










Tokyo ; elles sont mentionnées dans les notes avec le folio et la

ligne ; pour le plus grand nombre (Àgamas, Vibhasa, etc.), j'ai sim-

plement reproduit les références de Kiokuga (cahier et folio) à une

édition qui doit être l'édition Obaku. J'apporterai sur ce point les

précisions nécessaires.

La Fondation Universitaire est généreusement intervenue dans

les frais d'impression du présent volume, et on peut espérer qu'elle

me continuera sa bienveillance.
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L7Abhidharmakoda ou Ã TrÃ©so de la scolastique O est un exposÃ de 
la scolastique bouddhique telle que l'enseignait aux dÃ©but de notre 
Ã¨r l'Ã©col des Vaibhiisika du Kasmir. L'ouvrage fut compos6 par le 
maÃ®tr indien Vasubandhu aux environs du Ve siÃ¨cle I l  se compose de 
deux parties : les KGrikl mers mÃ©moriau Ã oÃ l'auteur expose impar- 
tialement le systÃ¨m Ã orthodoxe Ã de l'Ã©col ; le BhG~ya Ã commentaire Ã 

en prose, intercalÃ entre chaque vers, oÃ le mÃªm auteur explique les 
KZrikd presque mot par mot, relate et critique les opinions d'autres 
&coles bouddhiques et donne enfin son avis personnel qui s'Ã©cart 
frÃ©quemmen de l'interprÃ©tatio des Vaibhgsika. 

DÃ¨ sa publication, YAbhidharmalcoia connut un vif succÃ¨s non 
seulement en Inde, mais dans tout l'ExtrÃªme-Orien oÃ il est universel- 
lement considÃ©r comme la base indispensable de toutes les Ã©tude 
bouddhiques. Il fut l'objet de nombreuses traductions en chinois, en 
tibÃ©tai et en ouÃ¯gour et  donna son nom Ã l'Ã©col du Kiu-cho, qui vit 
le jour en Chine Ã la fin du VIe siÃ¨cle et Ã celle du Kusha, officiellement 
reconnue au Japon en 793. De nos jours encore, 1'Abhidharmakoia est 
enseignÃ dans toutes les grandes universitÃ© japonaises. 

En Occident, l'importance de cet ouvrage a Ã©t reconnue vers le 
milieu du XIXe siÃ¨cle EugÃ¨n Burnouf remarque que son auteur, 
Vasubandhu, Ã©tai justement tenu pour le Ã Sage semblable Ã un second 
Buddha o. Toutefois les indianistes occidentaux hÃ©sitÃ¨re longtemps 
Ã entreprendre l'Ã©tud d'un texte dont le caractÃ¨r technique prÃ©sen 
tait pour eux des difficultÃ© insurmontables. Bien plus, l'original 
indien Ã©tan perdu, l'ouvrage ne pouvait Ãªtr abordÃ que par le biais 
des traductions chinoises et tibÃ©taines 

Louis de La VallÃ© Poussin qui dominait en maÃ®tr les principales 
langues bouddhiques - pdi, sanskrit, chinois et tibÃ©tai - consacra 
la seconde moitiÃ de sa vie Ã une traduction franqaise de YAbhidhar- 



makoia dont on trouvera ici la reproduction anastatique. L'ouvrage, 
paru entre 1923 et 1931, comprend six tomes : 1. Tome 1 (chapitres 
premier et deuxiÃ¨me) 2. Tome II (troisiÃ¨m chapitre); Tome III 
(quatriÃ¨m chapitre) ; 3. Tome IV (cinquiÃ¨m et  sixiÃ¨m chapitres) ; 
4. Tome V (septiÃ¨me huitiÃ¨m et neuviÃ¨m chapitres); 5. Tome VI,  
rÃ©serv Ã une introduction, Ã des index et  Ã des addenda. 

La version franqaise repose sur les sources suivantes : 

1. Le texte sanskrit original des KÃ¼rik pour les trois premiers 
chapitres et le dÃ©bu du quatriÃ¨me 

2. Les deux traductions chinoises des KÃ¼rik et du BhÃ¼sy exÃ©cutÃ© 
respectivement par Paramgrtha entre 563 et 567 (Ã©ditio du Taisho, 
no 1559), et  par Hiuan-tsang entre 651 et 654 (Ã©ditio du Taisho, 
no 1558). 

3. Une traduction tibÃ©tain des KÃ¼rik et du BhÃ¼sy exÃ©cutÃ au 
dÃ©bu du 1x8 siÃ¨cl par Jinamitra et Dpal brtsegs. 

4. La Sphu@rthÃ Abhidharmakoiavzjc?khyÃ Ã ExÃ©gÃ¨ de sens clair sur 
l'Abhidharmakoia~. I l  s'agit d'un traitÃ exÃ©gÃ©tiq en sanskrit com- 
posÃ a.u VIIe siÃ¨cl par le maÃ®tr indien Yaiomitra. C'est une mine de 
renseignements prÃ©cieux mais qui ne constitue en aucune maniÃ¨r un 
commentaire perpÃ©tue : Ã I l  est par lui-mÃªm un trÃ¨ inefficace instru- 
ment pour l'Ã©tud de VAbhidharmakoia~. Louis de La VallÃ© Poussin 
en eut connaissance par des copies de manuscrits, mais l'ouvrage fut 
publiÃ dans la suite, en 1933-36, par UNRAI WOGIHARA (Publishing 
Association of Abhidharmakoiavygkhyii, Tokyo). 

Ainsi donc, c'est par des sources indirectes que le savant belge 
entreprit l'Ã©tud d'un texte intrinsÃ¨quemen difficile. En effet, Vasu- 
bandhu, l'auteur de Mbhidharmakoia, fait appel Ã des notions indien- 
nes et bouddhiques, qui lui Ã©taien familiÃ¨res mais qui sont et demeu- 
rent Ã©trangÃ¨r aux modes de penser du monde occidental. Ces notions 
sont exprimÃ©e par des termes techniques d'une valeur bien prÃ©cise 
mais qui ne trouvent pas de correspondants exacts dans le vocabulaire 
philosophique occidental. 

Pour rendre ce texte comprÃ©hensibl sans trahir pour autant la 
pensÃ© indienne, Louis de La VallÃ© Poussin a eu recours Ã un habile 
stratagÃ¨me Franqaise par la syntaxe, sa traduction est indienne par le 



vocabulaire en ce sens que les termes techniques sont maintenus dans 
la version sous leur forme sanskrite originale. Cette mÃ©thode dÃ©concer 
tante pour les non-initiÃ©s se rÃ©vÃ¨ pour les spÃ©cialiste comme la plus 
valable, car elle seule permet de saisir, dans sa spÃ©cificit et ses nuances, 
la pensÃ© bouddhique. 

D'aucuns ont voulu y voir une mÃ©thod de facilitÃ© mais ce reproche 
n'est pas fondÃ© En effet, au fur et Ã mesure qu'un nouveau terme 
technique intervient dans l'exposÃ© Louis de La VallÃ© Poussin en a 
proposÃ un Ã©quivalen franqais, Ã©quivalen qui, s'il n'Ã©puis pas la 
notion indienne dans sa comprÃ©hensio et son extension, en donne tout 
au moins une idÃ© approchante. Ceci fait, le savant belge maintient 
dans la suite de sa traduction le terme indien original. Plus que tout 
autre il a contribuÃ Ã fixer le vocabulaire franqais de la philosophie 
bouddhique et, exception faite pour de lÃ©gÃ¨r modifications, c'est ce 
vocabulaire que la plupart des traducteurs utilisent actuellement. 

Dans son Abhidharmalcoia, Vasubandhu fait sans cesse appel aux 
Ã©criture canoniques et  postcanoniques : enseignements doctrinaux du 
Buddha, codes de discipline religieuse, manuels de scolastique, recueils 
de contes et de lÃ©gendes grands traitÃ© de philosophie, bref, Ã toute une 
littÃ©ratur s'Ã©tendan sur prÃ¨ de dix siÃ¨cles Mais selon l'usage du 
temps, Vasubandhu se rÃ©fÃ¨ Ã ces sources sans fournir de rÃ©fÃ©renc 
prÃ©cises Dans les nombreuses notes jointes Ã sa traduction, Louis de La 
VallÃ© Poussin est parvenu Ã les identifier presque toutes. Cette prÃ©ci 
sion dans l'information double en quelque sorte la valeur de l'ouvrage 
de Vasubandhu et  fait de la traduction franqaise de l'Abhidharmakoia 
le livre le plus instructif de l'ancien bouddhisme (Petit VÃ©hicule) 

Lorsque Louis de La VallÃ© Poussin travaillait ainsi Ã ce qui devait 
Ãªtr la grande Å“uvr de sa vie, il tenait pour irrÃ©mÃ©diableme perdu 
le texte sanskrit original de YAbhidharrnukoia. Or voici qu'en 1935, 
trois ans avant la mort du savant belge, Riihula Siimkrtyiiyana 
dÃ©couvri le texte en question dans le monastÃ¨r tibÃ©tai de Ngor. 
I l  s'agit, pour autant que je sache, d'un manuscrit en caractÃ¨re 
Niigari datant approximativement des XIIe-XIIIe siÃ¨cles Louis de La 
VallÃ© Poussin n'eut point connaissance de cette dÃ©couvert sensation- 
nelle qui l'eÃ» certainement comblÃ de joie. La seconde guerre mondiale 
et les troubles qui lui firent suite retardÃ¨ren la publication du manus- 



crit jusqu'Ã ces toutes derniÃ¨re annÃ©es Le Text of the Abhidharmako- 
dak6~ik6 of Vasubandhu parut par les soins de V.V. GOKHALE dans 
le Journal of the Bombay Branch, Royal Asiatic Society, XXIJ, 1946, 
p. 73-102; le texte complet de YAbhidharmakoda (KiirikÃ et BhFqya) 
fut publiÃ par P. PRADHAN, au Jayaswal Research Institute de Patna, 
1967. 

Quelle ne fut pas ma surprise de constater que la traduction fran- 
qaise de Louis de La VallÃ© Poussin, basÃ© principalement sur la version 
chinoise de Hiuan-tsang, collait littÃ©ralemen au texte original indien. 
L'honneur d'une rÃ©ussit aussi exceptionnelle en revient Ã la fois au 
maÃ®tr chinois du VIIe siÃ¨cl et au maÃ®tr belge du XXe qui, Ã des 
titres diffÃ©rents mais avec le mÃªm talent, s'ingÃ©niÃ¨re Ã rendre fidÃ¨le 
ment la pensÃ© de Vasubandhu. 

J'irai mÃªm plus loin. Par sa concision et son abstraction, un texte 
philosophique indien exige de son lecteur un effort soutenu d'attention 
et, pour Ãªtr saisi dans toutes ses nuances, doit Ãªtr relu plusieurs fois. 
L'inconvÃ©nient si inconvÃ©nien il y a, disparaÃ® dans la version fran- 
qaise, comme d'ailleurs dans la traduction chinoise, qui par leur carac- 
tÃ¨r analytique, sont plus directement assimilables. 

C'est pourquoi, aujourd'hui, 1'Abhidharmakoda de Vasubandhu et  
sa traduction franqaise par Louis de La VallÃ© Poussin sont insÃ©parable 
ment unis pour le plus grand bien des Ã©tude bouddhiques. 

Mais voici plus de trente ans que la traduction franqaise est Ã©puisÃ© 
et  si l'on ne veut pas laisser perdre l'un des plus beaux joyaux de la 
sinologie belge, sa rÃ©Ã©diti s'impose de toute urgence. 

DÃ©sireu de rendre un ultime hommage Ã la mÃ©moir de Louis de 
La VallÃ© Poussin qui fut autrefois son meilleur collaborateur, l'Insti- 
tu t  Belge des Hautes *tudes Chinoises a bien voulu se charger de 
l'entreprise. Notre reconnaissance s'adresse avant tout Ã son distinguÃ 
prÃ©sident M. Henri Lavachery qui, par cette heureuse initiative, 
ajoute un nouveau bienfait aux innombrables services qu'il a rendus Ã 
la science en sa qualitÃ de professeur Ã l'universitÃ Libre de Bruxelles, 
conservateur en chef des MusÃ©e Royaux d'Art et d'Histoire, secrÃ©tair 
perpÃ©tue de l'AcadÃ©mi Royale de Belgique et secrÃ©tair gÃ©nÃ©r de 
l'union AcadÃ©miqu Internationale. 



Avec un dÃ©vouemen aussi efficace que discret, MM. Hubert Durt et 
Marcel Van Velthem, attachÃ© Ã l'Institut en qualitÃ de biblioth6czircs, 
se sont acquittÃ© avec succÃ¨ des n~ultiples dÃ©marche qu'entraÃ®nai la 
rÃ©alisatio du projet. 

La parentÃ de Monsieur Louis de La VallÃ© Poussin a accueilli avec 
enthousiasme l'initiative de l'Institut et autorrsÃ© Ã titre purement 
gracieux, la reproduction de l'ouvrage. Ce geste d'une rare Ã©lÃ©gan est 
dans la ligne de l'illustre savant qui sacrifia toute sa vie A la science. 

*tienne LAMOTTE 
de l"AcmlÃ©mi Royale de Belgkp. 





ADDENDUM BIBLIOGRAPHIQUE 

par Hubert DURT 

Ne sont mentionnÃ© ici que les Ã©dition de textes et les ouvrages 
connexes relatifs Ã l'AbhidharmakoSa, qui sont sortis de presse aprÃ¨ 
le dÃ©bu de la publication du prÃ©sen ouvrage (1923-1931). 
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krit Works Series, Vol. VIII, K.P. Jayaswal Research Institute, 
Patna, 1967. 

SWAMI DWARIKADAS SHASTRI, Abhidharmakoda & BhÃ¼sy of Acharya 
Vasubandhu with SphutÃ¼rth Commentary of &Ã¼ry Yaiomitra, 
Part 1 (1 and II Kodasthiina), critically edited, Bauddha Bharati, 
Varanasi, 1970. 

UNRAI WOGIHARA, Sphu?&t?zÃ AbhidharmakoSavyÃ¼khyÃ 2 Vols., 
Tokyo 1933-1936. Reproduction anastatique, Tokyo, 1971. 

TIBETAI N 
Otani University, The Tibetan TripGaka, Peking Edition, Vol. 115 

(no 5590) - Vol. 119 (no 5597). Suzuki Research Foundation, 
Tokyo, 1962. 
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J. TAKAKUSU, K. WATANABE, The Tripitaka in  Chinese, Vol. 29 

(no 1558-1563). The Taisho Issai-ky6 kank6 kwai, Tokyo 1926. 
Otani University, Index to the TaishG TripGaka, NO 16, Bidon-bu III 
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S. and 1. FUNAHASHI, KandG Abidatsuma Kusharon Sakuin. Kyoto, 
1956 (cet index est basÃ sur l'Ã©ditio de la version chinoise em- 
ployÃ© par Louis de La VallÃ© Poussin; Kyokuga Saeki, Kando 
Kusharon, 30 volumes Kyoto, 1887). 









1. Par  l'aimable gÃ©nÃ©rosi de Sylvain LÃ©vi ce sixikme e t  dernier 
volume du Koha est enrichi du texte des kÃ rikÃ des trois premiers 
chapitres d'apres un manuscrit nÃ©palai du xiii-xive siÃ¨cle Pour les 
kÃ¢rikii des autres chapitres, dont des fragments figurent dans la 
VyÃ¢khy ou qu'on peut restituer avec sÃ©curitÃ voir les notes de la 
traduction. Le texte tibÃ©tai des karikas du troisicme chapitre dans 

Cosmologie bouddhique ,y. 

2. Quatre index : 1. index gÃ©nÃ©r ; 2. stances ou kÃ¢rikii citÃ©e 
dans le texte ou dans les notes ; 3. premiers mots des citations de 
SÃ¼tra ou de ~ Ã   s t r a  ; 4. noms propres, docteurs, sectes, livres, SÃ¼tra 
Abhidharma ; on a placÃ dans l'index gÃ©nÃ©r les mots Meru, Jam- 
bndvipa, Trgyastrimhas, etc. ' 

3. Les Additions e t  Corrections Ã contiennent les notes marquÃ©es 
au hasard de la lecture, clans mon exemplaire de travail. J e  n'ai 
entrepris ni l'acc~~mulation d'une documentation complÃ¨te Ã©videm 
ment impossible, ni la rÃ©visio consciencieuse de l a  traduction. 

4. L'Introduction ne contient pas tout ce que je voulais y mettre. 
a. Manque le sommaire des doctrines du Koha. La rÃ©cent Ã©tud 

de RenÃ Grousset, Analyse de l'AbhidharmakoiahÃ¢stra remplace 
avantageusement ce que j'aurais Ã©crit D'ailleurs j'ai commencÃ 
l'examen des divers problÃ¨me d'intÃ©rÃ gÃ©nÃ©r que le Koha Ã©clair : 
NirvÃ¢n (1925), Morale bouddhique (1927), Dogme e t  philosophie du 
Bouddhisme (1930). J e  prÃ©voi un Chemin du NirvÃ n (Koha, chap. 
v-viii) e t  une Histoire de lYAbhidharma (SÃ¼tras Koha, Siddhi) qui 

1. Sont omis les noms royaux et les grands nombres du troisiÃ¨m chapitre, qui 
sont citÃ© dans l'Index de Cosmologie bouddhique. La Vyakhytt n'a pas Ã©t systÃ© 
matiquement dÃ©pouillÃ© 

2. Dans Philosophies indiennes (1931), i, p. 153-199. Dans le mÃªm ouvrage, 
vol. ii, p. 10-130 et AO4-414, analyse des grands traitÃ© et des grands problhmes 
du Vijfisnavada. - Parfois tendancieux, mais tÃ©moignage d'un sÃ©rieu effort 
d'interprÃ©tation les ouvrages de Stcherbatski et Rosenberg citÃ© ci-dessous p. xvii. 



devra expliquer ce que le SarvZstivZda a ajout6 k l'ancien Abhi- 
dhamma. ' 

Les mathriaux rkunis pour l'&de de quelques points ou importants 
ou difficiles ont fait un tas trhs gros. Ils sont en cours de publication 

ociimeuts $Abhidharma 91. La prernihre partie, sur 
Ses Asaqskrtas (d'aprtus Vibliiisii e t  Saqjliabhadra), parait dans le 
Bulletin de l'Ecole fran~aise d'ExtrÃªme-Orient Suivront des notes 
sur Fauthenticitk des Ecritures et le caractÃ¨r sacr6 de 17Abhidharma, 
la prise des Refuges e t  le caract&re pur de l'Arhat, la controverse 
du  temps, le moment et l'atome, les deux vkritks, 1espraptis et les 
doctrines de vÃ¼san les D3rst2ntikas-SautrSntilcas, les Yogasutras et 
17Abhidharrna. 

b. On trouvera seulement ici, avec la bibliographie du Koia, les 
premihres pages d'une ktude sur les sources de Vasubandhu : ' 

1. Edition annotke des remarques qui figuraient dans l'Avant- 
Propos de Cosmologie bouddhique (1913) : place de lqAbhidharma 
dans la vieille littÃ©ratur du Bouddhisme, place du K o h  dans la 
littÃ©ratur d'Abhidharma. 

2. Bibliographie du Kosa et de ses commentaires, sources euro- 
pkennes, sanscrites, etc. 

3. Probkme de la date de Vasubandhu, 

1. Les relations historiques de la philosophie orthodoxe ou brahmanique et de 
la philosophie bouddhique ne sont pas claires. Mais on voit bien que la thÃ©ori 
Sarviistivadin de la sabhdgata, si elle ne se confond pas avec la th6orie VaiSe- 
sika, y ressemble beaucoup (Koh,  il, 198) ; que la th6se du Ã mot manifestÃ par 
la voix Ã a un air de MÃ¯m%ms ; que l'explication du Ã Tout existe Ã de Dharma- 
trata s'apparente au Samkhya (v, 53). 

Je  crois avoir montrÃ que les Yogasiitras dÃ©penden du Sarvastivada (Ac. de 
Belgique, nov. 1922,520-526); mais qui affirmera que le Yoga bouddhique n'a 
pas subi l'influence du Yoga des brahmanes ? (Voir note sur Nirvana dans Me- 
langes Raymonde Linossier, 1931). 

2. Le Kosa, iv, 189, cite le Saundarananda d'ASvaghosa, que la Vyakhya, Ã son 
tour, cite plusieurs fois. Le poÃ¨m d'ASvaghoqi doit Ãªtr nomm6 parmi les Å“uvre 
qui &pendent 6troitement de l'Abhidharma. Le progrks spirituel de Nanda, par 
exemple, est dÃ©cri avec une pr6cision technique. - La stance xiii, 44 (qui rappelle 
Sumaf~galavilasinÃ¯ i, 12) est nÃ¢gÃ¢rjunien en changeant le dernier p&da : bhuta- 
da& vimwcyate; voir Index des stances. 



4. Les sept traitÃ© canoniques d'Abhidharma. 
5-6. Quelques rnattres et quelques 6coles de la ViLhZ@. 
7 .  L'Abhidharma de kiriputra. 
8. Les trois Ã©dition de 19AbhidharmasZra. 
L'Ã©tud de la Vibhasa, que facilitent singuliÃ¨remen les rÃ©ference 

de Saeki Kiokuga (Ã©d du KoAa), et l'&de des vieux traites d'AbLi- 
dharma, montrent nettement tout ce que Vasubandhu doit aux sources 
Sarviistiv%lins : il dit vrai quand il dit que son livre est l'exposÃ des 
doctrines des Vaibhgsikas du KaAmir ; le Koka est, par dÃ©finition 
une analyse judicieuse et ordonnÃ© de la VibhZsZ. Mais le Koka est 
aussi, comme on sait, la rÃ©futatio de plusieurs des doctrines essen- 
tielles de la VibhZ@. Vasubandhu, que l'orthodoxe VaibhZsika Sam- 
ghabhadra nomme " le Sautr2ntika ;;, oppose aux vues des Sarvastivii- 
dins-VaibhZsilas les vues des Sautriintikah ou ses vues personnelles : 
nous sommes ici trÃ¨ mal renseignÃ© sur les sources oÃ il puise ; il 
utilise des donnÃ©e Ã©trangÃ¨re e t  sans doute postÃ©rieures A la Vi- 
bhci+, aux D2rstZntikas-Ehadanta-Dharmatrata citÃ© par la VibhX,s;". 
On verra plus clair quand on aura lu Samghabhadra qui documente 
sur SrXita qui doit ktre une des sources Sautrautikas de Vasubandhu. ' 

Mon devoir est d'offrir & mes confrÃ¨res tels quels et en toute sim- 
plicitÃ© les renseignements que j'di en main. Le KoAa et l'Abhidharmi:i 
font peiâ€¢s & la dÃ©finitio que donna le poÃ¨t du sanglier, animal 
p o p t e r  convivia ~ h m .  Des efforts concertÃ© et nombreux sont requis 
pour dÃ©brouiller sinon les thÃ©ories trop exemptes de m15taphysique, 
plus compliquÃ©e que profondes, du moins l'histoire des thÃ©ories et 
des livres. 

1. Une autre autoritk de Vasubandhu est le Vasunlitra auteur du Pariprccha- 
sgstra ; voir Index S. voc. Sautr~nt ika.  Je  ne trouve aucun renseignement sur le 
Netripadasfistra, ii, 205, 



I N T R O D U C T I O N  

i. Avant-propos de Cosmologie bouddhique. ' 

La plus ancienne littÃ©ratur du Bouddhisme se divisait en deux 
parties ou corbeilles : le Vinaya, rÃ¨gl e t  formulaire de la discipline 
monastique, histoire e t  commentaire de la discipline ; le Dharma ', 
depuis nommÃ Sutra, collection des discours qui expliquent 1c Dharma, 
c'est-&-dire tout ce ( p i  intÃ©ress directement ou indirectement le 
chemin du salut : un peu la loi morale, si impuissante qu'elle soit ?i 

dÃ©livre dÃ©finitivemen de la douleur ; surtout 1'Octuple Chemin, les 
mÃ©thode de contemplation et de mÃ©ditatio qui conduisent i la 
dÃ©livranc dÃ©finitiv de la douleur, c'est-&-dire au NirvZ~a : ceci est 
l'essentiel, car l'unique saveur de la Bonne Loi est la saveur de la 
dÃ©livrance n 

Le SÃ¼tr ou Dharma ne peut pas ktre exclusivement pratique. On 
ne combat efficacement Li convoitise et la haine (Zobl~u, duesa) qu'en 
dÃ©truisan l'aveuglement (moha); la loi morale la plus humble suppose 
la samyagdpti, une opinion exacte sur la survie et sur la rÃ©tributio 
de l'acte. A plus forte raison, l'Ã©liminatio des passions e t  de leurs 
traces les plus menues, indispensable A la libÃ©ratio du cercle des 
transmigrations, suppose des lumiÃ¨re pÃ©nÃ©trant sur la nature des 
choses, sur leur caractÃ¨r accidentel et passager. Les SÃ¼tra contin- 
rent toujours, on peut le croire, beaucoup de psychologie ou d'onto- 
logie 3. Lorsque la  catÃ©chÃ¨ se dÃ©veloppa on cdita de nombreux 

1. ImprimÃ© 1913, publiÃ© 1919, MÃ©moire in-40 de l'Acad6mie royale de Bel- 
gique (Luzac, Londres). - Contient la restitution des karikas du troisiÃ¨m chapitre 
du Kosa, les karikas tibktaines, la version du Bh&eya, le texte de la V y ~ k h y ~  ; 
en appendice, sommaire de la Lokaprajfi~pti et de la K~ra~aprajÃ¯i&pti 

2. Cullavagga, XI, 1, 8. - [Pour un exposÃ plus exact, J. Przyluski, Concile de 
Rajagrha, p. 341, 345, 3491. 

3. Oldenberg, Buddha ..., 6e Ã©d p. 202 ; trad. Foucher, 2e ed. p. 177. - [De la 
psychologie, oui ; de l'ontologie, c'est douteux.] 



INTRODUCTION VI1 

discours du Bouddha fi, qui sont des Ã©numÃ©ration munies de 
gloses, des termes techniques. C'est ce qu'une vieille tradition appelle 
des mut* ou index '. L'Ai~g~ittara'  et le Digha 33-4, oÃ les catÃ© 
gories sont rangÃ©e d'aprÃ¨ le nombre croissant de leurs termes, 
nous ont conservÃ un type ancien de cette littÃ©rature [Une des 
maty7Ã¹a les plus notables est le Sapgitisuttanta. Le canon pÃ¢l en fait 
un SÃ¼tr qu'il place dans le DÃ¯gha Sous le nom de Samgitiparyiiya, 
cette mÃ¼tyk prend rang parmi les sept Abhidharmas canoniques du 
SarvZstiviida.] ' 

Une Ã©col cÃ©lÃ¨b entre toutes, qui fut peut-Ãªtr la premiÃ¨r ?L 
constituer des corbeilles rÃªgulihre de Vinaya e t  de Sutra, l'ccole de 
langue pÃ¢lie fut aussi la premiÃ¨r & compiler une troisicrne corbeille. 
Les premiers catÃ©chisme avaient 6tÃ incorporÃ© au Sutra. A des 
catechismes nouveaux, e t  plus systÃ©matiques on donna le nom 
d'Abhidharma, terme qui dÃ©signai une nianikre spÃ©cial d'exposer 
le Dharma, e t  on affirma leur authenticitÃ© sinon historique, du moins 
doctrinale, en les groupant dans une corbeille Ã mise sur le mÃªm 
rang que les corbeilles de Vinaya e t  de SÃ¼tra [Discussion de l'au- 

1. Dans le Divya, ouvrage Sarvastiv~din, oii se rencontrent les expressions 
sutvasya vinayasya mr%t@Qah : u Les moines interrogent sur le SÃ¼tra le 
Vinaya, la MaLrka Ã (p. 18, 15), et sutram matykÃ¯ Ca, &quivalant Ã agamaca- 
tustayam (p. 333, 7) ,  M. Kern (Manual, p. 3) pense que le tenue matfia est 
employÃ a as synonymous with ab7zidhavma W .  Il ne peut toutefois dÃ©signe les 
Abhidlrarrnas des Sarv~stivadins dont nous parlons ci-dessous p. x, qui sont des 
TraitÃ© ; il convient un peu moins mal aux Abhidhammas, sans Ãªtr satisfaisant. 
DÃ©bigne-t-i des listes u omitting ail the explanations and otlier details Ã (Childers, 
243), tables des matiÃ¨re qui font partie de l'Ã‹gam et ne sont pas spkcifiquement 
de l'Abhidharma ? Les Sautrantikas, qui nient l'existence d'une corbeille d'Abhi- 
dharma distincte du SÃ¼tra avaient certainement des K index Ãˆ tout comme les 
Sarv&stivadins Ã l'Ã©poque antÃ©rieur aux Abhidharmas, & laquelle nous reportent 
les expiessions du Divya. - DÃ©signe-t-i des exposÃ©s A la rnanikre des SÃ¼tras 
comme ceux qui constituent les matikÃ¯i du Vibhanga ? Dans ce livre, ce qui est 
en propre de l'Abhidharma, c'est, souvent, une sorte de commentaire sous forme 
de gloses. 

2. Voir l'article de Rhys Davids dans l'EncyclopÃ©di de Hastings. 
3. [DÃ©veloppemen de l'Abhidharma, Dogme et philosophie, p. 122 ; J. Przyluski, 

Concile, troisikme chapitre et 179, 353, AÃ§oka 322, FunÃ©railles 49 ; LÃ©vi Seize 
Arhats, 20,39.] 



thenticitk de 19Abhidhammapitaka, par exemple At thadiu i ,  p. 35. ] 
L'AbhidIianima, dit Mrs. Rhys Davids, n'ajoute rien ii la philosophie 

ouddhismo primitif [?^ ; sa raison d'ktre c5t l'Ã©laboratio analy- 
tique, logique, mÃ©thodologiqu des rnat6riaux d o m &  . . . ; dbfinir et 
dÃ©termine toub les mots et tous les termes inclus dans la dogmatique 
bouddhique ; Ã©nonce en formules toutes le>s doctrines, thÃ©orique e t  
pratiques, en coordonnant toutes celles qui sont logiquement appa- 
ruiitÃ©c '. 7, Le moi Abhidharma prit cependant uue portce plus haute, 
[ i i ' u i i  exemple forci comprendre. L'iuterdiction de hoire de l'alcool 
cbt  un prbcepte de Vinaya ; mais examiner si le pÃ©ch d'alcool ebt 
un pochÃ de nature ou un pÃ©ch de dksobkissance, c'est faire de la 
tkcorie pure sur le Vinaya, c'ebt a raffiner (in Vinaya Ãˆ c'est ce (lu'on 
cippelle de 19Abhiviuaya. De m h u ,  lYAhldharma ne reste pas 6trcin- 
gcr ii la rccl~erchu scientifique et philosoplfiquc ; il s'etuharrahs~ de 
questions dont  le^ rapports avec le Dharma propremeut dit suiil assez 
laches. Cette tendance est trÃ¨ accusik dans le plus rÃ©ceu des traitÃ© 
phlis (l'Abhidhtwma, le Kathavat th,  que la tradition fait rernoatt~r 
du concile d 'A~oka ". C'est un recueil d'hcr6bies qui fixe de& positions 
lreh nettes sur une foule de points pureinunt spcculatifs : on y c o i i h t e  
le long travail d'extigkse dont le Sutra avait Ã©t l'objet. 

Les Abhidharmaa pÃ¢li ne font p;ib partie de l'ancien pdtrimoiue 
cuinmun 5 touteb les sectes - ce qui ne veut pas dire (lu'ilh soient 
hinghalais ! Taudis que tous les sondages pratiques dans les littÃ©ra 
tares canoniques du Bouddhisme proprement indien nous rcvklent 
des Vinayas e t  des Sutras d6pendants de la litt6rature pklie ou 

&roitement apparentÃ© & cette littÃ©rature rien n'y d6cÃ¨l la prÃ©senc 
de rÃ©plique 97 des Abhidhammas pÃ¢lis ' 

1. Dans l'Encyclopcdie "le Hastings, 1, 191 ; Wi~iternitz, Geschichte, 134. - 
DAfinitions hcolastiques de l'Abhidharma : Attliasiilin~ 48-50 el, suiv. ; Sihalam- 
kara, XI, 3. 

2. Elle sait, cependant, que l'auteur du Kathavatillu a prÃ©v et refut6 d'avance 
Ses hÃ©rbsie Ã venir; voir Atthakatha, p. 6-7. - La remarque est de Minayeff et 
les observations de H. Oldenberg [Buddh. Studien, p. 633,676) ne dÃ©montren 
pas que le Kathsvatthu n'a pas Ã©t amplifi6 au cours des temps. 

3. [Ceci est inexact. Le SamgTtiparyiiya n'esl que le SamgÃ¯tisuttanta La deu- 



Ausi  bien, d'aprks Ici tradition elle-mbme, le Kathkvatthu 'ippar- 
tient en propre A certaine &le philosophique, les Vibhajjtiviidins, 
a partisans de la distinction ' 1,. A la vieille question, discutÃ© dans 
les Sutras : 6 Tout cxiste-t-il? 9, ces philosophes rkpoudaieiit en 

distinguant (vi]>/u~ya)  : Le pr6seu~ et le passe ijui n'.i pas encore 

porte son fruit, existent ; le futur e t  le passe (lui a porte son fruit, 

xi6111e partie du DIi&tukaya a d'btroiles relationb avec le Dliatiikalli~prakara~a. 
Une etude attentive montrera d'autres points de rontacl et on verni (1110 IFS 
SarvastivAdinh ont si~uplenient enrichi de leurs inventions (theorie de& Viprayuk- 
tas, des Mah~btiÃ¼niikas etc.) l'antique matifre d'Abhidhainma.] 

1. La narration de Buddl~a~liosa, KathavaUhu-Atthakatha, p. 6, vaut au moin 3 

pour ceci que les VibhajjavSdins sont les orthodoxes. 
2. C'est un des aspects du problÃ¨m de Kiriy~vada. 
3 .  Cette dÃ©finitio des deux Ã©cole est empruntbe it l9A1)hiilliannakv'sa, v, '2-5 ; 

voir KathAvatthu, 1, 8 (qui ne confirme pas entiÃ¨remen notre interprClatiou). [La 
controverse du  Temps et du Pucigala dans Vijfianakaya, Etudes Asiatiques, 1925.1 

4. [Geographie de la secte Sarv~stivadin, J. Przyluski, Asoka.] 
Je sais que les sinologues, M. Takaknsu notamment, ne sont pab fixes sur 

la langue dans laquelle lut k r i t  le premier des Abhidharnias des Sarv~stivadina, 
le Jfi%naprasth&na : Ã In wliat langnage, however, Ille original text was cornpostd 
we have no means of ascertaining. Al1 we can say is that the tex1 brought hy 
Samghadeva and Dhaminapiya [Dharmapriya] from KaÃ§mÃ¯ [383 A. D.] seemb 
to have been in a dialect akin lo P d i ,  whereas the text used by Hiuen-lsang 
f657 A. D 1, as  in olher cases, secius to have been in Sanskrit. But thia ~npposilion 
rests solely on the phonetic value of Chinese ideographs employed in Ihese Irana- 
lations, and is not corroborated hy any other evidence ... lt seems to nie more than 
probable that the Jfianaprasthiina a t  least was written in some dialect : one thinks 
naturally of the dialect of KaÃ§mÃ¯r but we really have no rertainty that the 
Jfianaprasthana was not composed in Kosala (JPTS. 1905, p. 8 4  86). Ã 

Nous possÃ©don une citation fragmentaire du Pr&tiiuokcja Sarvastivadin, qui 
prouve que des formes anciennes, pÃ¢lie ou dialectales, restaient en usage : 
Ã Lorsque, dans la c6rÃ©moni du Posadha, le Vinayadhara demande : ÃŠtes-vou 
purs ? Ã (bhilquposadhe "ii kacci ttha pavis'uddha iti wimayad"iare@iw.5ra- 
vite), si quelque Bhiksu ne confesse pas son pÃ©ch ... Ã (Ahhidharmakosavy%khy& 
ad IV, 75 ; comparer i'introduction du Patimokkha et les remarques de Rhys 
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le Dharma. A cÃ´t de casuistes n ,  Vinayadharas, elle eut des 
pliilosophes n, Ã€bhidh~rmikas [Son DevaAarman, partisan de l'exis- 

tence des passÃ©-futur s'opposa h Mo-lien ou Moggaliputta.] Un long 
travail, sur lequel nous sommes peu renseignÃ© ', aboutit Ã la rÃ©dac 
tion de nombreux ouvrages parmi lesquels les sept livres d'Abhi- 
dharma, TraitÃ© (iastra) ou Ouvrages (praltara~a), le JEZnaprasthZna 
e t  ses six pieds Ã (pÃ da) Dharmaskandha, etc. Il y eut des 
philosophes qui s'en tinrent ii cette premiÃ¨r couche de littÃ©ratur 
savante '. Mais le travail spÃ©culati se poursuivait et, vers la fin du 
premier siÃ¨cl de notre Ã¨r (Concile de Kaniska) ", un commentaire 
fut Ã©cri sur le JEZnaprasthiina, la VibhQZ, Å“uvr collective, qui 
donna son nom h tous les docteurs qui l'adoptÃ¨rent Les Vaibh5sikas 
sont les philosophes qui se rÃ©clamen de la VibhZ@ (Watters, i, 276). 
Le centre de l'Ã©col paraÃ® Ãªtr le Kasmir, bien qu'il ait des Sarvssti- 
vZdins en dehors du Kasmir, - Bahirdeiakas, u docteurs du pays 

Davids, Dialogues, II, p. 257). [Voir L. Finot, PratimoksasÃ¼tr des Sarvastivadins, 
JA. 1913, 2, 477-9.1 

Mais nous possÃ©don un fragment du JiÃ¯anaprasthana citÃ dans I'Abhidharma- 
kosavyakhya (ad i, 46) : katamad buddhavacana~p tathagatasya y& vag vacanam 
vyavaharo gÃ¯ niruktir vakpatho vagghoso vakkarn~a vagvijfiaptih // buddhava- 
canam kusalam vaktavyam athavyakrtam vaktavyam / syat kusalam syad a \ya-  
krtam // katarat kusalam / kuialacittasya tathagatasya vacam bhasamarpsya y& 
[vagjvijfiaptih // katarad avyakrtam / ... p w a v a t  // pwnas tatraivc%nantaram 
&am / buddhavacanam ka esa dharmah / n~makayapadakayavyaiijanakaytin&~ 
yanupÃ¼rvavacan anupÃ¼rvasthapan anupÃ¼rvasamayog iti / 

1. [Invention despraptis, de la sabhagata, de l'existence du pas& et du futur, 
des diverses sortes de cause, de l'apratisa&hyanirod'ha, sans parler des uir- 
vedhabhag5yas, etc.] 

2. LJAbhidharmakosavyakhy& parle d'Ã‹bhidharmika satpadabhidharma- 
matrap@hinas, a qui ne lisent que I'Abhidharma Ã six pieds Ãˆ ce qu'on peut 
comprendre a qui ne lisent pas la Vibhasa Ã  ̂ - Ce sont des Sarvastivadins ; mais 
tous les Sarvastivadins ne sont pas des a adhÃ©rent de la Vihhasa Ã (Vaibliwi- 
kas). Nous savons, par exemple, qu'il y a quatre maniÃ¨re de comprendre le 
a Tout existe Ã̂ celles des Sarvastivadins Dharmatrata, Ghosaka, Vasurnitra, 
Buddhadeva : les Vaibhasikas du Ka$mir condamnent la premiÃ¨re la deuxiÃ¨m 
et la quatriÃ¨m ; et la premiÃ¨r pour ce grave motif qu'elle se confond avec l'hÃ©rÃ©s 
des SSmkhyas. 

3. [Mieux, = postÃ©rieuremen au rÃ¨gn de Kaniska Ã̂ Inde sous les Mauryas ..., 
p. 328.1 



INTRODUCTION XI 

extÃ©rieu 79 , PÃ AcZttyas occidentaux [relativement au Kasmir] 7 7 ,  

ilparantakas, a docteurs de la frontiÃ¨r occidentale Ãˆ - e t  des 
Ka4miriens qui ne sont pas Vaibha~ikas. 

Les SarvZstivZdins et les Vaibhii$kas croient que les Abhidharmas 
sont la parole du Bouddha. Mais il se rencontra des docteurs qui ne 
reconnurent pas l'authenticitÃ de ces livres. Quand on leur fait obser- 
ver qu'il n'y a pas de corbeille d'ilbhidharma n en dehors des 
Abhidharmas des SarvSstivZdins, et que chacun sait que la parole du 
Bouddha comprend trois corbeilles 7 7 ,  ils rÃ©ponden que le Bouddha 
a enseignÃ 1'Abhidharma dans le SÃ¼tr mÃ¨me - ce qui est fort 
exact ; ils reconnaissent seulement l'autoritÃ du SÃ¼tra et ils prennent 
le nom'de Sautrgntikas. 

Mais on ne doit pas se mÃ©prendr sur leur attitude. Quoique for- 
mellement opposÃ© & quelques-unes des thÃ¨se de la VibhZ$i et des 
VaibhZsikas, quoique, de leur cÃ´tÃ ils aient une spÃ©culatio e t  
peut-Ãªtr une bouddhologie assez modernistes, ils ne combattent pas 
systÃ©matiquemen leurs adversaires, qui furent, sans doute, leurs 
devanciers. Ils admettent, du systÃ¨m des VaibhiQikas, tout ce qu'ils 
n'ont pas une raison formelle de nier. 

[Pour parler avec plus de prudence :] telle est du moins l'attitude 
de notre auteur, Vasubandhu 2. 

Son ouvrage, I'AbhidharmakoAa, un recueil de six cents vers 
environ, se prbsente comme cc un exposÃ de 1'Abhidharma tel que 
l'enseignent les VaibhZsikas du Kasmir. 9, Ce n'est pas que Vasu- 
bandhu soit VaibhQika ; il n'est pas SarvZstiviidin ; il a d'Ã©vidente 
sympathies pour les Sautrihtikas; il utilise les opinions des anciens 
maÃ®tre n ,  A savoir les Yogaciiras, ilsailga & leur tÃ¨t Ã ; - mais 
sans doute, & son avis, le systÃ¨m des VaibhZsikas s'impose en fait : 
les VaibhZsikas sont l'Ã‰col i f .  On ne trouve pas ailleurs un corps 
de doctrine coordonnÃ et aussi complet que le leur. Cependant ils se 

1. [Voir cette Introduction, Dar&%ntikas, et Index, Sautraritikas.[ 
2. [Je supprime la note assez longue oh Ã©tai rbsumee la bibliographie de la 

c datation Ã de Vasubandhu, et oÃ Ã©taien rÃ©uni les textes Ã©tablissan l'existence 
d'un < ancien Vasubandhu Ã ; voir ci-dessous.] 
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trompent parfois, et sur des points importants. Au~si  Vasubandhn 
complÃ¨te-t-i sa collection de w r s  techniques, expohÃ impartial du 
systÃ¨m VaibhÃ sika par un commentaire en prose, I'Abhidharma- 
koAabhZsya, oÃ son opinion personnelle, ses objections, l'opinion de 
diverses Ã©cole ou de divers docteurs se trouvent expos6es ?i l'occasion 
des nombreuses thÃ¨se dÃ©fendue par l'Ecole '. Nous savons qu'il fut, 
Ã son tour, combattu et rÃ©fut par des VaibhZsikah orthodoxes. 

Mais peu nous importe qu'il ait toujours raison ! L'essentiel, pour 
nous comme pour les docteurs qui le suivirent, c'est que son livre et 
aon BhZsya sont vraiment 1111 trÃ©ho (7;oiu). 

Au point de vue de la dogmatique, PAhhidl~arn~dl<oia, avec le 
Bhihya, est peut-Ãªtr le livre le plus instructif de l'ancien Bouddhisme 
(Petit VÃ©hicule) J e  pense qu'il eht appelÃ h rendre de grands  service^ 
dans l'Ã©tud de la philosophie canonique et d a u ~  l'etude de la scolas- 
tique proprement dite. 

Il serait t r h  inexact de dire que nous ne conni.~issons pas la philo- 
sophie du Bouddhisme canonique : nous en connaissons l'essentiel, 
les principes et les grandes lignes, et beaucoup de dÃ©tails -L'histoire 
de cette philosophie, de ses origines, de sa naissance, de son d4vi_- 
loppement, est moins claire : encore qu'on puisse penser que le 
Bouddhisme, comme le Bouddha lui-mÃªme fit dks sa naissance 
plusieurs pas et dans toutes les directions. Mais, il est Ã©quitabl de 
le dire et encourageant de le rÃ©pÃ©te si l'histoire de la philosophie 
canonique n'est pas faite, l'image que des savants comme Rhys Davids 
e t  Oldenberg ont donnÃ de cette philosophie, ou reste dÃ©finitive ou 
n'appelle que de lÃ©gÃ¨r retouches. On peut croire cependant que 
nous n'en connaissons & fond aucune partie, parce que nous connais- 
sons fort imparfaitement la scolastique qui certainement l'a enrichie, 

1. Toutes les opinions, ou presque toutes les opinions, marquÃ©es dans le Kosa 
ou dans le Bhasya, de l'adverbe fila (-s certes Ã  ̂ Ã on dit Ãˆ grags so), sont des 
opinions errondes des Vaibhatikas. La vraie traduction est : Ã L'Ã‰col dit, Ã tort, 
q u e  ... x .  
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qui peut-6tre l'a dÃ©formÃ© mais qui certainement en d6coule ; qui 
d'ailleurs doit Ãªtre par ses m6thodes et ses tendances, toute pareille 
A la primitive spkculation dont est sortie la pliilosophie canonique 
elle-m6me. Cette philosophie est faite des couches anciennes d'une 
spÃ©culatio qui s'est continuk dans la scolastique propi~ment  dite, 
tant pÃ¢li que sanscrite. 

L'impression d'ignorance est tr+s vive quand on lit, quand 011 essaie 
de lire des ouvrages anciens tels que la Dhammasaiiga~ii ou le K:itli;i- 
vatthu ; quand, avec quelque rigueur, on c11orclie it (l6termiuer le 

sens des Sutras eux-mÃªmes mot par mot, nvayavÃ¼rtlt(6 Combien de 
termes dont l'exacte signification nous bchappe ! Il  est ais6 et souvent 
juste d'observer que ces termes, ii l'origine, n'avaient pas un sens 
prÃ©ci ; que l'orientation gÃ©nÃ©ra de la pens6e bouddhique mbrite 
seule de nous intÃ©resse ; que, pour ignorer ce qno son1 au jiisle l e  
quatre dliyÃ¼na e t  les quatre ~ p g a s a m a p n t t i s ,  le v i tada  et le vieÃ¼m 
le rÃ¼pa les fruits 7' e t  les candidats aux fruits n, nous avons 
cependant une idÃ© suffisante du but e t  des mbthodes de la saintetÃ 
bouddhique ; que les candidats aux fruits doivent se prboccuper des 
dÃ©tail de FOctuple Chemin, mais non pas les historiens occidentaux. 
Quelques-uns pensent que la scolastique n'est pas intbressante ; que, 
tout le long de l'histoire bouddhique, elle demeure btrangÃ¨r A la 
religion proprement dite, comme elle le fut en effet ii la primitive 
doctrine. A tort : i t i  cen na sÃ¼travirodhatah Si on pense ainsi, 
non, car c'est en contradiction avec le SÃ¼tr ! 77 Le Bouddhisme est 
n6 compliquÃ et verbeux ; les classifications scolastiques sont, souvent, 
prÃ©bouddhique ; c'est une heureuse fortune de pouvoir les examiner 
de prÃ¨s dans des sources plus anciennes que Buddhaghosa ; e t  
1'Abhidharmakoha nous dispense cette fortune dans la mesure oÃ 
nous aurons le courage d'en Ãªtr dignes. 

L'exemple nous est donnÃ par les bouddhistes eux-m6mes. 

L'Abhidharmakoia a eu de grandes destinÃ©e : cL Cet ouvrage ... eut 
une influence Ã©norme Des son apparition, il s'imposa Ã tous, amis e t  
adversaires, nous dit-on ; e t  il y a lien de le croire, car la m6me 
fortune le suivit partout, en Chine d'abord avec ParamZrtha, Hiuan- 
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tchouang e t  ses disciples, au Japon ensuite, oÃ aujourd'hui encore 
les Ã©tude bouddhiques spÃ©ciale commencent par le KohaAÃ str ' Ãˆ 

L'auteur assure qu'on trouvera dans son livre l'exact sommaire 
de la doctrine des VaibhZsikas ; mais, si Ã©troit que soit sa dÃ©pen 
(lance A l'Ã©gar des anciens maÃ®tre dlAbhidharma, ce qu'ils avaient 
dit, on peut croire qu'il le dit mieux. Quand le Kosa eut paru, les 
vieux ouvrages des SarvÃ stiviiclins Abhidharmas et VibhÃ ~Ã perdirent 
sans doute une partie de leur intÃ©rÃ pratique : car, si les Chinois 
les traduisirent, les Lotsavas ne jugÃ¨ren pas h propos de les mettre 
en tibÃ©tain Ã l'exception de la seule PrajhÃ¢pt '. Sans donte parce 
que l'Abhidharmako~a, suivant le vÅ“ de Vasubandhu, constituait 
une vkitable somme, embrassait tous les problÃ¨mes - ontologie, 
psychologie, cosmologie, discipline e t  doctrine de l'acte, thborie des 
fruits, mystique et saintetÃ© - les traitait avec sobriÃ©t e t  en langage 
clair, avec toute la mÃ©thod dont les Indiens sont capables. Depuis 
Vasubandhu, les bouddhistes du Nord apprennent dans le KoAa les 
Ã©lÃ©men du Bouddhisme, Ã quelque Ã©col qu'ils appartiennent, qu'ils 
adhÃ¨ren ou non au Grand VÃ©hicule - Toutes les Ã©coles en effet, 
sont d'accord sur un grand nombre de donnÃ©e fondamentales, les 
mÃªme qui sont admises par l'orthodoxie piilie, les mÃªmes pouvons- 
nous ajouter, qui sont souvent sous-jacentes aux SÃ¼tra m6mes. Ces 
donnÃ©es que les VaibhÃ sika avaient Ã©lucidÃ©e n'Ã©taien nulle part 
aussi savamment exposÃ©e que dans 1'Abhidharmakoia. Ce qui expli- 
que suffisamment la rÃ©putatio de l'auteur e t  l a  vogue dn livre. 

Si Vasubandhu est un excellent professeur de Bouddhisme, de 
Bouddhisme sans Ã©pithÃ¨ de secte ou d'Ã©cole il nous rend encore 
un prÃ©cieu service en nous initiant aux systÃ¨me des Ã©coles I l  con- 
struit devant nous l'Ã©dific spacieux de la dogmatique Vaibhiisika ; 

1. N. Pbri, A propos de la date de Vasubandhn, BEFEO., 1911, p. 374. - Les 
Siddhtintas tibÃ©tain tirent aussi grand parti du Koh. - Noter qu'il ne fut traduit 
en chinois qu'en 563. La version tibÃ©taine de Jinamitra et ~rikntarak~ita, 6poque 
de Ral-pa-can (816-838). 

2. Celle-ci n'existe pas in extenso en chinois (JPTS. 1905, p. 77). - C'est le 
traitÃ dont les deux premiÃ¨re parties sont analysÃ©e dans l'Appendice de Cosmo- 
logie bouddhique. 
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il en montre les brÃ¨che ; il explique ce que dit le SautrÃ ntika ce 
que rÃ©pon le VaibhÃ sika ce que, lui-mhme, il pense. Comme plu- 
sieurs traitÃ© de philosophie, e t  des meilleurs, 1'Abhidharrnakoia est 
un ouvrage de circonstance, Ã©cri su6 specie aeternitatis. On y trouve 
beaucoup de noms propres, beaucoup cl'allusions aux d6bats contem- 
porains '. Ce n'est pas un livre ennuyeux. 

On y trouve aussi un grand nombre de citations, d'ailleurs Ã©cour 
tÃ©es Par lÃ le Koka est un prÃ©cieu tÃ©moi pour l'Ã©tud de la plus 
ancienne littÃ©rature2 Ses citations s'ajoutent aux nombreux fragments 
du canon sanscrit que les sables du Turkestan nous ont rendus ou 
qu'on dÃ©couvr sous la prose moderniste du DivyXvadZna et des SÃ¼tra 
du Grand VÃ©hicule Elles portent le plus souvent sur des textes 
d'ordre doctrinal, et  nous kclairent sur les relations dogmatiques, 
sinon historiques, des canons. 

Il  y a longtemps que l'importance de I'Abhidharma a et6 reconnue 
par les savants europÃ©ens et d'abord par Burnouf. On va voir pour- 
quoi l'Ã©tud en a Ã©t si longtemps diffÃ©rtk 

L'Å“uvr de Vasubanclhu comprend deux parties distictes : l'Abhi- 
dharmakoka, la KÃ rikZ recueil de six cents vers environ, et le com- 
mentaire ou BhÃ sya 

Stances et BhÃ sy n'existent plus en sanscrit. 
E t  de la vaste littÃ©ratur exkgÃ©tiqu qui remplit huit volumes du 

canon tibÃ©tain les scribes nOpalais ne nous ont conservÃ qu'un seul 
document, le commentaire du Bl&ya par Yakomitra, 1'Abhidharma- 
kokavyÃ khyÃ qui porte le nom de SphutZrthZ, de sens clair Ãˆ 

Ce commentaire de Yakomitra n'est pas un commentaire perpÃ©tue ; 
il cite Ã l'occasion les stances de Vasubandhu ; il Ã©lucid tel ou tel 
passage du BhÃ sya en indiquant par les premiers mots le passage 

1. La VyakhyS, commentaire du Bhasya par Yasomitra, ajoute beaucoup de 
dÃ©tails 

2. C'est ti ce point de vue que M. Oldenberg recommande l'btude de 1'Ablii- 
dharmakoga, Buddhistische Studien, ZDMG, LU, p. 644 (1898). 
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dont il est question, suivant l'nsage des commentateurs : u Le sujet 
m$me, dit Burnouf, y est difficile Ã suivre Ã cause de la forme du 
commentaire, qui prend isolÃ©men chaque mot du texte, e t  le dÃ©ve 
loppe 011 le noie dans une glose d'ordinaire tr&s 6tendue. Il n'eht que 
t&s rarement possible d o  distinguer le texte d'avec ces commentaires 
i i~ i  milieu desquels il est perdu. x Ajoutons que Yakornitra passe sous 
Mlenc~ tout CP qui lui paraÃ® facile ou sans int6r6t, e t  introdnit ex 
n b n q t o  le lecteur dans de-, discussions dont les donnhes et les u posi- 
tions 7' ne .sont p:is indiquPes. Dans 16' premier chapitre, il explique 
h peu p r k  tous les mots d u  texte. Ailleurs, il s'attache seulement 
aux points sur lesqucl~ il a quelqne chow (l'important Ã dire. 

Le- comn~entaire de Yaknmitra est donc, comme disait Burnouf, 
une iniy~nisilbl~ mine de ~~enseigiiements prkieux 11 (Introduction, 

p. 447) ; on y lit  mille choses inthessantes ; mais il est, par lui- 
meme, 1111 trcs inefficace instrument pour l'htnde de I'Abhiilharma- 
koha. 

VoilA pourquoi cot ouvrage a 6tf n6glig6 si longtemps. Ou, pour 
mieux dire, pourquoi, bien qu'il sollicitiit l'attention de plusieurs 
chercheurs, personne n'a encore mis la main 2t l'Å“uvre La connais- 
sance du sansrrit est iusnffi.sante ; il faut y joindre celle du tibktain 
ou du chinois, car c'est seulemc-nt dans les versions tibÃ©taine et 
chinoises qu'existe, int6gralement, le livre de Vasubaudhu, KÃ rik et 
B h k y a .  

, 
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2. Traduction tibÃ©tain des AbhidharmakoÃ§akÃ rik et de l'Abhi- 
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Ã©lÃ¨ de Sthiramati, maÃ®tr de Jinamitra e t  de hilendrabodhi, 67 e t  
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5.  UpayikÃ navm abhidharmako~atika de hamathadeva, 69 e t  70, 
fol. 1-144. 

6 .  Marmaprad"jao nÃ¼m abhidhavmakoiavrtti(i de DignÃ ga 70, fol. 
144-286. 

7. L a k ~ a ~ Ã ¼ n u s Ã ¼ r  nÃ¼rn abhidharmakoiaiikÃ¼ recension abrÃ©gÃ 
de la BrhattikÃ  ci-dessus 4, 70, fol. 286-315. 

8. SÃ¼rasamuccay nafiza abhidharmavatar~iJsa, anonyme, 70, fol. 
315-393. 

9. AbhidharmavatÃ¼rapvakaranu anonyme, 70, fol. 393-41 7. 
10. Tattvartlzo nÃ¼m abhidharmakohbltÃ ~yatik de Sthiramati, 129 

e t  130. 

4. AbhidharmakobaAÃ stra de Vasubandhu, trad. de ParamÃ rtha 
564-567, Nanjio 1269, Taisho, 1559, vol. 29, p. 161-309 ; trad. de 
Hiuan-tsang, 651-654, Nanjio 1267, Taisho, 1558, vol. 29, p. 1-160. 
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Les rÃ©fÃ©renc dans notre traduction sont A l'Ã©ditio de Saeki Kiokuga, Kyoto 
1891, Kan& Abidatsumakusharon, dont les pages correspondent A celles de l ' d i -  
tion des Ming, travail remarquable qui contient notamment, outre des notes inter- 
linkaires dues & l'Ã©diteur de copieux extraits 1. des deux grands commentateurs 
chinois, 2. de la VibhasÃ¢ 3. du commentaire de SaqhaLbadra,  4. de l'ouvrage 
de K'ouei-ki sur la Trentraine. 

5. Parmi les commentaires chinois du K o h  ' : 
1 .  Chen-t'ai, auteur d'un chou. 
2. P'on-kouang, auteur d'un ti, qui cite Chen-t'ai, 6ditk par Saeki 

Kiokuga. 
3. Fa-pao, auteur d'un chou, qui rite Chen-t'ai e t  P'ou-kouang, 

6ditÃ par Sacki Kioknga. 
Deux autres disciples de Hiuan-tsang, Houai-sou e t  K'ouei-ki, ont 

Ã©cri des commentaires dn Koha qui sont perdus. 
P'ou-kouang a encore k r i t  un petit traitÃ sur la doctrine 1111 K o b .  
4. Yum-houei, pr4farÃ avant 727  par Kia Ts'eng. a Ã©cri un chou 

sur les kiirikiis du KoAa, chou comment6 plusieurs fois en Chine et 

t,rks rÃ©pand au Japon ; c'est de cet intermÃ©diair que les malGy5- 
nistes tirent gkn6ralement leur connaissance du Koia. Mais du point 
de vue de l'Indianisme, il n'offre pas le miime intkrht que les trois 
commentaires prbc&ients ,>. 

C'est k Yuan-yu que Hinan-tsang dicta sa  version de Sanighabliadra. On a des 
fragments d'un commentaire dfi & ses soins. 

6. Guymat i  et le LaksapZnusiira. 
Guymat i  est connu par son commentaire de la VyiikhyZyukti ; 

plusieurs fragments de ce commentaire sont r i t& dans le Chos-ht)@ 
de Bu-ston, trad. Obermiller, 1931. 

I l  est mentionnÃ quatre fois par YaAomitra dans l'AbhidtiarmakoAa- 
vy5khyZ. 

1. Stances d'introduction : G u ~ a m a t i  a commentÃ le Kosa, comme aussi Vasu- 
mitra; Yasomitra suivra ce commentaire quand il est bon. - 2. u G u ~ a m a t i  et 
son disciple Vasurnitra disent que le mot marnas se conshuit avec le q u a t r i h e  
cas. Mais, quand le mot n a m a s  n'est pas indÃ©pendant on a l'accusatif. C'est 

1. D'aprÃ¨ P. Demikville, BEFEO., 1924, 463, 



pourquoi ce maÃ®tr (Vasubandhu), dans la Vy~khyfiyukti, dit: < Saluant le Muni 
avec la tete .... Ã (Ko*a, VyS. i, p. 7). - 3. Gunamati prÃ©ten que le Kosa enseigne 
A tort : Ã Les conditionnks, A l'exception du chemin, sont sasvava (Kosa, i, 6 )  W ,  

car tous les dharmas, sans exception, peuvent 6tre pris comme objet par les 
usruvas (Vya. i, p. 13). - 4. Au sujet de la continuit6 de la serie mentale, Ã le 
maÃ®tr Gupmati ,  avec son disciple le maitre Vasurnitra, par affection pour la 
doctrine de hou nikÃ¢ya au lieu de se borner ii expliquer le K o h ,  le rkfute w 

(Ko'ia, iii, 34, note). 

K. PÃ©r (Dat,e, 41) rappelle qw Burnouf a signal6 (Introduction, 
566), d'apres YaAomitra, le commentaire de G~qamat i .  Il  ajoute : 

Auteur tr+s rarement citk. Son Lak;a12Znus5ra&Zstra (Nanjio 1280 = 

Taiisho 1641) fait partie du Canon oÃ il est classk parmi les ouvrages 
l~in:~y?iniht,e&. Il y r6sume leh idÃ©e (lu K o h ,  puis y expose les siennes 
propres s i r  quelques points. Le Si-yu-lii, apres l'avoir citÃ palmi les 
moines cÃ©lÃ¨br (le N5land;!, k. 9, uou,s apprend qu'il quitta le 
monabtkre qu'il y habitait pour h'6tal)lir ,4 Valabhi, li. 11 1,. 

Le Ni~ijio 1280 n'eht qu'un extrait du trait6 de Gunamati, le clla- 
pitre qui examine les seize aspects des vÃ©ritÃ (KoAa, vii, 30-39) : 

Avons-nous l i  seize choses ou seize noms ? Les maÃ®tre de la Vibhzsa disent 
que iaeize noms sont ktablis parce qu'il y a seize choses. Mais les sutra-upadeh- 
maÃ®tre ili-ient qu'il y a seize noms, mais seulement sept choses, quatre choses 
pnir la premihre vGrit6, une chose pour chacune des trois autres. A l'origine le 
Bouddha promulgua I'Upadedaswfra. Apr& la disparition du Bouddha, Ananda, 
Katyayana, etc., lirent-publi&rent ce qu'ils avaient entendu. Pour expliquer le sens 
(lu Sutra, comme les disciples [font], ils firent un h t r a  expliquant le SÃ¼tra qui 
e c i t  donc nommk suti'ci-upadesa. La Vibhay~ ensuite, de ce qui se trouvait dans 
[cet] npadedu, tira un upadeSa ; comme il ne provient que mÃ©diatemen [du SÃ¼ 
Ira], il n'est pas nommÃ swtra-upadeia :>. 

Gnipmati continue comme dans Koia, vii, 31 : D'aprÃ¨ la pre- 
miÃ¨r explication, ani tyq impermanent, parce que naissant en dÃ©pen 
dance des causes (pratyayÃ d7zinatvat :> . E t  commente : Les condi- 
tionnes, sans force, ne naissent pas d'eux-m6mes . . . . 1,. 

Le premier cahier se termine : a La thÃ¨s de Vasubandhu est 
semblable au sens des stitra-upadeia-maÃ®tre Ã . 

Le second commence : L'auteur dit : J e  vais dire maintenant 
l'explication li laquelle je crois. Anitya, impermanelit, parce que 
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ayant naissance, ayant destruction. Les conditonnes, ayant naissance 
et  destruction, ne sont pas pernicinents. La naissance est existence.. . Ã . 

Le trait6 touche Ã divers points de philosophie, absence d'atmail ,  etc. On y 
rencontre des. noies plus int6ressante5, par exemple (Taisho, 168, col. 2, 1. 9) : 

Dans le Petit Vehicule, les pretas sont buphieurs aux animaux; dans le Grand 
Vehicule, le contraire. En  effet, les Pretas. sont enveloppÃ©s de flammes .... ),. 

Tl est curieux que le titre de l'ouvrage de Uuiiamati, littÃ©ralemen 
l & u ~ s a d s t r c 9  soit tout pareil A celui du livre attribuÃ A Pur- 
lpvardhana dans le Tandjour. - On a Gui~amati9 maÃ®tr de Stliiran~ati, 
e t  PÃ¼ripvardhaiici Ã©lkv de Sthiramati. ' 

7. Sthiramati, Ã©lÃ¨ de Guijamati, defendit le Koia contre Sam- 
ghcihhadrci. & Son commentaire sur le Ko&a est mentionn6 & plusieurs 
reprises par CLen-t'ai, P'ou-kouang et Fa-1x0 dans leurs travaux sur 
le mÃªm ouvage. La fason prÃ©cih dont ils le citent, dont ils en 
notent e t  dibcutent les  opinion^, donne A penser que Hium-tscing 
clevilit l'avoir rapport6 en Chine et  peut-6tre qu'eux aussi ktaient en 
Ã©ta do le lire n (N PÃ©ri Date, 41). Sthiramati, auteur du Tsa-tsi, 
est un des grands docteurs de la VijEaptimÃ tratZ 

Il existe (Taisho 1561) un petit trait6 de Sfchiramati (transcription 
et traduction) intitulÃ Ko$atattv%thatikri ou Ahhidharmal<oiahL~tra- 
tattviirthatikri, qui est sans doute un extrait du volumineux ouvrage 
de mGme nom et  de mÃªm auteur conservÃ en tibÃ©tain Corclier, 499. 

On remarque, an dÃ©but le commentaire des sept points indiquÃ© 
dans la stance d'introduction du Koha. 

Sur la science du Bouddha, supÃ©rieur i celle des saints, l'auteur 
cite la stance KalpanZma~~c$tikii (Huber, SÃ¼triilapkZra) KoAa, i ,  2, 
vii, 72 ; et  rappelle l'ignorance oÃ Ã©tai MaudgalyZyana du lieu de 
renaissance de sa mÃ¨re K o h ,  i, 2. 

Pour dkmontrer la thehe du Koia que le iraddhendriya peut Ãªtr 
impur, ii, 119, l'auteur cite au long le Sutra sur la priÃ¨r de Brahm2 

1. A consulter sur Guqamati, H. Ui,  tud des de philosophie indienne, 5 e  vol. 
p. 136-140, 
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au Bouddha (mise en mouvement de la roue), SÃ¼tr briÃ¨vement 
indiquÃ par Vasubandhu. 

L'ouvrage se termine par des remarques sur la durÃ© de la vie : La stance dit : 
Ã Chez les Kurus la vie est toujours de 1000 ans ; de moitiÃ h l'ouest e t  A l'est ; 
dans ce continent, elle n'est pas dÃ©terminÃ© Ã la fin, dix ans ;  au dÃ©but sans 
mesure Ã (Kosa, iii, 171-172). - Il y a en effet, dans ce monde, des Ãªtre qui ont 
des actions mÃ©ritoire de reste et qui forment le vwu : Ã§ PuissÃ©-j avoir une vie 
longue ! Ãˆ sans souhaiter avec prÃ©cisio : Ã§ PuissÃ©-j vivre cent ans, quatre-vingt- 
dix ans, quatre-vingts ans ! Ã Ou bien des personnes venÃ©rables parents et amis, 
disent : Ã Puissiez-vous vivre longten~ps ! Ã sans dire avec prÃ©cisio combien de 
temps. Si l'on fait, de semblables vÅ“ux c'est parce que les actions faites par les 
hommes de ce continent sont associÃ©e Ã des pensÃ©e de dÃ©sir - Le SÃ¼tr dit : 
6 Sachez, Bhikeus, que la vie Ã©tai de 80000 ans sous Vipasyin, de 20000 sous 
K&syapa ; la vie est maintenant de 100 ans ; peu dÃ©passent beaucoup restent eu 
dessous W .  Si la durbe de la vie n'est pas dÃ©terminÃ© pourquoi Bliagavat s'expri- 
me-t-il ainsi ? .... - Le traitÃ conclut par la stance connue : suczr?babrahmacarye 
'sm& .... (KoSa, vil 269). 

8. Saqghabhadra a Ã©cri deux ouvrages. 
Le premier, dont le titre est transcrit en chinois AbhidharmanyÃ  

yÃ nusZrakZstr - peut-Ãªtr mieux NyÃ yZnusiir niinia Abhiclharma- 
$%tram - est un commentaire qui reproduit sans modifications les 
karikas de I'Abhidharmakoka. Mais cc commentaire critique les kÃ ri 
kas qui exposent la doctrine Vaibhgsika en la notant par le mot 1:i"a 
qui signifie LL au dire de l'Ã©col Ã ; il rcfute le Bhikya, auto-commen- 
taire de Vasubandhu, quand celui-ci expose des vues opposÃ©e A celles 
des VaibhÃ sikas le  corrige quand il attribue aux VaibhZsikas des 
vues qui ne sont pas les leurs. 

Le titre du second traitÃ n'est pas complÃ¨temen transcrit : Aihi- 
dharniasamaya- hsien - h s t r a  ou Abhidharmasumaya - Jcoung -ds t ra .  
J. Takakusu propose AbhidharmasamayapradipikZAZstra, ce qui  n'est 
pas mauvais ; cependant pradipa, lampe, est  toujours tenq, e t  on a 
pour hsien les Ã©quivalent pralcÃ¼i e t  dyotana. 

C'est un extrait du NyÃ yZnusZra dont toute polÃ©miqu est exclue 
e t  qui est donc un simple exposÃ du systÃ¨m (samaya) de l'Abhi- 
dharma. I l  diffÃ¨r du NyZyZnusÃ r par la prÃ©senc d'une assez longue 
introduction, sept stances e t  prose, e t  encore par la maniÃ¨r dont il 
traite les karikas de Vasubandhu : ces kÃ rikii sont ou supprimÃ©e 



INTRODUCTION XXIII 

(ii, 2-3) on corrigÃ©e (i, 11, 14) lorsqu'elles expriment des doctrines 
fausses ou lorsqu'elles mettent en buspicion des doctrines vraies par 
l'addition du mot kga. ' 

Samghabhadra innove, e t  K'ouei-ki distingue les anciens e t  les 
nouveaux SarvZstivÃ dins Siddhi, 45 (thÃ©ori des atomes), 65 (Zak~a- 
lias du lC conditionne ,Y), 7 1 (le viprayul~ta nomme houo-ho), 147 (la 
v e d w  ?), 3 11 (SarvZstivZdins divergents, sur I'adhimoAya). 

1. Manque dans les deux traites de Samghabhadra ll&ry& citÃ© Vyakhyg, i, 31, 
qui est la critique de Kosa, i, kar. 11. 

Dans les deux traitÃ© de Samghabhadra, le premier chapitre est nomme mda-  
vastunirde6a, le deuxiÃ¨m vGesani'rde6a, le troisiÃ¨m prat$tyasamutpadanir- 
desa. Comme de juste, le Pudgalaprati~edhaprakara~a, annexe du Kosa, est 
ignorÃ© 



iii. Date de Vasubandhu. - Vasubandhu l'ancien. 

Nous n'entreprenons pas ici la bibliographie de Vas~ibandhu. 
Mais son traite, PratÃ¯tyasai~~utp&davyakh~a Cordier, iii, 365, reclame l'atten- 

tion du  lecteur du Kosa. G. Tucci a publie des fragments de cel ouvrage (JRAS. 
1030, 611-623) oh les douze membres de la chaine sont espliqncs en detail, avec 
de non~breuses citations de ~Ã‰criture 

G. Tucci se propose de publier la Trisvabli~vakarikii et des parlies du coinmen- 
taire d u  Ma.dhy~ntavibli&ga. 

En ce qui concerne la Ã dÃ©finitio du pratyak+a par Vasubandhu Ãˆ uasubaii- 
dhava pratyaksalaQa~a, connue par Tatparyatika, 99, et le Vadavidlii attribue 
Ã Vasubandhu, voir les articles de G. Tueci., A. B. Keitti, R. Iyengar, JKAS. 1929, 
473, Ind. Hist. Q ~ a t e d y ,  1028, 221, 1929, 81, Stcherbatski, Logic, ii, 161, 362, 
G. Tucci, Maitreya[n~tha] et Asanga, 70-71, et enfin Prama~~a.â€¢ai-nui.~cay chap. i, 
de R. Iyengar, p. 3)-35. Il semble que Digii~ga refuse Ã Vasubandtiu la paternitÃ 
du Vadaviahi, malgr6 l'opinion commune, et la tik& cite K o ~ a ,  ii. Kar. 64 qui con- 
tredit la susdite dÃ©finitio du pratyaha. 

De nombreux passages de la Vy&khy&yukti dans le Chos-hliyun de Bu-ston 
(ci-dessus p. xix). 

Wassiliew, Buddhismus, 235 (1860) : vie de Vasubandhu. 
Kern, Geschiedenis, trad. Huet, ii, 450. 
S. LÃ©vi JA.,  1890, 2, 252 ; ThÃ©Ã¢t indien, 1890, i, 165, i i ,  35 ; 

Donations religieuses des rois de Valabhi (HteqEtudes, rii, p. 97) ; 
Date de Candragomin, BEFEO., 1903, 47 ; SEtr&mk2rti, trad., 
prcface, 2-3, 1911. 

BÃ¼hler Alter der indischen Kunst-Poesie, p. 79, 1890. 
J. Takakusu, Life of Vasubandhu, T'oung-pao, 1904 ; A Study of 

Paramartha's Life of Vasubandhu and the f i t e  of Vasubandhu, JRAS., 
1905 ; SZ~khyakZrikZ, BEFEO, 1904. 

Wogihara, Abai~ga's BodhisattvabhTimi, 11, these de Strasbourg, 
Leipsick, 1908. 

Noel P h i ,  A propos de la date de Vasubandhu, BEFEO., 191 1, 
339-392. 

1. 11 a 6tÃ devancÃ par Susumu Yamaguchi [Septembre 19311. 
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Pathak, Bhandarkar, Indian Antiqiiary, 1911-1912 (V. Smith, 
History, 3e d. 328, 4e d. 346). 

B. Shiiwo, Dr. Taki~kiihii and Air. Pori OB thc date ol' Vasubtindhu 
(270-350), Tetsngaku Zasshi, nov.-dcc. 1912. 

Wintemitz, &scLGclite, ii, 256 (1913), iii, Wi (1922). 

H. Ui, On the anthor of the Mahayk~iasfitrZki~?~k".ira, Z. fi11 Lui. 
und Iranistik, vi, 1928, 216-225. 

Un groupe cl'articlus, dont pln~icur, sont des sommairf's de  rno- 

moires &:ri ts en japonais, dans M ~ h ~ i ~ g e s  Lciiimaun (ludidu Stiinlics 

in hoiiom- of Charles Rockwell Lanmam), 1929 : J .  Takakusu, Dale 
of Vasnban(l11~1, the groiit buddhi-it philosopher ; T. Kimura, Diik of 

Vasuliandhn scen from the Abhidliarmako~a ; G. Ono, Date of Vasu- 
bandh~i seen froni tho history of buddhistic p l~ i lo~opl~y  ; II. Ui, 
Mt~ii.reya as ci11 historical pcrsoiiagc. - En outre, i~idic~itiou des 
opinions de B. Shiiwo, S. FnuahaJii, E. Mciyeda, S. Mochizuki. 

FI. P. ~ ; i " i rÃ pointed ont thc llistoricit~ of JVL~it.reyi~n.itl~~i from 
the coloplion of AbhisaniayZla~~I-i-ZrakZrikZ, vliicli ih a comnieiitary, 
from the YogZr5m point of view, on Pa&cavimhcitisZhasrikS-prajfi5- 
piiramit%-sutra by Mail reyanZtlici Ã (Kimurd, Origin of Mahiiyai~~t 

Buddhism, Calcutta, 1927, p. 170). 

La date de Va;--ubaudhn cbt Si& & celle rl'Asailga, -ion frere. Or de,s 

parties du Yogahcistra, muvrc d1Asai1ga, out kt4 traduites en chinoih 
en 413-421, 431. - Cependant l'opiuion s'eht r6pandue p;irnii Ici 
savants japonais que les ouvrages atttibuecs ZL Asailga Ã©crivan sous 
l'inspiration du futur Bouddha Maitreya, ctaient, un rkalitc, les 
muvres d'un docteur Maitrcya, un acÃ¼rya an llistorical personago ,Y. 
Cette thÃ¨s permet de dtipouillcr Asailga d'une partie de la hihlio- 

thhque dont nous pensions qu'il fut le pieux rÃ©dacteur et de le 
ramener, avec son frkre Vasubanclhu, vers le milieu, la iin du 5esiixle, 
ou, pourquoi pas, vers le 6e ? If a seholar named Maitreya he fouriil 
to be tlie author of thom works hitherio attributcd to Asailga, then 
the date of the lutter ought to be shifted later, a t  least bv one gene- 
ration, if not more. Thc ground for an earlicr date for Vasiibandliu 

should give way altogether Ã (Takakusu, MÃ©lange La~rnan,  85). 
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H. Ui, dans Philosophical Journal of the Impcrial University 
Tokyo Ãˆ no 411, 1921 (ou 1922 ?) a fait valoir des argurneiitb, dÃ©vt 
loppbs depuis dans ses Studies of Indian Philosqhy Ãˆ  i ,  353, 
r6sumÃ© dans MÃ©lange Lanman. 

Ils m'ont paru lÃ©ger et,  pour dire toute ma pensÃ©e inexistants 
(Note bouddhique, xvi, Maitreya et Asailga, Ac. royale de Belgique, 
janvier 1930). J e  ne pense pas qu'ils tirent quelque force des obser- 
vations de G. Tucci (On some aspects of the doctrines of Maitreyd- 
[nathal and Abafga, Calcutta Lectures, 1930). La tradition de l'Ã©cul 
Vijhaptimiitrata ktablit, ainsi que l'observe G. Tucci, la chaÃ®n 
Maitreyaniitha-Asailga-Vasubandhu ; mais Maitreyaniitha n'est pas 
un nom d'homme : Qui a pour protecteur Maitreya Ã ; natha est 
synonyme de buddha ou plus exactement de "/huyavut '. Le commen- 
taire de 1'AbhisamayiilamlGra (p. 73 de l'Ã©d de Tucci) donne 2 
Maitreya le titre de bhayavat & un endroit oÃ il explique comment 

Asai~ga, malgrÃ son Ã©ruditio scripturale et son insight 11 (labdhd- 
clhiqumo 'pi, KoAa, viii, p. 220), ne comprenait pas la PrajÃ¯iiipiiramiti 
et se dÃ©sespÃ©rai Alors le Bhagavat Maitreya, 2 ho11 intention (lam 

uddiiya) expliqua la PrajiZLpZrarnitii e t  fit le traitÃ qu'on nomme 
Abl1isamay5la~l~ZrakÃ rikZ Ã C'est sous le titre de Maitreyaniitha que 
siinticleva dksigne le saint qui, dans le Gai~davyÃ¯iha explique :in 

pÃ©rÃ©grina Sudhana les vertus de la pensÃ© de Bodhi Ã (Bodhica- 
ryÃ vatiira i, 14, Riijendraliil Mitra, Buddhist Nepalese Literature, 
92). - Si l'Ã©col tient pour sacrÃ© pour Ãœry d e t h t a ,  les traitÃ© 
cl'Asai~ga, c'est parce que le Bhagavat Maitreya les a rbvÃ©lÃ© Que la 
tradition tibÃ©to-chinois varie dans les attributions, nommant pour 
auteur tantÃ´ le dieu rÃ©vÃ©lateu tant6t le docteur inspirk, cela ne 
fait pas difficultÃ© 

La biographie de Vasubandhu (Paramsrtha) ne va pas sans diffi- 
cultÃ©s - Le Koia souleva les critiques de Samghabhadra qui, dans 
le corpulent Nyzyanusiira, releva les innombrables hÃ©rÃ©si de carac- 

1 .  Voir Kosa, i, 1. - Obermiller, prei. de la trad. de YUttaratantra (Asia Major, 
1931), Ã©cart la these de H. Ui. 
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tkre Sautrgntika qui dÃ©paren l'ouvrage de Vasuhandhu. On nous dit 
que Vasubandha se refusa A la controverse : 1 am now already old. 
You may do as you please Ã (Version de Takakusu). Mais on nous 
assure que Vasubandhu fut alors converti au MahiiyÃ n par son frkre 
Asai~ga, pensa se couper la langue pour la punir de n'avoir pas con- 
fessÃ plus tÃ´ le MahiiyZna et,  plus sage, Ã©crivi de nonibreux traitCs 
oÃ la doctrine du MahÃ yiin est savamment &borÃ©e 

Yaiomitra,, commentateur du KoAa, dit que l'expressiou piirvÃ cÃ 

w s ,  anciens maÃ®tre Ãˆ du Koia, dÃ©sign Asailga, etc. Ã (asakn- 
prawtayas ) .  Y. PÃ©r pensait que YaAoinitra entend dÃ©signe l'kcole 
des PÃ¹rvÃ ciiry par le nom le plus illustre, e t  ne dit pas qu1A&afiga 
soit en effet piiwa relativement :L Vasuhandhu (Cosmologie bouddhi- 
que, p. ix). 

Le KoAa n'a Ã©t traduit qu'en 563, alors que l'ouvrage de Dharma- 
triita, Ã©bauch imparfaite du Koh ,  a obtenu des traducteurs en 397- 
418, 426-431, 433-442. J. Takakusu observe : Li Si le Koia civ;iit 
existe, pourquoi de si nombreux traducteurs se ,->eraient-ils attardÃ© 
au livre de Dharmatriita ? Ã (MÃ©lange Lanman). E t  il est difficile de 
rÃ©pondr pertinemment A cette question. ' 

Mais il paraÃ® presque impossible de croire que I'aramZrtha, bio- 
graphe de Vasubandhu, premier traducteur du K o h ,  arrivÃ en Chine 
en 548, se trompe quand il fait de l'auteur du Koia le contemporain 
et le frÃ¨r d'Asai1ga. C'est une hypothksc dÃ©sespÃ©r d'identifier le 
frÃ¨r e t  le converti d'Asafiga avec Vasubandhu-l'Ancien. 

O11 doit admettre l'existence et l'activitÃ &bhidhÃ¢rmiqu ,, d'un 
ancien Vasubandhu. Le problÃ¨me que j'avais abordÃ dans la prÃ©fac 
de Cosmologie bouddhique (ci-dessus p. xi), a Ã©t repris par Taiken 
Kimura, Examen lumineux de 1'Abhidharma x (table dans Eastern 
Buddhist, iii, p. 85), cinquiÃ¨m partie : a Sur les sources du KoAa ,, : 
on verra dans Mdanges Lanman un sommaire de ses conclusions. 

1. Peut-Ãªtre parce que l'ouvrage de Dharmatrata jouissait, dks longtemps, d'une 
grande rkputation; parce que, aux yeux des Sarv%stiv%dins, le K&a passait, A 
bon droit, pour hÃ©rÃ©tiq et tendancieux. 
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Depuis, Note bouddhique xvii, Acad. de Belgique : va su band hi^ 
l'ancicn Ã ; et  une note de Paul Pelliot dans JA. ,  non encore publiw 

(juillet 1931). 

Yakornitra, 2 trois places, Koka, i, 26, iii, 70, iv, 7, reconnaÃ® dans 
un docteur rÃ©fut par Vasubandhu, auteur du Koka e t  disciple de 
Manoratha d'aprÃ¨ Hiuan-tsang, un Sthavira Vasubaudhu, maÃ®tr 

de Mmoratha 7) ', un ancien maÃ®tr Vasubandhu Ãˆ  v~iidhÃ¼carya 
vasubandhu. P'ou kouang (Kimura, MÃ©lange Lanman, 9 1) contirnicl 
Yciiomitra, e t  clcsigne le docteur en question suus le nom de cinciou 
Vasuhan.dl.ni, maitre dissident Sarv5stivcidin 7). 

D'autre part, la glose des cinq stances initiales d u  traitÃ de Dtiar- 
matrgta, rÃ©6ditio de 1'Abliidharmastira de D i l a m a i r i '  alt ,ribi~\ h 

Vasubandtm une cdition di1 mfme livre en 6000 wrh. Ces sLuicc\ et 

cette glose ne mit pais trhs claires. Kimura les 1.1 ctudwe:-' (Melau~en 
Lanman) ; j'ai amendc son interpr6tation (Note bouddhique x \ i i )  ; 
Paul Pelliot ciiiin en tire ce qu'ou peut en tirer. 

1. CitÃ iii, 152, sur l'explication du mot utsada. 
2. Voir ci-dessous. 



iv. Los sept traites canoniques d'Ahhiil1iarmn. 

On doit noter que les tib6tains nomment le Dharma ' ika~~i lha  premier, et le Jfiit- 
naprasthana seulement sixi&me : Ã The Tibetans seem to regard the Dliarinaskan- 
dha a s  the most iiiiportaut of ail Ãˆ C'est aussi l'opiuinu de Chiug-mai (664 AD.) 
auteur d u  colophon chinois (Takakusu, 75, 115). 

J. Takakusu, dans Q On the Abhidhar~na Literature 7, (J, Pali Text 
Society, 1905), rbunit nombre de  dÃ©tail sur ces sept livres que 
Burnouf fut le premier Z i  nommer ; il donne la table des chapitres de 
chacun d'eux. Les remarques qui suivent sont une addition Ã ce beau 
travail. 

1. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang, KZtyZyaniputra aurait composÃ ce Siistra 
dans le m o n a s t h  du TZmasavaua en 300 d u  Nirvaya fqnati~iÃ¨ni 
siÃ¨cle) ' 

1. s ~ p a d ~ b h i d h a r m c ~ m f i t r ~ 6 t h i n a s ,  bonne lecture de  Kosa, v, 45. note. 
2. R6cit du concile dans Ta-tche-tou-luen, Przyluski, Concile de Rajagrha, p. 72. 
3. Traduit en 383 par Gotama Sa~pghadeva d u  l iaimir,  et par Hiuttu-taang. 
4. Watters, i, 294, S. LÃ©vi Catalogue gbographique des Yaksas, 55, J. Przylus- 

ki, A p k a ,  263. 
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Cependant la VibhÃ sii 5, p. 21 au bout, commentant JfiÃ napra 
sthZna, 1, p. 918, dit  : Lorsque le Bhadanta composa le JfiZinapra- 
sthsna, il rÃ©sidai en Orient, c'est pourquoi il cite comme exemples 
les cinq riviÃ¨re que l'on connaÃ® en Orient. Ã (KoAa, iii, 147) 

2. Nous savons par les citations de Yaiomitra que les chapitres 
portent I P  nom de s h d l ~ a k a  findrii/askancZlmka, sc~mÃ¼d/ziskr/nd/~(i"i'a) 
et  que l'ouvrage dont il se sert est rkdigÃ on sanscrit. 

Toutefois la premiÃ¨r traduction a pour titre ~ Ã   s t r  des huit kim- 
ton 1, ; dans ParamZrtlia, Lt s k t r a  des huit Jt'ien-tou Ã ; on pourrait 
penser $1 " i ' l ~ ~ a ,  mais ParanGrtha explique que Ji'ien-ton equivaut 
5 'ka-lm-tn, qui est Ã©videmmen grantlia. S. LÃ©v a pensÃ que k'icn- 
tou est le pricrit gantho. - J. Takakusii conclut : Al1 we can say 
is that the text brought Sayghadeva seems to have been in a 
diciloct akin to I'Zli ..... But this supposition rost" solely on the 
phonetic value of Chinese ideograplis Ãˆ  ' 

3 .  Le JfiZnaprasthha, ouvrage trQs mal compose, commence par 
l '&t~ide des lazikikc/grar11~cir1iins '. 

< Que sont les Zaukikagradhawnas ? Les penske-et-mentaux qui sont iinn16- 
diatement suivis de l'entr4e dans le samyaktvafiyama (Voir I h a ,  T i ,  180). Il PU 

est qui dirent : Les cinq facult6s morales (indriyas, foi, etc.) qui sont immÃ©diate 
ment suivies de l'entrÃ© dans le samyaktvafiyfirna, c'est ce qu'on nomme les 
laiikikagradlmrmas B. Le texte poursuit : Ã Pourquoi ces pensÃ©e-et-mentau 
sont-ils ainsi nommks ... ? : 

La Vibliasa, 2, p. 7, col. 3 3, reproduit les deux dÃ©finition J i ianapras th~na,  et 
explique : Ã Quels sont les gens qui disent que les laukikagradharrnas sont les 
cinq facultks ? - Les anciens 4 Abhidharmikas. - Pourquoi s'expriment-ils ainsi ? 
- Pour refuter une autre 6role : ils ne veulent pas dire que les laukikagradhar- 
mas consistent seulement dans les cinq facultÃ©s Mais les Vibhajyavadins prÃ©ten 
dent que les cinq facultks sont exclusivement pures (wnasrava) (Voir Kosa, ii, 
U S )  ..... Pour r6futer cette doctrine, les anciens AbhidhiÃ¯rmika disent que les 
lokottarad"iarmas consistent dans les cinq facultÃ©s Or ces dkarmas se  produi- 

1. Sur  la langue dans laquelle &tait Ã©cri le JfiiÃ¯naprasthiÃ¯n Takakusu, p. 82, 
84, 86. - Voir ci-dessus p. ix. 

2. Sur les laukikag'radharrnas, Kosa, vi, 167, et K Parayaqa citÃ dans  Jfiana- 
prasthana Ã  ̂ MÃ©lange Linossier (oÃ on voit que le J f ianapras th~na expose tr&s 
mal le probl6me des nirvedhabhfigtyas). 

3. MÃªm texte, Petite Vibha@, p. 5, col. 2, vers te bout. 
4. kieou, 134 et 12, 
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sent dans la personne d'un Prthagjana: donc il est Ã©tabl que les cinq facultÃ© 
peuvent Ãªtr impures. 

L'intÃ©rG de ce commentaire est qu'il distingue de Kiity2yan;putra 
e t  du JiÃ¯Ã naprasthZ les anciens Ã¥bhidhZrmika 1,. 

4. Une des derniÃ¨re stances du dernier chapitre est le iloka sur 
le sens duquel, d'aprÃ¨ Vasurnitra, Sectes, Masuda, p. 5 7 ,  se ilispu- 
tprent les VZitsiputriyas : d'oÃ la sÃ©paratio des quatre Ã©coles Dhar- 
mottarÃ¯yas etc. 

5. Mais, si le JEZnaprasthEna est l'Å“uvr de K%tjGyaniputra, 
comment les SarvÃ stiviidin peuvent-ils considÃ©re ce traitÃ comme 
la parole du Bouddha ? 

La VibhZsÃ rÃ©pon & cette question. ' 
Question. - Qui a fait ce TraitÃ [c'est-&-dire le JiÃ¯&naprasth%na] 
RÃ©ponse - Le Bouddha Bhagavat. Car la nature des Dharmas & connaÃ®tr est 

trÃ¨ profonde et trÃ¨ subtile : en dehors de l'omniscient Bouddha Bhagavat, qui 
pourrait la comprendre et l'exposer ? 

[Question.] - S'il en est ainsi, qui, dans ce TraitÃ© interroge, et qui rÃ©pon ? 
[RGponse]. - Plusieurs opinions : 1. le Sthavira ~ a r i p u t r a  interroge et Bhagavat 

r6pond ; 2. les cinq cents Arhats interrogent et Bhagavat rÃ©pond 3. les dieux 
interrogent et Bhagavat rÃ©pon ; 4. des Bhiksus artificiels (nirm"ta) interrogent 
e t  Bhagavat rÃ©pon : c'est la loi (dharmata, fa-eul, 89 et 10) des Bouddhas qu'ils 
doivent exposer au monde la nature des Dharmas A connaÃ®tre Mais il n'y a pas 
d'interrogateur ? Alors Bhagavat crÃ© des Bhiksus de visage et, d'aspect corrects, 
agrÃ©able Ã voir, tondus, vÃªtu du froc; il fait que ces &es interrogent et il 
rÃ©pon .... 

Question. - S'il en est ainsi, pourquoi la tradition attribue-t-elle la rÃ©dactio 
du TraitÃ Ã l'Ã‹ry Kstyayanipntra ? 

RÃ©ponse - Parce que cet Ã‹ry a portÃ© publiÃ ce traitÃ de faÃ§o qu'il se r& 
pandit ; c'est pourquoi il est dit Ãªtr de lui. Mais le Trait6 a Ã©t dit par Bhagavat. 
Cependant, d'aprÃ¨ une autre opinion, ce TraitÃ est l'muvre de i7Arya KstyayanÃ¯ 
putra. 

Question. - N'a-t-on pas dit ci-dessus que nul, Ã l'exception du Bouddha, n'est 
capable de comprendre et d'exposer la nature des Dharmas. Comment 17Ã‹ry a-t-il 
DU faire ce TraitÃ ? 

RÃ©ponse - Parce que l'Arya lui aussi posscde une intelligence subtile, pro- 
fonde, ardente, adroite ; connaÃ® bien les caractbes propres et communs des Dhar- . . 

mas ; pÃ©nÃ¨t le sens des textes et les bouts antÃ©rieu et postÃ©rieu (purvapara- 

1. Comparer Kosa, i ,  5-6, et Documents d'Abhidharma; Vibh&$i, 46, p. 236, 
col. 2. 
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k*) : comprend bien les trois Corbeilles ; a abandonnÃ les souillures des trois 
11hat11s ; est  en possession des trois VidySs ; est muni des six Abhijfias e t  des huit 
V i m o k y s  ; a obtenu les Pratisamvids ; a pris le Pranidhi$ana ; jadis, sons cinq 
cents BoiuldhaÃ (III passe, il a pratiqub la vie religieuse; il a formÃ la r6solution : 
<( Dans l'avenir, a p r h  le N i n a n a  de  Sakyamuni, je composerai I'Abhidharma a. 

C'est pourquoi on dit que ce Traite est son Å“uvre - Dans l a  masse des discipSes 
l e  i011s les Tathrigalas Samyaksambuddhas, c'est l a  loi (d"iarmatu) qu'il se 
t rou\e  deux grand\ majtres (~i"stracaryas) qui portent ( d h a t n ~ ,  Knsa, viii, p. 219) 
le SatMhiwua : du vivant (ln Tathzgata, comme 13Arya h r i p n t r a .  apr& son Kir- 
\ a ~ ) a  romme l ' A r p  K&tyti.ymiputra. - Par  conskpen t  cet h y a ,  par la force de 
son vieil a l n  ce qui etait utile a n  Dharma et a fait ce Trait&. 

Question. - S'il en est ainsi, romment dites-vous que c'est le Bond11lia qui a 
dit I'Abhidhiirma ? 

Rfpon-ie. - Bh. i aa~  at, quand il 4tait dans ce nionde, dans riifferenles places, 
:i e-iipliqu('Â et exposr l'ALliii1h:irm:i an  moyen de diverm exposes lh6oriques (litl. 
11fidrt-p(itlia). Soit aprf's le N i r v ~ n a ,  soit i p n d  B l i a ~ a ~ ~ t  ('Â¥tai encore (lalis ce 
n i e .  le'" Arya-iliiriples, a u  moyen du P ra~~ i t l l l i j f i~na ,  ont roinpiltkAini [ces 
e\po5t'"i\  le^; ar iangeaut en iertions. Donc, K~ tyayan ipu t r a  aussi, a p r k  le depart 
:le Bliagavat, a u  mnjen fin Pra~iilhijiiiiiia, a co1npil&r6nni et cnnipnsf le Jfiana- 
}iiab{hriil,'i. Parmi  les e x p o 4 s  thkoriques de Bhaga\at ,  il a elubli les portes d'un 
l i \ re  (vakyadvura) ; il a place des stances-son~maires. il a (ait divers chapitres 
auxquels il a don116 le nom de Skandhaka. Il n r & n i  les (liiers exposes traitant 
de  sujets dispir:tles et  en a fait le Miscellane-Skandhaka; les exposes relatifs aux 
S i i~yo j , i nas ,  aux Jfiiinas, au Kannan, aux Mah~hhi i tas ,  aux Indriyas, au  Sanadhi ,  
aux Dr+tis, ont constiti16 le Sfi~ii~oja~iaÃ§ka~idliaka etc. -- De mcme toutes les 
Udanagathas ont et4 dites par le Bouddha: Bouddha F?lia%a\at les a dites, en 
di\er-ies places, ti l'ocra'iion de  diverses personnes, suivant les circonstauceis. 
Alires que le Bouddha eut quitte le monde, le Bh:idanta Dharmatrata, q u i  les con- 
naissait par la tradition, les a compilees-r4nnies et  a donne [aux groupes] le nom 
de varga Il a reuni les fiathas relatives ti l'impermanenre et en a fait l 'anitya- 
varga, et ainsi de milite. 

L'Abhidhaima est originairement parole du Bouddha ; il est aussi une compi- 
lation de  l ' A r p  Kalyayaniputra. 

QIJP le Bouddha ait  dit [l'Abhidharma], que le disciple l'ait d i t :  cela ne  contre- 
dit pas la Dhar~nata ,  car tous les Bouddhas veulent que les Bhiksus portent 
[I'AbI~idIiarma]. Donc cet Arya, soit qu'il connaisse I'Abhidharrna par tradition, 
soit qu'il le voie-examine grace a u  Pra~idhijfian+, a composÃ ce TraitÃ pour que 
la Bonne Loi reste longtemps dans le monde ...... 

Aussi Prakaralmgrantha, Prakaral~apZdahEstra. Ouvrage important, 
peu systÃ©matiqu (car on a accumulÃ beaucoup de choses dans le  
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chapitre des Mille questions), frÃ©quen~men citÃ dans le Kosa (par 
ex. i ,  12, 15, ii, 200, 251, 269 ...). 

Sur un point important, diffÃ¨r du classique VaibhZsikavZda : il 
ignore les a"suidamaJia11"i"imikas (iii, 105). Parfois i l  s'exprime (LUIS 
des termes qu'on doit assez violemment interpr6ter pour qu'ils soient 
corrects (ii, 229, 259, iii, 14, 128). Il diffÃ¨r de Jniinaprasthiina, v, 28. 

L'ignorance de la catÃ©gori aJeitSalarnal~Ã¹bh~~~7â€ s e m b i ~  prouver 
que le P r a k a r a y  est anthrieur au J&Znaprastbrina. 

Toutefois les auteurs de la VibhZ@ (45, p. 231, col. 3) sont indt'cis : 

Pourquoi ce t r a i t 4 4  (Jii&~aprasthana) dit-il pytlzugjmcitva, non pas pythctg- 
junadharma, tandis que le P r a k a r a q a p ~ d a  dit pytJmgjanad"tarmu, non pas 
p~thagjunatva ? ..... Ce traite-ci ayant dit wthagjanatva, le Prakara i iap~dd 
ne le rkp6te pas ; ce t ra i t tk i  n'ayant pas dit pythr~gjmadhnrma, le Prakara- 
napada dit pythagjanudharma. Ceci indique que ce trait&-li a et6 coniposi& 
apr&s celui-ci. Il y a des gens qui disent : Ce trait&-lh ayant dit pftl tug~~ina- 
dkarmn, ce t r a i t64  ne le rkphte pas .... ; ceci indique que ce trail6-lA a 616 
composk avant celui-ci. Ã 

Le Prakaraip n ' & ~ n m h ~  pas les indriyw dans le nit'lnie ordre que 
le Sutra, le JEZnaprastl15na, l'antique scolastique palie, K n h ,  i ,  101. 

Ouvrage que des sources chinoises (citÃ©e Takakusu) placent eu 
100 du NirvZi~a; attribub A DevaLarman ou h "ha-skyid (Devaksema??). 
Sur l'auteur, q u i  a le titre d'Arhat dans Hiuan- t san~ Wassiliew dans 
TZranZtha, 296, Hiouen-thsfing, Vie, 123, Watters, i ,  373. 

L'intÃ©rÃ de ce livre, peu vif an point de vue doctrinal, est notable 
au point de l'histoire. Le premier chapitre, Maudgaly5yanasliandLaka, 
e t  le deuxicme, Pudgalaskandhaka, se rapportent aux deux grandes 
controverses, existence des pass6-futur, existence du Pudgala. ' 

1. La controverse d u  Temps et d u  Pudgala dans le Vijiianakaya, dans Etudes 
Asiatiques, 1925, i, 343-376 ; Inde sous les Mauryas, 1930, 138; Note Bouddhi- 
que ii, Ac. Belgique, nov. 1922. 

Le quatriÃ¨m volume de la traduction japonaise de l'Ab11idharma me parvient 
Ã l'instant (septembre 1931). Il contient le Vijfianakaya. Le traducteur, B. Wata-  
nabe, dans une courte prfiface, traite de la portke philosophique du livre, de sa 

compilation Ãˆ ds ses relations avec les Abhidhammas. 
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Devaharman rbfute la doctrine de Mo-lien on MaudgalyZyana : 
celui-ci nie l'existence dl1 passÃ e t  du futur, exactemplit comme fait 
le Tissa Mogqaliputta de l'histoire eccl6siastique de langue p l i e .  

Nous avons ici, vue d u  c6tÃ Siwviistivildin, la controverse cp i  donna 
lieu au concile iTAhoka. D'apr+s la lÃ©gend que Buddhaghosa a accr6- 
ditee 2t Ceylan et A Londres, le roi s'assura que le Bouddha Ã©tai 
(1 partisan de la distinction n, vd)hajyavÃ¼cZi - c'est-&-dire, proba- 
blement, n 'acc~ptait  pas en bloc (! l'existence de tout Ã (sarrÃ¼~tivÃ¼da 
puis il chargea Tissa Moggaliputta, c'est-Ã -dire je crois, notre Mo- 
lien, de pr6sider un concile o i ~  furent seuls admis les adversaires du 
1)assb et du futur. ' 

Il n'y a pas de relations Ã©troite entre le MaudqalyZyanaskandl~aka 
et l'ceuvre de Tissa, Katthiivattliu, i ,  6 et suivants. On ne peut s'en 
Ã©tonner puisque les (IPLLX livres repr&ent,ent et font triompher deux 
doctrines opposkes. 

Au pontraire, le Puclgalasl~aiidhaka pr6sente avec Kathilvatth11 , i , 
1, (les analogies btroites q u i  vont jusqu'?~ l'identitb des formules. 

Devitharman fait parler deux docteurs, le partisan du plidgnla 
(l~z~c?gr~larÃ¼~lin)" qui admet un principe vital, une sorte d'lime ou de 
moi (p;i(7gda), et  le partisan de la vacuitÃ (.YÃ¼nyatÃ¼vÃ¼di c'est-Ã -dir 
le nkgateur de l'Ã¢m (atmfi), le bouddhiste ort,hodoxe qui ne recon- 
naÃ® aucun principe permanent. 

1. La t h e  dupudgdavÃ¼cli est formulÃ© dans des termes partiel- 
lement identiques & ceux qu'emploie leptiggalavÃ¼di du K a t h ~ v a t t h u . ~  

1. Il faut prbciser les remarques de Barth (ii, 355) : i la vÃ©rit les rÃ©dacteur 
du Dipavamsa sont seuls ?I connaÃ®tr un Tissa Moggaliputta Ã qui doit avoir vÃ© 
sidÃ le concile d'Aqoka et  composÃ le Kathavatthu Ãˆ Mais la  tradition Sarvasti- 
vadin connaÃ® un Mo-lien Ã qui elle attribue, dans la controverse du passÃ et du 
futur, la position que le DIpavamsa assigne A Tissa. Il y a certainement beaucoup 
d'histoire dans l'hagiographie singhalaise. 

2. L'6nigmatique GopiÃ¯l de Hiuan-tsang? - Nos sources sont d'accord pour 
attribuer aux SammitÃ¯yas aux Vatsiputriyas, la doctrine d u  Pudgala. Voir Ma- 
dkyamakavrtti, pp. 275-276. 

3. Kathgvatthu : saccika$tkaparamat#ena puggalo upalabbhati. - La for- 
mule sanscrite ne se  restitue pas avec sÃ©curitÃ On a tattvarthatuh (satyartka- 
tah?)paramavtkataâ€¢tp'ndga upalabkyate sdkstkriyatesa'>nprutwidyate (?) 
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2. Les arguments sont en partie les mÃªme : 
ri) Argument tir6 d u  passage d'une destinÃ© dans une autre (com- 

parer KathÃ¢vatthu i ,  1,  158-161). 
6 )  Argument tir6 du passas? d'un degrÃ de saintet4 A un autie 

(i, 1 ,  221). 
c) Rapports de l'auteur de l'acte e t  du mangeur d u  fruit 3; (i, 1, 

200). 
d )  La douleur est-elle a faite par soi ,, ou faite par autrui 9. ? 

(i, 1,  212). 
e) Le puclgala est-il conditionnÃ (samskta) ou inconditionnÃ ? 

( i ,  1 ,  127). 
f )  Le pndgaln n'est p e r p  par aucune des six connaissances ; les 

couiiaissances naissent de causes bieu conuues, sans interveniiou du 
p d q d a  (KathZvatthu, passim). 

3.  La m6tliode d'argumentation est la m6me dans la source saus- 
crite e t  (LIUS la source p l i e .  Le nbgateur du mdqain met le pdrtisau 
(lu pc7ga"rt en contr:idiction avec le SÃ¼tra c'est-Mire en contradic- 
tion avec- lui-m6mt1, - car le partisan du pudgala reconnaÃ® que le 
Bouddha a bien dit tout ce qu'il a dit. 

Le Pudgalav~din  dit : II y a un moi (atmam), un Ãªtr vivant (sattva), un prin- 
cipe vivant (&va), un  Ctre qui naÃ® ( j d u ) ,  un Ãªtr qui se  nourrit (posa), un 
homme (purusa), un pudgala 1. Parce qu'il y a un puclgala, il fait des actions 
qui doivent porter un fruit agrkable ( sukhaveda~ya) ,  dksagrÃ©able ni dÃ©sagrka 
ble ni agrkable. Ayant tait ces trois sortes d'actions, il sent, suivant le cas, sen- 
sation agreable, dksagreable, ni d6sagr&able ni agrÃ©able 

Le ~ Ã ¼ n y a t a v ~ d i  lui demande : Oui ou non, est-ce le mÃªm qui fait l'action et  
sent la  sensation ? 

Le Pudgalavadin repend : Non. 
Reconnais la contradiction oh tu tombes 1 ! S'il y a un moi, un pudgala, et si, 

samvidyate. - La rÃ©dactio de Devasarman, plus dÃ©veloppk que celle de Tissa, 
paraÃ® plus moderne. 

1. Les sources sanscrites aiment l'expression purusapudgala. Par  exemple la 
rkdaction sanscrite de Majjhima, iii, 239 (ckadhaturo ayampuriso) porte sad- 
dhÃ¼tu ayarppurusapudga1a"i. - Voir Madhyamakavrtti, pp. 129, 180, etc. 

2. L'expression que je traduis : u Reconnais la contradiction oÃ tu tombes Ãˆ 

jÃ´ t'ing touo fou, correspond #I un original sanscrit ÃœjGmZk nigraham. Touo fou 
est  en  effet traduit par m a h a  sthana dans un lexique (Tetsugaku daijisho, 
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parce qn'il y a nn pud,gula, il fait des actes et en Ã©pronv la juste rbtribt~tion~ 
alors il faut dire qne c'est le mÃªm qui fait l'action et qni sent la sensation ; ta 
r6ponse est illogiq~ie. Si maintenant ku nies qne ce soit le mÃªm qui fait l'action 
et sent la sensation, alors il ne fant pas dire q~t'il y a un moi, un 6tre vivant e t  
le veste. Dire cela est i l log iq~~e~ 

Si le Pndgalav&En nipond : << C'est le mÃªm qni fait l'action et qui sent la sen- 
sation )), il fant lni demander : Oui ou non, ebt-ce bien dit, bien dbfini, bien 
declar4, ce que Bhagavat dit dans le SÃ¼tra A savoir : (< Brahmane, dire qne c'est 
le ~ n h e  qui fait l'action et q ~ i i  sent la sensaiion, c'est tomber dans l'opinion 
extrCme de la permanence 2 ? 

Le Pudgalav8din rÃ©pon : Qui, c'est bien dit, 
Reconnais la contradiction oc1 tn tombes .... 

Les relations des trait65 palis e t  sanscrits d'Abhic1harma sont 
6tmites. La comparaison du Pra1carai;a e t  (111 Dh5tukZya a w c  la 
Dhammasai~gai$ apporte, comme celle du VijEnakiiya et (ILI Kathii- 
vatthu, de notnbreu~ tho ignages  de l'unitÃ de la scolastiq~x. La 
contru~erse du 2~udgaZa est, 2i n'en ljas clouter, LIR des k a t ~ ~ Ã ¹ u c d ~ ~ ~ u s  
LXR de5 s~ijets de discussion les pllm anciens, ExposÃ©e en pali e t  en 
sanscrit, d'apr&s les mÃªme principes, ayec9 souvent, les mÃªme 
a rg~~men t s  et des coÃ¯ncidence frappantes dans la phrasÃ©ologi ; plus 
claire chez De~a&arnian, plns archaÃ¯que il me senible, chez Tissa, 
elle ne peut nianyuer d'Ã©claire dans une certaine mesure l'histoire 
(ILI pl~ls  grave conflit qni ait agitÃ le Bo~lddhisme prbhistorique. On 
peut s'Ã©tonne que le Pudgalaviidin de DevaAarman ne f a s e  pas Ã©ta 
du SÃ¼tr S L I ~  le Porteur du fardem, SGtra qui est LIIW des auto~itÃ© 
principales  LI P~ulgalaviidin (le Vasubal~~lliu~ Koha, ix. 

Quant au Kathiivatthu, il n'est pas imprudent de penser que ce 
livre est fait de pi6ces et de morceaux. Certaines parties sont vieilles, 
cl 'a~~tres parties sont suspectes. 

Tokio, 1912) dbpo~iillb par Rosenberg (Introdnctim to the s t d y  of Buddhism, i ,  
Vocabulary, Tokio, 1916). - Nom avons donc ici l'exact 6qnivalent de la formule 
aj&nahi wviggahawz dn Kathiivatthu et d ~ i  Milinda. 

1. La doctrine de Bhagavat est un chemin d'entre-de~ix. Elle Ã©vit la thborie 
extrÃªm de la permanence, en disant que celui qui mange le fruit de l'acte n'est 
pas le m&ne qui a acconlpli l'acte (sa kavoti so' wzbbhavati ?) : elle Ã©vit la thÃ©o 
rie de l'anÃ©antissen~en en niant que celni qui mange le fruit soit un autre que 
celui qui a accompli l'acte. - Conlparer Samyntta, ii, p. 23. 
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J. Takakm11 se demande si la compilation de ce non1 est ~ ' ~ L I I - r e  
de ~ i i r i p~ l t r a  (Yakornitra) ou de Xaudgalyiiyana (titre chinois). Bien 
vaine inq~~iÃ©tude 

C'ebt une collection de SÃ¼tras prom~dguÃ© au Jetavana, adressÃ© 
A des Bhiky~lb, prÃ©cÃ©d de deux stailce5 : (6 Hommage an Bouddha ... 
L'Abl~idIiarma est comme l'ocÃ©a~i la grande montagne, la gralde 
terre, le grand ciel. J e  vais faire effort poilr exposer en rÃ©sun~ les 
richesses de c l l~ama qui s'y t ro~~vent .  1' 

L ' a ~ ~ t e ~ w ,  en effet, commente le 111~1s souwut les SCtras qu'il cite, 
en citant d'autres SÃ¼tra : (6 Parmi ces quatre9 qu'est-ce que le 1-01 ? 
- Bl~agavat dit . . . >y.  

Sans n~11 doute, un 5a1-ant homme et au courmt des ductriiles les 
plus s~~b t i l c s  clil SarEstiv5da : u Bhagavat, an Jetavana, dit aux 
Bhilqus : Il  y a quatre ~~Ã¼ma~.zyu~jludas fruits de la vie religieuse. 
Quels quatre ? Le fruit de SrotaZpanna .,,., Q L ~  est le fruit de 
S ru tGpuna  ? Il ebt (1oiible9 coiditionnÃ et inconditionnÃ (sutpskytt~, 
~ ~ ( + ~ l i y t ~ ) .  CoditionnÃ© c'est-&-dire l'uquisition de ce fri~it  et ce 
qni est acqulh l ~ t r  cette acq~~isition, la moralitÃ de S d q a  .. . . . tous 
les dhamus de ~ i k p .  Ii~coiditioni~Ã© c'est-A-dire la co~~pure  de trois 
liens ..,., (Cornp. K o h 9  vi, 242, 297). 

a. Le PrajiiZptiAi5stm tih6tain comporte trois parties : Zokapa- 
jcapti, l&~qzupaj6Ã¼ J;avwqwajGÃ¼pti 

Les deux premi&res sont dhcrites et analysÃ©e dans Cosmologie 
bo~ddhique, p. 295-350. 

La troisiÃ¨m est de meme style, Le texte est divisÃ en chapitres 
prÃ©cÃ©d d'un sommaire. Voici le dÃ©but 

Som~naire : Volontaire, volition, passe, bon, objet, sphÃ¨r du dÃ©sir stance, resu- 
mÃ des actes, 

1. Ainsi ai-je entendu. Bhagavat se trouvait Ã Jetavana dans le parc d'Anatha- 
pipjada ; il dit aux bhikqus : Å J'enseigne la rÃ©tributio de Pacte volontaire, fait 
et assumÃ© rÃ©tributio dans cette vie ,,, p. Ainsi parla Bhagavat, 
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2. Il y a deux actes : acte de volition (cetawa-karman), acte aprÃ¨ avoir voulu 
(cetayitu&karwam). Q~~'est-ce que le premier ? Il dit : cetama, a b h i s a ~ c e t a ? t a ~  
c i n t a ~ i a ,  cetayitatua, c i t t a b h i s a ~ s k a r a ,  marbasa karman,  cela b'appelle acte 
de volition .,.. 

3, L'acte de volition ebt passÃ© Ã venir, prÃ©sent Q L I ~ I  est l'acte de volition 
pa55e? Celui qui est j a t a ,  u f p a w ~ a ,  ubhinirurtta,  ... abhyat$ta, k?+a? nirud- 
d h a ,  uiparitbata) a t t tasawgrhsta)  ut~tr3dhuasatpgvhstu ... 

4. L'acte de volition est bon, mauvais, non-defini ... 
5. L'ohjet de la bonne volition est41 bori .,. '? 
6, L'acte de voliLiun eat de$ trois ditatub. Q L I ~ I  eaL ce1~1i du do~iiaine du desu 

ou du k a ~ n a  ? 
7. Une btance en l 'honne~~r du Bo~~difha q ~ ~ i  enseigne lefi d~flcrentes especes 

d'acte. 
8, Un acte, tu115 les actes d a n t  acte (IiLtÃ©ralei~~ent ekahetuua kavmaiimwt 

s a y g v a h a h  kuvtneti) ; &LM actes : voli t io~~ et acte a p r k  avoir vot1111 ; L r o ~  
~ c t e b  : co~porel, vocal> 1ne11ta1 ; quatre acte5 : (ILI K&nla, du RÃ¯~pti dc I ' ~ $ I I I ~ ~ A ,  
n'tippartendnt pas ~ L I X  dh6tus ; cinq acte* : le dciini et le IIUII-deiini cl111 aont 
a h a n d o ~ ~ n Ã ©  par la vue, le dÃ©fin et le non-dcfini qui hont a h a n d o ~ ~ n ~ \  par la  IL- 

ditaiion, le non Ã almndunn~r (aheya) .,.. Et ainsi de s~1iLe jusque L ~ U I I Z ~ .  

Presque t o ~ ~ k s  les thkorics exposÃ©e dans Koia, i v ,  sont Lmittws. 
ayec de loiigues citatioiis dc sztras. 

P l ~ ~ ~ i e u r s   lÃ©t ta il mÃ©riteraien d'etre mentionnÃ©s Par exeniple : K Menwnge ne de 
l'aberration (KoSa, iv, 148). InterrogÃ par le chasseur s'il a VII la gazelle, il p n s e  : 
s Il ne convient pas que le chasseur tue la gazelle a, e t  il rÃ©pon qu'il ne l'a pas 
vue (Comparer l'histoire de K@intivRdin, Chavanneb, Cinq centa con t~s ,  i, 161 t .  
InterrogÃ par la tro~lpe du roi s'il a VLI la bande de6 brigands ... Interrogk par la 
bande des brigands s'il a vu la troupe du roi ,,. P. Et, s tdout ,  ce cas de parole 
frivole nee de la conc~~piscence : a Ou bien encore par attacl~e~uent Ã l'examen de 
la parole du Bouddha B. 

Le chapitre xi est inthessant A LIU autre point de vue. AprÃ¨ la 
dÃ©finitio c h  la mort par Ã©puisen~en de vie ou mÃ©rit (paragraphe 
copiÃ par Vasubaiidll~~, ii, 217-218), l'histoire de KZAyq)a-le-Nu 
( S a ~ l y ~ ~ t t a ,  ii, 19-22) a w c  de longs clevoloppcmei~ts : 

s Peu de temps aprks qn'il se fut Ã©loign de Bllagavat, il fut LuÃ par une vache. 
ALI lno~neuf de *a ~nort,  ses organes devinrent trks clairs ; la co~11em de sa face 
devint trbs : la  oul leur de sa  p e a ~ ~  devint trks brillante >. A noter a ~ ~ s s i  que 
Kksyapa se fait recevoir comme U p s a k a  : < MaÃ®tre je vais k Bhagavat, MaÃ®tre 
je vais au Sugata, MaÃ®tre je prends refuge en Bliagavat, je prends refuge dans le 
Dharlna et dan5 le Sar&a. Que Bllagavat nle reconnaisse (dhavetu) comme 
U p s a k a  a y a d  re~io~ick  LI ~neurtre ...,,, )> (Coml~arer San~yuLta ii, 22 et  DÃ¯gha 
i, 178). 
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Puis : L'acquisition du karutan est de quatre espkces. Les Ã©nu 
m4rer comme clans SarFgÃ¯t~paryZy '1. - Suivent trois paragraphes 
sur Ie don : u Quatre dons : il x r i w  que le donneur soit pur et  le 
rÃ©cipien impur ... e t  le rebte comme dans Sai~gÃ¯tiparyiiya Huit 
dons : le don Ã¼sucly (KoAa, iv, 2391, et  le reste comme dans Saq~gT- 
tipary5ya. Huit dons : il arrivc qu'une personne de p u  de Soi donne 

peu, cles ilonmes immoraux, pour peu de t e m p  ... )>. 

b. Le PrajfiZptiAZstra cl~inoib esL incomplet. L'Ã©d~tion de lL* pre- 
m&re p ~ r t i c ,  ne donne que le t i tm : Li Dans le g r ~ ~ n d  Abhidharma,- 
& k t ~ a ,  Zukq)raj6Ã pti premiÃ¨r partic ,' , E t  nue globe dit que l'original 
in(1ien manque, Suit d~w,itÃ” le titre de la cleuxih~ne partie : lÃ»cira!&a 
pwjGÃ pti 

Le texte c u ~ n ~ u t ~ ~ c e  comme il huit : iL Dans lc SZ$tla, q u c \ t i o ~ ~  : 
Pour quelle r i s o u ,  le Cduamrt in  a-t-il un joyL*u de Scmnw .. , ? x 

A compre r  la TiSrc~i;L~l~~;~jfiZl)ti tibctaiue, on voit quc le texte chinois 
omet lc prcmicr chc~piti-e bur lm  ZtdÃ¹tp?z~ du Bodhibattva ; q w ,  (lms 
le ~ ~ n d  cllapitre, il omet l 'Ã©n~~mÃ©rati des joymx, et  1eb ( l i s m h -  
tiow sur la ro~ie, l ' ~ l Ã © p h ~ ~ n t  le clleml ct la gemme. 

IL t r o i s i h e  cl~a])itrc, en chinois comme en til~Ã©tain ek)t fait de 
s tmrc? SLW 1~ Eoucldl~al roi comme le Cakravartin, ct les joymx du 
l h ~ ~ ~ l c i k ~ a  : le  Dharma est une touc ; les &Zh@Ã¼da souL un c l c~han t .  
Le tiI)6tain noub q p ~ c u d  que ccs b t c~nc~b  hont les Sailagktlm. Il 
s'agit (l'une l~ccensiou qtli 5'6cwte du SuttanipZta O ~ I  lc5 s e ~ ~ l c  btmce 
55 i a deux pXdab corrcspon(1ant au tibÃ©tai :   ai la, je suis roi, 
roi sublime CILI D h r m a .  Dans ce cercle de la terre,  je f i s  tourner la 
roi~e du Dharma ; comme un roi Calcravartin, considÃ©re le Tatl12gat~i 
miscricordie~~x, pitoyable, Muni utile au monde. '1 

Le texte chinois a quatorze cl~apitres ; le dernier, n~Ã©t6orologiq (pluie, etc.), 
correspond 6troitenlcnt, comme les autres, au texte tibÃ©tain Celui-ci a quatre cha- 
pitres 5upplhentaireb : les quatre gatis, les cinq gonis, Ã q~ielle niatrice appar- 
tiennent les Ãªtre des diverse5 destinÃ©es etc, Il est vraisemblable qne Vasuban- 
dl111 a eu SOLW les yeux ce chapitre, ixir il a,  conme la Prajfiapti bibÃ©taine l'his- 
toire de la pretÃ qui mange tous les jours ses dix enfants, celles de Saila, de Kapo. 
tam&linil etc. (Ko$al iiil &849 ; V i b h ~ e ~ ,  120). 

J. T a h k ~ l s u  a ingÃ©nieusemen suppose que la LokaprajfiZpti, omise 



Le texte commence : << Coinine le Bouddl~a Bhagavat et A\rliat a dit, ainsi ai-je 
entendu, Le Bouddlia se tro~wait Ã ~r%vas tÃ¯  dans le 1nonasLGre de I 'upsiki~ 
Mygiiraiu%tar Visakli%, abec beaucoup de Bhik+us, fous Arhals ..,. A l'excel~tiun 
d ' h ~ n d a .  Alors la terre trenlbla. Et P Ã ¼ n  Maitr&yaipputra de~i~anda  ..,, D. Les 
chapitres con~mencent norinale~uent : e M o r ~  le Bouddha dit D, <( Le Bouddha dit 
C I L I  b h i i q ~ ~  l'Ã¼ri x ,  Le Bouddha dit aux B h i k ~ ~ ~ s  8 ,  et se tern~inent : (( Ceci, le 
B o ~ ~ d d h a  Pa dit ; ainsi ai-je entendu 

La table des chapitres7 Ã©th~bli par J. Takaki~su, montre que, bien 
qu'il traite du sxjet dont traite la LokaprajfiZpti tibt5t~~iue, le 1297 
n'a rien ii ~roir avec cette LokaprajfiZpti. Dans celle-ci rien (lui cor- 
responde au cha1)itre 1297 S L I ~  les Yak+ et not;~mrnent & la convcr- 
sation de u Siitiigim x et ti Helnavata 7, (Les s t ~ ~ n c e s  du H e m a w t ~ ~ s ~ ~ t h  
clil SuttanipZta, Uragavagga, Taisho, 1 7  7) .  La Loka1)rajiiZpti n'a 
rp'ime indication son~maire des jwili~is c61cstes7 sur lesr~t~els lc Nanjio 
1297 a de longs dÃ©veloppements &is, dans les deilx ouvrages, la 
bataille des Snms et des As~~ras ,  les ~ n o u v e n ~ ~ n t s  du soleil et de la 
lime, les d~wÃ©e de vie, les enfers7 les trois petites et l a  trois grancles 
calamitÃ©s L70rc1re,, d'ailleurs, diffkre. 

Les titres des chapitres c h  1.297 ne donnent pas, q ~ d ( ~ i ~ e f o i s ,  une 
idÃ© exacte di1 contenu (ILI livre. 

Par exemple, dans le premier chapitre, on a 1. les deux causes des tren~blen~ents 
de terre (rnouve~nent  LI vent, eau ; et puissance magique du saint qui u considÃ¨r 
la terre comme petite, i'eau conune grande a ) ,  - 2. AprÃ¨ de~lx stances sur le 
tremble~i~ent de terre, alors le Bouddha dit A P Ã ¼ q  : e Il y a des vents non~iwis 
Vairan~bhas .,. D (Kosa, vi, 155). Sur ce cercle de vent, l'eau et la terre dont 
I'epaisse~lr et la largeur sont fixbes conlme dans Kosa (iii, 138). - 3. Le Bouddha 
explique le grand enfer nomme < Noire obsct~rite )) qui se trouve entre les univers 
(et qui n'est pas mentionnÃ dans Kosa), et les dix enfers froids (Kosa, iii, 150, 



INTRODUCTION XLI 

n. 2) .... Un peu plus loin, Anarida manifeste son admiration pour le Bouddha et  
sa puissance. Udayin le reprimande et  ebt, Ã son tour, rÃ©primand par le Ma~t re ,  
C'est une recenssion du  Suttanta cdÃ¨br  (Anguttara, i ,  228) qui diffÃ¨r du pÃ¢l 
par la prophÃ©ti : Ã Les 6tre5 aquatiques sont beaucoup, les Ãªtre terrestres sont 
peu .... Les Arhats samayaoi~nukta (Koia, vi, 351) sont beaucoup, le3 Arhats 
asamayavimttkta sont peu, sont difficiles d rencontrer clans ce monde : e t  je 
declare qu'Ananda deviendra un Arhat asamayavimukta B. 

1. On y trouve, au debut, l'&numÃ©ratio et  la definition des d 1 ~ -  
mas des Sarv%tiviidins : 10 maliÃ¼bliÃ¯iinika 10 7iZehmaliÃ¼bliumâ€¢k 
10 parittuhleias, 5 lÃ»leihs 5 cZy+$is, 5 cZ1~armus .... 

Le, l~~~ia"amftliaL/~M~itikas rucinqiient, conme les ukusulus. 
Les cinq kleias font une liste Ã©trang : kaniarÃ¼p ri@arÃœp arG- 

p.yiirÃ¼gu yrutiyhu et vicikitsÃ¼ 
Plus curieuse la liste des cinq dhurmuis : uiturka, vieara, vijndna 

(ontendre les six c~nnaiss~inces, a i l ,  etc.), Ã¼/t,rilcy et uitfiwtra11yu. 
O11 peut p e n ~ e r  que ce livie e5t du Sarv%tiv;ida ctichaiq~ie. 
2. LA deuxibme piirtie traite d u  sqqjruyop,  tissocic~tiou, du s m -  

aralia, iuclu~ioii. 
Li Avec cornhieu d c ' h  six ve&menai'iy'us (pLusir, etc.), Ici vedwui qui 

"dit putic' des mahablwmilius est-elle associÃ© ? A ~ e c  comliien n'est- 
elle pas cissoci6e ? .... et ainsi do buik j~isque : Avec corobien des 
vedunendrips l'affection nÃ© du contact montai est-clle cissociee ? 
Avec combien n'est-elle pas asociÃ© ? a, 

En quoi est inclus (suyyyl~itu) cc qui est associe % Id veclunÃ ? - 
Dans les pensÃ©e et mentaux, huit dha t z~ ,  deux Ã¼yc~tcmas trois skm- 
dhas. - Qu'est-ce qui reste ? La vedanÃ¼ le riipc~,, I 'us~s l ;y ta ,  les 
~rayul~tusa~~zsl tarcts ,  c'eht-&dire onze dhÃ¼tzt . , . , ,, . 

C'est tout ti fait le genre de question;? qu'examine le DhdtukathÃ  
p a k a r a p  : stil~lziiiclrii/am . . . l~c7~ici sa)npa?juttatn kat& vinpuyztttam.. .? 
Ce sont les mÃ¨me questions : vecla~l~/clia~~iâ€¢h ye dhammÃ su+- 
pr~gzttta te clltammÃ kutihi khm~lhehi JtatihcifitaneJii &"hi dJzÃ¼tuJz 
samgah& ? te dhammÃ tihi kliandhelzi dvihÃ¼yatmzel~ atfhahi dhÃ¼tÃ¯i 
sutpgah"tÃ (Section xii). 
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3. On peut donc affirmer l'Ã©troit parentÃ du DhKtukEya et  du 
Dh5tukathApakarana. Le premier, dans sa seconde paitie, n ' e ~ t  
qu'une recension Sarv%tivÃ di (thÃ©ori des mahfitl~ilt)zikas, des vi- 
prayuktasamskÃ ra ...) d'un ancien cahier d'exercices scolaires sur 
les Dlmmas. 

Le Samg'tiparyiiya est une receusion du Samgitisuttanta qui fiait 
partie du Dighanikdya. 

MÃ¨m nidmu : le Bouddha A PilCi ; mort du  Nirgrantha ; Saripui L A  
invite les moines Ã chanter ensemble le Dharniii et le Vindya ~611 
que, aprki le Nii'vciijci d u  TiitliZgatci, ses fils ne se disputent pas. 
Suivent lus cliiipitres sur les c l l ~ ~ ~ ~ / ~ u s  uuiquus, le5 paires de d h a i m u ~  
. . . les dÃ©cade de dharmaÂ§ Enfin l'Ã©log de Sciriputi"i : sadhu sa/Il/ti, 
par Bliagavat : si Tu as bien collectionnÃ et rccitb avec leh Bilili:~ls 
1'Ekottciradharniaparyciya enseigne par le Tathagata , , , >>, 

L'Ã©troit parentÃ du pÃ¢l et du sanscrit n'exclut pas qiielqi~ts 
variantes. C'est ainsi que, parmi les octades, 1'Abhidh~rrna omet le- 
huit mititpittius (1 de la liste pÃ¢lie et  ajoute le5 huit uimoksas (om1i 
dans la lihte p&lie, mais qui  figurent dans le Dasa-uttLira). L'orilre 
diffÃ¨r aussi. D'une part, niÃ rgÃ¼hg yudaah ,  danu,  k ~ ' L i ~ " d i / ~ i i ~ / u ,  
nrubJtijucastii, pumiotyatti, pursud, loliu(11~a~ma, ~ i 1 ) 1 0 7 ~ ~ ,  ab /~ i&l~y , ' t i -  
tanu, d'autre part micchatta, sammatta, pggcdu,  lbusituuattlm, Ã rub 
bhavattlw, dana, d w p a t t i ,  parisa, lokuclhamma, abJlibhayatuiia. 
Noter que ])tu.ayotpatti vaut mieux que danuppatti. ' 

Yason~itra et Buston attribuent le Samgtiparyaya Ã Mah~kau~th i la  ; les sources 
chinoises nomment ~ a r i p t r a .  Faut-il croire que dans une recension, celle connue 
de Yasoniitra, Mahakauqthila avait le role que les textes p&lis et chinoih assignent 
Ã h r i p i t r a  '? 

J .  Takakuhu dit que le Samgitiparyaya, dans cahiers 15 et 18, cite le Dharma- 
skandhasiistra. Je n'ai pas rencontrg ces citations. Le Prajfiaptisaaiaw renvoie son 
lecteur au Saqq$iparyaya, 

1. L'editiun du Dirgha n'a que quatre ocladeh : vimoksa, abhibhu, lokadhar- 
m a  et sawyay-wwga (qui rappelle les; s a m a t t a  palis). 



v. Quelques maÃ®ttre de la VibhSsZ. 

La Vibhasa cite frequenlment les opinions des maitres e t  des diverses ecoles, 
opinions divergentes. Cet exposti est souvent suivi par l'avis de  P'ing ou de P'ing- 
kia : K P'ing-kia dit que la premihre opinion est  bonne Ãˆ Ailleurs, comme le remar- 
quent les. conlmentateurs, Ã il n'y a pas de phg-kia Ãˆ  KoSa, iii, 49, 61, 124, 
Siddhi, 552, 690. 

Un b o ~ i  sp6cimen des in6thudea de  la Vibh&$l, Ã s'il y a une p r a j n a  pure en  
dehors des 16 a k a r a s  Ã (Kvka, vii, 27-30, Vibli&$i, 102, 11. 529) : a S i  oui, pour- 
quoi le V i i i ~ ~ n a k a y a  ne le dit-il pas ,... Si  non, pourquoi le Prakara~;a,  e t  le Sam- 
gÃ¯tiparySya et ce trait6 m6me de  lu Vibhasa disent-ils que ... ? E t  comment es-  
pliquer tel S Ã ¼  ? - 11 l'tiul. dire qu'il n'y a pas de prajna pure en dehors des 
16 alcaras. - Dans ce cas, on comprend le Vijfianakaya, .mais comment expliquer 
le 1'rakaral.m .... ? - .... 11 y a 5 raisons qui just,ifient ce texte ... )>. 

Parmi les maitres de la Vibliaya, Parsva, fr6quemment cith, qui, avec plusieurs 
anonymes commente le Bralimajala, Vibh. 98, p. 508 (A noter Vibh. 175, p. 881, 
s u r  les $uddhiivasikas, 177, p. 889, sur le nombre des I a k s a ~ a s )  ; P t Ã ¯ r ~ % h  Kosa, 
iii, 74, Vihh. 23, p. 118, col. 2 ;  ~ a m a d a t t a  (?), iii, 49, Vihh, US, cul. 3 ; Sa&~a-  
vasu, Vihii. lit, p. 97, col. 1, 106, 1.1.547, col. 1 ; 142, p. 732, col. 1 (seulement six 
i n d r i y a s  a u  sens absolu, le fivila c l  l'hectade, Å“il etc., parce que ces six sont 
l a  racine de  l'etre, sa t tua~i ' iÃ¼la  Kosa, ii, 111) ; a u  mÃ¨m endroit, Ku*avarrnan, 
q u i  n'uclinet qu'un htdrLya, le m a n a s ,  doctrine qui va vers le Vijnanavtida. 

1. Vasumitra est un des grands docteurs de  la YibhZsd, un des 
chefs de l'pcole S;trviistivcidin. Sa thÃ©ori sur Inexistence de tout Ã 

est, dit Vasuhandhu, prÃ©fÃ©rab Ã celle des trois autres maÃ®tres 
Dharm~triila,  Gliosaka et  Buddhadeva (KoAa, v, 52) .  

On cherche vainement dans les deux Abhidharmas (de la collection 
des sept) attributs A Vasumitra, PrakaralppZda et  Dhatukaya, une 
allusion & cette th6orie. Ã¬%ranZth dit, d'ailleurs, que l'auteur du 
Prakciraip n'a riuu voir avec lu Veiburnitru de Ici VibhZ$Ã (p. 68). 

2. L',~rYavasuniitrabodhisattva donne bon nom au traitÃ Nanjio 
1289. D'aprÃ¨ la prÃ©face ce serait le Vasiumitra qui, aprks Maitreya, 

1. Sur  les divers Vasuinitra, Watters, i ,  274-5; l'Introduction au  Trait6 sur  les 
Sectes, Mabuda, Abia Major, ii, p. 7 ;  Taraiititlia, 174. 
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sera le SimhatathÃ gat ; le Vasumitra auquel les PÃ¨re refusaient 
l'entrÃ© au Concile parce qu'il n'&tait pas Arhat et qui fut le prksident 
du Concile (Hiuan-tsang, Watters, i, 271). Watterb ne veut pas qu'il 
soit le grand docteur de la VibhZsÃ : & vrai dire, le treiziÃ¨m chapitre 
de 1 2 8 9 ,  intitulÃ Sarviisti-khaqda, ne contient aucune rÃ©fÃ©ren au 
systÃ¨m de l'avasthÃ¼~tyathÃ¼t du Bhadanta Vasumitra. C'est tout ce 
que j'ose dire sur ce chapitre trÃ¨ embrouillÃ© 

La thÃ©ori des Ã©poque est rencontr6e dans le deuxiÃ¨m cahier 
(p. 730, 2) o i ~  est discutÃ le texte : Le passÃ et le futur sont imper- 
inanents, 3~ plus forte raison, le prÃ©sen 9;. Pourquoi Bluigavat dit-il : 
1 A plus forte raison, le prÃ©sen i; ? Six explications se succkdent 
(parmi lesquelles Li cinquiÃ¨m : Au temps jadih la vie &tait (le 
80000 ; elle redeviendra de 8 0 0 0 0  Ãˆ ; puis : lL Le Bhadanta dit : Le 
prÃ©sen apparaÃ® peu de temps ; le passÃ et le futur ne rÃ©siden p is  
en permanence, mais rÃ©ciproquemen vont et s'en vont. Voil& qui est 
conforme au Sutra Ã ˆ  

Le paragraphe consacrÃ Ã I'auidya (1, p. 722) ne formule pas l'avis de J'aiitcur. 
Il n'y a que de5 : u On dit Ãˆ  notamment l'avis des Mahisasakaâ€ Est-ce l'ajfiana, 
les cinq n"vara?as, l 'ayo&somanaskara, le viparyasa,  etc. ? (Voir Kusa, 
iii, 88). Il semble, au silence de S. Kiokugd, Ã©diteu du Kosd, que la Vibha-;a ne 
traite pas de ce point. 

Le problhme de l'alcool, 8, p. 786, Kosa, iv, 83, V i h h ~ ~ ~ ,  124, p. 645. 
La discussion sur le h b h a  et la bhavand,  Kosa, vii, 63, vil Vabumitsa meml 

part (d'aprÃ¨ la Vyakhya), doit se rÃ©fÃ©r Ã Nanjio 1289. Car Vasumitra n'est pas 
nommÃ Vibha~a,  107, p. 554, col. 2. 

MÃªm remarque pour l'opinion erronÃ© de Va"sumitra sur la perte des niroe- 
a b h a y a s ,  Kosa, vi, 171. 

Le slokd sur les huit a n i y a t a ~  (Kosa, ii, 165) ne se trouve pa5 dans Nanjio 
1289. 

Pour la discussion : u Arrive-t-il que le Dharma qui est lietupratyaya d'un 
Dharma, ne soit pas hetupratyaya de ce Dharma ? Ãˆ Nanjio 1289, 9 au &but, 
comparer Jfianaprasth&na, dans Kosa, ii, 258. 

Survie au-delÃ du Kalpa, p. 782, 9 ;  manodaf ia ,  schisme, p. 785, doctrines 
classiques!. 

3. Vasuhandhu, ii, 212,  cite la P a r i p p h Z ,  ouvrage d'un Vasu- 
mitra, diffÃ©ren du Vasumitra de la VibhÃ s ', et qui a aussi Ã©cri un 

1, Lequel, Vibhasa, 152, col. 1, dÃ©clar que tout citta-caitta disparaÃ® dans la 
Nirodhasamtipatti. 
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Paficavastuka (VyiikhyÃ ) La PariprcchÃ enseigne une doctrine nette- 
ment SautrZntika (que la nirocl1znsamÃ¹pdt ebt accompagnÃ© d'une 
pensÃ© subtile). Aussi K'ouei-ki (Siddhi, 211) dit-il que ce Vasumitra 
est un maÃ®tr divergent Sautrgntika, 

Quant au Paficavastuka ', nous posshdon~ un commeutaire, Pafica- 
vastukavihhZ;X, dÃ Ã DharinatrZta (Nanjio, 1283, Taisho, 1555). - 
Les cinq rastus sont les vastus expliques Koka, ii, 286-7 (svabhÃ¹va 
vnstii, Ã¹lanibanavnst . . . .). 

Cet ouvrage ne parait pas contenir des opinions Sautriintikas ' ; 
il est divis6 en trois chapitres, RfpavibhZga, Cittavibhriga, Caitta- 
vibhÃ ga 

Vasubandhn y prend la dhmonstration de la vision par les deux 
yeux 7, par l'argument de la vision des deux lunes (Koha, i ,  86, Pa&- 
cavastukavibhTt~Ã  fin du ler cahier, 991, col. 3). 

I l  y prend probablement la thÃ©orie i ,  71 : les cinq Vij5Zu:is sont 
de rbtribution et  d'6coulement ; le sixihne est aussi ":;@ka (PaiÃ¯ca 
vastuka, 993, col. 3).  

La dÃ©monstratio de l'existence du su& (Koka, vi, 127) est trÃ¨ 
pareille Ã la dÃ©monstratio Ã©tabli dans Paiicavastnka, 994, col. 3. 

K'ouei-ki, sur le trait6 des Sectes, t h e  Sarviistiv-Ã din 28, signale 
l'opinion du Paficavastuka (Tokyo, 24, 1, 25 a 8) sur la nature du 
svalakyza qui  est l'objet des VijÃ¯iiina (Koia, i, 19). 
\ 

1. Peut-6tre le Taisho, 1556, anonyme : Sarvastiv~rlasamaya-paiicavastuka, 
notable par son humÃ©rat io  des viprayuktas, 997, col. 3 : prapti, asatpjfiisa- 
Mpatti ,  wirodhasamdpatti, cÃ¯samjnâ€¢ jgvitendriya, sabhagata, deda- 
prapti (?), ayatanaprÃ¼pti jati, jar@, sthiti, anityatÃ¼ ~a-pCida-vya6i jw 
nakayas. -' 

2. Il cite les AbIlidharina-%caryas. Il admet les mali~bltÃ¼'miJeus p. 994, col. 2, 
1. 3, comme aussi l'auijnapti, p. 992, col. 3, qu'il explique, avec les s a v a r a s ,  
exactement comme fait le Kosa. - Mais la formule : Ã II y a deux portes de l'amy- 
ta, la contemplation de  l'horrible et la r6glementation du souffle Ãˆ est A noter, 
p. 989, col. 2. 
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Un Tho-gar on Tukhiira qui, a p r k  le concile e t  la  mort  d e  Kani$a, 
fut invitÃ avec Vasurnitra par  lin seigneur dl1 pays d'AbmaparZuta Ã 
l'oue5t d11 Kahinir et pros dn T~dih: i~?a  ( T % ~ ~ n t i t h a ,  61) ; le  patron 
d'une thborie (In u Tout existe Ãˆ  (pli n e  vaut rieu ; fr6queniment citÃ 
dans Vibli2+ ; l'auteur de l'Abl1idliarrnZm~ta&2stra (Nanjio 1278, 
Tais110 1553). 

Ce t iai t6 pst 1111 petit livre vraiment a m b r o h q n e ,  t res  lisible 
(malgr6 l a  i1al.o ancieuuo d e  la trailnction. 220-265), t r b  complet 
(par exemple, chap. vi l  doc'triiie (les Z(d~yyis e t  sous-lct?Ã®;n~~ns K o b ,  
ii, 222), mais sommaire : oÃ se  trouvent cependant des dbtails bien 
choisis (par exemple 1'6uunicration des champi- d e  mbrite : p+re,  
mei e ,  vicillai (1, ma l ide  ...). 

L;i li-te iles viprf(?jzd-tris, p. 970, est  apparent6e A celle du Praka- 
i aija (Koba. i i ,  178) : prÃ¼pti  jÃ¼ti sthiti, cozit;jatu, ~samjTdsriinapatti, 
n i ro t l lzasr~~~~apat t i ,  a s a ) ~ ~ f i i - Ã ¼ ~ j r ~ t r ~ ~ t a  nÃ¼n~cle.4aprupt (?), vnsf"iprffp- 
t i  (?), u~yat(1?1qwÃ¼pt (?), les trois JiÃ¼yns pytlwgjmdtvn. 

L e  Koia,  i i ,  212-3, reproduit l'e%entiel d'une ilihc~ls~ioii ent re  
Gliosaka e t  le SautrZntika Vasurnitra, l ' a n t e ~ ~ i  do la Pal iprcchZ 
(ci-dessus p. xliv), sur 1 '~xis tenco d e  la peiiske dans le recueillement 
d e  Nirodlia. - L a  VibhZ$i, seinble-1-il, ignore l'auteur d e  la Pari- 
prccl15. 

Parmi  les opinions d e  G h o ~ a k a  signalÃ©e dans ViblG~ii  e t  re le~Ã©e-  
dans K o h ,  la plus notable est  que les visibles sont vus par  la PrajÃ®i 
associÃ© 2i l a  connaissance visuelle X ,  opinion qui s'Ã©cart de l'ortho- 
doxie (VibliZ@, 13,  dÃ©but Koia,  i l  83). 

Ailleurs il est  trc", orthodoxe ', ou Lion ses divergences, minimes, 
indiquent un progrÃ¨s par  exemple,  Koba, vi, 167, 170, 301. - Les 
rÃ©fÃ©renc iv, 26, 174 e t  v ,  112 mÃ©riten d'ktre examinÃ©es 

LJ  VibhZ$i, 77, p. 397, col. 2, est  intÃ©ressant : 

1. Sur l ' u r~6gamin ,  Vibhas&, 175, p. 879, col. 2 ;  sur le sens de bhava (192, 
960,2) ; sur les recueillen~ents qui suivent une bonne pensÃ© de Kama (192,961,3). 
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Ghosaka dit : Les cinq skandhas qui  font partie de  la serie personnelle, de la 
s k i e  d'aiitrui, qui appartiennent d des Cires vivants et qui n'appartimnent pan d 
des etres vivants, sont Ã douleur Ã et Ã vpritf de la donleur Ãˆ L'asvrip, A la corn- 
pr6hension (abhisamaya), \nit seulement que IPS cinq skand'hns de la &rie 
personnelle 'sont douleur; il ne voit pas que les autre-, sont iliiiileur. Pourquoi '? 
Parce qu'on romprend la douleur suus l'aspec~t de 's tourment Ã : ur les sha~("1iu's 
de la serie d'autrui ... ne tourmentent pas la +rie personnelle. 

S. LÃ©v s'pst denmnd6 (JA. 1896, 2 ,  450, comp. Barneft, JRAS. 
1913, 945) si le Buildlr~deva de la Vibh.-i$.'i doit Ã®-tr id~ntifik avec 
l'-&rya Buddhade~a ,  Sarv;istiv;idin, du Lion ( 1 ~  Matliu1';t. Le niPrne 
Lion signale le SarvZstiv?idin B~idhila qni partiÃ® avoir des relations. 
a jec  les MahEGmghikas ~t qui est peut-f%re le L'o-t'i-lo de 1Luan- 
tsang', sauteur d u  Tsi-chia-lun (Tattvasan~ncra\ aL3bt1 :i) l'usage des 
Mahiisiimghikas (?) (Lhvi, ihid. ; Watters, i, 82). 

On verra dans Konow, Kharoshthi Inscriptions, 44-49, les plus ri'-centes remar- 
ques sur ces difficiles inscripLions. - Anci111 mal A ce que Buddliaiieva soit tr&s 
antcrieur ii la V i h h a ~ a .  Les Sarv&stivtidiiis doivent letir nom an c Tout existe Ãˆ  

que Buddhadeva es t  probablement un des premiers A avoir expliq116. 

Outre sa thborie du Tout existe Ã ( K o h ,  Y, 51), Budilbideva se 
singularise eu soutenant que la matihre dkriv6e (blnwtiln) u'eit qn"un 
mode (avasttw) de la matiC>re primaire (m(dzÃ¹?~Jtutris ( i ,  64), que les 

mentaux x (mittas,  sen&ion, notion, volition) ne sont que des 

modes de la pensÃ© (citta, v i j n Ã ¼ ~ a  (ii, 150, ix, 262 ; Siddhi, 395, 
Vibliii$, 127 dÃ©but 142, p. 730, 2) - doctrine qui  apparente 
Buddhadeva Dbarmati %ta et  aux D.'ir~tZntikas-SautrZntikas. 

Il y a au moins deux Dliarmatr5ta : 
1. Le Bodilisattva qui compila 1'Udriuavnrga. La Vibh'iy'i, suivie 

1. Une glose dit que le mot signifie Ã Bodhi-taking Ãˆ ce qui donnerait Bodhi- 
lata. 

2. Les DiÃ¯rs&intika nient les caittus ; les S a n t r ~ n t i k a s  admettent les caittas, 
mais diffÃ¨ren sur leur nombre. 
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par le Koka, le cite pour montrer qu'un ouvrage peut Ãªtr parole 
du Bouddha 1, quoique rÃ©dig par un docteur. D'aprÃ¨ la prÃ©fac de 
Nanjio 1321 (A. D. 399), ce Dharniatrilta 6tait l'ourle maternel de 
Vasurnitra (Chavannes, Cinq cents contes, iii, 297). 

2. Le docteur citÃ dans VibhZ$Ã¯ le patron d'une t h h i e  d11 Tout 
existe (Koia. v, 53) q u i  paraÃ® aux V a i b h ~ ~ i l ~ a s  trop voisine du 
syst6me des hÃ©tÃ©rodoxe 

3.  Ce docteur de la VihhZ$ est l'auteur de l'Abliidliarnias5ra qui 
porte son nom (Nanjio 1287), commentaire et  nouv>Ile Ã©ditio de 
1'Abhidharniasiira de Dha~~rnakrÃ (Nanjio 1288). En efiet, le Lharrna- 
trzta J e  la VibhZ@ (74 ,  p. 383, 2) nie le r'Hpn q u i  fait partie du 
d/z~irmÃ¼y~ifann c'est-Mire l'rbvijmptirupa ; m?me nfgat ion, un peu 
eiiveloppk, mai5 nette cependant, dans le Siira, rliap. de l'acte, 
3 au dkbut, p. 888 (Voir ci-dossons). 

4. Bien ne s70ppo7e Zi ce que le m6me Dlinimatriita coit le com- 
mentateur du PaiÃ¯cavabtulc de Yasumitra, Nanjio 1283, Taisho 1555, 
Paficavastukavibh2sii. ' 

5 .  Bhadanta, Dharmatriita. 

La VibhQZ, semble-t-il, ignore Kum;-iralÃ t et ~rÃ¯l i l t  qui sont les 
chefs de l'Ã©col SautrZntika (Siddhi, 221, renseignements de K'ouei- 
ki). L'Ã©col SautrÃ ntika plus exactement 1'6cole qui devait prendre 
le nom de Sautriintika, eht reprksentke dans la VibhÃ s par les 
Di?irsti?intil;as et par deux docteurs : DharmatrZta, SarvZstivZdin 
divergent, e t  le maÃ®tr que lii VibhZ;Z nomme Bhadanta Ã tout 
court, que la VySkhyÃ du Koia nomme a Bhadanta SautrEntika 9 ,  

(Koh ,  viii, 151), qui est la tÃªt de liste des SautrZntikas 7, (viii, 
222), qui  adhkre au, ou qui penche ver,-', le systÃ¨m SautrZntika 
(i, 36). * 

Hiuan-tsang, P'o~~-lmuang, Bhagavadvi&e;a reconnaissent Ã l'occa- 
sion, dans le '* Bhadanta 1, de la VibhÃ sZ le Sthavira ou Bhadanta 

1. Ci-dessus p. xlv. 
2. Sau t ran t i kd  Bhadantddayah  ; sautrÃ ntikudarSanavalawibin 



DharmatrZta (Koia, i, 36, iv, 22). - Yriiomitra d6rlnre que Bhaga- 
vadvikesa se trompe : Bhadanta est le philosopl~e que la VibhZsZ 
nomme sou> le simple nom (le Bhndfintn Ãˆ nu  philosophe qui a d h h  
au systiime Sii~ti'G~lt,ilifi 011 penche verb ce sysTcme ; tandis que Dhar- 
matrata, que la Vil)lj,i$Ã nomme par son nom, e5t im SarvZstivZdin, 
l'auteur d'une des quatre thbories (111 Sarv5stivZda (KoLa, i, 36) :,. - 
D'antre part, lu premih-o version (le- la Vibh5$Ã dome le nom de 
ce docteur [Blindantal eu transcription pt le f:iit p r (kÃ©t l~ r  comme 
ceux (les autres maÃ®ires du titre de vknbrable Ã (Note de N. PÃ©ri 
dans Cosmologie bouddhiq~~e, 27 0). 

Il n'cmpf'chp q11o Dharu~ i  t15ta exprime. w {los points capitaux, 
des opinions qui s'bciirt~nt notteruent (111 '-ipt+111e de la Vibh?&i, du 
syst&mo orthodoxe Swv;i~tiv:iiliu ; d o  mCmo aiissi, ~l'aillenrs, BnddLa- 
deva. 

1. B11adant.i n';i(lm(~< pas une l ' a 4 1  voit : c'pst In rnnnaissanw 
visuelle q u i  voit (i, 83) ; a une thborie pnrtic~1li6re hur le non-contact 
des atomes (Wa-~iliow, 279), que Vasnhandliu accepte, qne Saipgha- 
bhadra discute f i ,  91) ' ; admet trois mittas (ii, 150, Add.), ce qui le 
distinguo "les DZrstZntiIias ; nie QUP le riipn soit s~imrincmtnrnpratyai/a, 
avec les SarvZstiv5dins ( i i  , 30 1) ; admet I'existeuce prolongk de 
l'mtarÃ¼l17tav contre les Sarviiritivridin\ (iii, 48) ; opinion particuli@re 
sur jmtityasamutpadn et samutpnnna (iii, 74) ; nie l'avijnapti, ce qui 
est nettement anti-SarvZstivZdin (iv, 22) ; wr les quatre modes du 
lÃ®uiala doctrine tr6s orthodoxe (IV, 33); pÃ©ch mortel 79 des animaux 
intelligents (iv, 205) ; expli~i t iou du mot vimo1Ã®; (viii, 207); mÃ©lang 
des dh?yÃ¼nas et  ~uddhiiv;isikas (Vilih"i@, 175, p. 881, col. 3) ; der- 
ni6re pensÃ© (le 1'Arhat (191, 954, 1) ; sur Yucclwda et  le &iv& 
(200, 1003, 8) ; sur le sens (le ft?J)u, s?/l(rb?m, ancivacfya, et  sur la 
louange des disciples par le Bonddha (181, 909, 1 ,  et 179, 900, 2, 

oÃ il diffhre de  Vabiimitra). ' 

1. D'aprcis Wassiliew, 279, Samgharaksita diffhre quelque peu. Nous ne con- 
naissons pas ce docteur, ni non plus BhÃ¼misen de p. 280. 

2. Les opinions sur la vision par la connaissance visuelle, sur le nombre des 
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Bhadanta est trÃ¨ net sur le vieara-vitu~lÃ»a' VibhZsTi, 145, p. 744, 
col. 2 (et  52, p. 269, K o h ,  ii, 174 e t  viii, 183) : 

L'auteur du Jfianaprasthana veut refuter ce que dit le Darstzntika. Celui-ci dit : 
a Du K&madhatu jusqu'au Bhavagra, il y a vitarka-vicara Ã - Pourquoi? - 
Parce que le SÃ¼tr dit que la grossi$retÃ de la penske est vitarka ; que la subtilitÃ 
de la pens6e est vicara: or gros5iArete et subtilitÃ de la pensee existent jnsqu'au 
Bha\&gra Ãˆ Bliadanta dit : Ã Les maÃ®tre d'Abhidharma disent que les vitarka- 
vic&u $ont les grossi<xret$-subtilitÃ de la pensÃ©e Or grossiGret6 et subtilit4 sont 
cho-ses relatives et existent jusqne dans le Bliav&gra. Cependant, ces maÃ®tre 
n'admettent vitavka et vicaru qne dans le Kainadhatu et dans le Brahnialoka. 
Cela est mal dit, cela n'est pas Lien dit Ãˆ Les maitres d'Abhidhanna disent : a Ce 
que nous disons est bien dit, n'est pas mal dit. En effet .... 

2. Vasubandlm (Koha, vii, 73) attribue an Bhadanta DharmatrZta 
(voir la correction ad vii, 73) une opinion sur la force du corps de 
Bhagavat qui est celle de Bhadanta d'aprÃ¨ VibhE$i, 30, p. 155, 

col. 3. 
VibhiLy3, 13 dÃ©but DharmatrZta dit que le visible est vu par la 

connaissance visuelle (ca~urvi jnana)  : opinion que le KoAa attribue 
au VijfifinavÃ din i ,  82, e t  qui diff6re de celle de  Bhadanta (VibhÃ sZ 
13, p. 03,  col. 2) : l'Å“i voit en raison de la lumiÃ¨r ... le mauas con- 
nait en raison d e  l'acte d'attention. 

3. VibhZsZ, 127, dÃ©but p. 661, col. 3, 1. 16. 

Le J f i~napras thba  veut rÃ©fute ce que disent d'autres maÃ®tres Dans i ette Ã©cole 
ci, il y a deux maÃ®tres le premier Buddhadeva, le second Dharmatrata. 

Buddhadeva dit que le rÃ¼p est seulement les quatre mahahhÃ¼tas que les 
cuittas sont citta. Le rÃ¼p u dÃ©riv Ã (npÃ¼dÃ¼yavÃ¼ n'est que mah0bhÃ¼taui 
sesu ; les caittas ne sont que cittavi&esa. - SÃ¼tra al lÃ©gd A l'appui de cette 
thÃ©ori : 1. u Ce qui dans l'Å“i est solide ... Ã (Kosa, i, 65) ; 2. Ã Le samadhi, c'est 
citfazkagrya. ... Ã (viii, 1%). - Comment Buddhadeva Ã©tablit-i d h a t ~ s ,  aymta- 
nas, skandhas ? .... Les Abhidharmacaryas disent : a Les SÃ¼tra allÃ©guÃ n'ont 
pas ce sens ...... ;. 

Dharmatrata admet le m p a  dÃ©riv Ã part du vÃ¼p primaire, les caittas h part 
du citta. Mais il prÃ©ten que le tangible dÃ©riv et le m a  qui fait partie du 
dharmagatana n'existent pas. Il prÃ©ten ainsi ktablir rllzÃ¼tus ayatanas, skan- 
allas, comme le systAme d'Abhidharma le fait. Mais le tangible dÃ©riv existe A 

caittas, sur l'inexistence de l'av@%apti, sont nettement non-Vaibhasika. D'ail- 
leurs la Vibhasa signale soigneusement les opinions de Bhadanta. 

1. Voir aussi Vibhasa, 42, p. 219. 



part  comme les autres rÃ¼pa d6riv6s; mais, s i  le rÃ¼p d e  cZhar~<~afana 
n'existe pas, l'arijfiapti n'existe pas ( K o h  i. 64. iv, 14). 

4. VibhQFi, 7 4 ,  p. 383, col. 2.  

L'Ahhidharma dit : Qu'est-ce que le RÃ¼paskandh ? - Dix rup6yatawns et 
le rwpa compris dans le (71zarm~yutnna (c'est-&-dire I'urijCupti) Ãˆ Quel systfnw 
veut-il rGfnter ? - II veut refuter les Dar s t~n t ikas ,  car ceux-ci nient le rima coin- 
pris dans le dizur~~t6yntana. Et  D h a r m a t r ~ t a  dit aussi  : Ã Tout ce qui est rupu 
es1 on bien support on bien objet de vij6dna. Coininent y anrait-il du mpa qui 
ne serait ni l'nu ni l'autre ? Ã C'est pour r6futer ces opinion5 qu'est donnfe la 
d6finition 'insilite d u  RÃ¼paskandha - Mais si le n"pa compris dans le dlzar- 
mayatana est rÃ©el comment faut-il expliquer ce que dit D h a r m a t ~ a t a ?  - Pa, 
nt+essaire de  l'expliquer, car ce n'est pas dans le Tripitaka. On, s i  on doit l'ex- 
pliqner, on peut dire ... que le rÃ¼p compris dans le dharmÃ¯%yatana naissant 
les" mah&hhwtas qui sont l'objet du tact, peut r'tre consiil6r6 comme objet de la 
connaissance tactile. Ainsi la dGclaration de  Dhannatrata est sans  dt4a11t. 

5 .  VibhS~ii, 1 4 2 ,  p. 730, col. 2 .  

Parmi les 22 i~zdriyas ou c organes Ã (Koiia, i, 101), combien sont des choses 
i part, combien sont seulement des noms?  - Les Abhidl i~rmikas  disent que, 
pour 22 noms, il y a 17 choses, car les deux hdriyas  sexuels (parties de  l'organe 
du tact) 4 les trois indriyas purs (combinaisons de foi, etc.) ne  sont pas des 
choses & part (Kosa, ii, 108, 116). 

Dharmatrdta n'admet que 14 choses: ne  sont pas des chose5 les 5 premieis 
indriyas, le pitendriyu, l'qeksewlriya, le sa~n&thindriya. Eu effet le jZri- 
tendriya, organe vital, fait partie des viprayuktasamskhras ( K o h ,  ii, 215) et 
ceux-ci ne sont pas  r6els 1. Il n'y a pas de sensation en dehors de  l ' ag rhb le  et  de  
la d6sagr6able : donc la sensation d'indiffÃ©renc (upeksendriya) n'est pas une 
chose. Il n'y a pas de samÃ¼dhi concentration, eu dehors de la pens6e. 

Buddhadeva dit qu'un seul inclriyu est  rkel, i~ savoir le mana-inflriya, organe 
mental : Ã Les satyskrtas, dit-il, sont de deux sortes : muhabJtutas et cittns.,. P.  

L'index des noms propres contient l'iadication, 2 peu pi+s com- 
plÃ¨te des rÃ©fÃ©renc ii Bhadanta dans la VibhZsZ. 

1. Cependant Dharma t r~ ta ,  dans Abhidharmas~ra .  2, p. 885, explique les cau- 
ses  des viprayuktas. 



6. Quelques kcoles de la VibhZsÃ  ' 

L'histoire de cette kcole, longue, n'est pas encore claire. Les notes 
(le K'onei-ki (Siddhi, 221-224, Masuda, Sectes; Abia Major, ii,  67, 

Lkvi, Dr@intapaid<ti, p. 97) montrent que Hinan-tsang n'Ã©tai pas 
tr@s bien renseigub. Takaku~u,  Abhidharma Literature, 131, dit que 
la Vil)lGi$i parle des Sautriintikas : rarement, en tout cas, car je n'y 
ai trouvb qu'une seule rÃ©fÃ©ren aux Sautrantikas ; 011 peut dire que 
la Yibl~Z+?Ã ne connait que les DZr&ntikas. 

On a pensk A ktablir relation entre ce nom et  le livre de KumÃ ra 
l i t a ,  DptEntapailkti ; on s'est demandk si les DZrs$intikas se carac- 
t4risaient par l'emploi des comparaisons Ãˆ comme le (lisent les 
TibÃ©tain (WassiIiew, 274, d'aprÃ¨ lequel : SautrÃ ntik = DZr@n- 
tika) ; cependant le sens du mot d&Ã¹&~ n'est pas 6tabli avec certi- 
tude : J. Przyluski pense que le Dr$Znta s'oppose Zt l'Ecriture. Cette 
manikre de voir est confirmÃ©e je crois, par YiblG$i, 154, dÃ©but 

Il est dit dans le tradit ionnel-Drst~nta : Ã Celui qui fait l'aumÃ´n A l'homme 
qui sort de la nirod"iasam~patti est revetu d'un acte qui porte des fruits dans 
cette ^e. - Pourquoi? - Il n'y a pas lieu d'expliquer ce texte. - Pourquoi? - 
Parce qu'il n'est ni Sutra, ni Vinaya, ni Abhidharma, mais seulement dit par le 
traditionnel Drsitinta. Ce qui est dit dans le traditionnel D&gnta est vrai ou pas 
vrai. Si toutefois on dtsire l'expliquer, il tant dire que cet aumÃ´nie obtient le 
fruit dans cette \ ie  nu obtient degrands fruits. Le texte ne signale que la premiÃ¨r 
alternative, parce qu'elle plait aux gens du monde 3. 

On peut parler de l'Ã©col DZrs$Ã ntil<a-SautrZntilc : Ã y regarder 

1. Voir, dans l'Index, les r6fÃ©rence aux Mahasamghikas, VatsÃ¯putrÃ¯ya Mahi- 
Lasakas, Dharmaguptas. 

2. tchoan-yu (9 e t  11, 30 e t  9) ; tchoan traduit agama, avavdda. 
3. Vasubandhu, Kosa, iv, 123 - et aussi Samghabhadra, 40, p. 572, ce qui est  

assez surprenant - ne tiennent pas compte de la deuxiÃ¨m alternative e t  suivent 
la doctrine du tchoan-yw. 
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de prÃ¨s la VibhÃ  assigne Ã ses DZr$$%~tikas presque toutes les 
thÃ¨se que le KoAa assigne aux Sc~~~tr5nt ikas.  

Voici les dÃ©saccord les plus importants entre SarvÃ htiviidin e t  
DZr~tZntikas-Sa~~trZntikas : 

1. Les Abhidharnias des Sarv&stivadins ne font pas autoritÃ (Kosa, i, 5, ii, 104, 
vii, 22). 

2, Les asamskrtas  n'ont pas d'existence rÃ©ell (ii, 276). 
3. Les uipraywktas (ii, 178) n'ont pas d'existence rÃ©ell : wgation des praptis,  

du jWitendriya, etc. 
4. Le pas& et le futur n'ont pas d'exi&nce rtielle (v, 52). 
5. L'existence du pas& permet aux Sarvastiv&dins d'expliquer le jeu de la cau- 

salit&; les prÃ¼pti rendent le m h e  service. Niaut le passe, les prapt is ,  etc., 
l'Ã©col Dgrst~ntika-Sa~~trantiku ailrnel une pensbe subtile, ou des btjas, ou la 
u&ma (parfumage), et rend compte ainsi des modalitbs de la &rie Cii, 185, 246, 
iv, 173, ix, 295 ..,.), 

6. La destruction n'a pas de cause ;  les^ choses n'ont pas de durÃ© (sthiti) : le 
k m a ,  moment, est une grandeur qui tend vers zÃ©r (iv, 4) [Voir Rucznik, t. viii]. 

7. Divergences notables en ce qui concerne l'acte : nÃ©gatio de I'avijtlapti 
(iv, 14), de l'acte corporel (iv, 13), du caractbre nÃ©cessair de la retribution de 
l ' anan ta rya  (Vibhasa, 69, p. 359, col. 2). 

S. Sar  les cai t tas  et les bhautikas ; opinions qui dbcarlent du syskme Sar- 
vt~stivfiilin (ii, 150). 

9. Explication des trois radis (Kosa, iii, 137), qui existent de l'enfer au Bhava- 
gra : etres ayant des d h a r m a s  de Sirvana ; Ãªtre n'en ayant pas ; etres indeler- 
minÃ© (Vibhasti, 186, p. 930, col. 3) ; comparer la Siddhi et ses gotras. 

10. Le corps des Arhats est pur, Ã©tan produit par la c science Ã (i, 6, Sarpgha- 
bhadra, 1, p. 331, col. 2). 

11. Sim~iltanÃ©it des Bouddhas (iii, 199). 

Les rÃ©fÃ©renc qui suivent, complÃ©tee dans l'Index de& noms 
propres (Da~tZnt ika ,  SautrZntika), sont classÃ©e d'aprt% l'ordre des 
matiÃ¨re de Kosa. 

1. Le Darstantika rejette certains SÃ¼tra : comment pretend-il au nom de San- 
trantika ? Samghabhadra, 1, p. 332, col. 1. 

Les v-as, y compris le manovijiiana, ont un objet spÃ©cial KoGa, ix, 242, 
Vibhasa, 87, 449, 1. 

Si l'Å“i voit le visible, Koia, i, 82, Vibh. 13 dÃ©but 
2. Le Sthavira (= ~ r i l ~ t a )  et tous les autres maÃ®tre Darstantikas nient l'afca- 

sa ..., Samghabhadra, 3, p. 347, col. 2. 
NÃ©gatio de la prapt i ,  de l ' a p r a t i s a m k h y ~ i r o d h a ,  Vibh~+i, 93 dÃ©but 157, 

p. 796, 186, p. 931, col. 2. 
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Zaksa?%as du conditionnÃ Ãˆ Dar&Ã¯ntikas Vibhajyav~dins, S~mtSnasabhiÃ¯ 
gikas ..., , Vibhasa, 38, p. 198, coi. 1-2. 

La p r a t y a y a t a  n'es1 pas rcielle, Vibhii$i, 131, p. 690, col. 2. 
Pas de vipakahetu en dehors de la c e t m a ,  pas de vipakaphala en dehors de 

la uedana, Vibhiisa, 19, p. 96, col. 1. 
Le r Ã ¼ p  n'est pas c cause semblable Ã de rÃ¼pa opinion d u  Darstantika d'apr6s 

la glose de Saeki Kiokuga, Koia, ii, 256 ; mais, d'aprhs Vibllii$i, 17, p. 87, col. 3, 
les Bahirdeiakas. 

a Parmi les Sautrgntikas, le Bhadanta Dar&~ntika tient pour existant i part 
les oedan&samjila-cetam% ; Buddhadeva ajoute s p a r i a  et m a n a s f i a r a  : les 
antres cai t tas  ne sont que c i t t a ;  le maÃ®tr ~ r i l ~ t a  tient les a s a w t a s  et les 
ciprayuktas connue d'exibteiiee nominale Ã (Wassilieff, 281 (309), rectifie). 

Pensbe subtile clans nirodkasamapat t i  et dans asamjhisamapat t i  (vunime 
cinssi les Vibliajyaviidins), Koia, ii, 212, viii, 208, VibhiÃ¯sa 152, p. 774, col, 1, 151, 
p, 772, col. S .  

Nkgation de la rÃ©alit du rgve, Vibl@8, 37, p. 193, col. 2. 
Les cai t tas  naissent en succession, Diirs@intikas et de nicine Bhadanla, 

Viblia$i, 95, p. 493, col. 3, 145, p. 745, col. 1 ; la pensbe ne peut Ãªtr ciccuiiipagn6e 
de fiama et d'aJHana, 106, p. 547. 

uitarka et vicdina dans les trois Dhatus, Kosa, ii, 174, viii, 183, VibliÃ¢+a 
52, p. 269, col. 2, 145. p. 744, col. 2. 

3. an ta rabhava ,  nirmita ,  Vibhasa, 135, p. 700, col. 1. 
Le s p a r i a  n'est pas une chose en soi, VibhEsa, 149, ilcibut. 
4. La naissance dÃ©pen de hetupratyaya, non pas la des l r~~c t iun  Dar$~nti-  

kas contre les Abhiahsrmikas, Kosa, iv, 5 ;  Vibhasa, 21, p. 105, cul. 1. 
NÃ©gatio du d h a r m a y a t a n a r a p a  (= avijfiapti), Dharmatrata, Dar~~iintikas, 

Vibliiisii, 74, p, 383, col. 2. 
Sur les 4 et 8 espkces d'actes du point de vue de la dÃ©termination Durstanti- 

kas, ou Sautrantikas d'apres Vyakhys, Kosa, iv, 116 ; Vibha$i, 114, p. 593, cul. 2 : 
tous les actes peuvent Ãªtr s renverscis Ãˆ l'acte d 'antarc2k-w~ (Kosa, iii, 47), 
19&zantarya, l'acte de bliavagra, l'acte d'asammisainapatti ,  Vibhasa, 69, 
p. 359, col. 2, 152, p. 773, col. 3. 

Que les abhidhya, vyapada, ?nithyEd&i sont acte, opinion des Darsiantikas, 
Kosa, iv, 136, 169, du Vibhajyavadinikiiya, Vibh&@, 113, p. 587, col. 1. 

5. Tous les kleias sont Ã mauvais Ãˆ Dgrstantikas, Vibhasa, 50, p. 259, col. 3 ; 
c,ontra, Kosa, v, 42. 

a d a y a n a ,  Vibh%$Ã¯ 22 dÃ©but Kosa, v, 37. 
L e  s a ~ r t i j % i n a ,  le Pythagjana ne coupent pas les Jcldas ; Dars@iitikas et 

Bhadanta, Vibligsii, 51, p. 264, col. 2, 144, p. 741, col. 3. 
L'objet d'attachement et le puclgala sont irrkels, Dar+tiinlikas (Coinp. le citta- 

matvavada) ; l'objet d'attacheinent, l'attachement et le p u Q a l a  sunt rÃ©els Vat- 
siputrÃ¯yas Vibhasa, 56, p. 288. 

La rÃ©incarnatio seulement en raison d'amour et haine, Vibhasa, 60, p. 309. 
cd .  1 (En fait, en raison de tout kleia). 
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Sur les Ã©poques VibhasÃ  183, p. 919, col. 2. 
6.7. DÃ©finitio des vÃ©ritÃ© Kosa. v i  122 ; opinion des Abhidh~rmikas, Dar&tn- 

tikas, Vibhajyav&dins, Ghosaka, Parsva ..., Vibha+a, 77, p. 397, col. 2. 
Sur la ksant i  et le jna'na, Kosa, vii, 1, 2,50, 52, Darstantika, Bhadanta, Vi- 

bhfisa, 95 au dÃ©but 
Puret6 du corps de l'Arhat, Kosa, i, 6, iv, 19, Dfirstantikas, d'aprks Samgha- 

bhadra, 1, p. 331, col. 2. 
8. Doctrine du Shyana,  Bhadaiita-D&r+tantil<asautrantika. Kosa. viii 151-157. 
Les s a m a n t a k a s  sont Ã bous Ã  ̂ Darstantikas, Kosa viii, 180, Vibhaha, 164. 
Dhyana mÃª (Kosa, vi, 221, 259, vii, 55) expliyu6 par parfumage, Darst~ntikas 

et Yogacaras, Vibhasa, 175, p. 879, col. 8 ; comp. Siddhi. 
Chute de l'asamJHisam@patti, D&r&utikas, Vibhasa, 152, p. 773, col. 3. 
Le n i rmi ta  n'est pas reel, Darstantikas et Bhadanta, Vibliasa, 135, p. 700, 

col. 1. 

Vibhajyaviidins. 

Ils sont nettement dcfinis comme ceux qui distinguent Ã e t  
admettent l'existence de certain passÃ© de certain futur, Koia, v, 52, 
P'ou-kouang cite K o h ,  v, 24, et Viuitadova, TraitÃ sur les Sectes. 

Cependant les renseignements que nous possdons sur les Vibha- 
jjaviiuins sont confus : les Vibhajyaviidins sont les Mali5siimghikas, 
Ekavyavahimkas, Lokottaravildins, Kaukku&ikas (K'ouei-ki, Siddhi, 
109). 

1. Vasumitra, dans le TraitÃ des sectes, n'en parle pas. Vinftadeva, 
exposant les thÃ©orie historiques des Sarvilhtiviidins, en fait la sep- 
tiÃ¨m Ã©col SarvSstivEclin. Bhavya (thcorie Sthavira) en fait une 
division des SarvZstivZdins, et (thÃ©ori Mahiisiimghika) la troisiÃ¨m 
Ã©col mÃ¨re D'aprÃ¨ Bliiksvagra, ils sont la quatriÃ¨m ccole MahE- 
sarpghika. 

2. Voici la note de Kiokuga (Ã©d du Koia, xix, fol. 14  a-b) '. 
K'ouei-ki, commentant la Siddhi [iv, 1, 35, p. 179 de ma traduc- 

tion], dit : Ceux qui Ã©taien nommÃ© Vibhajyaviidins sont maintenant 
nommÃ© PrajiÃ¯aptiviidin Ã [Ce qui doit s'entendre : Paramgrtha, dans 
sa version du Traitc de Vasumitra, a ccrit VibhajyavÃ din alors que] 

1. Note traduite inexactement Kosa, v, p. 24, note, 
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Vasumitra [dans la version de Hiuan-tsang] dit : Au deuxiÃ¨m 
sikcle, des Mahriftiiq+ikas sortit une Ã©col nommÃ© Prajfiaptiviidin ' 3 .  

Lh-dessus un commentateur de Fa-pao dit : u D'aprÃ¨ ces deux tra- 
ductions, les VibhajyavZdins ne font qu'une Ã©col [avec les Prajfiapti- 
viidins 9 ,  '.] - Dans VibhiQZ, 23, p. 11 6, les Mah%i@ghikas, etc. 
sont nommÃ© Vibliajyaviidins [C'est-3,-dire : la VibhZ@ attribue aux 
VibhajyavÃ din une opinion que nous savons Ãªtr l'opiniou des Maha- 
s Ã   ~ g h i k a s  voir Koia, iii, 7 71. Par consÃ©quen l'ArtIiapradÃ¯pa 3 ,  
p. 48, dit : 6 Les VibhajyavZclins ou bien sont des maÃ®tre divergents 
du Grmd VÃ©hicule ou bien toutes les bcoles du Petit VÃ©hicul sont 
nommks Vibhajyaviidins : ceux-ci ne sont pas une hcole dÃ©terminÃ© 
Par cons6quent, dans le MahZyZnasai~graha (Nanjio 1 183), les ViOlia- 
jyav5dins sont expliquÃ© comme MahYiXsakas ; dans lu, VibhZ@, comme 
Si.ii;mitiyas ' V .  

3.  Dam plubieurs textes, le sens du mot VibhajyavZdin e h t  nette- 
ment dÃ©fini 

a. Bhavya : On nomme [les Sc~rvristivridiiis] du nom de Vihhajya- 
vÃ di lorsqu'ils distinguent (vibJzaj) en disant : Parmi ces choses 
quelques-unes existent, Ã savoir l'acte ancien dont le fruit n'est pas 
arrivÃ ; quelques-unes n'existent pas, Ã savoir l'acte ancien dont le 
fruit a kt6 mangÃ et les choses futures. 1' 

6 .  Koha, v, 52 : Ceux qui admettent l'existuiice d u  prkeut  et d'une 
partie du paw5 (Ã bavoir de l'acte qui u'a pas portÃ sou fruit) et 
l'inexistence du futur et d'une partie du passÃ (A savoir de l'acte qui 
a portÃ son fruit), ils sont tenus pour VibhajyavZdins ; ils n'appar- 
tiennent pas ii l'ccole SarvÃ ~t~ivZdin 

c. P'OLI-konang, 20,  fol. 4 (Koha, v,  52) : Ils disent qu'il n'y a pas 
d'avis qui soit complÃ¨temen juste ; que, en partie existence, en partie 
inexistence [ou : en partie vrai, en partie faux] : il faut donc distin- 
guer. Donc on leb non~me VibhajyavZdins. 

1. La vÃ©rit est que Paramgrthsi a Ã©cri un mot pour l'autre. 
2. Ceci est obscur; le Samgraha cite l'Ã‹gam des Mahisasakas et ignore les 

Vibhajyavgdins ; la Vibh&@, semble-t-il, ignore les SammitÃ¯yas 
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d. Les KSyapiyas (Vasumitra, thÃ¨se 1 et 2) prennent une position 
nettement Vibhajyavadin : L'acte dont le fruit a mÃ»r n'existe pas ; 
l'acte dont le fruit n'a pas mÃ»r existe n .  Or Buddhagho->a, KathÃ  
vatthu, i, 8 ,  attribue aux Kahsapikas, branche des SarvZstivZdins, 
l'opiniou qu'une partie du passÃ et du futur existe : c'est la deuxiÃ¨m 
these Vibhajyavgdin du sommaire de VinÃ¯tadeva Or le Thcrav5din, 
qui devrait Ãªtr Vibhajj~vkliu cumine le Bouddha, nie et  rÃ©fute 

4. Ailleurs : On nomme ViI~hajyavZdiiis ceux qui distinguent, 
admettent que les skandhas sont rbels, que le& Ã¼yatuna et les dhatus 
sont d'exisl ence nominale. 

5. VibhZsZ, 110, p. 571, col. 3 et ailleurs, oppose le VibhajyavÃ¢ 
din e t  le Yuktaviidin. 

6. VinÃ¯tadev attribue aux Vibhajyavadins les thÃ¨se suivantes : 

a. le pudgala existe Ã§ absolument Ã ; b. le paisise n'exibte pas, excepte la cauae 
dont le fruit n'a pas nliiri ; le fulur n'exibte pais, excepte le fruit; le prt~sent rigs 
m i  mthun pa (?) n'existe pas ; c. le d h a r m a  ne de\ ienl pas Ã cause imni6diate : ; 
d. le rupa n'a pas de Ã cauhe pareille Ã̂ comme Dar&%rilikas (Kusa, ii, 256). 

7 .  Plus notable la note de Ilium-tsang, Siddhi, 179, qui  associe 
 le^ VibhiijydvÃ diii et  les Sthaviras dans la croymce au blmvn1iga- 
v@GÃ¯na 

E t  aussi : peusec immaculÃ©e Siddhi, 109-1 11 ; persistence d'une 
pensÃ©e subtile dans Ici Nirodhasam5patti (avec D%rstZntikas), 207 ; 
voir aussi 770. 

8. RÃ©ference de Kuka-VibhZ@, compl6tÃ©e dans l'Index. 

1. Le son est de rktribution (avec les Vatsip~~triyas),  Kosa, i, 69, VibhFi?~, 18, 
debut, Siddhi, 190. 

Le corps de naissance (janmakiiya) du Bouddha est s pur Ã (avec le> Maha- 
samghikas), Vibh. 173, p. 871, col. 3, Siddhi, 769-770. 

2. Les i raddha ,  etc., sont purs, ii, 118, Vibh., 2, p. 7. 
La vie est cittanuvartin, Kosa, ii, 248, Vibh., 151, 770,3 (rbfut6 par Vasumitia). 
Par conskquent, pensÃ© subtile dans a s a ~ j i l i s a m i i p a t t i ,  dans nirodhasama- 

pat t i ,  Kosa, viii, 207, Vibh., 151, 772, 3; 152, 774, 1. 
3. Negation de l 'antar@bhaua, iii, 32, Vibh., 69, 356, 3 ;  135, 700, 1. - 

explication compliquÃ© de l 'antar@parinirvayin, iii, 39, Vibh., 69,357, 2. 
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Le pratttyasamutpada est asamskrta, de mÃªm le chemin iii, 77, Vibh., 23, 
116,3, 93,479 (Comme Mahasamghikas et Mahi&sakas). 

4. Convoitise, mÃ©chancet vue fausse sont c acte Ã̂ Vibh. 113,587, 1 (Kosa, iv, 
136 : Dargtantika). 

Dbfinition du q bon par nature Ã ( s a n a ) ,  <: par association >' (vtjnan-a), u par 
origine Ã (acte ou corps ...) ... iv, 33, ix, 248, Vibh., 144, 741 1. 

La penske de Bhagavat est toujours recueillie, iv ,  40, Vibh., 79, 410, 2. 
5. Soif d'inexistence abandonnke par bhavana, v, 29, Vibli., 27, i38, 3. 
Sur  les uiparyasas, v, 2'3, Vibh., 104 dÃ©but 
6. DÃ©finitio des mkritks, vi, 123, Vibh., 77, 397, 2. 
ComprÃ©hensio des v6ritÃ© en une fois, vi, 185, Vibh., 1U3, 532, 1. 
L'Arhat ne tombe pas, vi, 264, Vibh., 60, 312, 2. 
Quarante e t  un boclhipÃ ksikas vi, 281, Vibh. 96 ii la lin, 97, 499. 
8. RÃ¼p dans l ' hÃ¼pya  viii, 135, 141, Vibh., 83 Ã la fin. 
Seul le premier dhyana a des arigas, Vibh., 160, 813 au  debut. 
L'Ary& du 4% arÃ¼py obtient la qualit6 d'Arhai sans l'aide du chemin, Vibh,, 

185, 929, 2. (C'est la thrae 1-2 des Mahi6&alms dans le trait6 de Vasuinitra]. 

Ou yoga-Ã»cÃ»rya comme lit le chinois ; on a aussi yogacdrncitta 
(Koh l  ii, 149, VyZ. ii, 49). 

1. Les gens qui pratiquent le Yoga ou la contemplation des i/ogins ' ; 
voir K o h ,  iv, 18, note, e t  Li Vihhci@, passim : ils cherchent le 
nirodlbusatya (103, p. 534, l ) ,  pratiquent lu SU~z?jutf7s(~~?tÃ¼cl?~ (1 04, 
p. 540, 3), sont d&oÃ»tÃ de la vedanÃ (RGpadlGtu) et de la sainjna 
(Ã‹rÃ¼py (152, p. 775, 2) ; encore 7 ,  p. 35, 2 ; 102, p. 529, 2 ; 165, 
p. 832, 1. - Le RatnarZkisvitra ( ~ i k ~ ~ s a r n u c c a ~ a ,  55) examine les 
obligations du vaiy&rti/aliara thil;*, l'inteudant et ministre du 
couvent, & l'Ã©gar de l'aranyaka, dupi?z~acÃ¼rUia du contemplatif ou 
y o g a c h  bhili~ii, de l'Ã©tudian ou b a h h i t u e  'bhii/ulit~, du pr4dica- 
teur, dJia~ma1catlidia. 

2. AdonnÃ au yoga, aux exercices respiratoires, an dhyana, etc., 
le yo@c&a devient, comme le chinois dit, un a maÃ®tr en yoga n 9  

yogÃ¼cÃ¼r : il a des thÃ©orie sur le 2~rÃ¼?zayama sur le &inyntasamÃ» 

1. C'est le sens de yogÃ¼,c&r dans Saundarananda, dans Mahavastu, 
3, Ou uaiyapftya, Avadanasataka, ii, 235, 
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dhi ..... Le K o b ,  iv, 18-19, signale une thÃ¨s de cette ecole de 
contemplatifs sur le d p a  qui naÃ® par la force du recueillement. 

3. [Cette ecole de contemplatifs est devenue une Ã©col philohophi- 
que, l'Ã©col YogÃ cÃ r lorsque, sous l'influence de Maitreya-Asaiqa, 
elle s'attacha Zi l'ancienne formule du DaiabhÃ¯imak : Le triple 
monde n'est que pensÃ© 7 , .  On voit bien les relations entre les thkories 
d'extase e t  l'idÃ©alisme on voit bien comment l'Ã©tud du recueille- 
ment sans pensÃ© 1, peut aboutir l'affirmation d'une pensÃ© subtile . . . 
Asaiiga utilisa les spÃ©culation DZir&~ntika-Sautrhtika.] 

Ci-dessous les rÃ©fÃ©renc du Koka aux YogEcZras : 

Expliquent le dhytina mÃ¨l (Kosa, vi, 221) par le parfumage, VibhQft, 175, 
p. 879,s (comme font les Darqt~ntikas). 

Ont des rapports avec les Sautrgntikas, Kosa, ii, 177, Vya. : a de l'avis du Sau- 
trantika ou du Yoggcara D. 

Le Yogaciiracitta admet qu'un agglomÃ©ra peut Ã¨tr formÃ d'un seul maha-  
bhfita: une motte de terre sÃ¨che de deux : la mÃªme humide ... Kosa, ii, 149, 
Vyg. ii, 49. 

Dans le yogOctiradarSana, il y a un manodha t~  distinct des six vi@anas, 
Vya. i 40 (ad i, 32) ; coinp. Tiinlrapar~iyas. 

[Le Vijfi~navadin nie que  l'=il voie, Kosa, i, 821. 
Le Yog~c&racitta dÃ©fini l'adhimukti, KOSSS., ii, 154, Vya. ii, 51. 
D'aprÃ¨ les Yogacaras, les recueillements sans penske sont munis de pens6e du 

fait de l'alayavijntina, Vya. ad ii, 211. - Yasoinitra parle ici de l'acole d'Asan- 
ga ; de mÃ¨rn Kosa, iii, 3 ; Vya. ad V, p. 21 (les. 128 klesas des Yogacaras). 

[Les a +nciens maÃ®tre Ã de Koia, ii, 212, doivent 6tre les Dar,$antikas]. 
Ailleurs, la Vyakhya explique les a anciens maÃ®tre w du Ã¨hasy comme &an& 

a les Yog~cSras Ã ou a les Yogacftstts, Asangtt elc, w ,  Vya. ad iii, 53, iv, 162, vi, 
141. 



vii. &iriputr5bhidharma. 

Ce livre, Xanjio 1268, est diviik on quatre parties. On a :  sapraha'ka, 
Â¥'ip)*aS/t(/hi s i i ; ~ z 1 ) t ~ r ~ y ~ i 7 ~ t u - ~ ~ r a l ~ ~ ,  (troih titres qui correspondent aux 
q u a  t 1 r DI  orniereh sections d'Abliidh;irmci d'sin-ch leh Dharmaguptas- 
IILnmav-.itti\, J .  P r ~ y l u ~ k i ,  Coiicik, 179 ,  353-4 ,  et  funt penser a u x  

DhcitiikJ> a-Vililitiiiga-Dlititukathii, ci-dussiib p. xli), e t  t"i~cces&ion Ã 

(krnma on nidana ??). 
C ' e ~ t  ?i propyement parler un Sii-itra, Siilla aucun app~iieil  de Sutra : 

Â¥ J'ai eutendu ... 9: Il iiurait d Ã  compile par ~ i i r i ~ u t r a ,  soit du vivaul 
I n  Maitre (Ta tclie tou loueri), suit a p r d  le Nirvana, pour mettre 
une iligue ?L l'hcr6sie, car qu.elriucs-LI~S bi contrefaibaicnt le DLirmii 10 

(dhurmupratintpalia). 
Quoi qu'il ci11 huit, c'eht un tr'iit6 fort 6tendu et urchi.iique, I J ~ ~ . L U -  

coup ( h u ~  le htyle du Vibhailga phli. 
Le Ta-tclie-Lou-loiien ctablit des relationh entre 1'Abhiclharma de 

Sh$putra et  leh Vatsiputriyas. ' Mais je n'ai reucontr6, dans le livre 
de S w u l r a ,  aucune mention du I'udgtila au sens Vdtsiputriya. 

Sacki Kiokugci, K o h ,  vii, 135, -Qu& le fait que le ~ i i r i~u t r i ih l1~-  
dhi~rrnd admet l'existcace du rupa dans 1 'Ã‹ r~pyadh~ tu  Voir en effet 
4 ,  p. 552, col. 1, A la tin du chapitre sur les Skandhiis. - Ce rliprh 
est l'avijnapti. Le livre admet 1'avzjGkpti qui est une imention Sar- 
vili-itiviidin. 

Mais il n'est pas Sarviistiv%iin orthodoxe. I l  croit que l'anuiaya 
est dishoci6 de la pensÃ© (26, p. 690 ; Koia, v, 3). Il n'a rien sur 
l'existence des passÃ©-futu \ ni sur l'espace inconditionnÃ Ãˆ I l  

1. a Quelque$-uns disent : Ã Quand le Buddha Ã©tai en ce monde, ~ ~ r i p u t r a ,  afin 
d'expliquer les paroles du Buddha, fit i'Abhidharma. Plus tard, les religieux 
VatsÃ¯putrÃ¯ rkcithrent [cet ouvrage]. Jusqu'i ce jour, c'est ce qu'on appelle 
19Abhidharma de s ~ r i p t r a  Ãˆ J. Przylusl~i~ Concile, p. 73. 

Le seul livre d'Ab11idharma qui enseigne la doctrine du Pudgala paralt Ãªtr le 
Nanjio 1281, S~mn~itÃ¯ya-niksya-s~stra  Kosa, ix, 229, 261, 270, 271. 

2. u Le passci est ce qui est nÃ et dAtruit; le futur ce qui n'est pas nÃ© n'a pas 
apparu w ,  3, au dÃ©but 
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explique prafia1~cid7~atu : s1 ce  qui doit 6 t re  abandonnÃ Ã (576, col. 3 ; 
Koba, vi, 301). Sou systÃ¨m des prutfayas, t rÃ¨ dÃ©velopp (25 a u  
dÃ©but) sa  liste d e  dhÃ tii (7, p. 575) n'ont rien de  Si.irvZsti'-adin. 

On se  fera quelque idke d e  la manikre de Stiriputra en  comparant 
la description du. rupasltw~dlu (3, dÃ©but p. 543) avec K o h ,  i, 35 et 
Vibhailga, 1 e t  suiv. ; la definition du dharmadhatu (2, p. 535) avec 
Vibhailga, 89 ; l a  dÃ©finitio du  nirodhasatya (-1, p. 5 5 3 )  'ivec Vi- 
bhailga, 103. 

Le dliar~nadhÃ¼t ebt d'abord dÃ©fin rornrne identique au clharmayatana ; 
ensuite, comme conbliti16 par vedan@skandha, samjilaska~clha, s w s k a r a -  
skandha, le rÃ¼p iuvisible et  impalpable (anidariana, apratigha) et les at,ayw 
krtas (Cornp. Vilhafiga. 86). Une troisikme dÃ©finitio Ã©iiunikre aprh  veclu*~a et 
samjna, la sÃ©ri des samskmas associÃ© A la pensÃ© (commenqant avec cetana 
et se terminant avec kle idndaya)  ; la sÃ©ri des saiwkaras dissoci&s de la pen- 
s& (viprayukta, voir 3, p. 547, col. 2) : jfiti, jara. mara?m .......... krodha-  
sainapatti; enfin : pratisatpkhyanirodha, c ~ p r a t i s a ~ h y w ~ z r o d h a ,  niyaina- 
dharmasthiti[ta/, akaiayatana, vijkaitayviituiiu, akimcanycÃ¯yatwm n a i w -  
sainjGanasawflayatana l ,  [c'est-&-dire la liste des a s a ~ s k y t a s ]  : Ã voili ce 
qu'on nomme dharmadhatu a .  

D'une part ,  leh uz$mpldas ne sont pa-i ceux des SarvktivZdins ; 
encore qu'il y ai t  doute sur  leri Ã©q~~iva lcnce  des traducteurs (Dhar- 
rnagipta e t  Dharrnayakas, 414 A. D.), les nÃ¼~zukai/ .... manquent. 

D'autre par t ,  lus a s ~ s i t r t a s  de ~ ~ r i ~ u t r a  rappellent ceux des 
MahZGmgfiikas e t  des MahibZsakas, voir Siddhi, p. 78. 

2,  Nirodhasatya. 

A la question : a (ju'ebt-ce le duhkhanirodha aryasatya ? Ã  ̂ notre texte r6pond 
dans les termes canoniques : yo tassa yeva tan"idya asesaviraganirodho cago 
patinissaggo mutti analayo (Vibhanga, 103), en ajoutant: a dÃ©j coupure, ne 
pas naitre Ã nouveau : voilÃ ce qui est nommÃ c l u ~ a n i r o d h a  aryasatya >>. 

On rÃ©pkt la question ; a Qu'est-ce que le du&%ha&rodIla aryasatya ? Le 
pratisa-yanirodha est nommÃ duhkhanirodha aryasatya. Ce dumhani- 

1. Pour les derniers termes, comp. la variante p. 526, col. 3 : la lecture sanscrite 
est douteuse : ak&sayalanajfi&na ,... et &kas&yatanapratyaya[jfi&na]. 
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rodha  a r y a s a t y a  est en veritÃ comme cela, pas pas comme cela, pas diffÃ©rent 
pas diffÃ©rent chose. Comme le Tathagata a bien dit la vÃ©rit des Ã‹ryas c'est 
a r y a s a t y a  a .  

Mais u qu'est-ce que le pratisa&iyaHirodha ? Question repktÃ© trois fois : 
Ã Si un Dharma est dktruit quand on obtient le chemin a r y a ,  la destruction de 
ce Dharma ebt nommÃ© p r a t i s a ~ k h y Ã   n i v o d h  Ã .,. Les quatre .Mmanya-  
p h a l a s  sont nommÃ© prat isatpkhyanirodha Ãˆ 

< Qu'est-ce Ã§u le s ro taapannapha la?  - Si les trois kleias Ã couper par la 
vue sont coupks; hi satkayadysfi, uicik$sa et f i l aura ta  sont Ã©puisÃ© c'est ce 
qu'(>II nomme s ro taapannapha la  w '. -%ripuha reprend : a Qu'est-ce que le 
s ro taapa 'nwphala?  - Les trois klesas i couper par la vue Ã©tan coupes, les 
satkayadfsti-uicikitsa-&ilaurata 6tant 6puis6s, si on obtient l 'amrta, c'est ce 
qu'on nomme srutaapannaphala, W. 

Il semble que nous rencontrions ici une terminologie ktrangÃ¨r h 
1'Abhidhamma et  au Sarviistiviida. 

1. Comparer la doctrine de Dhammasanga~i, Kosa, v,  10, note. 



viii. AbhidharmaGra. ' 

1. Avant Vasubandhu, plusieurs docteurs entreprirent de rÃ©sume 
les  doctrine^ d'Abhidhurma. Nous posscdons notamment trois ouvra- 
gea : 1. 1'AbhidharmasZra de DharmakrÃ en dix chapitrete, des kZrik5s 
(probablement en Ã r 2, et un commentaire ; 2. une seconde &dition 
du mÃ¨m Sara par Upakiinta, Ã laquelle le chinois donne le nom 
d'Abhidharmasara-kiug : les mÃªme kcirikZs avec un commentaire 
plus dÃ©velopp ; 3. une troisikme Ã©ditio du Siira, Thci-Abhidharnm- 
sZra-king, de Dharmatrcita, qui est en fait un ouvrage nouveau, conte- 
nant un chapitre nouveau et beaucoup de karikas nouvelles. ' 

2. La prÃ©fac de la Vibhiizii, Nanjio 1264, '" par Tao-yen, place 
l'ouvrage de Dharmakri avant le Jfiiiriapi~asthiina : ii AprÃ¨ le nirodiiu 
du Bouddha, le bhiksu Dharmakri compoba les quatre cahier5 de 
1'AbhidharrnasZra. Ensuite KZtyZyanÃ¯putr composa I'Abhidharma 
en huit livres . . . X .  

3. L'ouvrage de Dhcirmabi contient dix chapitres : dliatii, sa?= 
slcara) unuiaya) arya, jnÃ na samÃ dhi sutru, tsu et iustruvc6rgu ou 
uÃ davurga 

Entre le neuvikme et le dixikme chapitre de Dharmcikri, Dharmd- 
triita place un nouveau chapitre, pravicuyuvarga, qui paraÃ® bien 
constituer un ouvrage iucl6pendant. 

Il a une stance d'introduction : Ã Quoiqu'on ait dÃ©j dit beaucoup les dharmas, 
le sens reste confus ... Ã et quatre stances de conclusion : u L'auteur a fait ce livre 
sur le livre de DharmasrÃ¯ non pas par orgueil ou pour acquÃ©ri de la rkputa- 
tion .... Ãˆ 

Il commence par le dharmacakra, roue du Dharma : u Le Muni a dit que le 

1. Nanjio 1288, 1294, 1387, Abhidharmahj-daya ; voir ci-dexms p. xxviii. 
2. Nous avons le texte sanscrit d'une des ki%rikas, Kwa, v, 5-6. 
3. Par exemple, neuvi6me chapitre : Dharmatrala reprend les 20 karikas de 

DharmasrÃ en y intercalant 6 karikas nouvelles ; il poursuit avec 22 karikas nou- 
velles. 

4. Taisho, 1546 ; signalÃ par Takakusu, p. 128. 
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clavkanainavga est nommÃ dharmacakra ,  ou bien parce qu'il va dans l'esprit 
d'autrui .... (Kosa, vi, 245, 249). 

Viennent ensuite le brahmacakra (vi, 244, vii, 74), I'upasaka (iv, 69), les 
quatre membres du S d a  (iv, 67), le pratimoJcsa .... Plus loin (959, 2), la cosmo- 
logie : pÃ©riode du couteau, etc. (iii, 207), destruction par le feu, etc. (iii, 2161, 
que suit la thÃ©ori des trois Ã pertes Ã (960, 3 ; Koia, vi, 267) et la dÃ©finitio du 
Bodhisattva fiv, 220). 

Soudain (961, 3 au bout) : Ã Combien de sortes de Sarv~stiv8da ? Ã ExposÃ des 
quatre doclrines (Kosa, v, 52) sans mention du nom des quatre maÃ®tres La 
deuxikme et la quatriÃ¨m sont mauvaises parce qu'elles mÃªlen les Ã©poques La 
premi6re (diffÃ©renc de m v a ,  traduit f e n )  : a II faut savoir que c'est le pu-- 
+na-savvi%stivada Ã 1. 

Si le& vkrites sont vue5 eu ni6me teriips (Kosa, vi, 185), diversitk d'opinions. 
5arvZstivadin et Vatsiputriya d'une part, 1)liarmagupta de l'autre ; Vantard- 
')hava (iii, 38) ; puis la d6monstration du Sarvzstivada. Et Ã la fin du paragraphe, 
Ã§ ai le Bouddha fait partie d u  Samglia Ãˆ - Enfin les stances finales. 

4. Le Sci@Zravarga traite de la naissance simultanÃ© des cittn- 
caittus et des atomes (Koka, ii, 1441, des quatre Za1c;a~as d u  li condi- 
tioniiÃ :: (ii, 222), (les heius et des pratyayas (ii, 244, 299) .  

Le SEtravarga est nn recueil de notes : les trois dhatus et le calcul 
des places qu'ils contiennent : 16 dans le RÃ¼pa mais, d'aprÃ¨ quel- 
ques-uns, 17 (KoAa, iii, 2) ; les sattvavasas (iii, 22), les vijnanusthitis 
(iii, 16) ; les trois vartman du PratTtyasarnutpZda (iii, 60, 68), 1eh 

douze membres ; les maha'bhutas, les vkritÃ©s les fruits des Ã¥ryas etc. 
Le Tm-varga dÃ©fini les pensÃ©e-mentau comme s a ~ a y z & a )  

sasraya, etc. (ii, 177) ; il Ã©numÃ¨ les viprayuktas : asay3ika) deux 
recueillements inconscients, sabhÃ ptÃ nÃ mak~yÃ¼daya jivite~zdriyu, 
dJiarnia?rÃ pti prthagjanatva, quatre 1ak;anas (comp. ii, 178) ; il se 
termine par une demi-kÃ¢riki sur les quatre bhavas (iii, 43, 45) et 
une kZrikZ sur le dÃ©goÃ v et le dÃ©tachemen Ã (vi, 302). 

Le ~c i s t r ava rp  (ou Viidavarga) est fait de dix questions versifiÃ©es 
suivies de rÃ©ponse en prose, relatives au saqvura (iv, 43), aux 
fruits, etc, Dharmatriita ajoute 16 questions. 

5 .  Pour apprÃ©cie le caractÃ¨r des traitÃ© de DliarmaArÃ¯ UpaAZnta, 
DharmatrZta, et les dettes de Vasubandhu k l'Ã©gar de DharmatrÃ¢ta 

1. La troisiÃ¨m doctrine, diffÃ©renc d'avastha, trad. fen-few. 
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qui paraissent notables, on peut voir comment deux dhc(r~â€¢zffparyaya 
le chapitre des trois obstacles (avarqas) et celui de l'az$%apti, sont 
traitÃ© par les diffÃ©rent maÃ®tres 

a. Obstacles, Ko4a, iv, 201-212, Vibha$i, 115, p. 599. 

Bhagavat dit qu'il y a trois civarapas, k a r m a n ,  kle& et vipakn. Quelle est 
leur dbfinition ? 

u Les actes d'anawtorya qui sont sans remi.de, les passions d&velopphes, l'acte 
mauvais senti dans les mauvaises d e s t i n h ,  ce sont l i  les a w r a n a s  D, 

Ces trois font obstacle an Dharma; ils emp6chent de prendre les d h a r m a s  
d3Ã‹rya ils sont donc nommbs Ã obstacles Ãˆ - Quel est le plus mauvais acte ? 

Ã L'acte qui brise le Samgha est dit ftre le plus mauvais D. 
Cet acte est le plus mauvais. Le coupable reste pendant un kalpa dans l'enfer 

Avici. - Quel est le meilleur acte ? 
Ã La cetana ou ' volition ' de Bhaviigra est la plus grande x .  

Le Naivasa~ri&n%samj~ayatana est le Bhavagra. La volition qui appartient 
au domaine de cette terre est la plus "ande et belle: son fruit est une vie de 
80000 kalpas. 

UpaEinta, 2, 843, col, 2-3, a les memes deux stances, mais un 
commentaire moins maigre : 

Obstacle se dit de ce qui empÃªch le chemin des Ã‚rya et les moyens (upÃ¼ga 
de ce chemin, L'obstacle d'acte, c'est les cinq a n a n t a r y a s ,  A savoir le meurtre 
An p&re .... Celui qui commet tel acte renaÃ® imm6diatement n&cessairement en 
Avici : donc l'acte est ~ n a ~ t a r y a ,  Le meurtre de p+re et m6re d4truit le bient'ai- 
teur, d'ou l'enfer AvÃ¯ci Les trois autres coupables portent atteinte A un champ de 
mbrite. - L'obstacle de passion, c'est la passion u agitde Ã et Ã aigu' Ã : la pre- 
mi+re est la passion habituelle ; la seconde est la passion souveraine. Il s'agit de 
passions actuelles Ã̂ non des passions qu'on u possÃ¨d Ã (qu'on a en puissance) : 
car tous les Ãªtre u possÃ¨den Ã toutes les passions ...... D 

Variante pour la deuxiÃ¨m stance : e Le mensonge qui brise le Samgha ...... : 
la volition de Bhavagra, parmi les bons actes, a le plus grand fruit Ã  ̂ ce qui vaut 
mieux. Le commentaire note la diffÃ©renc des deux schismes (cakrabheda, k a r -  
mabheda). 

Dharmatrata, plus long, 3 ,  p. 898, col. 2-899, col. 3, tr&s proche 
de Vasubandhu : 

Apr&s la premikre stance de Dharmasri, il a :  2. L ' ~ a r a p a  de k l e h  est le 
pire ; l 'avarana d'acte, le mÃ©diocr ; l ' avarana  de rÃ©tribution le moindre ; 3. La 



rupture du Sa~ngha ,  de s a  nature, est non-concorde; c'est un viprayukfa sam- 
s k a m  de la classe a n w a - a v y a k r t a  ; 4. La rupture est chose du Samgha ; le 
pech.4 est de celui qui rompt le Saqigha ; il sent, en  AvÃ¯ci une rbtribntion d'un 
k a l p  ; .5. Les Bhik~113 sont divis& d'opinion sur  qui est le MaÃ®tre sur quel est le 
chemin : c'est la la rupture du Samgha qui +tait uni. Celui qui rompt est un 

intelleduel Ã (drs$icarita) ; 6. Dan5 trois continents, nlinimum de huit person- 
nes pour le karma"iheda; dans le JambudvÃ¯pa mininmni de neuf personnes, 
pain le cakrah71edft, 7. Le cakrahheda est i n ~ p s s i b l e  t~ six bpoques : quand la 
paroisse n'est pas delimit4e : d'abonl ; ensuite : qnami le Muni es1 n i n  di16 : qnnnd 
l'ulic+s ne s'est pas produit; quand la paire des grands disripleb n'es1 pas blablie 
faix piidas). - S. Le mensonge qui rompt le Samgha est le pire des acte5 ; la toli- 
tion "le Blia\iigra est dite 11orter le plu- grand finit. 

6 .  Avijfiapti, KoSa. iv, 4 ,  1 4 .  

L'acte il11 corps est vijiiupti et avijnapti. La vijfiapti du corps est le mouve- 
ment du corps, bon, mauvais, non-d&i : bon quand il naÃ® d'une bonne pens6e ..... 
Pour VnvijCapti : quand ou fait u n  acte d'une man ihe  ferme, la pensee peut 
changer, le p r m e  demeure. Si,  par exemple, 1111 homme prend les engagements 
de moralit.4, sa pensbe peut ensuite 6tre mauvaise ou non-definie : la moralit6 con- 
tinue rependant ..... L'acte d u  manas est seulement avijwapti ..... parce que cet 
acte n'est pas xisible ..... La v"ji"apti est bonne, mauvaise, non-&finie ; de menie 
l'uvijiinpti qui appartient an winnas. Les autres aw'jGaptis ne sont jamais non- 
dhfinies. 

UpaLÃ•nt ( 2 ,  p. 840) ajoute peu de chose. L'oiseleur est dom6 
comme exempte tl'uv(j2a15ti corporelle. L'acte mental est nommÃ 
nvijnapti parce qu'il ne renseigne pab autrui. Quelques-uns disent 
qu'on le nomme vijnapti parce qu'il est un discours (jalpa ?). 

DharmatrZta (3,  p. 888, col. 2) remplace les termes rijnapti, 

rivijnapti, par faire Ã et 1i pas faire Ãˆ l:wrqta, alirwapi (KoAa, iv, 
14) : 

L'acte du corps est de deux sortes : kara~asvabkdva, ukaranasvabhava. 
Faire Ã  ̂ Jcarana : mouvement du corps, exercice du corps, c'est laJe Ã faire du 

corps Ã - a Pas  faire Ãˆ akarana (ou tso) : quand le mouvement d u  corps a pris 
fin, la nature (bonne ou mauvaise) de ce [mouvement, de cet acte qu'est le mou- 

1. Ou a fang-pien, qu'il faut traduire vyayana (voir Demibville, Milinda), 
plut6t que uptiya. 
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vement] continue ti naÃ®tre simultanÃ© avec des pensÃ©e de nature diffÃ©rente 
Comme la bonne moralitÃ produite par l'engagement (kuGcilasaraada'HaGla) 
continue A naÃ®tr m6me quand sout actuelles des penskes mauvaises ou non-dbfi- 
nies. Comme l'homme d'immoralitÃ (dauhGZya-purusa) : mPme quand sont ac- 
tuelles des pens6es bonnes on non-dÃ©finies l'immoralit6 continue h naÃ®tr W .  

... L'acte du manus est cet&, voiition, de s a  nature ..... 
Le Ã non-faire Ã (akarana) est  aussi nomm6 nirati (? Vynl. 21, 114), virait, 

upeksa, akriya (pou tso). Parce qu'il ne fait pas, il est nommt! Ã non-t'aire Ãˆ Si 
Â¥ dit que ce n'est pas un acte (karman), cela est inexact, parce qu'il fait. Le bon 
ne fait pas le mal, le mauvais ne fait pas le bien : c'est la aussi une action. Connue 
le membre de la Bodhi upelcgi  n'est pas upeJes6 en raison de ce qu'on nnmmc 
~peksti;  mais la  pratique du chemin,arr&Lant les autres chose-a, est 11011~ni6e upeks&. 
De meme ici. - En outre, en taisant la cause on fait le fruit : par cons6quent on 
peut nommer le fruit en raison de la cause : .... le Ã§ non-faire Ã n'e-t pas r Ã ¼  
mais le faire [qui est la cause du <; non-faire Ã ou auijGapti] est t'%pu ; le < non- 
faire m est donc nomme rÃ¼pa De meme le u non-t'aire w vat  tu- t i~n '. 

1. Voir ci-dessus p. xlviii. 





CHAPITRE PREMIER 

1. Il a ,  d'une maniÃ¨r absolue, dÃ©trui toute obscuritÃ ; il a retirk 
le monde de la  boue de la  transmigration : je lui rends hommage, 
Ã ce maÃ®tr de vÃ©ritÃ avant de publier le traitÃ nommÃ Abhidhar- 
rnakosa '. 

Dksirant composer un traitÃ© dans le but de faire connaÃ®tr la 
grandeur de son maÃ®tre l'auteur entreprend de lui rendre hommage 
et expose d'abord ses qualitÃ©s 

< Il a dÃ©trui toute obscuritÃ Ãˆ c'est-a-dire : par lui ou pour lui est 
dÃ©truit l'obscuritÃ Ã l'Ã©gar de toute chose, ii l'Ã©gar de tout 
connaissable ( j f q a ) .  

<< obscuritÃ Ã  ̂ c'est-Ã -dir ignorance, car l'ignorance empÃªch de 
voir les choses comme elles sont. 

Ã d'une maniÃ¨r absolue Ãˆ c'est-Ã -dir : de telle sorte qu'elle ne 
puisse plus renaÃ®tre 

Par  lÃ  le Bouddha Bhagavat "1 b] est suffisamment dÃ©signÃ car 

1. yah saruath@ sarvahatan-dhakarah 
saysarapankaj jagad ujjah&ra/ 
tasmai rnamasfertya yath&rtha&%stre 
gÃ¼stravf pravaksy&my abhidharmakoSam// 

2. Les auteurs de la Vinayavibhasa disent : (1) il y a un Bouddha qui n'est pas 
Bhagavat, Ã savoir le Pratyekabuddha, parce qu'il est svayambhw, c'est-Ã -dir 
parce qu'il a obtenu la Bodhi par lui-meme, parce qu'il n'a pas rempli la tÃ¢ch de 
dÃ¼~ap@ramitd etc. (vii. 34) ; (2) il y a un Bhagavat qui n'est pas Bouddha, Ã 
savoir le Bodhisattva dans sa derniAre existence ; (3) il y a un Bouddha Bhaga- 
vat ;  (4) il y a des personnes qui ne sont ni Bouddha, ni Bhagavat (Vyakhya, 
3. 12). - On peut dire aussi que les havakas, c'est-Ã -dir les Disciples, sont des 
Bouddhas (Aqadevq, sataka, 270), car ils acquibrent la Bodhi (vi. 67). 

1 



lui seul, par la  possession de l'antidote de l'ignorance (v. 60), a 
dktruit dÃ©finitivemen toute ignorance. 

Les Pratyekabuddhas et les ~ r a v a k a s  ont, eux aussi, dÃ©trui toute 
obscuritÃ© car ils sont exempts de toute ignorance souillÃ© par 
la passion (kli&sqwwolm) ; mais ils n'ont pas dktruit l'obscuritÃ 
d'une maniÃ¨r absolue, car l'ignorance exempte de passion est, chez 
eux, en activitÃ ' : ils ne connaissent pas les qualit6s propres du 
Bouddha (vii. 28) ?, les objets trks Ã©loignk dans l'espace ou dans le 
temps (vii. 55) 3, l'infinie cornplexit6 des choses '+. 

Ayant ainsi louÃ Bhagavat au point de vue des qualitÃ© utiles ti 
lui-meme, l'auteur le loue au point de vue des qualites utiles ti 
autrui : Ã Il a retirb le monde de la boue de la  transmigration Ãˆ La 
transmigration (samsara) est boue, parce que le monde s'y englue, 
parce qu'elle est difficile Ã traverser. Bhagavat, ayant pitik du monde 
qui se trouve noyÃ sans recours dans cette boue, l'en a retirk, autant 
que possible ', en tendant Ã chacun le? mains de l'enseignement de 
la Bonne Loi fi. 

1. Par le fait, les Pratyekabuddhas et  les ~ r a v a k a s  ont, eux aussi, abandonnÃ 
(prahsea) l'igiiorance non-souillÃ© (a?&s@n ajiia~~awz), tout comme ils ont 
abandonnÃ l'organe de la vue, etc., en abandonnant toute affection (c7zandaraga) 
A son Ã©gard Mais cette ignorance non-so~~illÃ© reste active chez eux (samud& 
carati) encore qu'elle soit abandonnbe, tout comme l'organe de la vue. 

Tel n'est pas le cas pour le Bouddha : c'est pourquoi l'imteur dit qu'il a dktruit 
(hata) l'obscuritÃ de telle manihe qu'elle ne puisse renaÃ®tre 

2. &riputra ne connait pas les cinq skanclhas (moralitÃ© etc.) du Tathagata. 
3. Maudgaiygyana ne voit pas que sa mÃ¨r est renbe dans le Mar~cilokadhatu. 
sariputra ne dkcouvre pas les racines-de-bien d'un candidat a l'Ã©ta de Bhiksu 

(voir vii. 30) ; mais le Bouddha dbclara : 
mobab"jam aham hy.asya susÃ¼ksma upalabaye / 
dhatupÃ¼s@avivar ni1"nam ion lcfificana$y / /  

Comparer Huber, SÃ¼tralamhra p. 286. 
4. Comme dit la stance : 

sarvak&ram karanam ekasya myÃ¼racandrakasyap 
nÃ¼sarvajiiai jfleyay sarvajHajfic%nabalam M tat. 

5. ' Dans la mesure du possible ', yathÃ¼bhavyam Cela va de soi, comme 
quand on dit : << Il donna A manger aux brahmanes >>. 

6. Lire dans Vyakhya, p. 6, 18 sadd1zarmade6antihastapratfma& On a le 
pluriel parce que les personnes A sauver sont nombreuses. 



Hiuan-tsang, i, fol. 1 b-2 a. 3 

Ã Je  rends hommage Ã  ̂ en me prosternant avec la  tete, Ã Ã ce 
maltre de vgritÃ Ã ' : maÃ®tr de vÃ©ritÃ parce qu'il enseigne en confor- 
mitÃ avec ce qui est, sans erreur. En qualifiant ainsi Bhagavat, 
l'auteur indiquela maniÃ¨r dont Bhagavat se rend utile Ã autrui. 
C'est par l'enseignement vÃ©ridiqu que Bhagavat, le maÃ®tre a retirÃ 
le monde de la  boue de la  transmigration [2a], et non par les 
pouvoirs surnaturels ou par l'octroi de faveurs '. 

AprÃ¨ avoir rendu hommage Ã ce maÃ®tr de vÃ©ritÃ que fera 
l 'auteur? Ã Je publierai un traitÃ Ãˆ On appelle ' traitÃ ' ce qui forme 
et instruit les disciples. - Quel traitÃ ? - L'Abhidharmakosa. 

Qu'est-ce que 1'Abhidharrna ? 

2a.  L'Abhidharma, c'est la prwa immaculÃ©e avec sa  suite 

La p r a j n d ,  qui sera dÃ©fini ci-dessous (ii. 24, vii. l), est le 
discernement des d h a r m a s  4. 

La p ra j f i a  immaculÃ© (amala) est l ap ra j f i a  pure (anÃ¢srava) ' 
Ce qu'on appelle la ' suite ' (anucara) de la prajf ia ,  c'est son 

escorte (parivara), Ã savoir les cinq skandhas  (1. 7a) purs qui 
coexistent Ã l a  pra j f ia .  

1. Expression d'Ã‹ryadeva sataka, 265. 
- 2. n a  tu yddhivarapradÃ¼naprabhÃ¼ven PremiÃ¨r explication : par le pou- 
voir de la yddhi (vii, 48), comme Visnu ; par le pouvoir des dons, comme Mahes- 
vara. Deuxihine explication : par la rddhi, par les dons, par son prabhava 
(vii. 34). 

Il est vrai que les Bouddhas font des miracles (rddhipratihÃ¼rya pour attirer 
les fidbles (c%tmjanamatra) ; mais c'est par le miracle de l'enseignement (anu- 
SasaW) qu'ils sauvent le monde en dbtruisant les passions (vii, 47 a-b). 

3. praj6awalÃ sÃ¼nwcar~blzidharma~ 
, 4. dhawmÃ¯ya pravicayah: les dhar'mas sont m&lbs, comme des fleurs ; 

on les disceme et on les met en bouquets (pramc"yante, ucc"yante) :ceux-ci sont 
purs, ceux-ci sont impurs, etc. 

Dans cette opbration, un certain dharma associb A la pensbe (caitta, cadtasika) 
(ii. 28), qu'on appelle praj&, joue le premier rÃ´le Par consbquent, on dbfinit la 
prajaa, ' discernement des dharmas '. 

5. mala, tache, est synonyme de asvava, vice. - Nous traduirons anasrava 
par ' pur '. - Les asradas sont dbfinis v. 35. - Voir ci-dessous i. 4. 

6. On comprend sous le nom d'Abhidharma, non seulement la connaissance 
pure qui discerne la nature des choses, mais encore tous les blbments purs du 



4 CHAPITRE PREMIER, 2 b-3. 

Tel est, au  sens propre ', l'Abhidharma. 

2b. C'est encore toute prajfia et le TraitÃ qui font obtenir la 
prajgd immaculke 2. 

Dans l'usage vulgaire, le mot Abhidharma dksigne aussi toute 
# a  qui fait obtenir YAbhidharma au sens propre : la prajn6 
impure (sfisrava), qu'elle soit innke ou naturelle (upapatti'ati- 
l a d i f i a ) ,  ou qu'elle soit le rÃ©sulta d'un effort, rÃ©sulta d'audition, 
de &flexion, de recueillement (Srutachtfibhat~an&-mcq#) (ii. 7lc), 
reÃ§oit avec sa  suite, par convention, le nom d'Abhidharma ". 

On donne aussi le nom d'Abhidharma au TraitÃ ', car le TraitÃ 
aussi fait obtenir la  p a j f i a  pure : il est donc un facteur de l'Abhi- 
dharma au sens propre. 

dharma signifie : qui porte ( d h G w )  un caractkre propre (sva- 
1 aksaw). 

L'Abhidharma est nomm6 abhi-dharma parce qu'il envisage 
(abhi~nulcha) le dharma qui est l'objet du suprÃªm savoir, ou le 
suprÃªm dharma, Ã savoir le Nirvana; ou bien parce qu'il envi- 
sage les caractkres des d'hwmas, caractkres propres, caractÃ¨re 
communs [2b]. 

Pourquoi le prÃ©sen ouvrage est-il nommÃ Abhidharmakoga ? 

2 c-d. Parce que l'Abhidharma y entre pour le sens, ou bien parce 

moment psychologique dans lequel se produit cette connaissance : sensation, etc. 
(i. 14 c). Un de ces 6lbments est matÃ©rie (&pu) : ce qu'on appelle la ' discipline 
pure ' (anfisrawa sutpuara, iv. 13 c). 

1. V y ~ k h y a  : param&rfha eva para$na.rthifÃ»a / paramirthe va bltavah 
pfwamarthika@ / paramarthena va &vyati caratsti paramarthdkoh, 

3. taipraptaye ydpi Ca yac Ca Sdstram 1 
3. s&pketika, sc%pvyavah&rika abhdd harma. 
4. Le Traitb, c'est-&-dire (1) ou bien l'Abhidharmagastra, l'Abhidharmapitaka. 

Auquel cas, quelques-uns pensent qu'il ne faut pas entendre : <c Le TraitÃ© avec sa 
suite, reÃ§oi le nom #Abhidharma Ã  ̂ car un livre n'a pas d'escorte ; quelques-uns 
croient que la suite est constituÃ© par les Z u k s a ~ s  (ii. 45 c-d); (2) ou bien le 
~f iana~r&hana ,  considÃ©r comme corps de l'Abhidharma et ayant pour pieds (et 
'suite') les six livres, Prakaraqapada, Vijiignakaya, Dharmakaya, PrajÃ®Ã¯aptisastr 
Dhatukfiya, Samgitipary~ya (Burnouf, Introduction, p. 448). 



Hhan-tsang, i, fol. 2 a-3 a. 5 

que YAbhidharma en constitue le fondement, le prÃ©sen ouvrage 
s'appelle Abhidharmakoga l .  

Le Traite qui porte le nom d'Abhidharma, Ã savoir 1'Abliidhar- 
mapitaka, entre pour le sens, pour l'essentiel, dans cet ouvrage, qui 
est donc l'Abhidharmako~a, ' le fourreau de 1'Abhidharma '. Ou bien, 
comme l'Abhidhar~na est le point d'appui de cet ouvrage, on peut 
dire que cet ouvrage est tirÃ de l'Abhidharma, comme d'un fourreau ; 

r'- 
on 1Xppelle donc l'Abhidharmakoga, ' l'ouvrage qui a lYAbhidharma 
pour fourreau '. 

% 

Dans quel but renseignement de 1'Abhidharma ? Par qui lYAbhi- 
dharma a-t-il Ã©t enseignÃ Ã l'origine? - La rÃ©pons Ã ces deux 
questions nous dira pourquoi l'auteur entreprend pieusement la 
rÃ©dactio de l'Abhidharmako~a. 

3. Comme, en dehors du discernement des dharmas, il n'y a pas 
de moyen pour Ã©teindr les passions (klefsa), - et c'est en raison des 
passions que le monde erre dans cet ocÃ©a de l'existence, - en vue 
de ce discernement, lYAbhidharma a Ã©tÃ disent-ils, prononcÃ par le 
MaÃ®tr 

En dehors du discernement des dharmas, il n'existe pas de moyen 
pour bteihdre les passions (v. 1 ), et ce sont les passions qui font 
errer le monde [3a] dans ce grand ocban de la transmigration. C'est 
pourquoi, disent les Vaibha$kas ', en vue du discernement des 

1. tasyarthato 'smin [sam\anwipraveic%t 
[so v]cÃ¯dray ['syety] abhiclharmaito~ult // 

2. dharrn@&p pravicayam antarena nQisti 
kleSanaw yata upaSantaye 'bllyupc%y@ / 
kleSais Ca bhramati bhavar~ave 'tra loteah 
[taddhetor ata uditah hi"a@a iastra] // 

Les deux premiÃ¨re lignes sont citÃ©es avec la lecture yad upaidntaye, dans un 
commentaire (Amfiakaqika) de la Namasaqgiti, 130 ; la troisibme est citÃ© dans 
la Vyfikhyfi ; la quatribme est restituÃ© d'aprbs la Vyakhya. 

3. Ela paramatadyotane. Le mot &la montre que Vasubandhu expose ici 
une opinion, l'opinion des Vaibha~ikas, qu'il n'accepte pas. Pour les Sautr~nt ikas 
et pour Vasubandhu, les Abhidharmas ne sont pas la parole du MaÃ®tre Le problÃ¨ 
me de l'authenticite des Abhidharmas sera Ã©tudi dans l'Jntroduction, 



6 CHAPITRE PREMIER, 4-5 b. 

dharmas ,  le MaÃ®tre le Bouddha Bhagavat, a prononcÃ 1'Abhidharma. 
Car, sans l'enseignement de l'Abhidharma, les disciples seraient 
incapables de discerner les dharmas.  

Toutefois, expliquent les Vaibh&$ikas, c'est par morceaux que 
Bhagavat a prononcÃ 1'Abhidharma. Et de mÃªm que le Sthavira 
Dhirmatrata a fait une collection des Udanas dispersÃ© dans l'Ã‰cri 
ture, l'udanavarga *, de mÃªm l'Ã‹ry Katyayaniputra et les autres 
Saints ont Ã©tabl l1Ab1iidharma en le collectionnant dans les sept 
Abhidharmas 2. 

Quels sont les dha rmas  dont l'Abhidharma enseigne le discer- 
nement? 

4 a .  Les d h a r m a s  sont ' impurs ', ' en relation avec les vices ' 
(sdsrava), ou ' purs ', ' sans relation avec les vices ' (andsrava) 3. 

Quels sont les dha rmas  impurs ? 

4b-d. Sont impurs les dha rmas  conditionnÃ© (samskyta) Ã l'excep- 
tion du Chemin ; ils sont impurs parce que les vices (dsrava) s'y 
attacheht *. [3 b] 

1. La version tibÃ©tain de l'Udtinavarga (Mdo XXVI) a Ã©t traduite par 
W. Rockhill (Londres 1883) et publiee par H. Beck (Berlin 1911). Une bonne partie 
de l'original a Ã©t retrouvÃ© au Turkestan (JRAS. 1912, pp. 355-377 ; J. As. 1912, 
1.311, montiant la correspondance avec les sources pglies). - S. LÃ©vi J. As. 1912, 
ii, 215.229. 

2. J. Takakusu, On the Abhidharma Literature of the Sarvastivgdins, JPTS. 
1905, p. 75. - 3. sÃ¼srav anÃ¼srav dharma!% 

4. samsk@ mdrgavarjitah/sÃ¼srav Cisravds tesa yasMt sam&nu6erate// 
Les dharmas conditionnÃ©s & l'exception de ceux qui font partie du Chemin, 

sont nommÃ© sasrava, en relation avec les vices '. 
Comment et pourquoi sont-ils ; en relation avec les vices ' ? 
1. On ne peut pas dire: qu'ils sont associÃ© ' (saeprayukta) aux vices, car 

seuls la pensÃ© et les mentaux souillÃ© (M@$a) sont associ6s aux vices (1. 23). 
2. On ne peut pas dire: qu'ils coexistent (sahotpada) aux vices. Dans cette 

hypothÃ¨s ne seraient ' en relation avec les vices ', (1) ni les dharma5 extbrieurs 
(bahya, L39a) ; (2) ni les cinq upadcÃ¯naskandha (1.8) d'une personne chez qui 
les passions ne sont pas actuellement en exercice. 

3. On ne peut pas dire: qu'ils sont le point d'appui (Ã¼6raya des vices, car 
seuls les six organes de connaissance sont le point d'appui des vices. 

4. On ne peut pas direiqu'ils sont l'objet (alambana) des vices: dans cette 



Hiuan- t sang ,  i, fol. 3 a-3 b. 7 

Ce qu'orrentend par  un dlta1vna conditionnÃ© saqwkyta, i. 7 a, 
ii. 45 c d .  

Les vices, ds rava ,  v. 40. 
Sans doute certains vices, la vue fausse par exemple, peuvent 

avoir pour objet le Chemin ou les &armas inconditionnÃ©s les 
a s a m e t a s .  Cela ne fait pas que le Chemin ou ces d l t a r m a s  soient 
' impurs ', ' en relation avec les vices ' (sdsrava), parce que les vices 
ne s'y installent pas, n'y adhkrent pas. Ce point est expliquÃ au  
cinquiÃ¨m chapitre (Anu$ayanirde$a). 

Quels sont les d h a r m a s  purs ? 

5 a-b. Sont purs l a  vÃ©rit du Chemin et les trois inconditionnÃ©s' 

Quels sont les trois inconditionnÃ©s' 

hypothÃ¨se le N i r i ~ ~ a  ( = niroil l~asat~~a) serait ' en relaUon avec les vices ', 
car on peut avoir des vues fausses Ã l'Ã©gar du Nirvaqa ; dans cette hypothÃ¨se 
une terre su krieure serait ' en relation avec les tices ' par le fait des vices d'une F 
terre infÃ©rieur qui In prennent pour objet (opinions condamn6es v. 18). 

L'auteur explique donc qu'un dharma est nommÃ en relation avec les vices ' 
parce que les vices y a d h h n t  (anuserate), c'est-Ã -dir y prennent croissance 
(pusiim laMante) ou y prennent s6jonr et support (pratistJzc%), comme le pied 
peut faire sur le sol et non 3ur le fer rouge. Les passions (anuiaya) se dÃ©velop 
pent (samtÃ¼yaiite en prenant croissance on support dans et sur les dharmas 

. . 

' en relation avec les vices '. 
D'aprÃ¨ une ilutre opinion, de mÃªm que 1'011 dit : Ã Cet aliment nie va Ã (marna 

andete), pour dire : Ã Cet aliment me convient, m'est favorable (anugu~Zb1ta- 
vati) Ãˆ de mÃªm les vices ' vont Ã ces d7iarmas ', ' sont favorables Ã ces dhar- 
mas '. On appelle donc ' en relation avec les vices ', les dharmas auxquels les 
vices sont favorables, i savoir les conditionnÃ© Ã l'exception du Chemin : en effet, 
les conditionnÃ© sont crÃ©Ã par l'acte arrosk par les vices ; les vices leur sont donc 
favorables. (Vyakhya). Voir v. 1, 18, 29, 39, 40. 

Les Ã©cole ne sont pas d'accord : Le corps du Bouddha est-il ' en relation avec 
les vices ' ? Voir i. 31 d. 

1. ancÃ¯srau mc%rgasatya~ trividham cÃ¼p asa&tam / 
La vÃ©rit du Chemin, c'est l'ensemble des dltarmas qui constituent la vue et 

la mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ (vi, 25 d., vii, 3 b). 
Sur les a s a p b t a s ,  i, 48 b., ii, 55 c-d, et l'Introduction. 
2. Certains philosophes, les Vatsiputriyas, disent qu'il n'y a qu'un asamslyta, 
savoir le Nirvana. Les Vai6e$kas admettent beaucoup d'asaysktas : les para- 

manus, etc. (Vyakhya). - Les uns admettent les trois asaqsk tas  ; d'autres 
considÃ¨ren comme asaysieyta la iÃ¼ngatc qui est tatlzatc%laJesanO, (Madhya- 
maka, vii, 33, p. 176). - Wassilief, p. 282. - Kath~vatthu, ii. 9, vi. 3, 



5 c. L'espace (akÃ¼da et les deux suppressions (nirodha)l. 

Les deux suppressions sont le prai isc~ykhyanirodlta ,  ' suppression 
due Ã l a  sapience ', et l ' a p r a t i s a ~ k l t y ~ r o d l ~ a ,  ' suppression non 
d u e Ã  la sapience ', 

Les trois inconditionnÃ© et la  ver& du Chemin, tels sont les dhar-  
mas purs (anasrava) parce que les vices ne s'y attachent pas. 

5 d. L'espace est ' ce qui n'empeche pas ' 2. 

L'espace a pour nature de ne pas empecher (auyqoti) la inatiÃ¨r 
(ritpa) qui, en effet, prend place librement dans l'espace ; et aussi de 
ne pas etre empeche (awiyate) par la matiÃ¨re car l'espace n'est pas 
dÃ©log par la  matiÃ¨re 

6 a-b. La ' disjonction ', chaque disjonction prise Ã part, c'est le 
pratisa&yanirodha. IL 

La disjonction (visamyoga, ii. 57 d) d'avec les dharma's impurs, 
c'est le prat isamkhyanirodha (ii. 55)  ou Nirva1)a. 

1. akaday.  dvau  nirodhaw CU. - Sur les deux nirodhas, i. 6, ii. 55 c. ; sur 
les cinq nirodhas, i. 20 a-b. 

2. t a h a k a s a m  anav* / 
3. Sur la diffÃ©renc de l'espace (aikada) et du vide (akadadhtâ€¢tw i. 28 ; sur 

l'inexistence de Vasawskfla nonimb ' espace ' (thÃ©ori Sautrantika), ii. 55 c-d. 
- Kathavatthu, vi. 6-7. 

L'opinion du Madhyamika sur l'espace et les autres inc,onditionnÃ©s opinion 
identique Ã celle du Sautrantiku, est exposke par Ã‹ryadeva Sataka, ix, 3 (Madhy- 
amakavrtti, 505 ; Catu@atika, 202, As. Soc. of Bengal, iii. p. 483, 1914) : Ã LÃ oÃ 
il n'y a 'pas de rnatibre (rÃ¼pa) rien ne s'oppose A la naissance de dharmas  matÃ© 
riels : l'absence de matiÃ¨r reÃ§oi le nom d'&&sa, parce que les choses y brillent 
fortenient (b1zyZam asgantah  k a a n t e  bhflv@), Les Vaibhssikas supposent dans 
I'AbhidharmaSastra que l'&ktfiS.a est une rÃ©alit (wastu), ne voyant pas que I'Ecri- 
ture se borne Ã donner un nom Ã une irrbalitÃ© Ã un pur nÃ©an (awastusato kitp. 
canasya) .... Ã 

4. pratisamkhyfcnirodho yo visawlyogafi p r thak  pr fhak  / Comparer la dis- 
cussion Kath~vatthu, xix. 3, 

Le Sarv&stivadin considÃ¨r que la ' disjonction d'avec une passion ' ' la suppres- 
sion de la passion ou de la douleur future ' (visafuyoga, nirodha) est une chose 
en soi, un d h a r m a  rbel, une entitb (dravga). La ' disjonction ' n'est pas produite 
par les causes, elle est Ã©ternelle Par  la pratisamKhya (comprbhension des VÃ©ri 
t&), on obtient l'acquisition (prapti, ii. 36 b) de la disjonction. 



Biuan-tsang, i, fol. 3 b-4 a. 9 

Par  p r a t i s a m k h y m a  ou prat isadchyli ,  on entend une certaine 
prajfia, la  pra j f ia  pure, la comprÃ©hensio des VÃ©ritks 

La ' suppression ' (nirodha) dont on prend possession par cette 
prajna s'appelle pratisapzlthydnirodha : nous pourrions dire prati- 
sa~nkhyaprapt~ani rodha ,  ' suppression Ã obtenir par la p r a t i s a q -  
khya ', mais le mot du milieu (prÃ¼,pycb est Ã©lidk a] comme dans 
l'expression ' char-&-bÅ“uf ', et non pas ( char attelÃ de b ~ u f s  ' (gora- 
t ha  = goyuktarutlm). 

Faut-il entendre que, de tous les & a n n u s  impurs, il n'y a qu'un 
unique pratiscunkJi"/dnirodha ? 

Non pas: chaque disjonction prise Ã par  estpratisaqkhya&rodha. 
Aussi nombreux sont les objets de ' jonction ' (samyogadravya), 
aussi nombreux sont les objets de ' disjonction '. 'S'il en Ã©tai autre- 
ment, si  le prai isa~nkltyÃ¼nirodh Ã©tai unique, un homme qui a ob- 
tenu, qui s'est rendu prÃ©sent (sdk@kar) la suppression des passions 
qui sont abandonnÃ©e par la  vue de la  VÃ©rit de la douleur, aurait 
obtenu du mÃªm coup la  suppression des passions qui sont abandon- 
nÃ©e par la  vue des autres VÃ©rith et par la  mÃ©ditation Il lui serait 
inutile de pratiquer la  partie du Chemin opposÃ & ces passions. (Vibha- 
sa, 32, 6) 

Mais n'est-il pas dit que Ã l a  suppression (nirodha) est sans 
pareille (asabhtiga) Ã ? 

Cela ne veut pas dire que la suppression soit unique, qu'il n'y ait 
pas une suppression pareille Ã une autre suppression. Cela veut dire 
que l a  suppression n'a pas de ' cause pareille ti son effet ' (sabhd- 
gahetu), et n'est pas ' cause pareille Ã son effet ' (ii. 52) '. 

1. Bhagavat compare au poteau l'objet impur (s&srava), c'est-Ã -dir l'objet 
auquel les passions, dÃ©sir haine, etc. peuvent adhÃ©rer les passions ou liens, 
samyojatta, sont la corde ; le pitagala est la bÃªte (Comparer Samyutta, iv. 282). 
L'objet sdsrava est le sa^yogavastu, le safinojaniya. 

2. Dharmadinn~ fut questionnÃ© par son ancien Ã©pou le maÃ®tr de maison 
VisÃ kh : ?cipsabhdga arye nirodhah ? - Elle rÃ©pondi : asabJzdga ayusman 
vigakha. (MadhyaniÃ gama fasc.18, fol. 3, Vibhasa 31, 16). 

Comparer Majjhima, i. 304 : nibbanassa pan.' ayye kimpatibhago ...., 
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6 c d .  Une suppression diffÃ©rente qui consiste dans l'empechement 
absolu de la  naissance, s'appelle apratisa&hyc%nirodha j. 

La ' suppression ' diffbrente de la  ' disjonction ', et qui consiste 
dans Fempechement absolu de la naissance des dharmas futurs, c'est 
l'apratisa1nklzya11irodha. Elle est ainsi nommÃ© parce qu'elle est 
obtenue, non par la comprÃ©hensio des vÃ©ritks mais par l'insuffisance 
des causes de naissance (pratyayavaikalyÃ¼t) * 

Par exemple, lorsque l'organe de la  vue et l'organe mental sont 
occupÃ© Ã .un certain ' visible ' (rapa), les autres visibles, les sons, 
odeurs, saveurs et tangibles passent du prÃ©sen dans le passÃ© Il 
s'ensuit que les cinq connaissances sensibles, la  connaissance visuelle, 
etc., qui auraient eu pour objet les autres visibles, les sons, odeurs, 
saveurs et tangibles, ne peuvent pas naÃ®tr : car les connaissances 
sensibles ne sont pas capables de saisir leur objet propre lorsque cet 
objet est passÃ© Il y a donc ' empÃªchemen absolu de la  naissance des 
dites connaissances ', en raison de l'insuffisance des causes de nais- 
sance. [4 b]. 

Ici se prÃ©sent une quadruple alternative ( V a a s a ,  32, 6) : 
1. seulement pratisamkhyanirodha des dharmas impurs, passÃ©s 

prÃ©sents destinÃ© Ã naÃ®tr (utpattidharman) ; 
2. seulement apratisaHhyanirodha des dharmas conditionnÃ© 

purs non destinÃ© Ã naÃ®tr (anutpattidharman) ; 
3. pratisamJ"hyanirodha et apratisa&hy6nirodha des dharmas 

impurs non destinÃ© Ã naÃ®tr ; 
4. ni pratisamkhyanirodha ni apratisa&hy6nirodha des dhar- 

mas purs, passÃ© ou prÃ©sent ou destinÃ© Ã naitre ?. 

1. utpÃ¼dQityantavighn 'ngo nirodho 'pratisaykhyayÃ // 
2. Vibhasa, 32, (5. -- Le Kathavatthu, ii. 9, attribue aux Mahims~sakas (Wassi- 

lief, p. 282) et aux Andhakas la distinction du pa?isa&h&O et  de l'appatisafft- 
khanirodha. Samkara discute les deux nirodhas ad ii. 2, 22 (Voir Album Kern, 
111) ; il confond l'apratisaykhyÃ¼nirodh et l'anitgatfinirodha (i. 20 a.b). 

3. Cette classification repose sur deux principes : 1. Il peut y avoir pratisafft- 
khflnirodha, (disjonction, dbtachement) des dharmas impurs, de quelque 6po. 
que qu'ils soient, soient-ils ou ne soient-ils pas destin& hnaltre. 2. Il y a aprati- 
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Nous avons dit que les dha rmas  impurs sont les d h a r m a s  condi- 
tionnÃ©s moins le Chemin. Quels sont les conditionnÃ© ? 

7 a-b. Les conditionnÃ© (say&sbta), c'est la  pentade des skandhas, 
matiÃ¨re etc. ' 

Collection des matiÃ¨re (rapaskandlza), collection des sensations 
(vedanaskandha), collection des notions (samjnaskandha), collec- 
tion des ' conditionnants ' (say&slcaraskandlza), collection des con- 
naissances (viji3anaskandha). 

say&skta, conditionnÃ© s'explique Ã©tymologiquemen : Ã qui a Ã©t 
fait (@-ta) par les causes en union et combinaison (sametya, sa%- 
bhuya) Ã  ̂ Il n'y a aucun d h a r m a  qui soit engendrk par une cause 
unique (ii. 64). 

L'expression samskrta, bien qu'elle signifie : ' qui a Ã©t fait ... ', 
s'applique au d h a r m a  futur, au  d h a r m a  prÃ©sent comme au d h a r m a  
passÃ ; en effet, un d h a r m a  ne change pas de nature en changeant 
d'Ã©poque De mÃªme on nomme dugdha, ' qui a ktÃ trait ', le lait dans 
le pis ; on nomme indhana ,  ' bois en ignition ', l'arbre. 

saqtkhydnirodha de tous les dharmas, purs ou impurs, qui ne sont pas destinÃ© 
naÃ®tr : les dharmas futurs existent : ils naÃ®tron si les causes de naissance les 

font passer du futur dans le prÃ©sen ; ils ne naÃ®tron pas si on obtient leur apratt. 
saqtkhyanirodha. Par  exemple, le Saint, c i  un certain moment, obtient de ne 
pouvoir renaÃ®tr dans une matrice animale : il obtient l'apratisamkhyanirodha 
de la matrice animale, qui, pour lui est dÃ©sormai ' non destinÃ© Ã naÃ®tr ' (anut- 
pattidharman). 

Bhagavat dit du Srotaapanna : < Pour lui sont supprimÃ© (niruddha) les enfers, 
les matrices animales, les existences de preta Ã (Comp. Samyutta, v. 356, M a -  
nirayo kh$patiracchc%nayoniko ...). - L'apratisaqtkhyanirodha est un dhar- 
ma en soi qui rend absolument impossible, chez celui qui le possÃ¨d (prapti), la 
naissance de tel ou tel dharma. Cette absolue non-naissance ne rbsulte pas de 
l'insuffisance des causes, car, si les causes se prÃ©sentaien quelque jour, le dharma 
naÃ®trai : c'est donc la possession de l'apratisa&hyanirodha qui rend le con- 
cours suffisant des causes, e t  la naissance, dÃ©finitivemen impossibles. 

Voir ii. 55 c-d et v. 24. 
1. te puna@ sa@q-ta  dharma rapadiskandhapaGcakam 1 Le terme skan- 

dha est expliqu6 i. 20. 
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7 c-d. Les conditionnÃ© sont les chemins ; ils sont le fondement du 
discours ; ils sont ' avec sortie ' ; ils sont ' ayant des causes ' '. 

1. Les conditionnhs sont les chemins - c'est-Ã -dir les Ã©poques le 
passÃ© le prhsent et le futur -parce qu'ils ont pour nature d'etre allÃ© 
[5 a], d'aller, de devoir aller. De mÃªme d'un chemin, on dit qu'il allait, 

.qu'il va, qu'il ira Ã l a  ville. 
Ou bien les conditionnÃ© sont nomrntk chemins (adhvan) parce 

qu'ils sont dÃ©vorÃ (adyante) par l'impermanence (ii. 45 c). 
2. Par discours (kathfi), on entend la  parole, le discours (vÃ kya ; 

et discours a pour fondement (vastu) le nom 011 mot (ndman, ii. 36) '. 
Faut-il prendre Ã la  lettre la dÃ©finitio donnÃ© par la  stance, et 

dire que les conditionnÃ© sont les mots ? 
Non. Par ' fondement du discours ', il faut entendre : Ã le fonde- 

ment du discours, c'est-&-dire les mots, avec ce que les mots signi- 
fient Ãˆ A comprendre par ' fondement du discours ' les seuls mots, 
o n  se mettrait en conflit avec le Prakaranapada qui dit : Ã Les 
7cathavastus, les fondementsdu discours, sont compris dans les dix- 
huit dhlitus Ãˆ (Vibha~a, 15, a) & 

3. n@sara  signifie ' sortie ( sdra  = nihsaraya)  nÃ©cessair (ava- 
@am) ', le N i r v a ~ a  (wirupadhi8eyanirvwa) de tout conditionne. 
Comme on doit sortir des conditionnÃ©s on les qualifie ' munis de 
sortie ' \ 

1. t.a euÃ¼dhv kathÃ¼vast san+sÃ¼rÃ savastukdih / /  
2. D'aprÃ¨ le SÃ¼tr : tr@@rnÃœn bhiksavah kathÃ¼vasfin acaturthciny 

apa%cam&ni yÃ¼n ci&rityÃœryÃ kathde kathayantah kathayanti / kata- 
mani tr8pi/at"ta+y kathdvastu anÃ¼gata kathcivastu pratyutpannay ka- 
thÃ¼vastu 

Comparer Afiguttara, i, 197. 
3. xxiii, 10, fol. 44 a 4 : Ã Les trois chemins, les trois lcathÃ¼vastu sont compris 

dans les dix-huit dhÃ¼tus les douze Ã¼yatanas les cinq skandhas; sont connus 
par neuf savoirs, en excluant le nirodhajGcina ; sont discernbs par six connais- 
sances ; sont affectÃ© par tous les anusayas :. 

4. Pourquoi l'inconditionnÃ n'est4 pas ' fondement du discours ' ?  - Parce 
pas cause du discours (ii. 55) ; parce qu'il n'y a pas d'histoire de i'incon- 

ditionnk, de m6me qu'on peut dire : Ã Dipamkara btait de telle maniÃ¨r .... ; Mai- 
treya sera .... ; le roi Kapphi~a  (?) est de telle maniÃ¨r :. (Vyakhy~). 

5. D'aprÃ¨ Prakara~a ,  34 a 1, qu'on peut restituer : sanf@sWd dharm&@ 



Hiuan-tsanq, i, foi. 4 b-5 b. 13 

4. Les conditionnÃ© dÃ©penden de causes (safietuka) ; on les qualifie 
donc savastuka, c'est-Ã -dir ' ayant des causes ' '. - Les Vaibhasi- 
kas croient que, dans l'expression savastulsa, vastu signifie ' cause ' 
(h6tu) '. . 

Tels sont les divers synonymes de conditionne '. 
/ 

8 a-b. Quand ils sont impurs, ils sont upÃ¼ddnaskandha ' 
Les conditionnÃ© impurs (s&srava) constituent les cinq upÃ¼ddna 

skandhas. Tout ce qui est upad~nasicandiw est ska?zdha; mais les 
conditionnes purs rentrent dans les skatzdhas, ne rentrent pas dans 
les upaddnaskandhas (Vibhagi, 75 3) [5 b]. 

Les upddanas sont les passions (kleda, v. 38). 
Les u~ada~zaskandhas sont ainsi nommÃ© (1) parce qiriis pro- 

viennent des passions, comme on dit : ' feu d'herbe ', ' feu de paille ' ; 
(2) ou-bien parce qu'ils sont rkgis par les passions, comme on dit : 
' homme du roi ' ; (3) ou bien parce qu'ils donnent naissance aux 
passions, comme on dit : ' arbre & fleurs ', ' arbre Ã fruits '. 

8 c. Ils sont aussi nommÃ© ' de bataille ' 

katame ? sarve satpskrta dharmah - Il faut sortir ', non seulement des dhar- 
mas impurs, mais aussi du Chemin. La Vyakhya cite le texte sur l'abandon du 
radeau, Majjhima i 135, Vajracchedika 5 6 : kolopa- dharmaparyÃ¼ya 
W n a d b h i f  dharma apiprahÃ¼tavyÃ¼ prag evadharm& iti. (Comparer Bodhi- 
caryavatgra, ix. 33 ; Katlia, ii. 14). 

1. D'aprÃ¨ Prakarana, 33 b 3:  s a v a s t u k ~  sapratyayÃ dhannÃ¼ Jcatame? 
- sa&tÃ d h a r w h .  - Voir ii. 55 ad finem. 

2. vastu signifie hetu d'aprÃ¨ i'4tymologie : vasunty asmin prak kÃ¼ryÃ 
paScat tata utpatteh. 

La V y a k h y ~  cite ici un fragment du Bhasya ad ii. 55, sur les cinq significations 
du mot wastu dans l'Ecriture (Vibh?i$i 196, 8). - Pour Vasubandhu savastuka 
signifie ' r6el ' : les conditionn6s sont rÃ©el ; les inconditionnÃ© sont irrÃ©els 

3. ye sahaea upadcinasIsandz6s te 
La Vibhasa, 75, 3, expose quatorze explications du terme upÃ¼danaskandha 

Vasubandhu cite les trois premiÃ¨res 
Sur lehandha et upadcinakkhand7ta,Visuddtumagga, xiv, apud Warren, p. 155. 
4. sarana api / 
Sur rana, sarana, arana (vii. 35 c), voir MnsÃ©on 1914, p. 35 ; Walleser, Die 

Streitlosigkeit des Subhati (Heidelberg, 1917). 
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Les passions sont des batailles (ruqu) parce qu'elles nuisent a soi 
et Ã autrui. Les conditionnÃ© impurs sont qualifiÃ© ' de bataille ', ' en 
relation avec les batailles ' (sarunu), parce que les passions ou 
batailles s'y attachent ; de mÃªme comme on a vu, ils sont qualifi6s 
' impurs ', ' d'impuretÃ ' (sasruvu), parce que les vices ou 6sravas  - 
s'y attachent. 

8 c-d. Ils sont aussi la  douleur, l'origine, le monde, le lieu des opi- 
nions fausses, l'existence 1. 
/ 

1 .  Douleur, parce qu'ils sont odieux aux Saints (vi. 2). 
' 

2. Origine, parce que la douleur a en eux son origine (vi. 2). 
3. Monde, parce qu'ils sont en proch de dÃ©compositio 2. 

4. Lieu des opinions, parce que les cinq opinions s'y tiennent 
(ti&huti) et s'y attachent (v. 7) (Prakamna, 33 b 7). 

5. 4 Existence, parce qu'ils existent '. 
Nous avons vu qu'il y a cinq skundhus (i. 7, 20). Nous Ã©tudion 

d'abord le rfipaskandhu (i. 9-14 b). 

9 a-b. Le rÃ¼gm ou matiÃ¨re c'est cinq organes, cinq choses ou 
objets, et YavijKapti '. 

Cinq organes [6 a] : organes de la  vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat, du 
goÃ» et du tact (cuksus, Srotra, ghranu,  jihva, kayu), 

1. d u m a m  samudayo loko dr@isth&nambhavaZ Ca te // 
2. asminn eva roliita vuQiydmamQitre kalevare Zoka~prajGapayQimi loka- 

santudayam ca (Afiguttara ii. 48 : rohitassadevaputta). - Bhagavat a dit encore : 
luhyate praluhyate tasmcn" l o w  (Samyutta iv. 52). - A$fasfihasrikfi, p. 256 ; 
Mahfivyutpatti, 154, 16 (Wogihara, Bodhisattvabhflmi, Leipsick 1908, p. 37). - La 
racine est luji, non pas loki. 

3. 'bhavat8ti bhavah. - Vy&khyQi : D'aprÃ¨ le texte : bhavah W m a h  /pan- 
cop&dÃ¼naskandh@ 

Hiuan-tsang traduit : a Ils sont la triple existence :. 
La source de Vasubandhu paraÃ® etre Prakara~a, 32 b 12: a Quels dha'rmas 

sont bhava ? Les dharmas impurs. Quels dharmas ne sont pas bhava ? Les 
dharmas purs B. 

4. rÃ¼pani paGcendriy&+y arth&h pa6cQivijGaptir eva Ca / 
Comparer le Prakara~apfida, chapitre i, traduit dans l'Introduction. 



&an-tsang, i, fol. 5 b-6 b. 15 

Cinq choses, domaines (visaga) des cinq organes, le visible (rupa), 
le sou, l'odeur, l a  saveur, le tangible (sprasjavya). 

En ajoutant l ' a v i j h p t i  (i. Il), tel est le rÃ¼paskandha 

Nous avons knuinÃ©r cinq choses, visible, son, etc. 

9 c-d. Les points d'appui des connaissances de ces choses, Ã savoir 
des Ã©lÃ©men matkriels subtils, ce sont les cinq organes, organe de la 
vue, etc. ' 

Les cinq qui sont le point d'appui des connaissances du visible, du 
son, de l'odeur, de la saveur et du tangible, et qui consistent en 
Ã©lÃ©men matÃ©riel subtils, suprasensibles, ce sont, dans l'ordre, les 
organes de la vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat, du go13 et du tact. 

Bhagavat dit en effet : Ã L'mil, 6 Bhikvus, agatana interne, subtile 
matiÃ¨r dÃ©rivÃ des grands Ã©l6rnent ..... Ã 

Ou bien, on peut comprendre : ' 

9 c-d. Les points d'appui des connaissances de ces organes, Ã 
savoir ....... 

Les points d'appui de la connaissance visuelle, ou connaissance 
de l'Å“i (ca@urvijk&aa), etc. - Cette interprktation est conforme 
au Prakarana (13 a 10) qui dit : Ã Qu'est-ce que l'organe de la  vue ? 
- C'est la mati6re subtile qui est le point d'appui de la connaissance 
de la vue [6 b] D. 
/ 

Examinons maintenant les cinq choses en commenÃ§an par le 
visible ', rÃ¼pdyatana 

1. tadvijiian&kaya rÃ¼paprasada ca&urc%daya& // 
Les cinq organes (iitdriya) sont suprasensibles (atâ€¢ndriya, transparents 

(accha), distincts de ce qui est l'objet des organes, distincts du visible, du tangi- 
ble, etc. C'est par raisonnement que nous connaissons leur existence. Ils ont pour 
support (adhisfhama) ce que la langue vulgaire appelle Å“il etc. (i. 44 a-b). 

Sur pasadacakkhu, cakkhupasada, Dhammasafigani, 616, 628. 
2. Voir le Sntra citÃ i. 35. - Comparer Vibhai~ga, 122, Psychology, 173. 
3. La premikre interprÃ©tatio d'aprks Vibhgsa, 71, 12. 
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10 a. Le visible est de deux sortes, de vingt sortes '. 
1. Le visible est couleur et figure. La couleur (varna) est quadru- 

ple : bleu, rouge, jaune, blanc ; les autres couleurs sont des succÃ©danb 
de la  quadruple couleur. La figure (sa~stlzana) (iv. 3 c) est octuple : 
long, court, carrÃ© rond, haut (mmta) ,  bas (ava~zata), Ã©gal inÃ©ga '. 

2. On obtiendra vingt espÃ¨ce : les quatre couleurs primaires ; les 
huit figures ; huit couleurs : nuage, fumÃ©e poussiÃ¨re brouillard, 
ombre, lumiÃ¨r chaude, clartÃ© obscuritÃ© Quelques-uns font de l'em- 
pyrÃ© (nabhas), qui apparaÃ® comme un mur de lapis, une couleur ; 
ce qui donne le chiffre de vingt-et-un. 

Egal ' (&) signifie ' de figure Ã©gal ' ; ' inÃ©ga ' (vi ata est le \ ) 
contraire ; le brouillard (mahika) est la vapeur qui monte de la  terre 
et de l'eau ; l a  lumiÃ¨r chaude (atffpa) est la lumiÃ¨r du soleil ; la  
clartÃ (doka) est la  lumiÃ¨r de la  lune, des Ã©toiles du feu, des herbes 
et des gemmes ; l'ombre, - nÃ© d'un obstacle Ã la  lumiÃ¨re - c'est 
l A  oc  les formes restent visibles ; l'obscuritÃ est le contraire [7 a]. 

Les autres termes ne r6clament pas d'explication. 
3. Le visible peut Ãªtr couleur sans Ãªtr figure ' : bleu, rouge, jaune, 

blanc, ombre, lumiÃ¨r chaude, clartÃ© obscuritÃ© 
I l  peut etre figure sans Ãªtr couleur : cette partie du long, du court, 

etc., qui constitue l'acte corporel (kdyavijnapti) (iv. 2). 
I l  peut Qtre Ã la  fois couleur et figure : toutes les autres catÃ©gorie 

de visible. 
D'autres docteurs soutiennent que seules la  lumiÃ¨r chaude et la 

clartÃ sont exclusivement couleur ; car le bleu, le rouge, etc., se prÃ© 
sentent Ã la vue sous les aspects de long, de court, etc. 

4. Mais, disent les Sautrimtikas, comment une chose unique pour- 
rait-elle Ãªtr (vidyate) double, couleur et figure tout ensemble ? Car, 
dans le systÃ¨m des Vaibhasikas, la couleur et la  figure sont choses, 
dravga, distinctes (iv, 3). 

1. rÃ¼pa dv'idhÃ &nSatidhÃ¼ 
Vibhasa, 13, 9 :  Mahavyutpatti, 101 ; comparer Dhammasangani, 617. 
2. Les Sautrantikas nient que la figure soit autre chose que la couleur. 
3. Vijfianakaya, xxiii. 9, 45 b 18 ; Vibhasa, 75, 17. 

4. Dhammasangani, 636. 
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Parce que couleur et figure sont perÃ§ue (praj&&ta) dans une 
chose unique. La racine vid a ici le sens de connaÃ®tre percevoir, et 
non pas le sens d'exister. 

Mais, rÃ©pliquen les Sautrantikas, vous devrez admettre que l'acte 
corporel est Ã l a  fois couleur et figure. 

, 

- 
10 b. Le son est octuple '. 
1. Il est quadruple : ayant pour cause les grands Ã©lÃ©men actuels 

faisant partie des organes, ayant pour cause d'autres grands Ã©lÃ©men 
(up&tt~n~pÃ¼ttama1iabl~~ta"ietuka i. 34 c-d), appartenant en propre 
Ã des etres vivants, n'appartenant pas en propre Ã des etres vivants 
(sattv6sattv6khya) ". Chacune de ces quatre catÃ©gorie est agrdable 
ou dÃ©sagrÃ©abl 

Premihe catÃ©gori : son causÃ par la main, par la  voix. 
DeuxiÃ¨m catbgorie : son du vent, de la forÃªt de l'eau. 
TroisiÃ¨m catÃ©gori : [7 b] son de l'acte vocal (iv. 3 d). 
QuatriÃ¨m catÃ©gori : tout autre son. 
2. D'aprks d'autres docteurs, un son peut appartenir aux deux pre- 

mihres catÃ©gorie Ã la fois, par exemple, le son produit par le concours 
de la main et du tambour. Mais l'Ecole (VibhÃ¢ga 127, 8) n'admet pas 
qu'un atome de couleur (varna) ait pour cause deux tÃ©trade des 
grands Ã©lÃ©men ; donc on ne peut admettre qu'un atome de son soit 
produit par les quatre grands Ã©lÃ©men de la main et les quatre grands 
Ã©lkment du tambour. 

10 b-c. La saveur est de six sortes 3. 

Douce, aigre, salÃ©e piquante, amÃ¨re astringente. 

1. [Sabdo 'stadhti bhavet] 
Dhammasafiga~i, 621. 
2. sattvakhya = sattvam &a&?, tout dharma qui dbnote un Ãªtr vivant est 

nomm6 sattvaKhya. Lorsqu'on entend le son qui constitue l'acte vocal (vdgvij- 
ttapti, iv. 3 d), on sait : Ã C'est un Ãªtr vivant Ãˆ Tout son diffbrent de la parole 
est asattvakhya. 

3. rasa&/sodhd. 
D'aprbs Dharmaskandha, 9, 9, de quatorze sortes. Comparer Dhammasafiga~i, 

639. 
2 



18 CHAPITRE PREMIER, 10 C-d. 

10 c. L'odeur est quadruple l. 

Car la  bonne odeur et la  mauvaise odeur sont ou excessives ou 
non excessives (sama, visama = utka@, aizzdka/a). D1apr&s le 
J'cakarana (fol. 13 b l ) ,  l'odeur est triple : bonne, mauvaise, kgale ou 
indiffÃ©rent (sama). 

10 d. Le tangible est de onze esphces 
, 

1. Onze choses sont des choses tangibles (sprastatyadravya) : 

les quatre grands Ã©lÃ©men (ma1iab1iuta), le doux, le rude, le lourd, 
le lÃ©ger le froid, la  faim et la soif. 

2. Les Ã©lÃ©men seront expliquÃ© plus bas (i. 12). Le doux (ila&s- 
natva) est le moelleux (snigdlm 3;  le rude (karkaia) est l'upre ; 
le lourd (gurutva), en vertu de quoi les corps sont susceptibles d'Ãªtr 
pesÃ© (i. 36) ; le lÃ©ge (laglzutva) est le contraire ; le* froid @ta), ce 
qui' produit le d h i r  de la  chaleur ; la  faim (bublzuk+Ã¼) ce qui produit 
le dÃ©si de l'aliment ; la  soif (pipdsd), ce qui produit le d6sir de la 
boisson. On dÃ©sign en effet par les mots faim, soif, le tangible qui 
produit la faim et la soif: par hypallage, en dÃ©signan la  cause par 
le nom de l'effet. De mÃªm qu'il est dit [S a] : Ã L'apparition des 
Bouddhas est bonheur ; l'enseignen~ent de la  religion est bonheur ; 
bonheur, la  concorde de la  communautÃ ; bonheur, l'austÃ©rit des 
religieux qui sont d'accord )) ?. 

3. Dans le RÃ¼padhat manquent la faim et la soif, mais les autres 
tangibles s'y trouvent. Il est vrai que les vÃªtement des dieux du 
Rtipadhatu, individuellen~ent, n'ont pas de poids ; mais, rÃ©unis ils 
pÃ¨sent Il est vrai que le froid nuisible manque dans le Rtipadhatu, 
mais le froid bienfaisant (anugrÃ¼.aka s'y trouve: telle est, du 

1. [gandhaS, c a t u d ~ a ,  
Dhammasafigani, 625. 
2. sprastavyam ekc%daSatmikam] 
Vibh~ea, 127, i. Dhammasaiigaqi, 648. - Voir i. 35. 
3. Dhammapada, 194 ; Udanavarga, xxx. 23. - L'apparition des Bouddhas est 

cause de bonheur, non pas bonheur. 
4 Voir i. 30 b. 
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moins, l'opinion des Vaibhasikas. [Pour nous, c'est le recueillement 
qui rkcrÃ© les dieux, non pas le froid]. 

Il arrivig qu'une connaissance du visible, ou connaissance visuelle, 
naisse d'une seule chose (dravya) d'une seule catÃ©gori de visible : 
lorsque le caractÃ¨r de cette chose (bleu, etc.) est distinguÃ Ã part. 
Dans d'autres cas, une connaissance est produite par plusieurs choses : 
lorsque semblable distinction manque ; par exemple, lorsqu'on voit 
de loin et d'ensemble les multiples couleurs et figures que prÃ©sent 
une armÃ© ou un tas de joyaux. La meme remarque s'applique aux 
connaissances auditive, olfactive, etc. Mais une connaissance tactile 
naÃ® au maximum de cinq choses, A savoir les quatre grands Ã©lÃ©men 
et un quelconque des autres tangibles, doux, rude, etc. Tel est l'avis 
de certains docteurs, car, d'aprÃ¨ une autre opinion, une connaissance 
tactile peut naÃ®tr des onze tangibles Ã la fois. 

Objection. - D9aprÃ¨ ce que vous dites, chacune des cinq connais- 
sances sensibles porte sur un ensemble (sC%mdnya) ; par exemple la  
connaissance visuelle porte sur le bleu, le rouge, etc. ; par consÃ©quen 
les connaissances sensibles ont pour objet le ' caractÃ¨r commun ' 
( sC%m~ala lcgana)  et non pas, comme 1'Ecriture nous l'enseigne, le 
' caractkre propre ' (svalakscqa). [8 b] 

Le Vaibh@ika (Vibhasa, 13, 12) rÃ©pon que, par caractÃ¨r propre, 
lYEcriture entend, non pas le caractÃ¨r propre des choses (drmya), 
mais le caractÃ¨r propre de Y a y a t m a  (il. 62 c) '. 

1. D'aprÃ¨ Vibhasa, 13, 9. 

2. Le manovijfiana, ou connaissance mentale, saisit l'ensemble des objets des 
connaissances sensibles, connaissance visuelle (caksurvijEa~a), etc. ; c'est pour- 
quoi on considÃ¨r qu'il a pour domaine le samanyalaksa~a, en d'autres termes 
qu'il n'est pas spÃ©cialk quant A son objet. 

Si, de mÃªme on dit que la connaissance visuelle saisit l'ensemble des quatre 
objets des quatre connaissances visuelles portant sur le bleu, le jaune, le rouge et 
le blanc, nous devrons dire qu'elle a pour domaine le samanyalaksana, puisque 
les caractÃ¨re du rupayatana a visible ' sont son objet. De mÃªm pour les con- 
naissances auditive, olfactive, etc. - Or ceci est en opposition avec I'Ecriture. 

Rkponse. - Quand 1'Ecriture enseigne que chacune des cinq connaissances 
sensibles a pour domaine un svalahana, elle vise le caractÃ¨r (lak~ana) propre 



Lorsque les organes du tact et du goÃ» atteignent en meme temps 
leur objet (i. 43 c-d), quelle connaissance est la  premiÃ¨r Ã naÃ®tre 
- Celle dont l'objet est le plus Ã©nergique Mais si l'Ã©nergi des deux 
objets est kgale, la  connaissance du goÃ» nait la  premiÃ¨re parce que 
le d h i r  de l'aliment domine. 

Nous avons expliquÃ les objets des cinq organes clc la connais- 
sance sensible, et comment ces objets sont perÃ§us Nous examinons 
maintenant lavi jnapti ,  qui est la  o n z i h e  catÃ©gori du rf ipaskmdha.  

11. Dans un homme aussi dont la  penske est distraite, ou qui est 
sans pensÃ©e une continuitÃ sÃ©riale bonne ou mauvaise, en dbpen- 
dance des grands Ã © l h e n t  : c'est lk ce qui est appel6 a v w p t i  ', 

' Dont la  pensÃ© est distraite (viksipta) ', qui a une pensbe diffb- 
rente de la pensÃ© qui a provoquÃ© l'avijnapti, - par exemple, une 
pensÃ© mauvaise quand l 'avijnapti a Ã©t provoquÃ© par une pensee 
bonne. 

(sva) des Ã¼yatanas Ã savoir la qualit6 d'6tre ~CpÃ¼~atana  c'est-&-dire la qualitÃ 
d'Ãªtr visible, la ' qualitÃ d'Ã¨tr connaissable par la connaissance visuelle ', la 
qualitÃ d'Ãªtr sabdwatana ou ' qualit6 d'etre connaissable par la connaissance 
auditive ', etc. L'Ecriture ne vise pas le caractÃ¨r propre des choses, Ã savoir la 
' qualitÃ d'avoir l'aspect bleu ' ou ' qualitÃ d'6tre connaissable par une connais- 
sance visuelle ayant l'aspect bleu ', etc. Ce n'est pas au point de vue de ces carac- 
tÃ¨re propres des choses que les cinq connaissances sont dites ' avoir pour domaine 
le svalahaqa ', en d'autres termes, sont dites sp6cialisbes quant h leur objet '. 

1. viksiptÃ¼cittakasyÃ¼ yo 'nubandhah SubhÃ¼Subha / 
mahÃ¼bhwtan upaddya sa hy avijKaptir ucyate // 

L'avijnapti sera dÃ©crit en dÃ©tai iv, 3 d etc. - On peut traduire : ' non-infor- 
mation '. C'est un acte qui ne fait rien savoir h autrui, en cela semblable ti l'acte 
mental ; mais qui est matibre (rÃ¼pa) en cela semblable h l'acte corporel et vocal. 
- On verra que les Sautrdntikas et Vasubandhu n'admettent pas l'existence d'un 
certain dharma nommÃ avijnapti. 

Samghabhadra pense que la dÃ©finitio de l'avijiiapti, telle que Vasubandhu la 
formule, n'est pas conforme i la doctrine Vaibhaqika. Ses objections (Ny~yanu- 
salsa) sont reproduites, et rÃ©futÃ©e par Ya~omitra (Vyakhya 31,113-34, 5). Dans la 
Samayapradipika, il substitue Ã la karika de Vasubandhu une nouvelle karika, 
que cite Ya~omitra  : 

kyte 'pi  visabhÃ¼g ' p i  dite cittÃ¼tyay Ca yat / 
vyÃ¼kytcÃ¯pratighaw rwpawi. sÃ hy avijnaptir Qyate // 
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Qui est sans pensÃ© (aciital-a) ', c'est-Ã -dir qui est entrÃ dans 
un des recueillements d'inconscience nommÃ© asawisamapatti 
et nit'odhasamdpaiti (ii. 42). 

Dans un homme aussi ...... ', le mot aussi indique que Yavijnapti 
existe aussi pour l'homme de pensÃ© non distraite, pour l'homme 
dont la pensÃ© n'est pas abÃ®mh dans les deux recueillements. 

' Bonne ou mauvaise ', &.&ha) aSzt6ha, lctisala, akuiala. 
' Une continuitÃ sÃ©rial ' (amibandha), un flux (pravaha). 
' En dÃ©pendanc des grands Ã©lkrnent ' (mal1a61zutany updddya) : 

ceci pour distinguer la sÃ©ri dite avijiiapti de la sÃ©ri des praptis 
(ii. 36). L'avwapti est en dÃ©pendanc des grands Ã©lÃ©ment parce que 
ceux-ci sont s a  cause gÃ©n4ratrice s a  cause tutdaire, etc. (ii. 65, 
Vibha~a, 127, 6) .  

' C'est lÃ ce qui ..... ' 19 a], pour indiquer la raison du nom avij- 
nanti. Cette continuit6 suriale, tout en Ã©tan de s a  nature matiÃ¨r 
(rupa) et action, - comme la vijnapti, l'acte corporel et vocal, - 
cependant ne fait rien savoir Ã autrui (vijM-apayati) ainsi que fait la 
vijnapti. 

' Est appel6 ', pour montrer que l'auteur expose ici l'opinion des 
Vaibhasikas, non pas la  sienne. 

En rÃ©sumÃ l'avijnnpti est un m a ,  bon ou mauvais, nÃ de la 
vijiiapti ou du recueillement. 

12 a-b. Les Ã©lÃ©ment ou grands Ã©kments sont la substance Ã©lÃ©me 
taire (dkatu) ' terre ', les substances Ã©lÃ©mentair ' eau ', ' feu ' et 
' vent ' '. 

1. bhÃ¼tan p~thiv"d1iatw aptejovay%dhdfavalz 
Sarpghabhadra explique : 
Pourquoi les mahabhÃ¼ta sont-ils appelÃ© dhatu ? - Parce qu'ils sont le lieu 

d'origine de tous les rÃ¼padharmas les mahdbhÃ¼ta eux-mÃªme ont leur origine 
dans les mahabhfztas. Or, dans le monde, le lieu d'origine reÃ§oi le nom de dhdtu : 
c'est ainsi que les mines d'or, etc. s'appellent dhatu d'or, etc. - Ou bien on les 
appelle dhatu parce qu'ils sont le lieu d'origine de la variÃ©t des souffrances. 
Exemple comme ci-dessus. 

Quelques-uns disent qu'on les appelle dhatu parce qu'ils portent et le caractÃ¨r 
propre des mahabhÃ¼tq et le rtzpa dÃ©rivÃ 



Ces quatre sont les quatre dhatus, ainsi nommÃ© parce qu'ils 
portent (dharana) et leur caractÃ¨r propre et la  matiÃ¨r dkrivÃ© ou 
secondaire (upddclyarapa, bhautika). 

On les nomme ' grands ' : ils sont grands parce qu'ils sont le point 
d'appui de toute matiÃ¨r dÃ©rivÃ© Ou bien parce qu'ils s'assemblent 
endgrand dans la  masse de la  terre, de l'eau, du feu, du vent, oÃ se 
manifestent ensemble leurs modes d'activitÃ ( ~ t t i )  (Vibhasa, 131, 6, 

127, 5) '. 
Par quelle activitÃ ces dhatus sont-ils Ã©tabli et quelle est leur 

nature ? 

12 c-d. Ils sont Ã©tabli par les actions de support, etc. ; ils sont le 
solide, l'humide, le chaud, la motion 

Les Ã©lÃ©men terre, eau, feu, vent, sont, dans l'ordre, Ã©tabli par 
les actes [9 b] de support, cohÃ©sio (samgraha), cuisson (paktz), 
expansion (Whana) .  Par expansion, il faut entendre croissance 
(v~ddhi) et dÃ©placemen (prasarpana). Tels sont leurs actes. 

Quant Ã leur nature, l'Ã©ldmen terre est le solide, l'Ã©lÃ©me eau est 
l'humide ; l'Ã©lÃ©me feu est le chaud ; l'Ã©lÃ©me vent est la motion 3. 

- Par motion, on entend ce qui fait que la  sÃ©ri d'Ã©tat qui constituent 

Les dhatus portent aussi le nom de mahÃ¼bhÃ¼t - Pourquoi bhfita ? Pourquoi 
mahfhbhÃ¼t ? 

Au moment oÃ naissent les diverses espÃ¨ce de rÃ¼p dÃ©riv (bleu, etc.), chacun ' 
d'eux surgit sous des aspects diffÃ©rent : c'est pourquoi on les nomme bhÃ¼ta 
D'aprÃ¨ d'autres docteurs, en raison du pouvoir souverain (adhipati) de l'acte 
des etres vivants, au cours de l'Ã©terne saesara, ils existent toujours : c'est pour- 
quoi on les nomme bhfita. Ou bien, l'apparition (wtpada) des kharmas est ce 
qu'on appelle bhava .... 

1. tadudbhÃ¼tavrttisu prthivyaptejovayuskandhesu tqv e+&qz mahc%saw- 
veSatvÃ¼t 

L'explication Ã©tymologiqu de bhÃ¼tÃ¼ est bh'Htae tanvanti. 
2. dhytyadikarmasa&ddhah kharasnehogmterapah / 
L'eau (au sens vulgaire du mot) supporte les navires : donc l'Ã©lÃ©me terre y - - 

manifeste son activitÃ propre ; elle est chaude ; elle se meut; etc. 
Voir ii. 22 ; Dhammasanga~i, 962-966 ; Compendium, Appendice, p. 268. 
3. Prakara~a ,  13 a. - La Mahavyutpatti (101) a khakkhatatva, dravatva, 
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une chose va se reproduisant dans des lieux diffÃ©rent ' ; de mÃªm 
qu'on parie de la motion d'une flamme (iv. 2 c-d). 

Les Prakaranas et le SÃ¼tr disent : Ã Qu'est-ce que l'Ã©lÃ©me 
vent ? - La lÃ©gÃ¨re (ZagJintva) Ã ; les Prakaranas disent aussi : 

Le lÃ©ge (laghu) est un rupa dtirivÃ Ãˆ Par consÃ©quent le dharma 
qui a pour nature la motion firandmaka), c'est l'Ã©lÃ©me vent : s a  
nature (lÃ©gÃ¨ret est manifestke par son acte de motion ( irand-  

karman}. 

Quelle diffÃ©renc entre l'Ã©lÃ©me terre, et la terre ; entre l'Ã©lÃ©me 
eau et l'eau, etc. ? 

13. Dans l'usage commun, ce qu'on dÃ©sign par le mot ' terre ', 
c'est de la couleur et de la figure ; de meme pour l'eau et le feu ; le 
vent, c'est ou bien l'klknient vent, ou bien de la couleur et de la 
figure ?. 

1. de~ntarotpadanasvabhava .... grana, comparer la source citÃ© dans Com- 
pendinm : deSantartippattihetttb7tauena. 

2. Le sans rit et le tibÃ©tai ont le pluriel. - Hiuan-tsang : Prakara~apada;  <Â¥ 
Paramartha : Fen-pie-tao-li-lnen - Prakara~a ,  13 a : u&gudhdtu@ katamalt? 
laghusamudzraqatuam. 

3. Le Sutra en question (Samyuktagama, 11, 1, Vibhasa, 75, 8) est peut-Ãªtr le 
GarbhavakraAtisÃ¼tr (Majjhima, III, 239, ci-dessous, p. 49, n. 2). Dans la rÃ©dactio 
connue par le Silc~asamuccaya (p. 244), on a : (1) pour la terre : kakJÃ»ha?atv 
kharagata (Comparer Mahavastu i. 339, Divyavadana, 518, 2 ; Dhammasafigaei, 
648; Harsacarita, JRAS. 1899, p. 494) ; (2) pour l'eau : apas abgata aptva 
sneha snehagata snehatva dravatva ; (3) pour le feu: tejas tejogata usma- 
gata ; (4) pour le vent ; vayu vayugata laghutua s a m u d ~ a t v a .  

4. C'est-Ã -dir : le lÃ©ge (laghu) est rÃ¼p dbrivÃ ; la lÃ©gkret (laghutua), qui 
de sa nature est mouvement (grana), c'est l'Ã©lÃ©me vent; l'Ã©lÃ©me vent est 
donc laghusamud~ranatva : ce qui produit la lÃ©gÃ¨re et la motion. 

5. p@vÃ varnasa&Jzanam ucyate lokasa~jilaya / 
apas tejas Ca vfqp~s tu dhatur eva tat7tapi ca // 

Telle est la leÃ§o citÃ© dans Vyakhy~,  viii. 35 ; niais, d'aprÃ¨ le tibÃ©tai et la 
Vyakhya, p. 35, il faut lire vatya tu ..... . - Vatya = vatandm sajnahah, 
d'aprÃ¨ P a ~ i n i ,  iv, 2, 42. 

Voir viii, 36 b ( v a y u ~ t s n ~ a t a u a ) .  Si le vent est visible, deux opinions dans 
Vibhssa, 85, i3, 133, 5. 
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[IO a] En effet, on parle de ( vent noir ', ' vent circulaire ' ; mais - 
ce qu'on appelle ' vent ' dans le monde, c'est aussi l'Ã©lÃ©me vent. 

Pourquoi tous ces dharmas, du visible Ã l'avijnapti, reÃ§oiveat-il 
le nom de rÃ¼p ? Pourquoi constituent-ils ensemble le rÃ¼paskan 
dha ? 

i. Bhagavat a dit : << Parce qu'il est incessamment ' rompu ', 
Ã Bhiksus, on le nomme rÃ¼p upadanaskandha. Par quoi e s t 4  
rompu? - Par le contact de la  main, il est rompu >> l .  

Que ' Ãªtr rompu ' (rÃ¼pyate signifie ' Ãªtr endommagÃ ' (badhyate), 
c'est ce qui ressort d'une stance des ArthavargÃ¯yas dans le Ksudra- 
kagama (Atthaliavagga i. 2) : 
' Un homme qui recherche ardemment les plaisirs, si les plaisirs 

ld manquent, il est '' rompu ' @Ã¼gyate) comme est rompu un homme 
percÃ d'une flÃ¨ch Ãˆ (Comparer Mbh. xiii, 193, 48) 

Mais comment le rÃ¼p est-il endommagÃ ? - En Ã©tan dÃ©tÃ©rior 
transformÃ (viparinfima, vikriya). [10 b] 

ii. D'aprÃ¨ d'autres docteurs, la qualitÃ qui fait le rÃ¼pa Ã savoir 
le rÃ¼pana n'est pas la  rupture, la  dÃ©tÃ©riorati (badhanarÃ¼pana 
vapana dans le sens de dÃ©tÃ©rioratio ; mais bien l'impÃ©nÃ©trabilit 

1. rÃ¼pyat rÃ¼pyat iti bhiissavah ..... [Les sources tibÃ©tain et chinoise exi- 
gent, semble-t-il, la traduction : ... Ã Qu'est-ce qui est rompu ? Par le contact de 
la main .... Ã ]̂ 

Samyutta, iii, 86 : ruppatiti kâ€¢ bhikkizave tasma *am ti vuccati / kena 
ruppati / sztena ....... sirimsapasampassena ruppati. (Voir l'interprÃ©tatio de 
Shwe Zan Aung dans Compendium : Ã rÃ¼p means that which changes its form 
under the physical conditions of cold .... Ãˆ) 

La Mahgvyutpatti a : rÃ¼pana r'apam. (111, 3, 245, 1137, 1153, ~54.) .  

Il y a deux racines : (1) mp, qui donne rÃ¼pa forme, couleur, beautÃ© rupya, 
or, etc. ; (2) rup, rumpere, ".iiif~), en vÃ©diqu : rupyati, ropana, etc..; en p d i  : rup- 
pati (= kuppati ghafliyatipEliyati domanassito hoti) ; en sanscrit classique 
lup, lumpati. 

2. Les SarvSdtivadins comprennent : ' Chapitres utiles ' ; le P d i  signifie * les 
Octades '. (S. LÃ©vi J. As. 1915, i. 412, 1916, ii. 34.) 

tasya cet kamayfmasya chandajatasya dehinah 1 
te kama na samrdkyanti Salyaviddha iwa mpyate // 

Mah~niddesa, p. 5. - Kern, Verspreide Geschriften, ii. 261 (La Haye 1913) 
illustre le sens de mp par Jstaka iii, 368, Cariyapitaka, 3, 6, etc. 
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le heurt ou rÃ©sistanc (pratighata) ', l'obstacle qu'un rapa oppose Ã 
ce que son lieu soit occupÃ par un autre rÃ¼p (voir i, 43 c-d) 2. 

iii. Objections. 
1. S'il en est ainsi, le rÃ¼p que constitue un atome, une ' monade ', 

ne sera pas rÃ¼pa car la  monade, non susceptible de dÃ©tÃ©rioratio 
non susceptible de rÃ©sistanc (pratighda), est exempte de rÃ¼pana 

Sans doute, la monade est exempte de rÃ¼pan ; mais un rÃ¼p de 
monade n'existe jamais Ã l'Ã©ta isolÃ ; en l'Ã©ta d'agglomÃ©rÃ Ã©tan 
dans un agglomÃ©r (samgJiatastha, samcita), il est susceptible de 
dÃ©tÃ©riorati et de rÃ©sistanc (Vibliasa, 75. i4). 

2. Les rupas du passÃ et du futur ne sont pas rÃ¼pa car on ne 
peut pas dire qu'ils soient actuellement en Ã©ta de rÃ©sistanc (rÃ¼py 
ante p atihanyanta iti). r 

Sans doute, mais ils ont Ã©tÃ ils seront dans cet Ã©tat Quoique 
passÃ© ou futurs, ils sont de la mÃªm nature que le dharma qui est 
actuellen~ent en Ã©ta de rÃ©sistance De mÃªm on nomme indhana, 
non seulement le bois en ignition, mais encore le combustible. 

3. L'avijnapti ne sera pas rupa, car elle est exempte de rÃ©sistance 
Sans doute, mais on peut justifier la qualitÃ de rÃ¼p attribuÃ© Ã 

19aviji%apti : 

1. r Ã ¼ p a w p r a t i g h a t  ity apure. -pratighata signifie svade&parasyot- 
pattipratihpndha. - Voir ci-dessous p. 51. 

Ailleurs, la chose sapratigha, ' impÃ©nÃ©trab ', est dÃ©fini : yad deiam dvrnoti, 
ce qui ' couvre ' une place, ce qui est Ã©tendu 

On verra (i, 43) la sorte de pratig7tata qui est visÃ© dans Dhammasangaqi, 
618-619. 

2. Il y a une troisiÃ¨m dÃ©finitio de rÃ¼pana Madhyamakavrtti, 456, 9 : tatre- 
dam ihamutreti niriipandd rupam = Ã C'est nommÃ rÃ¼p parce qu'on peut 
l'indiquer comme Ã©tan ici ou lÃ Ãˆ et Vyakhya, ad i. 24 payzy@disayspariair 
badhanalaksanad rÃ¼pana /idam ihamutreti deianidarianarÃ¼pana Ca. - 
Comparer Mahavyutpatti, 245. IEI, deianirupana. 

On a donc : rÃ¼pa ce qui est impÃ©nÃ©trabl ce qui occupe un lieu ; donc ' matikre '. 
Sarpghabhadra a encore d'autres explications : le rÃ¼p est ainsi nommÃ parce 

qu'il indique l'acte ancien : Ã Cet homme a pratiqu6 un acte, la colÃ¨re qui a pro- 
duit sa mauvaise conformation )>. 

3. n a  vai paramanurÃ¼pa ekaq  prthagbhÃ¼ta asti. - Voir i. 43 c-d et 
ii. 22. 



- a. La vijnapti,  acte corporel ou vocal, d'oÃ procbde l'avijnapti, 
est r Ã ¼ p  ; donc l 'avijnapti est rÃ¼pa comme l'ombre est agitÃ© lors- 
que l'arbre est agitÃ© 

Non. Car l 'avijilapti n'est pas sujette h modifications (auilcarat); 
en outre, pour que la  comparaison soit exacte, l 'avijnapti devrait pÃ©ri 
lorsque pÃ©ri la  vijnapti,  comme c'est le cas pour l'ombre et l'arbre. 
6. Seconde explication. L'avijnapti est rÃ¼pa car les grands Ã©lÃ 

ments, qui constituent son point d'appui, sont r iÃ¯p '. 
Objection. D'aprÃ¨ ce principe, les cinq connaissances sensibles 

seront rÃ¼pa car leur point d'appui (organe de la vue, etc.) est rfipa. 
Cette rÃ©pons ne vaut pas. L'auijfiapti existe en s'appuyant sur  

les grands Ã©lÃ©ment comme l'ombre existe en s'appuyant sur l'arbre, 
comme l'Ã©cla d'une gemme existe en s'appuyant sur la  gemme. La 
connaissance visuelle ne s'appuie pas sur l'organe qui est seulement. 
la cause de s a  naissance. 

RÃ©ponse Que l'ombre, que l'Ã©cla d'une gemme existent en s'ap- 
puyant sur l'arbre, sur la gemme, cette hypothÃ¨s n'est pas conforme 
aux principes des Vaibhasikas (Vibhasa, 13,g) [ I l  a]. Les Vaibhasi- 
kas admettent que chacun des atomes de couleur qui constituent 
l'ombre et l a  clartÃ© existe en s'appuyant sur une tÃ©trad des grands 
Ã©lÃ©ment Et  Ã supposer que : Ã L'ombre s'appuie sur l'arbre, car 
l'ombre s'appuie sur les grands Ã©lÃ©men qui lui sont propres, et ceux- 
ci s'appuient sur l'arbre Ãˆ - l a  comparaison de l'ombre et de l'avij- 
napti est inadmissible. Le Vaibh&ika admet que l'avijfiapti ne pÃ©ri 
pas lorsque pÃ©rissen les grands Ã©lÃ©men qui lui servent de point 
d'appui (iv. 4 c-d). Par  consÃ©quen votre rÃ©futatio (Ã cette rÃ©pons 
ne vaut pas. L'avijnapti ..... Ãˆ est sans valeur. 

Mais, dirons-nous, on peut rÃ©fute l'objection : Ã D'aprÃ¨ ce prin- 
cipe, les cinq connaissances sensibles seront rfipa. >> 

1. airayabhÃ¼tarÃ¼pa@ Cette formule a passÃ dans la Mah~vyutpatti, 109. 2, 
L'Ã©diteu japonais renvoie Ã V i b h ~ a  75, 14. 

La V y a k h y ~  nous apprend que cette seconde explication est due au VyddhScB- 
rya Vasubandhu. 

Sur le Vasubandhu maÃ®tr de Manoratha, lui-m6me maitre du Vasubandhu 
auteur du Ko$a, voir BhSqya iii. 27 et iv. 3 a, et les sources discutÃ©e dans l'Avant 
Propos de la Ã‡osrnologi Bouddhique, p. viii (Londres, 1918). 
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En effet, le point d'appui de la connaissance visuelle est double : 
1. l'organe de la vue, qui est en Ã©ta de ' heurt ' (i. 29 b), qui est 
ruipa ; 2. l'organe mental (manas, i. 44 c-d) qui n'est pas rÃ¼pa 

Or il n'en va pas de meme de l'avijnapti dont le point d'appui est 
exclusivement rÃ¼pa Donc, de ce que l'uvijnupti est nommÃ© r Ã ¼ p  
parce que son point d'appui est rupa ,  on ne peut conclure que la 
connaissance visuelle doive Ãªtr nommÃ© rapa. Donc la seconde expli- 
cation efâ€ bonne. 

Les organes et les objets qui ont Ã©t dÃ©fini comme nÃ¯paskandha 
14 a-b. Ces mÃªme organes et objets sont regardÃ© comme Ã©tan 

dix aya tanas ,  dix dhatus '. 

ConsidÃ©rÃ comme ayatuna,  origine de la  pensÃ© et des mentaux 
(i. 20), ils sont dix aya t anas  : cuk+wÃ¼yataw rupdyatana,  ...... 
kayÃ¼yatana spra&avyayutana. 

ConsidÃ©rÃ comme dhÃ¼tu minerai (i. 20), ils sont dix d i d u s :  
caksurdl%atu, rupadhatu  ...... kÃ¼yaclhÃ¼t spra&avyadhatu. 

Nous avons expliquÃ le rÃ¼paskandh [Il b] et comment il se 
distribue en aya t anas  et en dltatus. Il faut expliquer les autres 
skandhas. 

14 c. La  sensation (vedana) est l'impression pÃ©nible etc. 2. 

Le vedanaskandha, c'est le triple mode de sentir ou d'Ã©prouve 
(anubhava, mublzfiti, anubhoga), sensation pÃ©nible plaisante, ni- 
pÃ©nible-ni-plaisante On doit distinguer six classes de sensations : 
celles qui naissent du contact des cinq organes matÃ©riels organe de 
la vue, etc., avec leur objet; celle qui naÃ® du contact de l'organe 
mental (ii. 7 et suiv.). 

1. indriyarthds t a  evestd [dai6yata'nadh6tavah] 1 
Samghabhadra, dans. la Samayapradipika, lit : t a  evoktd. - Vasubandhu em- 

ploie l'expression Gja,  sont regardÃ© par les Vaibhasikas ', parce que, pour lui, 
les skandhas  n'existent pas rÃ©ellemen (i. 20). 

2. vedandnubhava$. - ii. 7, 8, 24; iii. 32 ; Samyutta, iii. 96 ; Dhammasafi- 
gaqi, 3 ; Thdorie des douze causes, p. 23. 



14 c-d. La notion (samjna) consiste dans la  prÃ©hensio des 
caractÃ¨re '. 

LE( rÃ©hensio des diverses natures (svabhava) - percevoir que 
c'est 5 b eu, jaune, long, court, homme, femme, ami (sata), ennemi 
(addta), agrÃ©able dÃ©sagrÃ©abl etc. - c'est le s a m j n a k a n d h a  
(voir i. 16 a). Il y a lieu de distinguer six sortes de sama, 
d'aprÃ¨ l'organe, comme pour la sensation. 

15 a-b. Le sa/pdcdraskundha, c'est les samskaras  diffÃ©rent des 
quatre autres skandhas  ". 

Les s a ~ s k d r a s ,  c'est tout ce qui est conditionnÃ (samskyta, i. 7a) ; 
mais on rÃ©serv le nom de saydcdraskandha  aux conditionnhs qui 
ne rentrent ni dans les skandhas  de rÃ¼pa de vedana, de samjna, 
expliquÃ© ci-dessus, ni dans le skundha  de vijndna'expliquÃ ci-des- 
sous (i. 16). 

Il est vrai que le SÃ¼tr dit:  Ã Le say,skdruskandha, c'est les 
six classes de volition (cetana) >> " ; et cette dÃ©finitio exclut du 

1. saej66 Â¥nimittodgraha~cÃ¯tmi / /  
Par nimitta, caractÃ¨re il faut entendre vastuno 'vasthaviSesa, les diverses 

conditions ou manibres d'6tre de la chose. Udgrahana signifie pariccheda, 
dÃ©termination discernement. 

Vijfi~nakaya, 26 a 16, citÃ dans le NygyabindupÃ¼rvapakgasaqkgep (Mdo, 111, 
fol. 108 b) et dans la Madhyamakavrtti (p. 74), dit que la connaissance visuelle 
connaÃ® le bleu (fillani. janati), mais ne connait pas : a C'est bleu Ã (no tu n"lam 
fi). - Voir la note ad i. 33 a-b. - C'est par la samjGd que l'on donne un nom & 
l'impression visuelle, iI la cause externe de l'impression visuelle, 

Objection. - La connaissance (vij66na) et la notion (sa*) sont toujours 
associÃ©e (ii. 24) ; donc la connaissance visuelle connaftra les caractÃ¨re (nimitta) 
de l'objet. - Rhponse : la sa?}&% qui accompagne les connaissances sensibles 
est faible, indistincte. Seule la connaissance mentale est accompagnbe d'une 
samjGa efficace ; seule elle est savikalpaka (i. 32-38). 

Comparer Sa~nyutta iii. 86 ; Atthasalin~, 291 ; Milinda, 61. 
2. Cette ligne est difficile iI restituer. On a : 

[saysk6raskandhas] caturbhyo 'nue [satpsk&r$t] 
Sur les saiftskaras, ThÃ©ori des douze causes, pp. 9-12. 
3. sawk6raskandhah katamah / sac cetanakdy6h. - Comparer Sarpyutta, 

iii. 60 katame Ca bhitckhave safftkh6rOi / chayime cetanak&y6 1 Mpasagce- 
tan6 ....... dhammasawetan6 ; VibhaAga, p. 144 ; Sumaigalavil8sinÃ¯ p. 64. 
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saqsktÃ¯raskandh 1. tous les viprayuMasaqskÃ¼ra (ii. 3 4 ,  2. les 
sampr~yÃ¼~tasawsk~ra  (ii. 23 b, 34) Ã l'exception de la  volition 
ellememe. Mais le Sutra s'exprime ainsi en raison de l'importance 
capitale de la  volition, laquelle, Ã©tan acte de s a  nature ', est par 
dkfinition le facteur qui modÃ¨le conditionne, crbe (aVhismpskar) 
l'existence Ã venir. Aussi Bhagavat a dit : Ã L'upddÃ¼naskandlz 
nomm6 saqzskdras est ainsi nommÃ parce qu'il conditionne (dbM- 
smpskar) ,le conditionnh (sa~zs&la) Ã ?, c'est-&-dire parce qu'il crÃ© 
et dbtermine les cinq skandhas de l'existence Ã venir '' [12 a]. 

A prendre & la lettre la  dbfinition du SÃ¼ira on arriverait & cette 
conclusion que les dharmas mentaux (sayprayukta), 6, l'exception 
de la volition, et tous les dharmas de la  classe v i p r a w a  (ii. 35), 
ne font partie d'aucun skaudha. Ils ne feraient donc pas partie des 
Vkritbs de la  douleur et de l'origine : on n'aurait ni Ã les connaÃ®tr 
(parijna), ni Ã les abandonner (prahÃ¼+a) Or Bhagavat a dit : Ã S'il 
est un seul dharma qui ne soit connu et pÃ©nÃ©tr je dÃ©clar qu'on ne 
peut mettre un terme & la douleur Ã (vi, 33) \ Et  encore : Ã S'il est 
un seul dharma qui ne soit abandonnb .... Ã (Samyukta 8, 22). Donc 
l'ensemble des mentaux (mittas) et des viprayuktas est inclus dans 
le saqzsktÃ¯raskandha 

1. La volition est l'acte (iv, l) ,  cause d'upapatti, par opposition A la soif, cause 
d'abhinhvp%i (vi. 3). 

2. C'est-A-dire : u parce qu'il conditionne ce qui doit 6tre conditionnk Ãˆ comme 
on dit: u Cuis la bouillie cuite Ã  ̂

3. a. Samyutta iii. 87 : saqk1zatam ab"tisan1lcharont%ti blailclc7tave tasma 
sa&h&ra ti uuccanti / k m  Ca s a e u t a m  abhisay&haronti 1 rÃ¼pa r q a t -  
taga satfzkhatam abhisa@haronti / vedanaq vedanattc%ya ...... 

b. Samyutta v. 449 : jtitisa+pvattanike 'pi saqkhave abhisamJcharonti /jar&- 
satfiwattanike 'pi ... / marawsawattanike 'pi .... / te jatisa~vattanike 'pi 
samkhare abhisamkJiaritua ........ jatipap&tam pi papatanti / ........ 

c. abhisaq&aranalaban&h sa+c%r&h (Madhyamakavj-tti 343, 9) ; citid- 
bhisay&&ramanask&ralaksa@ cetana (ibid. 311, 1) ; ralctah san ragajaq 
lcarm&bhisaâ€¢ftskaro (ibid. 137, 7, Mahavastu, i. 26 et 391). 

4. naham ekadharmam apy anabhijfiS.ya aparwaya du$khasyanta- 
kriyatfi vadami. 



15 b-d. Ces trois skandhas, avec l 'avijnapti et les inconditionnÃ©s 
c'est le dharmciyatana, le dl tarmadhatu '. 

Le vedanÃ skandha le samji36s7sandha, le s a q s k r a s k a n d h a ,  
plus l'avijnapti (i. 11) et les trois inconditionnÃ© (i. 5b), sept choses 
qui sont nommÃ©e dharmÃ¼yatana dharmadhdfn.  

16 a. La connaissance ( u i j n h w ) ,  c'est l'impression relative Ã 
chaque objet 

Le vijnanasJcandlta, c'est 1'impres:;ion (uijfiaptt) relative ii chaque 
objet, c'est la  ' prhhension nue ' (upalabdii) ' de chaque objet, 
(visayam visayam prati) ". Le vijndnas7iandlia, c'est six classes de 

1. t a  ime [trayait] / dizarmÃ¼yatana87zGtvulcliy sahÃ¼vijnnptyasayskr  
ta* / /  

2. v i j n Ã ¼  prativiji"apti@ (ii. 34). 
3. La Vyakhyz explique upalabdhi  par la glose vastum%tragral"aea, et 

ajoute vedanGdayas tu caitasikÃ visesagraliaparupalt (Le texte de la Biblio- 
theca Buddhica porte Ã tort : caitasikavisesao) : Ã La connaissance (vijnÃ¼na 
ou pensÃ© (citta) apprÃ©hend (grahana',  la chose elle-mÃªme sans plus (vastu- 
mdtra) ;  les ' mentaux ' (caitasika) ou d h a r m a s  associÃ© Ã la connaissance 
(ii. 24), c'est-Ã -dir la sensation, etc. (vedana samjila ....), apprÃ©henden des carac- 
tÃ¨re particuliers, des conditions sp6ciales Ãˆ Par exemple, la connaissance du tact 
(kayavijflÃ¼na apprÃ©hend le rude, le moelleux, etc. (i. 10 d) ; elle est associÃ© Ã 
une sensation (vedana) agrÃ©abl qui apprÃ©hend un certain caractÃ¨r du rude ou 
du moelleux, le caractÃ¨r d'Ãªtr cause d'une sensation agrÃ©abl (sukhavedan"- 
yata). La connaissance visuelle apprÃ©hend la couleur (bleu, etc.) et la figure 
( s a m s t h h a )  : elle est associÃ© ti un certain ' mental ' nommÃ samjila, notion, 
qui apprÃ©hend un certain caractÃ¨r de la couleur et de la figure considÃ©rÃ© : 
<< c'est un homme, c'est une femme, etc. Ã (i. 14 c-d). 

Cette doctrine a Ã©t adoptÃ© par l'~co1e de Nagarjuna. Madhyamakavrtti, p. 65 
cittam a r t h a m a t r a g r a h i  caittcÃ v ise~~vas thdgra" l ina? t  suklzadayah; et par 
l'Ã‰col de Dignaga, Ny~yabinduiika, p. 12, version tibÃ©taine p. 25. 

L'hditeur japonais du Ko6a cite le K ~ k i  et la Vibhasa qui signalent quatre opi- 
nions sur ce problÃ¨me 

Voir ii. 34 b-d. 
4. C'est-Ã -dire d'aprÃ¨ Samghabhadra : Ã La connaissance visuelle, bien que de 

nombreux objets matÃ©riel soient prÃ©sents saisit seulement le visible, non pas le 
son ; elle saisit le bleu, etc., mais ne dit pas qu'il soit bleu, etc., qu'il soit agrÃ©a 
ble, dbsagrÃ©able homme, femme, etc., souche, etc .... >> 



-. 
Hiuan-tsmg, i, fol. 12 a-b. 

connaissances, connaissance visuelle, auditive, olfactive, gustuelle, 
tactile, mentale. 

ConsidÃ©rk comme Ã¼zjatan (i. 20 a), 
16 b. C'est le mana-Ã¼yatana l'organe mental '. 
ConsidkrÃ© comme dhÃ¼ (i. 20 a), 
16 c-d. C'est sept dlaÃ¼tus ti savoir les six connaissances et le 

manas ". 

Nous avons vu qu'il y a cinq skandhm, douze Ã¼yaianas dix-huit 
dhÃ¼tus 

1. Le ~tlpaskandha, c'est dix Ã¼yafanas dix dhÃ¼tus plus l'avi- 
j-pti. 

2. Les vedanfi, sanzjfiÃ et ,sa~slc&ru~kandha, plus l'avijnapti, 
plus les incbnditionn6s, c'est le dlium~~Ã¼yaiana le dharmadhÃ¼tu 

3. Le vijhÃ¼nuskandha c'est le maiia-Ã¼zjatan ; c'est sept dhGtus, 
ti savoir les six classes de connaissance (uijSi&mk@a -= vij%Ã¼na 
dhdiu) et le manodhdtn ou manas, l'organe mental. 

On demande quel peut etre un manas ou manodhÃ¼t distinct des 
six classes de connaissance, distinct des connaissances sensibles et 
de l a  connaissance mentale. 

Il n'y a pas de manas distinct des connaissances : 

17 a-b. Celle de ces six connaissances qui vient de passer, c'est le 
manas $. 

1. rnanaayatanam ca tat 1 
2. [sapta dhatavad ca matam] $ad uijnanÃ¼n atho manah / /  
3. Les connaissances (vwana)  se succÃ¨den ; elles peuvent Ãªtr visuelles ..... 

mentales. La connaissance qui disparaÃ® est la cause immbdiatement antdcbdente 
(ii. 62 a), le point d'appui (cÃ¯draya de la connaissance qui suit imddiatement. 
Sous cet aspect elle reÃ§oi le nom de manas, de mana-Ã¼yatana de manodhcÃ¯tu 
de mana-indriya (ii. 1). Elle est Ã la connaissance qui la suit ce que l'organe de 
la vue est Ã la connaissance visuelle. 

4. sanwrn anantarcÃ¯tzta vifKanam yad dhi tan manah / 



Toute connaissance qui vient de pÃ©ri reÃ§oi le nom de manodhatu 
[13 a] : de meme, un homme est fils et pbre, un mgme &ment vÃ©gÃ 
tal est fruit et graine. 

Objection. - Si  les six connaissances, qui font six dhÃ¼tus consti- . 
tuent le manas ; si le manas n'est pas autre chose que les six con- 
naissances, on aura ou bien dix-sept dhatus, en excluant le manas 
qui fait double emploi avec les six connaissances, ou bien douze 
dh6tus, en excluant les six connaissances qui font double emploi 
avec le marias, - ii supposer que vous vouliez dknombrer des 
choses distinctes et non pas de simples dksignations. 

Cela est vrai ; mais 

17 c-d. On compte dix-huit dhdtus en vue d'assigner un point 
d'appui il la sixibme connaissance '. 

Les cinq premiÃ¨re connaissances ont pour point d'appui les cinq 
organes. mat6riels, organe de la  vue, etc. (Voir d'ailleurs i. 44 c-d) ; 
l a  sixi6me connaissance, la  connaissance mentale (manovijnlina- 
dhatu) n'a pas semblable point d'appui. Pa r  consÃ©quent en vue 
d'attribuer Ã cette connaissance un point d'appui, on appelle manas 

Voir i. 39 a-b. 
D'aprÃ¨ la Vyakhy~,  les Yogac~ras admettent un manodhatu,, un m a n a s  ou 

organe mental, distinct des six connaissances. Les Tfimrapaqlyas, les docteurs 
de Taprobane, imaginent (lcalpayanti) un organe matÃ©riel le cÅ“u (hrdayavas- 
tu), point d'appui de la connaissance mentale. Ce cÅ“u existe aussi dans l ' h -  
pyadhtitu, la sphhe  immatkrielle : ces docteurs admettent en effet l'existence de 
la matikre dans cette sphÃ¨r (viii. 3 c) ; ils expliquent le prÃ©fix a dans le sens de 

un peu ', comme clpingala, un peu rouge '. 
Le P a t t h ~ n a  (citÃ Compendium of Philosophy, p. 278) assigne A la connaissance 

mentale un point d'appui matÃ©rie (rupa), sans donner Ã ce point d'appui le nom 
de ' cÅ“u ', tandis qu'il nomme ' Å“i ' le point d'appui de la connaissance visuelle. 
Mais I'Abhidhamma postÃ©rieu (Visuddhimagga, Abhidh4mnasarigaha) considÃ¨r 
le cÅ“u comme l'organe de la pensbe. 

L'enseignement du Vibhafiga, p. 88, est moins net : Ã De la connaissance 
visuelle, auditive, ...... tactile qui vient de pÃ©ri naÃ® la pensÃ©e le manas ,  le men- 
tal (mÃ¢nas = manas), le cÅ“u (= la penske), le manas,  l'organe manas..... * 
(Atthas~lini, 343). 

1. gasthOSrayaprasiddhyartham d h ~ t a v o  '@dasa smq-t* / /  
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ou wmnodhatu, ou encore mana-ayatana et mana-indriya, ce qui 
lui sert de point d'appui, c'est-Ã -dir une quelconque des six connais- 
sances. De la sorte il y a six points d'appui ou organes, six connais- 
sances qui s'appuient sur ces six points d'appui, et six objets. 

Objection. - Si la  connaissance ou pensÃ© est nommÃ© manas 
lorsque, ayant pkri, elle est le point d'appui d'une autre connaissance, 
la  derniÃ¨r penske d'un Arhat ne sera pas manas, car elle n'est pas 
suivie d'une pensÃ© dont elle serait la cause immhdiatement antÃ©cÃ 
dente et le point d'appui (i. 44 cd) .  

Cette dernithe pensde a bien la nature de manas, l a  nature de 
point d'appui. Si  elle n'est pas suivie d'une nouvelle pensÃ©e Ã savoir 
la pensde-de-conception ( p r a t i s a ~ i j n 6 n a )  d'une nouvelle exis- 
tence (puncirblmva), cela ne tient pas it s a  nature, cela rÃ©sult de 
l'absence des autres causes, actes et passions, nÃ©cessaire Ã la 
production d'une nouvelle pensÃ©e 

Tous les dlz(brmas conditionn6s (saqbskyta) sont inclus dans l'en- 
semble des skandhas (i. 7) ; tous les &armas impurs (sasrava) 
sont inclus dans l'ensemble des "ip&d~mskandhas (i. 8) ; tous les 
dharmas sont inclus dans l'ensemble des 6yatanas et des dhatus 
(i. 14). Mais, au plus court, [Il" lij 

18 a-II Tous les dharmas sont inclus dans un skandha, plus un 
dyaiana, plus un dh&hi. ' 

18 c-d. Un dharma est inclus dans s a  nature propre, car il est 
distinct de la  nature d'autrui. ' 

Un dharma n'est pas inclus (samgrah) dans ce dont il est distinct. 
Par exemple, l'organe de la  vue est inclus dans le rtlpaskandha, 

1. ekena skanShayalanad7zatum% sarvasawigra7tah / 
L'quijGapti fait partie du vÃœpaslca~~d7~ et du dhavmadh0tu. 
2. parabhdvaviyuktatv&t svabhc%venaiva samgval~a& / /  
Le probkme de i'incl~~sion (samgvaha) est examin6 dans Dh!%tukathapakaraqa, 

Kath~vatthu, vii. 1, Dhatukaya, Prakaraga (voir ci-dessous i. 20, p. 39, n. 3). 
3 



&tant rapa de s a  nature ; dans le cahywayatana, dans le c a w -  
dhhtu, car il est le ca@ur&yatana, le calyurdhÃ¼t ; dans la  VÃ©rit 
de la  douleur et de l'origine, car il est douleur et origine ; mais il n'est 
pas inclus dans les autres skandhas, Ã¼yatanas etc., car il est distinct 
de la  nature de ce qui n'est pas lui. 

Sans doute les assembldes (parsad) sont conquises (samgrah) 
par le don et les autres samgrahavastus ' : il y a donc samgraha 
d'une chose autre par une chose autre. Mais ce saqtgraha est occa- 
sionnel (kadÃ¼citka et par cons&quent, non pas de l ,  mais conven- 
tionnel (satpketika) 

Mais, dira-t-on, il y a deux organes de la vue, de l'ouÃ¯e de l'odo- 
rat : par consÃ©quen il faut compter vingt-et-un dhdtus. 

19. Les organes de la vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat, bien que dou- 
bles, ne font, par paires, qu'un dlzatu, car la nature, la sphÃ¨r d'acti- 
vitÃ© la connaissance sont communes. C'est en vue de la beautÃ 
qu'ils sont doubles. [14 a] ' 

Les deux organes de la  vue ont communautk de nature, car ils 
sont l'un et l'autre organe de la  vue ; cornmunaut& de domaine, car 
ils ont l'un et l'autre pour domaine le visible (rupadlzÃ¼t~ ; commu- 
naut& de connaissance, car ils sont l'un et l'autre point d'appui de la 
connaissance visuelle (ca@urvijndnudhatzi}. Par consÃ©quen les 
deux organes de la  vue ne font qu'un dhdtu. 

Il en va de meme des organes de l'ouÃ¯ et de l'odorat. 
Bien qu'ils ne fassent qu'un dhatu, ces organes sont produits par 

paires, en vue de la  beautk du corps. Avec un seul Å“il une seule 
oreille, une seule narine, on serait trks laid (ii. 1 a ; i. 43, 30) [14 b] '. 

1. Digha, iii. 232 ; Dharmasamgraha, 19 ; Mahavyutpatti, 35, etc. 
2. j~tigocarav"jfiÃ¼nasÃ¼mÃ¼n ekadhÃ¼tut / 

dvitve ' p i  c a ~ u r Ã ¼ d i n Ã  dobhÃ¼rtha tu dvuyodbhavah / /  
3. Grande laideur rksulterait du fait de n'avoir qu'un Å“il qu'une oreille, qu'une 

narine. - Mais beaucoup d'animaux, chameau, chat, hibou, etc., pour avoir deux 
yeux, etc. ne sont pas beaux ! - Ils ne sont pas beaux par comparaison avec les 
autres espbces, mais, parmi leurs congÃ©nhres les individus qui n'ont qu'un Å“il 
etc. sont laids. 
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Que faut-il entendre par les termes skandha, clyutana, dhdtu ? 

20 a-b. Skandha signifie ' amas ', ayatana signifie ' porte d9arri- 
vÃ© ', ' porte de naissance ' ; dhaiu signifie ' lignÃ© ' '. 

# 

i. Dans le Sutra, skandlia signifie ' amas ' (ras() : Ã Quelque rapa 
que ce soit, passÃ ou futur ou prÃ©sent interne ou externe, grossier 
ou subtil, infÃ©rieu ou excellent, lointain ou proche, si  on met ensem- 
ble tout ce rapa, celui qui est passÃ© etc., on a ce qu'on appelle le 
rGpaskandha >) '. 

D'aprÃ¨ les Vaibhasikas, (1) le m p a  passÃ est le rupa dÃ©trui par 
l'impermanence ", le riÃ¯p futur est le rapa qui n'est pas nÃ© le rapa 
prÃ©sen est le vÃ¼p qui est nÃ et qui n'est pas dÃ©trui ; (2) le rapa 
est interne (ddliyÃ¼tmika lorsqu'il fait partie de la  sÃ©ri (sarntdna) 
nommÃ© ' moi ' (i. 39) ; tout autre rupa est externe; ou bien les 
termes interne et externe s'entendent au point de vue de l'ayatana : 

Samghabhadra explique iobliartham dans le sens udliipatydrtham, ' en vue 
de la souverainetÃ© (voir ii. 1) Celui-l& est beau, brille dans le monde, qui pos- 
sÃ¨d la souveraiuetÃ© Les individus qui n'on1 qu'un Å“i ne possÃ¨den pas ' souve- 
rainetÃ ', capacitÃ d'une vue claire ; car la vue n'est pas aussi claire avec un Å“i 
qu'avec deux yeux .......... (i. 43). 

1. rÃ¼sy&yadvaragotrlirtk% skandhdyatanadhdtavah / 
2. Samyukta, 25, 2 : yat kirneid rzipam atCtdnagatapratyutpannam adhy- 

atmikam v& bahyam va audÃ¼rikay va st&yam va hxnam va pra&am 
va duram va antikam va tad ekadlzyam abhisamksipya ayam ucyate 
rÃ¼paskanclka7z 

Comparer Vibhafiga, p. 1. 
L'Ã©ditio de la Vyakhya porte aikadhyam, mais la Mahavyutpatti 245, 343 

ekad'hyam ab7zisumJcsipya. Wogihara signale ekadkye dans Divya, 35, 24, 40 S. 

3. anityat&nirz~ddha, c'est-&-dire dhtruit par l'impermanence qui est un des 
caractÃ¨re des conditionnÃ© (ii. 45 c-d). 

Il y a cinq sortes de nirodha : (1) Ia&a?aanirodha (ii. 45 c d )  dont il est ques- 
tion ici, (2) samapattinirodha (ii. 41 c). (3) upapattimrodha (= asamjfiika, 
ii. 41 b), (4)pratisamkhydnirodJza (i. 6 a-b), (5) apratisa~k'hyanirodha (i. 6 c-d). 

Si le texte disait: Ã PassÃ© le rÃ¼p dÃ©trui Ãˆ on pourrait comprendre qu'il 
s'agit des nirodhas 2-5. Or les nirod7tas 2 et 3 sont la destruction de la pensÃ© 
et des mentaux futurs ; le nirodha 4 est la destruction de la pensÃ© et des men- 
taux impurs ; le nirodha 5 est la destruction des dharmas futurs non destinÃ© a 
naÃ®tr (anutpattidharman). 
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l'organe de l a  vue est interne parce qu'il fait partie de ma  sÃ©ri ou 
de la sÃ©ri d'autrui ; (3) le rÃ¼p est grossier quand il est suscep- 
tible de rÃ©sistanc (i. 29 b), subtil, lorsqu'il n'est pas susceptible 
de rhsistance ; ou bien ces deux dÃ©signation sont relatives et non 
pas absolues. Dira-t-on que, dans cette seconde hypothÃ¨se le grossier 
et le subtil ne sont pas Ã©tablis puisque le mÃªm rÃ¼p est grossier ou 
subtil suivant qu'on le compare Ã un rtÃ¯p plus subtil ou plus gros- 
sier? L'objection est vaine, car les termes de conlparaison ne varient 
pas : quand un papa est grossier par rapport Ã un autre rtÃ¯pa il n'est 
pas subtil par rapport ii ce mÃªm autre : comme pÃ¨r et fils ; (4) le 
rtÃ¯p infÃ©rieu est le rÃœB souillb (kli$a) [15 a] ; le riÃ¯p excellent 
est le rÃ¼p non souillÃ ; (5) le rÃ¼p pas& ou futur est Ã©loign ; le 
rÃ¼p prÃ©sen est proche '. - De meme pour les autres skandhas, 
avec cette diffÃ©renc : la connaissance grossiÃ¨r est celle qui a pour 
point d'appui les cinq organes ; l a  connaissance subtile est l a  connais- 
sance mentale ; ou bien l a  connaissance est grossihre ou subtile 
suivant qu'elle appartient ti un ktage ( b h w n i )  infhrieur ou supÃ©rieur 

D'aprÃ¨ le Bhadanta ', (1) le rapa grossier est celui qui est perÃ§ 
par les cinq organes ; tout autre rÃ¼p est subtil ; (2) ' inferieur ' 
signifie - ' dÃ©plaisan ' (amanlipa), ' excellent ' signifie ' plaisant ' ; 
(3) le rupa Ã©loign est celui qui se trouve dans un endroit invisible ; 
le rÃ¼p proche est celui qui se trouve dans un endroit visible : l'ex- 

1. Ã‹ryadeva Sataka, 258, montre que cette dkfinition contredit la thbse de 
l'existence du futur. 

2. Hiuan-tsang traduit : Le Bhadanta Dharmatr~ta. Mais la Vyfikhya dit : 
Bhadanta, c'est-&-dire un Sthavira Sautr&ntika, ou le Sthavira Sautr~nt ika de ce 
nom. Bhagavadvihsa pense qu'il s'aqit du Sthavira Dharmatrata. A cela nous 
objectons. Dharmatrata est partisan de l'existence du passb et de l'avenir, donc 
Sarvastiv&din, et nous avons affaire ici A un Sautr~nt ika,  c'est-A-dire A un Dar- 
etantika. Car le Bhadanta Dharmatr~ta  a une thborie Sarvastiv~din expos6e 
plus loin (v. 25). Le ' Bhadanta ' est le philosophe que la Vibha@ cite sous le 
simple nom de Bhadanta, un philosophe qui adhÃ¨r au systbme Sautr~nt ika 
(sautrant1fead~rdan&vuZambin); tandis que la Vibha@ nomme le Bhadanta 
Dharmatrata par son nom. Donc nous avons ici un certain Sthavira Bhikeu Sau- 
t r~n t ika ,  diffbrent de Dharmatrata. 

L'6diteur japonais renvoie A Vibhasa, 74, 9, oh il est dit que Dharmatrata 
n'admet pas que le dhurw&~atanu soit rapa (Voir iv. 4 a-b). 
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plication des Vaibha$as est nlauvaise, car le rÃ¼p passÃ© etc. a 
dkj& Ã©t dÃ©sign par son nom. - De mÃªm pour la  sensation ; celle- 
ci est lointaine ou proche suivant que son point d'appui est invisible 
ou visible ; elle est grossiÃ¨r ou subtile suivant qu'elle est corporelle 
ounnentale (ii. 7). 

ii. ayatana signifie ' porte d'arrivÃ© 011 de naissance (dyaduara) 
de la pensÃ© et des mentaux ' (ciltamitta, ii. 23). Etymologiquement, 
on nomme dyatana ce qui &tend (tanvanti) l'arriv6e m a )  de la 
pensÃ© et des mentaux '. 

iii. dhdtu signifie gotra, race, lignÃ© ?. De meme que l'endroit, la 
montagne, oh se trouvent beaucoup de ' familles ' de minÃ©raux fer, 
cuivre, argent, or, est dit ' A nombreux dhdtus ', de memd dans le 
complexe humain (ddrai/a), dans la sÃ©ri humaine ('sa~niana), se 
trouvent dix-huit sortes de ' familles ' qui sont nommÃ©e les dix-huit 
dl? atus. 

Ce qu'on entend par gotru [15 II], c'e,-it donc une mine (Ã¼karc ' 
de quoi l'organe de l'Å“i (cakfsiwdl1atu) est-il la mine ? de quoi les 
autres dhatus sont-ils la mine ? 

Les dhcitws sont la mine de leur esphce propre (suaq/a jute$) : 
l'Å“il Ã©tan la ' cause semblable Ã ®  son effet ' fiabliagahetu, ii. 52) 
des moments postÃ©rieur de l'existence de l'mil, est la mine, le dliatu 
de l'Å“il 

Mais alors -les inconditionn6~, qui sont Ã©ternels ne peuvent etre 
considÃ©rÃ comme dh&i ? 

Nous dirons qu'ils sont la mine de la penske et des mentaux. 
D'aprÃ¨ une autre opinion, dliatu signifie ( espÃ¨c ' (3ati). La nature 

spÃ©cifiqu de dix-huit dharmas distincts, c'est ce qu'on entend par 
les dix-huit dh6tus. 

iv. Objections &. - 1. Si  skandha signifie ( amas ' (rade, les 

1. La Vibha?~, 73, 12, expose vingt opinions sur le sens du terme ayatafia. 
- La ddfinition du Koia est reproduite dans Madhyamakavgtti, p. 552. 

2. Vib a@, 71. 7, onze 6tymologies. Nous avons ici la premiÃ¨re 
3. i g n i f i e  mine ' dans l'expression su-varftagotra, Asafiga, Siitralap- 

k&ra, iii. 9 et note du traducteur. 
4, Le Vaibhavika croit que les skwdhas,  les c%yatanas et les dhOtus existent 
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skandhas n'ont qu'une existence nominale (prajfiaptisat), non pas 
une existence rÃ©ell (dravyasat), car l'agglomÃ©rÃ la collection (sam- 
cita) n'est pas une chose : par exemple un tas de blÃ© par exemple 
le pudgala '. 

Non pas, rÃ©pliqu le Vaibhftsika, car l'atome ou monade ('ara- 
mÃ¢nu est &andha. 

Dans cette hypothÃ¨se comme la monade ne peut avoir la qualitÃ 
d'Ãªtr un amas, ne dites pas que skandha signifie ( amas '. 

2. D'aprÃ¨ une autre opinion (Vibhasa, 79, 5), skandlia signifie ( ce 
qui porte le fardeau, Ã savoir son effet ' \ O11 bien skandha signifie 

partie, section ' (praccheda, avadhi) '' : ainsi qu' 11 dit dans le \ monde : Ã Si  vous vous engagez A me retourner trois skandhas, je 
vous preterai >> ', 

Ces deux explications ne sont pas conformes an S ~ t r a  ". Le SÃ¼tra 
en effet, attribue & skandiia le sens d'amas'et non pas un autre sens : 
Q u e l  que soit le rapa, passÃ© futur ou prÃ©sen ....... si on met ensem- 
ble tout ce rapa ..... >> 

3. Le Vaibhasika dit : Le SÃ¼tr enseigne que tout rÃ¼pa le rapa 
passÃ© le rÃ¼p futur, etc., est, individuellement, nommÃ skandha 
[16 a], - de mgme qu'il enseigne que les cheveux, etc. sont Ã©lÃ©men 
terre (ci-dessous, p. 49, n. 2) -- ; donc chaque Ã©lÃ©me ' rÃ©e ' (atomi- 
que) du rapa passÃ© futur, etc., reÃ§oi le non1 de skamdha. Donc les 

rÃ©ellemen ; le Sautrantika tient les dh&tus pour rÃ©els les skandhas et les Ã»gata 
nos pour ' nominaux ' ; Vasubandhu tient les skandhas pour nominaux ', les 
Q p h n a s  et les dhdtus pour rÃ©els 

1. La doctrine dupudgala est discutÃ© dans un supplÃ©men du Kosa, traduit 
par M. de Stcherbatskoi, AcadÃ©mi de Petrograd, 1920. 

2. Sapghabhadra: a Cette objection ne vaut pas. Sicandha ne signifie pas 
amas ', mais ce qui est susceptible d'Ãªtr mis en amas ' ....... 
3. De mÃªm que, dans le monde, skandha signifie Ã©paule de mÃªm le nama- 

Tapa est la double Ã©paul qui porte le saddyatana (iii. 21). 
4. La partie qui est rÃ¼pa la partie qui est sensation. ..... 
5. Paraniartha : Ã Je  vous retournerai trois skafidhas Ã - Tibbtain : dbul bar 

bya bahi phufi po gsum dag tu dbul bar byaho = deyaskafidhatrayena 
ddtavyam (?) 

6. utsÃ¼tra Mah~bhaqya, i, p. 12, Kielhorn, JRAS. 1908, p. 501. 
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skandhas  existent d'une existence rÃ©ell et non pas d'une existence 
nominale. 

Cette interprÃ©tatio est inadmissible, car le Sotra dit : Ã .... si on 
met ensemble tout ce rupa, on a ce qu'on appelle le rfipaskundha Ãˆ 

4. Le Sautrtlntika: S'il en est ainsi, les dyatanas matÃ©riels - 
organes' et objets des cinq connaissances sensibles, - n'ont qu'une 
existence nominale, car la qualitÃ d'Ãªtr ' porte de la  naissance de la 
pensÃ© et des mentaux ' n'appartient pas aux atomes pris un Ã un, 
lesquels teont seuls rÃ©els mais aux collections d'atomes qui consti- 
tuent l'organe de la vue, l'objet visible, etc. 

RÃ©ponse Chacun de ces atomes possÃ¨d individuellement la qua- 
litÃ d'Ãªtr ' porte de la naissance de la pensÃ© ', d'Ãªtr cause de la 
connaissance (comparer i. 44 a-b iii). Si vous n'acceptez pas cette 
doctrine, vous refuserez Ã l'organe, considÃ©r dans s a  totalitÃ© la 
qualitÃ d'Ãªtr cause de la connaissance, car il ne produit pas la con- 
naissance it lui seul et sans le concours de l'objet. 

5. D'autre part, la Vibhasa (74-,II) s'exprime ainsi : Ã Lorsque I'Abhi 
dharmika ' tient compte du fait que le terme skandha  n'est que la 
dÃ©nominatio d'un amas *, il dit que l'atome est une partie d'un dhatu,  
d'un aya tana ,  d'un skandha ;  lorsqu'il ne tient pas compte de ce 
fait, il dit que l'atome est un dhatu, un aya tana ,  un skandha  '. En 
effet, on dtsigne mÃ©taphoriquemen la partie par le tout ; par exem- 
ple : Ã La robe est brulÃ© Ãˆ pour : Ã Une partie de la robe est brÃ»lÃ Ãˆ 

Pourquoi Bhagavat a-t-il donnÃ cette triple description des dhar -  
mas, comme skandhas,  aya t anas  et dhatus ? [ 1.6 b] 

1. L'Ã‹bhidh~rmik ne se distingue pas toujours nettement du Vaibh~sika. - 
Voir l'Introduction. 

2, skandhaprajCaptim apeksate. 
3. Comparer Prakaranap~da, chapitre vi (xxiii. 10, fol. 47) : Le cak+~dh&tu  

est compris dans un dhatu, un Ã¼yatana un skandha : il est connu (3deya) par 
sept jdanas (voir Kosa, vii) Ã l'exclusion du paracittajfZina, du n i rodha jWa,  
du wiargajn&na; il est discernÃ par un vijflana ; il existe dans le Kamadhatu et 
dans le Rapadhatu ; il est affectÃ par des a n d a y a s  A abandonner par mÃ©ditatio 
(voir Ko6a, v.). 

Dha tuka th~pakara~a  (PTS. 1892) p. 6 : cakKhudhatu ekena Mandhwta ~fcen- 
dyatanwa eJcaya dhafuya samgahita. 
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20 c-d. Enseignement des ska~zdhas, etc., parce que l'erreur, la 
facultÃ© le goÃ» sont triples '. 

1. L'erreur ou aberration ("/1011a, sa~~~~~zolzc1)  est triple : les pre- 
miers se trompent en considkrant les ph&nom&nes nientaux (caitta) 
comme constituant ensemble un moi (atman) ; les deuxi6mes s'abu- 
sent pareillement sur les Ã©lÃ©men matÃ©riel (rzÃ¯pa ; les troisiAnies 
s'abusent pareillement sur les Ã©lÃ©men mentaux et matÃ©riels 

2. Les facultÃ© morales (ii. 3 c-d), l a  facultÃ de connaissance spÃ©cu 
lative (prajiiendriga, ii. 24 d), sont de trois catÃ©gories aigues, 
moyennes, Ã©moussÃ©e 

3. Le goQt (ruci, udliimo@a} est triple : les premiers s'appliquent 
Ã ce qui est dit sommairement ; les deuxiÃ¨me ii ce qui est dit nornm- 
lement ; les troisiÃ¨me Ã ce qui est dit tout au long (vistirna). 

L'enseignenient des skaudhas s'adresse <L la premiÃ¨r catkgorie 
d'auditeurs, Ã ceux qui se tron-~peiit sur les ph&~oniknes mentaux, qui 
ont des facultÃ© aigu&, qui aiment l'enseignement bref ; l'enseigne- 
ment des qa tanus  s'adresse Ã la d e u x i h e  catkgorie ; l'enseignement 
des dl~atus s'adresse Ã la troisiÃ¨m catkgorie 2,  

La sensation (vedand) et la notion (saqzjHOJ constituent chacune 
un skandha Ã part : tous les autres ditarmas mentaux (ii. 24) sont 
placÃ© dans le sa~sliÃ¼raskandlz (i. 15). Pourquoi ? 

21. Parce qu'ils sont les causes des racines de dispute, parce qu'ils 
sont les causes de l a  transmigration, et aussi en raison des causes 
qui justifient l'ordre des skandhas (i. 22, b), deux mentaux, la  

1. niohendriyarucitraid7zÃ¼ skandhaditrayadeSanÃ / /  
D'aprÃ¨ Vibh&@, 71, 4. 

2. Enseignement des skandhas aux hommes de facult6 (prajnendriya) aiguÃ« 
Exemple : yad bhikso na tvam sa te dlzarmahprahÃ¼tavya / ajGÃ¼ta bhaga- 
van / katham asya bh@o sa&c@ptenokt&tkam Ã¼janÃ¼ / vÃ¼pa bhadanta 
nQiTiay sa me dharma@ prahdtavyah / 

Aux trois classes de facultÃ© correspondent les trois sortes d'auditeurs udgka- 
titajGa, avipaGcitajfia, padayparama (Puggalapafifiatti, p. 41 ; SÃ¼tralamkara 
trad, p. 145). 
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sensation et l a  notion, sont dÃ©fini comme des $ a n d h a  distincts '. 
1. Il y a deux racines de dispute (viudda) : l'attachement (adhya- 

vysiâ€¢-i/ abhi~vcthg"t) aux plaisirs, l'attachement aux opinions (dpti). 
La sensation et la notion sont, respectivement, cause principale de 
ces cieux racines. En effet, si on s'attache aux plaisirs, c'est parce 
qu'on savoure (asvada) la sensation ; si on s'attache aux opinions, 
c'est en raison de notions erronÃ©e ou fausses (vipavEtasa~j66, 
v. 9) [17 a]. 

2 .  La sensation et la notion sont les causes de la  transmigration : 
celui-lit transmigre qui est avide (gyddha) de la sensation et dont 
les notions sont erronÃ©es 

3. Les raisons qui justifient l'ordre des skandlzas seront expliquÃ©e 
ci-dessous (i. 22 b-d). 

Pourquoi les inconditionnÃ© (u sa~~s / y ta ) ,  qui font partie du dhar- 
m d ~ a t a n a  et du d7tarmadhatu (i. 15 d), ne font-ils pas partie des 
s?cand/; us ? 

22 a-b. L'inconditionnk n'est pas nomm6 ii propos des skandhas, 
parce qu'il ne correspond pas au concept '. 

1. L'inconditionn& ne peut Ãªtr placÃ dans aucun des cinq skan- 
&as, car il n'est ni matiÃ¨re ni sensation ..... . 

2. O11 ne peut pas faire de l'inconditionnÃ un sixiÃ¨m skandha : il 
ne correspond pas au concept de sIsand7~a, puisque skandha signifie 
' amas ', ( susceptible d'Ãªtr mis ensemble '. On ne peut dire de 

l'inconditionnÃ ce que le Sutra dit de la  matiÃ¨r (rupa) : Ã Si on met 
ensemble tout cet inconditionnÃ© celui qui est passb ..... , on a ce 
qu'on appelle l'asapts?ytaskandha Ã  ̂ car les distinctions de passÃ© 
etc. n'existent pas en ce qui regarde l'inconditionnÃ© 

1. ~ Ã ¼ d a m Ã ¼ l a s a ~ s Ã ¼ r a ~ r a p  kramakÃ¼rapÃ / 
[caittebkyo vedandsamjiie p@ak s k a n d h a ~  vyavasthite] // 

Dharmaskandha, 9, 10 ; Vibhggs, 74, 14. 
2. Six vivÃ¼damÃ¼l dans Digha, iii. 246, etc. 
3. [skandhe+v asa-tam noktam] arth&yogdt 
Vibhsg%, 74, 10. 



3. En outre, par l'expression upadanaskandlias (i. 8 a)  est 
dÃ©sign l'ensemble de ce qui est cause de souillure (sa&leia) ; par 
l'expression skandhas est dÃ©sign l'ensemble de ce qui est cause de 
souillure (conditionnÃ© impurs) et cause de purification (vyavadÃ¢na 
(conditionnÃ© purs : le Chemin), Donc l'inconditionnÃ© qui n'est ni 
cause de souillure, ni cause de purification [17 b], ne peut @tre rang6 
ni parmi les upaddnnskandhas, ni parmi les skandhas. 

4. D'aprÃ¨ une opinion, de m6me que la fin (uparama) d'une 
cruche n'est pas une cruche, de meme l'inconditionnÃ© qui est l a  fm 
ou cessation des skandhas, n'est pas slcandha (Vibhasa, 74, le). - 
Mais, Ã raisonner ainsi, l'inconditionnk ne sera ni Ã¢yatana ni dhatu. 

Nous avons dÃ©fin les skandhas. Il faut expliquer l'ordre dans 
lequel les skandhas sont Ã©numÃ©rk 

22 b-d. L'ordre des skandlzas est justifiÃ par la grossiÃ¨retÃ la 
souillure, le caractÃ¨r de pot, etc., et aussi au point de vue des 
sphÃ¨re d'existence '. 

1. Le rapa ou matiÃ¨re Ã©tan susceptible de rÃ©sistanc (i. 29 b), 
est le plus grossier des skandhas. Parmi les slcandhas immatkriels 
(arÃ¼pin la sensation est le plus grossier, en raison de la grossiÃ¨ret 
de son fonctionnement : en effet, on localise la  sensation dans la 
main, dans le pied, etc. La notion (savzjfia) est plus grossiÃ¨r que 
les deux derniers skandlias. Le samskdraskandha est plus grossier 
que le skandha de connaissance. - Les skandhas sont donc rangÃ© 
dans l'ordre de leur grossiÃ¨ret dÃ©croissante 

2. Au cours de l'Ã©ternell .transmigration, l'homme et la  femme 
sont rÃ©ciproquemen Ã©pri de leur corps (rÃ¼pa) parce qu'ils sont 
attachÃ© au plaisir de la sensation (vedana). Cet attachement procÃ¨d 
de notions erronÃ©e (samjnaviparyasa), lesquelles sont dues aux 
passions (kleia) qui sont des samskÃ¢ras [18 a] Et c'est l a  pensbe 
(citta, vijnÃ¼ma qui est souillÃ© par les passions. - Les 8kCrnd71a~ 
sont donc rangÃ© d'aprÃ¨ le processus de la  souillure (saydcleda). 
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3. La matiÃ¨r est le pot, la sensation est l'aliment, la notion est le 
condiment; les say&dras sont le cuisinier, la connaissance ou pen- 
sÃ© est le mangeur. - Nous avons ici une troisiÃ¨m raison de l'ordre 
des skand7%as. 

4. Enfin, Ã considÃ©re les skandhas  d'une part, les dhatus ou 
sphÃ¨re d'existence (ii. 14) de l'autre, on voit que le Kamadhatu est 
caract&isÃ© spÃ©cifi (prahhÃ¼wita prukar@tu) par la  matiÃ¨re Ã savoir 
par les cinq objets de jouissance sensible ( k Ã ¼ m a g q a  Dharmaskan- 
dha, 5, 10, vil ha$^, 73, 3, conlp. Kath~ivatthu, viii. 3). Le RÃ¼padhatu 
c'est-Ã -dir les quatre dhydnas, est caractÃ©ris par la  sensation 
(organes de plaisir, de satisfaction, d'indiffÃ©rence viii. 12). Les 
trois premiers Ã©tage de l'ArÃ¼pyadhat sont caractÃ©risÃ par la 
notion : notion de l'espace infini, etc. (viii. 4). Le quatriÃ¨m Ã©tag de 
l'Ã‹rÃ¼pyadhat ou sommet de l'existence (bhavagra), est caractÃ©ris 
par la volition (ceianu), le sa1pslÂ¥i*ar par excellence, qui y crÃ© une 
existence de quatre-vingt mille ttges cosnliques (iii. 81 c). Enfin, ces 
divers ktages sont les ( ddineures de la connaissance ou de la pensÃ© ' 
( G j f i a n a s W ,  iii. 6) : c'est dans ces lieux que sÃ©journel pensÃ©e - 
Les quatre premiers s1eandJias constituent le champ ; le cinquiÃ¨m 
constitue la semence. 

Il y a donc cinq skandhas, ni plus, ni moins. On voit comment les 
raisons qui justifient l'ordre des skandJzas justifient aussi la doctrine 
qutfait de la sensation et de la notion des skandhas  Ã part : elles 
sont plus grossiÃ¨re que les autres samskaras  ; elles sont les causes 
du processus de la souillure ; elles sont l'aliment et le condiment ; 
elles rÃ¨gnen sur deux sphhres d'existence. 

Il faut maintenant expliquer l'ordre dans lequel sont Ã©numÃ©r les 
six Ã¼gatana  ou d7zÃ¼tu que sont les six organes de connaissance, 
organe de la vue, etc. ; ordre en fonction duquel sont rangÃ© les 
domaines ou objets (v@aya) et les connaissances qui correspondent 
Ã ces organes (rupadhatu, ca&urvijfianad7~& ......) [18 b], 

23 a. Les cinq premiers sont les premiers parce que leur objet 
est actuel '. 



44 CHAPITRE PREMIER, 23  a-24. 
- 

Cinq, Ã commencer par l'organe de la  vue, sont nommÃ© les pre- 
miers, parce qu'ils ne portent que sur des objets prÃ©sents simultanÃ©s 
Au contraire, l'objet de L'organe mental (manas) peut etre (1) simul- 
tanÃ ii cet organe, (2) antÃ©rieu ou passh, (3) postÃ©rieu ou futur, 
(4) tritemporel, c'est-&-dire simultanÃ© antÃ©rieu et postÃ©rieur (5) hors 
du temps. 

23 b. Les quatre premiers sont les premiers parce que leur objet 
'est seulement la  matiÃ¨r dÃ©rivÃ ou secondaire '. 

Les organes de la  vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat et du goÃ®~ n'atteignent 
pas les grands Ã©lÃ©men (i. 12), mais seulen~ent la matiÃ¨r qui dÃ©riv 
des grands Ã©lÃ©men (bhauttka, zipadc3i~arfipa, ii. 50 a, 65). 

L'objet du tact (kkgendriya) n'est pas constant (i. 35 a-b, 10 d) :  
tantÃ´ les grands Ã©lÃ©ment tantÃ´ la  matiÃ¨r dÃ©rivÃ© tantÃ´ les uns 
et l'autre a la  fois. 

23 c. Ces quatre sont rangÃ© d'aprks la  portÃ© et la rapiditÃ de 
leur activitÃ '. 

Leur activitk est L?I distance, Ã plus grande distance, plus rapide. 
L'organe de la  vue et l'organe de l'ouÃ¯ portent sur un objet 

Ã©loign (i. 43 c-d). Ils sont donc nommks les premiers. 
L'organe de la  vue porte plus loin que l'organe de l'ouÃ¯ : car on 

voit un fleuve dont on n'entend pas le bruit. L'organe de la  vue est 
donc nommÃ avant l'organe de l'ouÃ¯e 

Ni l'odorat ni le goÃ» ne connaissent a distance. Mais l'activitÃ de 
l'odorat est plus rapide que celle du gotk  L'odorat perÃ§oi l'odeur de 
l'aliment avant que le goÃ» en perÃ§oiv la saveur [19 a]. 

23 d. Ou bien les organes sont rangÃ© d'aprÃ¨ leur siÃ¨g 3. 

Le point d'appui ou siÃ¨g de l'organe de la  vue, c'est-Ã -dir l'Å“il 
est le plus haut ; en dessous, le sihge de l'organe de l'ouye ; en des- 
sous, le siÃ¨g de l'organe de l'odorat ; en dessous, le siÃ¨g de l'organe 
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du goQt. Quant au  siÃ¨g de l'organe du tact, c'est-Ã -dir le corps 
(kGya), il est, dans son ensemble, plus bas que la  langue. Pour 
l'organe mental, il n'est pas matÃ©rie (i. 44 a-b). 

Parmi les dix Ãœgatana compris dans le rÃ¼paskandha un seul 
reÃ§oi le nom de %a-Ã¼gatana Bien que tous les ayata~zas soient 
des dharmas, un seul est nommÃ dharma-agatana. Pourquoi ? 

24. En vue de le distinguer des autres, en raison de son excellence, 
un seul Ã¼yatan est nommÃ rÃ¼pa-Ã¼yatan En vue de le distinguer 
des autres, parce qu'il comprend beaucoup de dharmas et le meilleur 
dharma, un seul Ã¼yatan est nommÃ dharma-Ã¼yatan '. 

Les dix Ã¼yatana matÃ©riel (i. 14 a-b) sont, chacun & part, aya- 
tana: cinq &tant sujet, cinq &tant objet de certaines connaissances. 
Ils ne sont pas, dans leur ensen~ble, un seul Ãœgatana une seule 
source de la  connaissance, qu'on nommerait rÃ¼pa-&pta1za Neuf se 
trouvent iudividualist!~ par des noms spÃ©ciau : culcprayatana, 
irotrÃ¼yatana dabdÃ¼yatan .... L'Ã¼yaiu,n qui ne porte aucun de 
ces neuf noms, et qui est matibre, rapa, se trouve suffisamment 
dÃ©sign par l'expression *a-ayatana, sans qu'il soit besoin de lui 
donner un autre nom f i 9  b]. 

Mais les neuf autres Ã¼yatana sont aussi, et Ciyaiana, et rÃ¼p : 
pourquoi le nom de rÃ¼pa-Ã¼yala est-il donnÃ de prtiftirence Ã l'objet 
de l'organe de la vue ? 

En raison de son excellence. Il  est rupa, en effet, 10 en raison 
du bÃ¼dhanala&cqzarapun : en tant que susceptible de rÃ©sistanc ; 
il est ' dÃ©tÃ©rio ' par le contact de la main, etc. ; 2Â en raison du 
de&anidardanarÃ¼pa?$ (i. 13, p. 25) : on peut l'indiquer comme Ã©tan 
ici, comme Ã©tan lh ; 30 en raison de l'usage commun : ce qu'on entend 
dans le monde par rÃ¼pa c'est le ' visible ', couleur et figure. 

1. viSe+aparfha~pradhanyad bahvagradharmasa~gra"iat / 
rUpayatanam evaikam ekam, ca dharmasa~tjt1akam // 

La Vibh~@, 73, 14, dnumÃ¨r onze raisons qui justifient les termes raZpliyatana, 
dharn8ayatana. 



Le dliarmÃ¼yatan (i, 15 b-d) se trouve suffisamment distinguÃ 
des autres Ã¼yatana par le nom de dharmdyatana. MÃªm explica- 
tion que plus haut. Il comprend de nombreux dharmas, sensation, 
notion, etc. ; il comprend le meilleur dharma, c'est-&-dire le Nirvana. 
C'est pourquoi le nom g4n&ral, dharnxZyatana, lui est attribuÃ par 
excellence. 

D'aprÃ¨ une autre opinion ', le ( visible ' est nommÃ rupayatana 
parce qu'il comprend vingt variÃ©t (bleu, etc.), parce qu'il est le 
domaine des trois sortes d'Å“il Å“i de chair, Å“i divin, Å“i de l'enten- 
dement (mfiy,s@, diuyaO, prajG~caJtsus, Itivuttali~, 61). 

Les SÃ¼tra nomment d'autres skandhas, d'autres Ã¼yatanas d'au- 
tres dhÃ¼tus Ceux-ci rentrent-ils dans les skmdhas, Ã¼yatana et 
dhatus ci-dessus dkcrits ? [20 a] 

25. Les quatre-vingt mille dlictrmaskandhas qu'a promulguks le 
Muni, suivant qu'on les regards comme ( voix ' ou comme ( nom ', 
rentrent dans le rupaskandha ou dans le sa&&raskandha ". 

Pour les philosophes qui disent : Ã La parole du Bouddha est, de 
s a  nature, voix (vat) Ãˆ ces ska1zdlzc1s rentrent dans le rupaskan- 
dha ; pour ceux qui considÃ¨ren la parole du Bouddha comme ' nom ' 
(~t&man), ces skandhas rentrent dans le scqmMraskandha (ii. 36. 
47 a-b). 

Quelle est l a  dimension d'un dharmashhandiia ? 

1. C'est l'opinion de Dharmatrata (Nanjio 12871, i. 17. 
2. dharrnaskandltasahasra~y asitir yang atiadan munih / 

t&ni vag nama va tesay r Ã ¼ p a s a ~ s k ~ r a s a y ~ a h a l  // 
(1). D'aprbs les Sautrantikas, la parole du Bouddha (buddltavacana) est vag- 

v w a p t i  (iv. 3 d) ; d'aprÃ¨ une autre Ã©col (nikayantar~ya) elle est naman. Pour 
les Ã‹bhidharmikas elle est, en m6me temps, vtic et naman. La Vyakhya cite, 
sur ce point, le Jfianaprasth~na 12, 15 (Cosmologie bouddhique, p. vii, note). 

(2). Dans un autre canon, le SÃ¼tr dit qu'il y a quatre-vingt-quatre mille dhar- 
rnaskandhas. Le SÃ¼tr fait dire ti Ã‹nand : Ã J'ai appris de Bhagavat plus de 
quatre-vingt mille d7iarmaskandha.s : sC&tirekdei me 'sttir dharrnaskandhasa- 
hasraei bhagavato 'ntikat samwmkham udgrhZtmi (Voir Burnouf, Introduc- 
tion, p. 34 ; Sumangalavil~sini i. p. 24 ; Theragatha 1024, Pra j f i~p~rami ta  dans 
YAkutobhaya de Nagarjuna, i. 8, Avad&n&ataka, ii. 155.). 
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26 a. D1apr&s les uns, un dharmaskandiia est de la  dimension du 
TraitÃ '. 

c'est-A-dire, de la  dimension du TraitÃ &Abhidharma connu sous 
le nom de Dharmaskandha, lequel est de six mille stances '. 

26 b. Les exposÃ© des ska~~dhas, etc., constituent autant de dhar- 
'maskandhas ''. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, les exposÃ© (katha, dkhyÃ¼na des 
skandhas, des tiyatanas, des &&tus, du pratityasanwtpdda, des 
Vkrit&s, des aliments, des dhydnas [20 b], des apramC@as, des 
Ã¼rÃ¯ipya des vimoQas, des abtziblivayatanas, des t"ftsn&jatanas, 
des bodhipaksikas, des abhijnds, des pratisaqzvid, du p r w d h i -  
$%ana, de l'ara*, etc., sont chacun Ã part, autant de dharma- 
skandhas. 

26 c-d. En fait, chaque dharmaskandlza a &tÃ prgchÃ pour guÃ©ri 
une certaine catÃ©gori de fidÃ¨le 4. 

Les Ãªtres sous le rapport de la diathkse (ii. 26), sont au nombre 
de quatre-vingt mille : les uns sont domin4s par l'affection, d'autres 
par la haine, d'autres par l'erreur, d'autres par l'orgueil, etc. (lobha- 
carita, etc.). Quatre-vingt mille dlzarinuslcc~~zdhas ont Ã©t prÃªche 
par Bhagavat pour les guhrir. 

De mÃªm que les dharmaskandiias rentrent dans le rzipaskan- 
dha ou dans le sa-raskandha, 

27. De mÃªm les autres slsandhas, Ã¼yaiaua et d"zdtzis doivent 
6tre rangÃ© convenablement dans les skandhas, dyaianas et dhatus 

1. Sastrapramaea i ty  eke 
Vibhfisa, 74, 10 : Le Dharmaskandhaifistra est de six mille gathas. 
Voir l'analyse de Takakusu, JPTS. 1905, p. 112. 
2. Les quatre-vingt mille dharmaskandhas ont p6ri ; un seul dharmaskan- 

Sha a Ã©t conservÃ (Vyfikhya). 
3. s k a n d h W n a ~  kathaikaSalz // 
C'est l'explication de Buddhaghosa, Suinafigala, i. 24. 
4. caritapratipaksas tu dharmaskandho ' m t v a r ~ i t a h  / /  



tels que dÃ©crit ci-dessus, en tenant bien compte du caractÃ¨r qui leur 
a Ã©t attribuÃ '. 

Les autres skandhas, Ãœyatcma et dhdus dont il est question 
dans d'autres Sutras doivent Ãªtr rang& dans les cinq skandhas, 
douze ayatanas et dix-huit dlzatus, en tenant bien compte du carac- 
tkre propre qui leur a Ã©t attribuÃ dans cet ouvrage. 

On a cinq skand7zas purs, &la (iv. 13), sawÃ¼dh (vi. 68), prajkG 
(ii. 25), vimuMi (vi. 76 c) vi1~zuktij6aizacZa1*Sa1z(c : le premier fait 
partie du rupaska~zdlza [21 a], les autres du sag.~1skuraskandha 
(Samyutta, i. 99, Digha, iii. 279, Dharniasaingraha, 23). 

Les huit'premiers lcytsndycdanas (viii. 35), ktant clc leur nature 
absence de dÃ©si (aloblia), font partie du dharm&yatana. Si on les 
considÃ¨r avec leur escorte, ils sont de leur nature cinq skandhas, 
et ils sont inclus dans le "nana&gatuna ci le dlicwmÃ¼yatancc 

Il  en va de m&me des ab7zib7~vayatanas (viii. 34). 
Les deux derniers kyisnÃ¼yataiiu et les quatre Grii/)~Ãœyatana 

(viii. 2 c) sont, de leur nature, quatre sl;andiias, l'excliision du 
rfipa. Ils sont compris dans le mccnaayatc~mt et le dhari~~Ã¼yata~~a 

Les cinq ' portes d'arrivke de la  dhlivrance ' (vii~zul~ltgÃ¼ifataiza * 
sont, de leur nature, connaissance spkculative (prajn$) ; elles sont 
donc comprises dans le dharmdyatana. Si on considÃ¨r leur escorte, 
elles sont comprises dans le Sabddyatana, le manaayritana et le 
dharmayatana. 

Restent deux autres ayatanas '" : 1. les AsamjiÃ¯isattva (ii. 4-1 
b-d), compris dans dix Ã¼yatanas en exceptant les odeurs et les 

1. [tathÃ¼ny ' p i  yu-th%goga@a~dhÃ¼yatanadhÃ¼tava / 
pratipÃ¼dy yathoktesu suvimr&a svalaksamm // 

2. La Vyakhya cite un Sfltra, recension quelque peu d6veloppbe de DÃ¯gha 
iii. 241 et Anguttara, iii. 21. 

vimuktyÃ¼yatan = viwvulcter ÃœyadvÃ¼ra 
3. rÃ¼pina santi sattvÃ asamjfiino 'pratisamjznah tad yathÃ devÃ 

asamjnisattvÃ¼ / idam prathamam ayatanam / artip@a& santi sattvÃ¼ 
samada Ã¼kiwanyÃ¼yatan samatikramya n.a&asa~?tjiiaMâ€¢samjEÃ¼ua 
nam wpasaypadya viharanti / tadyatha deva naiuasamjZÃ¼nÃ¼sa+pj~%Ã¼ 
tanopagÃ¼ / idam dvitâ€¢y Ã¼yatana / 



agas, compris dans 

h u m k r &  dans le 
Ctre rang& dans les dix-huit d 1 ~ a t ~  en tenant compte 

ami  les six (1hatus ou klkments dont parle le SÃ¼tr ', &ment 
terre, dkrnent eau, &l&rnent feu, &ment vent, &ment espace (akd- 
daadtu), &ment connaissance (vy%hadiz&tu), les deux derniers 
n'ont pas kt& dbfinis. Devons-nous entendre que l'blknient espace est 
la m&me chose ue l'espace ( Ã œ k h )  le premier des inconditionnks 

nnaissance (fijnawa, i. 16) est-elle Fklkment con- 

a-b. La cavitk ou vide, c'est ce qu'on nomme l'elÃ©inen espace ; 
c'est, dit-on, lumikre et obscuritb 

La cavitk ou vide de la porte, de la fen&tre, etc., c'est 19kl&nent 
espace (dlca&ad/aa1zi) externe (ba'hyo) ; la cavitÃ de la bouche, du 
nez, etc., c'est l'&ment espace interne (0dh"fat~wifea) ''* 

'aprks 17Ã‰col (kila), le vide ou dÃ©men espace est lumiÃ¨r et 

1. Ils s'opposent aux soixante-deux d&s (Vibhsea, 71, 6). - Le Bahudhatuka 
(Madhyama, 48, 16, Dharmaskandha, chapitre xx) est 6troitement apparent6 
Majihima, iii. 61 (41 ditatus). Comparer Asaiqa, SfitfilamkiÃ¯ra iii. 2. 

2. Il s'agit du Sutra qui  explique les 6l6ments constitutifs de la personne 
humaine : a ya? hhihv ptiru&z. Vasubandhu le cite (i. 35) sous le 
nom de Garbh~vakrantisatra (Vinayasapyuktakavastu, $11, Nanjio 1121 ; Rat- 
nakata, chap. 14, Nanjio, 23. 15). Dans Majjhima, ce Sutra s'appelle Dh&tuvibhan- 
'gasutta (iiÃ® 239) ; il constitue une des sources du P i t~put rasam~gama dont nous 
avons des extraits dans Siks&samuccaya, p. 244, Bodhicaryavattira, ix. 88, Ma- 
dhyamahvatara, p. 269. 

Voir p. 23, n. 1, p. 63, n. 1 et Prakaranapada cit6 note ad ii. 23 c-d. 
Sur les six d h a t ~ s ,  Afiguttara i. 176, ViLhafiga, pp. 82-85, Abhidharmahrdaya, 

viii, 7. 
8. [chidmm &kaSadhatvak"igam} alokatanias% kila / 
4. Dharmaskandha, chapitre XX, VibhtÃ¯sa 75, 8. - Meme d6finition dans 

Vibhanga, p. 84 : katama ajjhattika akasadhatw .? gaq  ajjhattaq paccattam 
&kas0 akasagata~ agha? agiiagatam vivaro vivaragatam ... kanpacchid- 
dam nasacckidda~ .... 

4 



obscuritÃ - c'est-Ã -dir une certaine catÃ©gori de couleur (var*), 
de matiÃ¨r (rÃ¼9a (i. 9 b), car ce qu'on perÃ§oi dans une cavitÃ© c'est 
de l a  lumiÃ¨r ou de l'obscuritk. fitant, de s a  nature, lumiÃ¨r ou obscu- 
rite, le vide sera jour et nuit '. 

Le vide est nommÃ aghas&t&antaka r@a (Vibhasa, 75,s). 
Ag7za) dit-on, s'explique Ã©tymologiquemen atyartham hananÃ¼ : 

parce qu'extrÃªmemen capable de heurter et d'etre heurt6 ' '. Il  faut 
donc entendre par ag7za la matiÃ¨r agglomÃ©rke solide @aycita 
rapa). Le vide est une matiÃ¨r voisine (saantaka) de l'agha. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, d'aprÃ¨ nous, agha signifie ' exempt de 
heurt (agha) '. Le vide est agha parce qu'une autre-matiÃ¨r ne s'y 
heurte pas ; il est en mÃªm temps voisin d'une autre matiÃ¨r ; il est 
donc agha et sÃ¼mantaka 

28 c d .  L'Ã©lÃ©me connaissance, c'est l a  connaissance impure 
[22 a], parce que celle-ci est le soutien de la naissance '. 

La connaissance impure (sfisrava), c'est-Ã -dir l a  pensÃ© qui ne 
fait pas partie du Chemin. 

Les six dhÃ¼tu sont donnÃ© dans le Sutra (p. 49, n. 2) comme 
soutien, comme raison d'Ãªtr de la naissance, c'est-&-dire de la 

pensÃ© Ã l a  conception ' (pratisaqtdhicitta), et de toute l'existence 
jusqu'Ã la  ' pensÃ© Ã la mort ' (mara~cit ta) .  

1. Fou-kouang (KG-ki, 17) : Ã On dit que l'akaSadJiatu est lumi&re et obscuritÃ 
pour montrer qu'il est une sorte de couleur (varym) et une chose rÃ©elle L'auteur 
ne croit pas que l'Ã¼kaSadhat soit une chose rÃ©elle c'est pourquoi il ajoute le 
mot kila Ãˆ Pour Vasubandhu et les Sautrsntikas, l'akCxiadkt"tu est seulement 
l'absence d'un corps rÃ©sistan (sapratighadravyabkavamatra). Voir ii. 55 c-d. 

Vibh@a, 75, 9:  Quelle diffÃ©renc entre l'dkdsa et Vakc%&ad7zatw,? - Le pre- 
mier est immatÃ©rie (arapin), invisible (anidariana), non rksistant (apatigha), 
pur (anasrava), inconditionnk (asayswta) ; le second est matÃ©rie ........ 

2. L'Ã©ditio de la Vyakhya lit ag"ia: Q k a y  kila citastham @am {ti cita- 
sthaq samghatastham / atyarthaip. hanti hanyate cety agkam, / .... atyar- 
thaiabdasya cÃ¯k&rÃ¼deS krto hautes Ca ghadesah. Mais le MS. Burnouf lit 
agham .... akaradedah; on a, ad iii. 72, agha = citastharÃ¼p ; Mahavyutpatti, 
245, 162. 

3. [vijn6nadh&tur vijiianawi, sasravawi,] janmanisrayah / 



Hiuan-tsang, i, fol. 21 b-ii, fol. 1 b. 5 1 

Les dharmas purs (nirÃ¼srava sont opposÃ© Ã la  naissance, Ã 
l'existence. Donc les cinq connaissances sensibles, qui sont toujours 
impures, et la  connaissance mentale quand elle est impure, voilÃ 
l'Ã©lÃ©me connaissance (Vibha$a, 75, 11). 

De ces six dhÃ¼tus les quatre premiers sont conlpris dans le tangi- 
ble (sprasfauyadhÃ¼tu) le cinquiÃ¨m est compris dans le visible 
' (rÃ¼padhÃ¼tu le sixiÃ¨m dans les sept dhÃ¼tu Ã©numbrk i. 16 c. 

[ii 1 a] Parmi les dix-huit dhtitus, combien sont visibles, ' suscep- 
tibles d'etre montr6s du doigt ' (sanidariana) ? 

29 a-b. Est visible le seul rÃ¼padhÃ¼ 

On peut indiquer s a  place, ici, lÃ  Les autres dhÃ¼tu sont invisibles. 

Combien de dhÃ¼tu sont susceptibles de contre-heurt (sapratigha)? 
Combien sont insusceptibles de contre-heurt (apratigha) ? 

29 b-c. Sont susceptibles de contre-heurt les dix dhatus qui sont 
exclusivement matÃ©riel '. 

Les dix dhÃ¼iu qui sont compris dans le rupasitandha sont sus- 
ceptibles de contre-heurt [1 b]. 

1. Le pratighata, ou ablzighdta, heurt, collision, est de trois 
sortes : avaranapratighÃ¼ta visayapratighata, Ã¼lambanapratighÃ 
ta (Vibhaga, 76, 3). 

a. Ãœvara~pratigl~Ã¼t le contre-heurt en raison de la  rÃ©sistance 
la qualitÃ qui appartient Ã un corps de faire obstacle Ã la naissance 
d'un autre corps dans le lieu oÃ lui-meme se trouve, l'impÃ©nktrabilitÃ 
Lorsque la  main heurte la main ou la  pierre, lorsque la  pierre heurte 
la  pierre ou la  main, fille est contre-heurtÃ©e elle est repoussÃ© (pa -  
tihanyate). 

b. visayapratighata, le heurt de l'organe (visayin) avec ce qui 

1. sanidardana eko 'Ira rÃ¼pam 
2. sapratigha dada / mipinah. - Voir ci-dessus p. 24 et suiv. 
3. Le dharmadhatu est hors de cause : il comprend l'avijnapti qui est mat& 

rielle e t  non susceptible de heurt. 
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est son domaine d'action (visaga). D'aprÃ¨ la Prajnapti ' : Ã Il y a un 
@il, un organe de la  vue, qui est contre-heurtÃ© inipressionnÃ© par 
l'eau et non par le sec, Ã savoir l'Å“i des poissons ; il y a un Å“i qui 
est contre-heurtÃ par le sec et non par l'eau, Ã savoir l'Å“i des hom- 
mes en gÃ©nÃ©r (Ã l'exclusion des pÃªcheurs ; il y a un Å“i qui est 
contre-heurtÃ par l'eau et par le sec, .h savoir l'Å“i du crocodile, du 
crabe, de l a  grenouille, des pgcheurs ; il y a un Å“i qui n'est contre- 
heurtÃ ni par l'eau ni par le sec, & savoir l'Å“i qui n'est pas des catÃ© 
gories prÃ©ckdente (par exemple; l'Å“i des Ãªtre qui pkrissent dans la 
matrice). Il y a un Å“i qui est contre-heurtÃ par l a  nuit, h savoir l'Å“i 
de la chauve-souris, de la  chouette, etc. ; il y a un Å“i qui est contre- 
heurtÃ par le jour, Ã savoir l'Å“i de l'homme en gÃ©nkra (Ã l'exclusion 
des voleurs, etc.) ; il y a un Å“i qui est contre-heurtÃ par l a  nuit et 
par le jour, Ã savoir l'Å“i du chien, du chacal, du cheval, dy lÃ©opard 
du chat, etc. ; il y a un Å“i qui n'est contre-heurt6 ni par la nuit, ni 
par le jour, Ã savoir l'Å“i qui n'est pas des catÃ©gorie prÃ©cÃ©dent B '. 

c. alambanapatighata [2 a], le heurt de la pensÃ© et des men- 
taux (citta, cailta) avec leur objet (svÃ¼lambana (ii. 62 c). 

Quelle diffÃ©renc entre le domaine, v@ai/a, et l'objet, Ã¼lamban ? 
Par visaga, on entend le lieu oh l'organe exerce son activitÃ© vue, 

audition, etc. ; par dlmbana, ce qui est saisi par la pensÃ© et les 
mentaux. Donc, tandis que la pensÃ© et les mentaux ont visaya et 
alambana, l'Å“il l'oreille, etc. n'ont que v@aga. 

Pourquoi appeler ' contre-heurt ' (pratighata) la ' pro-cession ' 
(pravflti) ou activitb (kdritra) de l'organe ou de la pensÃ© h l'Ã©gar 
du visaya ou de 1'alatnbana ? 

Parce que l'organe ne procÃ¨d pas, n'est pas actif, au delh du 
vQaya : donc il est contre-heurtÃ par le v@aya [car on dit dans 
l'usage commun qu'on est contre-heurtg par un mur au del& duquel 
on ne peut ' procÃ©de '1. Ou bien, par contre-heurt, il faut entendre 
' rencontre ' (ndpdta, nipatana) : c'est la  procession (prav* = 

karitra) de l'organe Ã l'Ã©gar de son domaine propre. 

1. Voir Kara~aprajiiapti&stra, analysÃ dans Cosmologie bouddhique, p. 339. 
2. Comparer Samyutta, iv. 201 : puthujjmo cakkâ€¢msm huGGati rnantÃ¯p6 

manapehi rÃ¼pehi 
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2. Quand nous disons que dix dlaatus sont susceptibles de contre- 
heurt, sapratigtia, ' caractÃ©risÃ par le pratighata ', nous entendons 
parler de l'dearanapatighata : ce sont corps rÃ©ciproquemen impÃ© 
netrables, susceptibles de collision. 

3. On demande si les dharmas qui sont sapratigha par ' heurt 
avec le domaine d'action ', sont aussi sapratigha par ' impknktrabi- 
lit6 '* 

Quatre alternatives : 1. les sept cittadlhalufi (i. 16 c) et une partie 
du aarmadhatu, ti savoir les samprayuktas (ii. 23), sont saprati- 
@a par ' heurt avec le domaine d'action ' seulement; 2. les cinq 
domaines, visible, etc. (i. 9) sont sapratigha par ' impÃ©nÃ©trabili ' 
seulement ; 3. les cinq organes, ceil, etc. (i. 9) sont sapratiglza aux 
deux points de vue ; 4. une partie du dlzarmadhatu, Ã savoir le$ 
vipyuktas  (ii. 35), n'est pas sapratigha. 

On demande si les &armas qui sont sapratigha par ' heurt 
avec le domaine d'action ', sont aussi sapratigha par ' heurt avec 
l'objet ' (ala'mbanapratighata) 12 b]. - On rÃ©pon en partant du 
second terme de la  question (padc6tpcZdaka) : les dharmas qui sont 
sapratigha par ' heurt avec l'objet ' sont aussi sapratigha par ' heurt 
avec le domaine d'action ' ; mais il y a des dlaarmas qui sont sapra- 
tigha par ' heurt avec le domaine d'action ' sans Ãªtr en mÃªm temps 
saprattgha par ' heurt avec l'objet ', & savoir les cinq organes. 

4. Le, Bhadanta KumaraSabha dit : 
u On appelle sapratigha ce en quoi et Ã 19&gard de quoi la con- 

naissance (manas) peut Ãªtr ernpÃªchk de naÃ®tr par un [corps] 
Ã©trange ; apratigha, l'oppose ' Ãˆ 

Parmi les dix-huit dhatzis, combien sont bons @dala), mauvais 
(akudala), non-dÃ©fini ( a e y w a ,  iv. 8, 9, 45) ? 

1. C'est-a-dire : la connaissance qui naÃ® ayant pour objet (v+aya) le bleu et 
pour support (akraga) l'ail, peut Ãªtr empGch6e de naÃ®tr par l'interposition d'un 
corps Ã©trange entre l'mil et  le bleu : l'=il et le bleu sont donc sapratiglia. Au 
conhaire, ni le manod"iatu, qui fait fonction d'organe de la connaissance mentale 
(manovij&ana), ni le & a m a d h a t u ,  qui est l'objet propre de la connaissance 
mentale (par exemple la sensation), ne sont sapra t igha  : rien ne peut empgcher, 
en faisant ' obstacle ', ' 6cran. ' (a'uarapa), la connaissance mentale (ma'nowijVa- 
%a) de naÃ®tr de l'organe mental (manod"iatu) ti l'tigard du (lharmadhatw. 
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29 c-d. Huit dhbtus sont non-dÃ©finis Ã savoir les prÃ©cÃ©den moins 
le visible et le son '. 

Les dix dhÃ tu caractÃ©risÃ comme sapratigha (i. 29 b-c), moins 
le visible (papa) et le son (iabda), - c'est-Ã -dir huit dhÃ iu : les 
cinq organes matÃ©riels l'odeur, la  saveur et le tangible, - sont non- 
dÃ©fini [3 a], n'Ã©tan pas dÃ©fini comme bons ou mauvais, ou bien, 
suivant une autre opinion, n'Ã©tan pas dÃ©fini au point de vue de la 
rbtribution (vipÃ ka) 

30 a. Les autres sont des trois esphces 

Les autres dhÃ tu sont, suivant le cas, bons, mauvais, non-dÃ©finis 
1. Les sept dhdtus (cittadhatavah, i. 16 c) sont bons quand ils 

sont associks aux trois racines du bien (iv. 8), mauvais quand ils sont 
associÃ© aux racines du mal, non-dÃ©fini en tout autre cas [3 a] 3. 

2. Le dharmadhÃ t (i. 15 c-d) con~prend (1) les racines du bien, 
des dharmas associÃ© Ã ces racines, des dharmas issus de ces raci- 
nes, le pratisamifhyÃ nirodh ou Nirvana ; (2) les racines du mal, 
des dharmas associÃ© Ã ces racines, des dharmas issus de ces 
racines ; (3) des dharmas non-dÃ©finis par exemple l'espace. 

3. Le rfipadhatu et le iabdadhatu, le visible et l'audible, sont 
bons ou mauvais lorsqu'ils constituent un acte corporel ou vocal 
(iv. 26,3 d) issu d'une pensÃ© bonne ou mauvaise. Ils sont non-&finis 
dans tout autre cas. 

Parmi les dix-huit dhdtus, combien existent dans chaque sphÃ¨r 
d'existence, Kamadhatu, Rapadhatu, A r ~ ~ y a d h a t u  (iii. 1-3) ? 

30 a-b, Tous dans le Kftrnadhat~.~ 

1. avyawta astau, te rUpa&abdavarjit&h / - Voir ii. 9 a ; Vibh&?a, 51, 3, 
144, 4. 

2. triÃ¼hanye 
3, Les Mahâ€¢&sak croient que les quatre premiÃ¨re connaissances sont tou- 

jour5 non dbfinies ; la connaissance du tact et la connaissance mentale sont des 
trois esphes. 

4. kUmadhatv&pt&& sarue. 
Les dharmas qui n'appartiennent A aucune sphkre d'existence, qui sont trans- 
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Tous les & d u s  sont associ&, lies au Kamadhatu, non dissocih 
du Kamadhatu (Vibhasa 145, 14). 

30 b-d. Quatorze dans le RÃ¼padhatu en exceptant l'odeur, la 
saveur, la  connaissance de l'odorat, la connaissance du goÃ® ' 

i. L'odeur et la  saveur y manquent, car elles sont aliment-en-bou- 
chÃ©e (iii. 39) et personne ne naÃ® dans le Rupadhatu qui ne soit 
dÃ©tach de cet aliment. L'odeur et la saveur manquant, les connais- 
sances de l'odorat et du gout manquent aussi. 

Objection. Le tangible (spra&vyadluitu) manquera aussi, car il 
est aussi aliment-en-bouchÃ©es 

Non, car le tangible n'est pas exclusivement aliment. Existe dans 
le RÃ¼paclhati le tangible qui n'est pas aliment [3 b]. 

Objection. On peut raisonner de mÃªm en ce qui regarde l'odeur 
, et la saveur. 

Non. Le tangible a un. emploi utile (parivisti) en dehors de l'ali- 
mentation : il sert de point d'appui aux organes ( a i r a y a b l ~ Ã ¯ ~ a  ; il 
sert de support en ghÃ©ra  (Ã¼dh&a ; il sert de vÃªtement En dehors 
de la conson~mation f i i /u%r~bliyaval~uro '~,  l'odeur et la saveur n'ont 
pas d'emploi (par"htwga) : elles ne prÃ©senten aucune utilitÃ pour 
des Ãªtre dktachks de l'aliment. 

ii. ~rileibha donne une explication diffÃ©rente Lorsqu'un homme du 
Kamadhatu entre en recueillement, entre dans les extases (dhydiM), 
il voit des visibles ; il entend des sons ; son corps est favorisÃ© rÃ©con 
fortÃ (anugrah) par un certain tangible qui accompagne le bien-Ãªtr 
corporel (prahabdht)  produit par l'extase (viii. 9 b). On peut con- 
clure de ce fait que, dans les demeures cÃ©leste du RÃ¼padhat qui 
portent le nom de dlzydna (upapattidhy&na, iii. 2, viii. l), il y a 
visible, audible, tangible, mais non pas saveur et odeur. 

cendants Ã l'existence (adhÃ¼tupatita aditatvÃ¼pta - apchriy@ama) sont les 
inconditionnÃ©s 

1. rWpe caturdaia / vina gandharasaghr~pajihuavijilanad?~dtu.bh~ // 
L'examen de ce problÃ¨m est repris ii. 12. 
Comparer Kathavatthu, viii, 7, 
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iii. Nous pensons que, si l'odeur et la  saveur manquent dans le 
RÃ¼padhatu les organes de l'odorat et du goÃ» doivent aussi y man- 
quer, car ils n'y servent Ã rien. Donc il n'y a que douze dhcitus dans 
le Rupadhatu. 

1. Rkponse d'un docteur qui se substitue au Vaibha8ika (vaibJi@i- 
kadedlya). - Les organes de l'odorat et du goÃ» sont utiles dans le 
Rupadhatu, car, sans eux, la  beautÃ et l'Ã©locutio feraient dbfaut. 

Le nez, support ou siÃ¨g de la  matiÃ¨r subtile qui constitue l'organe 
de l'odorat, suffit Ã la beautÃ© abstraction faite de cette matiÃ¨r subtile 
(i. 44) ; la  langue, siÃ¨g de l'organe du goÃ»t suffit Ã l'Ã©locution 
abstraction faite de la  matiÃ¨r subtile qui constitue l'organe du gofit. 

Le VaibhaqikadeiÃ¯ya - Le membre, nez, langue, qui supporte 
l'organe, ne peut pas Ãªtr dÃ©mun de cet organe. Il n'y a pas de nez 
ni de langue oÃ fasse dÃ©fau la matiÃ¨r subtile qui constitue l'organe 
de l'odorat ou l'organe du goÃ»t De meme que le membre sexuel est 
toujours revÃªt de cet organe spÃ©cia du tact qu'on appelle l'organe 
sexuel (puru+endriya) (i. 44 a, ii. 2 c-d). 

On conqoit trÃ¨ bien que le membre sexuel manque lorsque l'organe 
sexuel manque, car, dÃ©pouill de cet organe, il ne sert Ã rien ; mais 
le nez et la  langue sont utiles indÃ©pendammen des organes de l'odo- 
rat  et du goÃ»t Donc le nez et la  langue existent dans le Rupadhatu, 
quoique les organes correspondants y manquent. Donc il n'y a que 
douze dhddus dans le RÃ¼padhatu 

2. Rbponse du Vaibhavika. - Un organe peut naÃ®tr sans avoir 
aucune utilitb, par exemple les organes des &es vouÃ© Ã pÃ©ri dans 
l a  matrice. 

Soit ! la  naissance d'un organe peut etre sans utilitÃ : mais elle n'est 
jamais sans cause [4 a]. Quelle est l a  cause de la naissance d'un 
organe, sinon un certain acte commandÃ par un d6sir relatif Ã cet 
organe? Or quiconque est sans attachement pour l'objet, odeur, est 
aussi sans attachement pour l'organe, organe de l'odorat. Donc il n'y 
a aucune raison pour que les organes de l'odorat et du goÃ» appa- 
raissent chez des Ãªtre qui renaissent dans le RÃ¼padhatu puisque 
ces etres sont dÃ©tachÃ des odeurs et des saveurs. Ou bien dites-nous 
pourquoi l'organe sexuel manque dans le RÃ¼padhat ? 
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RÃ©pliqu du Vaibhasika. - L'organe sexuel est cause de laideur 
(ii. 12). 

N'est-il pas beau chez les Ãªtre qui possÃ¨den la  marque des Maha- 
puruvas ? ' D'ailleurs, ce n'est pas en raison de l'utilitÃ que naÃ® 
S'organe sexuel, mais bien en raison de s a  cause. La cause Ã©tan 
donnÃ©e fut-il laid, il naÃ®tra 

3. Argument d'autoritÃ© D'aprÃ¨ le Vailhasika, soutenir que les 
organes de l'odorat et du goÃ» manquent dans le Rupadhatu, c'est 
contredire le Sutra. Le Sotra " enseigne que les Ãªtre du Rupadhatu 
possÃ¨den tous les organes (ah"nendriya), tous les organes complets 
(avikalendriya) : ils ne sont jamais borgnes (kana), ni Ã une oreille 
(*?ha) (iii. 98 a). 

Ce texte enseigne que les Ãªtre du Rupadhatu possÃ¨dent au com- 
plet, les organes qui existent dans le Rupadhatu. Si le Vaibhasika 
ne l'entend pas ainsi, il doit attribuer Ã ces Ãªtre l'organe sexuel. 

4. RÃ©pliqu et conclusion du Vaibhasika. 
Bien que l'odeur et la  saveur y manquent, les organes de l'odorat 

et du goÃ¹ existent dans le Rupadhatu. 
En effet, l'homme qui est dÃ©tach de l'odeur garde attachement ii 

l'Ã©gar de l'organe de l'odorat qui est partie de sa  personne (&a- 
bhava, svasa+a). La soif entre en exercice & l'Ã©gar des six 
organes de connaissance, non pas en raison de l'objet de ces six orga- 
nes, mais en raison de la personne mÃªm (dtmaWavamuk11ena). 
Donc la naissance des organes de l'odorat et du goÃ®~ a une cause, 
fht-on dÃ©tach des odeurs et des saveurs. 

Il n'en va pas de mÃªm de l'organe sexuel. L'attachement relatif Ã 
cet organe a pour principe l'attachement Ã la  connaissance tactile de 
l'union sexuelle. Or les Ãªtre qui renaÃ®tron dans le RÃ¼padhat sont 
dÃ©tachÃ de la  dite connaissance ; donc ils n'ont pas accompli d'acte 
commandÃ par un dÃ©si relatif l'organe sexuel ; donc cet organe 
manque dans le RÃ¼padhat [4 b] '. 

1. koSagMast igwhya.  
2. Cornp. Digha i. 34, 186. 
3. Vibhasa, 145, 1% : a Les organes male et fÃ©mini existent& dans le Rflpa- 

dhatu ? Ni l'un ni l'autre organe sexuel n'y existent. PremiÃ¨r opinion : c'est 



3 1 a-b. Dans l '~ rÃ¼pyadhatu  l'organe mental (manodhatu), l'objet 
de la connaissance nlentale (dlzarmadhatu), l a  connaissance men- 
tale (manovijfi~nacfhdti) t. 

Naissent dans l'Ã‹rnpy les Ãªtre detachÃ© de la  matikre (rÃ¼pa) 
Manquent donc dans l'ArÃ¼py les dix dhatus qui sont matÃ©riels 

Ã savoir cinq organes et leurs objets, et les cinq connaissances qui 
ont pour point d'appui et pour objet un dlzatu matÃ©rie (viii. 3 c). 

Combien de dlzatus sont impurs ? Combien sont purs ? 

31 c-d. Les trois dhatus qui viennent d'Ãªtr nommÃ© sont purs 
ou impurs 2. 

Ils sont purs (mzasrava) lorsqu'ils font partie de la  vÃ©rit du 
chemin ou de l'inconditionnÃ ; impurs, dans le cas contraire (i. 4). 

31 d. Les autres sont impurs '. 
Les autres dhdtus, au nombre de quinze, sont seulement impurs \ 

parce qu'on dÃ©sir abandonner ces organes que l'on cultive les dhyanas et que 
l'on va renaltre dans le RÃ¼padhatu Si les Ãªtre du RÃ¼padhtÃ¯ possbdaient ces 
organes, on ne dÃ©sirerai pas renaÃ®tr dans cette sphÃ¨re DeuxiAme opinion : ces 
organes sont crÃ©Ã par l'aliment grossier (iii. 39) ; le SÃ¼tr (iii. 98 c) dit en effet 
que les Ãªtre humains du commencement de l'kge cosmique ne possÃ¨den pas ces 
organes, qu'ils ont tous mÃªm forme ; plus tard, quand ils mangent le jus de la 
terre, les deux organes naissent, la diffÃ©renc d'homme et de femme apparaÃ®t en 
l'absence d'aliment grossier, les doux organes manquent. TroisiAme opinion : les 
deux organes ont un emploi dans le Kamadhatu, n'ont pas d'emploi dans le 
RÃ¼padhat : donc ils manquent dans le RÃ¼padh~t  ....... 

Sur les dieux du Kamadhatu, voir iii. 70. 
1. drÃ¼pydpt manodharmamanovijiidnadh6tauah / 
2. sdsravdndsraud ete trayah. 
3. Sep% tu sdsrav+ / /  
4. Les Mahasamghikas et les Sautrantikas soutiennent que le corps du Bouddha 

est pur (anuraua)  (voir iv. 4 a-b, discussion de YavijWapti) [Comparer Katha- 
vatthu, iv. 3, xiv. 41. V i b h ~ ~ a  44, 10, 76, 4': Certains docteurs soutiennent que le 
corps du Bouddha est pur, les Mahasgmghikas, qui disent : a L'Ecriture dit que le 
Tathagata se tient au-dessus du monde, qu'il n'est pas mondain, qu'il n'est pas 
souillÃ ; nous savons donc que le corps du Bouddha est pur Ã  ̂ Pour rÃ©fute cette 
opinion, on montre que le corps du Bouddha est impur. Dire qu'il est pur, c'est 
contredire le SÃ¼tra 

Le corps du Bouddha n'est pas pur (andsraua), parce qu'il peut &re l'occasion 



Hiuan-tsang, ii, fol. 4 b-5 a. 59 

Combien de dhatus sont associÃ© Ã vitarka et Ã uicara, exempts 
de vitarka et associÃ© Ã vicÃ¼ra exempts de uitarka et de uicara ? ' 

32 a-b. Cinq connaissances comportent toujours vitarka et 
vicara '. [5 a]. 

Elles sont toujours associÃ©e Ã vitarka et Ã vicara, car elles sont 
grossiÃ¨res Ã©tan tournÃ©e vers le dehors. Le mot hi, ' toujours ', indi- 
que restriction : elles sont exclusivement des &armas comportant 
vitarka et vicara. 

32 c. Les trois derniers dhatus sont des trois espÃ¨ce '. 
Ces dhatm sont l'organe mental, l'objet de la connaissance men- 

tale, la connaissance mentale, manodhatu, dharmadhatu, mano- 
vij fianadhatu. 

1. Dans le Kamadhatu et dans le premier dhyana (viii. 7, il), 
(1) le manodhatu, (2) le manovijnawadhatu, (3) cette partie du 
dharmadhatu qui est associÃ© Ã l a  pensÃ© (ii. 23) Ã l'exception du 
vitarka et du vicara eux-mÃªmes sont associÃ© Ã vitarka et Ã vicara. 

2. Dans le dhyana intermÃ©diair (dhyanantara, viii. 22 d), les 
mÃªme sont exempts de vitarka, associÃ© Ã uicara. 

3. Dans les Ã©tage (bhÃ¼wzi supÃ©rieur jusqu'au dernier Ã©tag (nai- 
vasa~jfiawasa~jfiayatana), les mÃªme sont exempts de vitarka 
et de vicdra (viii. 23 c-d). 

4. La partie du dharmadhat'n, qui est dissociee de la pensÃ© 
(ii. 35) et le vicara du dhyÃ¼n intermÃ©diair sont exempts de vitarka 
et de vicara. 

de la passion d'autrui. Vibha@, 173, 9 : Le corps du Bouddha est le fruit de l'igno- 
rance et  de la soif; il n'est donc pas pur. Le SÃ¼tr dit que dix agatanas (organe 
de la vue ....., visible .....) tout entiers, e t  deux agatanas en partie (manaaya- 
fana, dharmas) sont impurs ..... Si le corps du Bouddha Ã©tai pur, les femmes 
n'auraient pas d'affection pour lui ; il ne produirait pas, chez les autres, dÃ©sir 
haine, confusion, orgueil ...... 

Comparer V y ~ k h y ~ ,  p. 14 ; ci-dessus p. 6. 
1. M&me question dans Vibhanga, 97, 435. - Le witarka et le vicara sont 

dkfinis ii. 28, 33. 
2. savitarkauicara hi panCa vtjGanadhatawah / 
3. antyas trayas friprakarah, 



5. Quant au vitarka, il est toujours accompagnÃ de vicara ; il est 
toujours exempt de vilarka, vu l'impossibilitÃ de deux vitarkas 
simultanÃ©s 

Mais le vicÃ¼r di1 Kamadhatu et du premier dhyana ne rentre 
dans aucune des trois catÃ©gorie : en effet, il est toujours associÃ au 
vitarka, et il n'est jamais accompagnÃ de vicara, vu l'impossibilitÃ 
de deux viaaras simultanÃ©s 

Nous dirons donc que, dans les Ã©tage (bhÃ¼mi qui comportent 
vitarka et vicara (viii. 71, il y a quatre catÃ©gorie : 1. Les dharmas 
associÃ© Ã la pensÃ©e Ã l'exception du vitarka et du vicara, sont 
accompagnÃ© de vitarka et de vicÃ¼r [5 b]. 2. Le vitarka est exempt 
de vitarka, acconlpagnÃ de vicara. 3. Les dharmas dissociÃ© de la 
pensÃ© sont exempts de viturka et de vicÃ¼ra 4. Le vicara est exempt 
de vicara, acconlpagnÃ de vitarka. 

32 d. Les autres dhatus sont exempts de l'un et de l'autre '. 
Les autres dhatus sont les dix dhatus matÃ©riel (rupin). N'Ã©tan 

pas associÃ© Ã la  pensÃ©e ils sont exempts de vitarka et de vicara. 

Mais, si les cinq connaissances sensibles sont toujours accom- 
pagnÃ©e de vitarka et de vicara, comment sont-elles dÃ©finie comme 
exemptes de vikalpa (avikalpalca) ? 

33 a-b. Elles sont exemptes de vikalpa en tant qu'elles sont 
exemptes de nirÃ¼panÃ¼vikal et d'anusmaranavikalpa *. 

D'aprÃ¨ le Vaibha8ika3, le vikaipa est de trois espÃ¨ce : vikalpa en 
soi ou par dÃ©finitio (svabhavavikalpa), vilcalpa consistant en 
examen (nirupana), vikalpa consistant en souvenir (anusmarana) *. 

1. des& ubhagavarjita& / /  
2. [n ir~a~s 'nusmara~avikalpad avikalpalcÃ¢?t 

- On les nomme avikalpaka en raison du texte : cal@urvijilanasamangâ tillatft 
vijdncÃ¯t no tu nÃ¯la iti (Voir ci-dessus p. 28, n. 1). 

3. kila : c'est une opinion des Vaibh~qikas sans support dans le SÃ¯itra 
L'opinion de Vasubandhu est expliquÃ© plus loin, ii. 33. Pour lui, comme pour 

le Sautrtintika, le vitarka et le vicara sont le citta, le manovijfiana. 
4. Vibhaqa, 42, 14 : svabhavamkalpa, c'est vitarka-vicfwa ; anusmarayavi- 

Jealpa, c'est la memoire associÃ© a la connaissance mentale ; nir'tipapdvikalpa, 



Les cinq connaissances sensibles comportent la  premiÃ¨r espÃ¨c de 
vikalpa mais non pas les deux autres '. C'est pourquoi on dit qu'elles 
sont exemptes de v&alpa, comme, d'un cheval qui n'a qu'un pied, 
on dit qu'il n'a pas de pieds. - Le ' vikalpa par dkfinition ', c'est le 
vitarka, que nous btudierons au chapitre des mentaux (caÃ ita (ii. 33). 

uant aux deux autres vÃ kalpa : 
3 c-d. Pm@& mentale dispersÃ©e mÃ©moir mentale quelle qu'elle 

soit '. 
La p f i &  mentale, c'est-&-dire le discernement des &armas 

associb ii la connaissance mentale, dispersÃ© (vyagra) [6 al, c'est-Ã  
dire non concentrAe (asamdMta), non dans l'Ã©ta de recueillement 
(viii. 11, c'est le vÃ kalp d'examen ou de dÃ©finitio (abMnirapa?t&). 
Toute mbmoire mentale, concentrbe ou non concentr&, c'est le vikal- 
pu de souvenir ( a n u s m a r ~ a )  '. 

c'est la prajila, non recueillie, du domaine de la connaissance mentale. Dans le 
K&inadhatu, les cinq connaissances ont seulement la prendre sorte de v"kalpa : 
elles comportent mÃ©moire mais non pas amismarc+avikalpa, car elles ne sont 
pas capables de reconnaÃ®tr ; elles comportent prajiid, mais non pas nirupana- 
vikaba, car elles ne sont pas capables d'examen. 

Nyayanusara : La nature du svabhlivavikalpa est vitarka. 
1. Laprajad, et la mÃ©moir sont associhes aux cinq connaissances sensibles, 

mais leur emploi y est rÃ©dui (Saq$abhadra). 
2. tau v y a ~ r a  manas" prajfia sarvaiua wfinasi sinrt* !j 
3. Prajiltji mentale (manasi), c'est-&-dire manasi bliavti, soit qu'elle procÃ¨d 

de l'audition de YEcriture ou de la rÃ©flexio (irutacintamay%), soit qu'elle soit 
native ('upapattiprZtilambhiJc6); dispershe (vyagra), c'est-Ã -dir non-concen- 
trÃ©e ayant des objets (agra) diffÃ©rents ou bien ' dÃ©couronnh ' (vigatapradli&- 
na) par le fait qu'elle se prend successivement & des objets diffÃ©rents 

Pourquoi donner Ã cettepvajGi le nom d'abhinirtÃ¯pap6vikalp ? 
Parce qu'elle s'applique A tel ou tel objet en tenant compte de son nom (nama- 

peksafl) et examine (ab"tinirupa@i) : Ã ceci est rtlpa, verlana, anitya, d@- 
kha Ã  ̂ etc. Au contraire, la profia concentrÃ© (samahitd,), procÃ©dan du recueil- 
lement (bhavani"may"), s'applique & l'objet sans tenir compte du nom. Donc elle 
n'est pas abhinmipa@vikalpa. 

Toute mÃ©moir (smrti) mentale, c'est-Ã -dir la m6moire mentale, qu'elle soit 
ou non concentrke. Car, d'aprÃ¨ l'Ecole, la mbmoire mentale a uniquement pour 
objet la chose expÃ©rimentÃ jadis et ne tient pas compte du nom, d'aprh la dkfini- 
tion : Ã Qu'est-ce que la mÃ©moir ? L'expression de la pensÃ© (cetaso 'bhi2Opah) B. 
Quant la mkmoire connexe aux cinq connaissances, son mode d'exister n'est pas 



62 CHAPITRE PREMIER, 34. 

Combien-de dhÃ¼t sont ' ayant un objet (Ã¼tambana ', c'est-Ã  
dire sujet de la  connaissance ? 

34 a-b. Sept sont ' ayant un objet ', les dhÃ¼tu qui sont pensÃ© i, 

Les dhÃ¼tu de connaissance visuelle, auditive, olfactive, du gotÃ®t 
d u  tact, mentale, sont seulement ' ayant un objet ', parce qu'ils 
saisissent toujours leur domaine (vi+rtya). 

34 b. Et aussi une partie du dhart?tadhatu ". 

Cette partie qui consiste dans les dharmas associÃ© Ã la pensÃ© 
(ii. 23). Les autres dhatus, Ã savoir les dix dhatus matÃ©riel et l a  
partie du dharmadhÃ t qui n'est pas associÃ© Ã la pensÃ© (ii. 35) 
sont ' n'ayant pas d'objet '. 

Combien de dhÃ¼tu sont ' non-appropriÃ© ' (awpÃ¼tta ? Combien 
sont ' appropriÃ© ' ? 

34 c-d. Neuf sont non-appropriÃ©s Ã savoir les huit dont il vient 
d'Ãªtr question et le son '. 

Les sept dhÃ¼tu de pensÃ© (i. 16 c), le dharmadlbdtu (i.  15 c) et 
l'audible (dubdadhatu) ne sont jamais appropriÃ©s 

34 d. Les neuf autres sont de deux espÃ¨ce [6 b] 4 .  

Ils sont tant13 appropriÃ©s tantÃ´ non-appropriÃ©s 
1. Les cinq organes de la connaissance sensible (caliyurdhtitu, 

etc.), prÃ©sents sont appropriÃ©s Futurs et passÃ©s ils ne sont pas 
appropriÃ©s 

Quatre objets, - visible, odeur, saveur, tangible, - lorsqu'ils sont 

l'expression (abhilapa) de la chose expÃ©rimentÃ jadis. Elle n'est donc pas anu- 
smaranavikalpa ( V y ~ k h y ~ ) .  Voir ii, 24. 

1. sapta sc%Zdmbanc%d cittadhc%tavah. 
Sur le sens d'dambana, i. 29 b. 
Comparer Vibhahga, p. 95. 
2. ardha? Ca dharmatah / 
3. navanwpc%tt&s te castau Sabdad Ca 
4. ange nava duidha // 
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prbsents, lorsqu'ils sont partie intÃ©grant aux organes findriyabhin- 
na, indriyavimrbhaga), sont appropriÃ©s Tout autre visible, toute 
autre odeur, toute autre saveur, tout autre tangible n'est pas appro- 
prih : par exemple le visible, couleur et figure, des cheveux, des poils, 
des ongles et des dents, - en exceptant la  racine, laquelle est liÃ© 
au corps ou organe du tact ; la couleur et la figure des excrÃ©ments 
de l'urine, de la salive, du mucus, du sang, etc. ; l a  couleur et la 
figure de la terre, de l'eau, du feu, etc. 

2. Comment faut-il expliquer l'expression ' appropriÃ ', updtta ? - 
Est dit ' appropriÃ ' ce que la pensÃ© et les mentaux prennent (upa- 
grhfta) et s'approprient (svikrta) en qualitÃ de support (adhisth&na). 
La matiÃ¨r organique, c'est-&-dire la matiÃ¨r qui constitue les cinq 
organes de connaissance, ainsi que la  matiÃ¨r non skparable de la 
matikre organique, est ' appropriÃ© ', est ' faite sienne ', par la pen- 

' , sÃ© : cela rÃ©sult du fait que, en cas de bien-6tre ou de malaise, il y 
a rkaction rhciproque entre la  pensÃ© et cette matiÃ¨re La  matiÃ¨r 
que l'Abhidharma appelle ' appropriÃ© ', la langue vulgaire l'appelle 
sacetana, sajâ€¢v matiÃ¨r sensible, matiÃ¨r vivante l. 

Combien de dhdtus sont ' matiÃ¨r primaire ' ou grands Ã©lÃ©men ? 
Combien sont ' matiÃ¨r secondaire ', matiÃ¨r dÃ©rivÃ des grands 
Ã©lÃ©men 2 ?  [7 a] 

1. L'Abhidhamma (Vibhanga, p. 96, Dhammasafigapi, 653, 1211,1534) comprend 
uptÃ¯dinn dans le mÃªm sens. Les commentateurs modernes de YAbhidhamma 
traduisent upadinna issue of grasping ' ; ils ne voient pas que up@d@ = upa- 
dÃ¼yavÃ¼p bhautika, et crbent une grande confusion. 

D'ailleurs le Vibhanga ne classe pas les dhatus comme fait l'Abhidharma. (Voir 
encore Suttavibhanga, p. 113 ; Mah~vyutpatti,IOl, 56 ; Divy~vadana, p. 54 ; Bodhi- 
earyBvatBra, viii. 97, 101). Et il y a quelque flottement mÃªm dans les sources 
sanscrites. Par exemple, Majjhima iii. 340, reproduit dans Pit&putrasam%gama 
(voir ci-dessus p. 49, n. 2), donne les cheveux .... les excrbments comme aj jhat ta~  
paccattam kakkhalam uptÃ¯dinnam Or les cheveux ne sont pas upadinna. On 
a confondu la description de la matiÃ¨r corporelle (Ã¼dhyÃ¼tmik voir Majjhima, 
iii. 90) avec la description de la matiÃ¨r organique (upÃ¼tta) 

La matiÃ¨r up&tâ‚¬ plus le manas, rep i t  le nom de airaya (voir ii. 5). C'est le 
corps subtil des infidÃ¨les 

2. bhcita, mahtÃ¯bhÃ¼ ; uptÃ¯d6y rÃ¼pa bhautika ; voir i. 12,23-24, ii. 12,50 a, 
65. - bhautika = bhÃ¼t bhava = dbriv6 des bhÃ¼tas 



35 a-c. Le tangible est des deux sortes ; les neuf autres &&tus 
matÃ©riel sont seulement matiÃ¨r secondaire, ainsi que la  partie du 
dharmadhÃ¼i qui est mathielle '. 

Sont tangibles (1) les quatre grands klÃ©ments le solide, l'humide, 
le chaud, la  motion (i. 12), (2) une septuple matiÃ¨r secondaire, le 
doux, le rude, etc. (i. 10 d). 

Les autres dhÃ¼tw matÃ©riels les cinq organes, les objets des quatre 
premiers organes, sont seulement matiÃ¨r secondaire. De meme 
Yavijnapti (i. Il), qui fait partie du dharmad1zÃ¼tt (i. 15 c-d). 

Les dhdus de pensÃ© (i. 16 c) ne sont ni matiÃ¨r primaire, ni 
matiÃ¨r secondaire. De meme le dharqthadhatu Ã l'exception de 
l'avijnapti. 

i. D'aprÃ¨ le Bhadanta Buddhadeva, les dix Ã¼yatanas c'est-Ã -dir 
les cinq organes de connaissance et leurs objets, sont seulement 
matiÃ¨r primaire '. 

Opinion inadmissible. Le Sutra enseigne, d'une maniÃ¨r limitative, 
qu'il y a quatre grands Ã©lÃ©ment et les d6finit d'une manihe  limita- 
tive comme Ã©tan le solide, l'humide, etc. (i. 12 d). Or le solide, 
l'humide, etc. sont tangibles et seulement tangibles : la solidit6 n'est 

1. spras@vyay dvividham Sesa rapine nava b"iautik&h / 
dharmadhatvekadeda.4 Ca. 

Comparer Vibhafiga, p. 96. 
2. Vibha~a,  127, 1. - Dans cette bcole, il y a deux maÃ®tres Buddhadeva et 

Dharmatrata. Buddhadeva dit : Ã Le ralpa est seulement les grands blbments; les 
mentaux (caitta) sont seulement pensÃ© (cilta) Ã  ̂ Il dit que Yup~dcÃ¯yarapa 
matihre secondaire, est une espÃ¨c des grands Ã©l6ment (mahabhutaviSesa), que 
les mentaux sont une espÃ¨c de pensbe ....... Ã (Comparer Kath~vatthu, vii. 3). - 
Vibhaga, 74, 8. - Le SÃ¼tr dit:  Ã § e L  vÃ¼pa c'est les quatre grands blbments et ce 
qui dbrive des quatre grands Ã©l6ment P. Quelle opinion le SÃ¼tr veut41 rbfuter ? 
Il veut rbfuter l'opinion de Buddhadeva. Le Bouddha voit que, dans l'avenir, il y 
aura un maÃ®tre Buddhadeva, qui dira : Ã En dehors des grands blbments, Q. n'y a 
pas de rupa dbrivb distinct Ãˆ Pour rbfuter cette opinion, Bouddha dit : u Le rÃ¼pa 
c'est les quatre grands blements ...... Ã̂ - 142, 7. - Buddhadeva dit:  Tous les 
conditionnbs sont ou mahabhuta ou citta ; en dehors des rnahQibhÃ¼tas il n'y a 
pas d'upadayarÃ¼p ; en dehors du citta (pensbe) il n'y a pas de caitta (mental). 

Sur la pensÃ© et les mentaux, voir ci-dessous p. 66 et ii. 23 c. 
Buddhadeva est peut-6tre le mattre nommÃ dans l'inscription du lion de Mathurs. 
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pas perque par l'organe de la vue. En outre, chaque organe atteint l a  
rnatikre swondaire qui lui convient : la couleur n'est pas perÃ§u par 
l'organe du tact '. 

'ailleurs, que le tangible soit matikre primaire et matiÃ¨r 
secondaire rapcg, que les neuf autres * t uas  matÃ©riel 
soient seulement matihre secondaire, cela rÃ©sult de la  lettre m6me 
du Sutra : Ã 0 Bhiksu, l 'cd,  source interne de connaissance (i. 39) 
[7 b], subtile matike dÃ©rivan des grands Ã©lÃ©men (upddaya), source 
matkrielle, invisible, susceptible de contre-heurt Ãˆ et ainsi de suite en 
ce qui concerne les quatre autres organes matÃ©riel qui sont dÃ©crit 
dans les mÃªme termes. En ce qui concerne les quatre premiers 
objets : Ã Les visibles (rG;oa~i), source externe de connaissance, 
dbrivant des grands dÃ©ments matÃ©rielle visible, susceptible de 
contre-heurt. Le son, source externe de connaissance, dÃ©rivan des 
grands b lhen t s ,  matÃ©rielle invisible, susceptible de contre-heurt )). 
De meme en ce qui concerne l'odeur et la saveur. Mais, en ce qui con- 
cerne le tangible : Ã Le3 tangibles, source externe de connaissance, 
les quatre grands klÃ©ment et matiÃ¨r dÃ©rivan des quatre grands 
Ã©lÃ©men .... Ã Â¥ 

ii. On peut soutenir que les cinq organes sont matiÃ¨r primaire, 
car le Sutra (Sayyukta, 11, i) dit : Ã Tout ce qui dans Fail ,  globe 
de chair finanwyi?t$u,), est solide, r2sistant .... Ã (kakithata, Miara- 
gata.,..) 

RÃ©ponse Le Sutra vise ici le globe de chair qui n'est pas sÃ©parabl 
de l'organe de la vue, non pas l'organe proprement dit. 

1. Donc (1) les organes ne sont pas matihe primaire, n'&tant pas solide ', etc. ; 
( 2  le tangible comprend la matiÃ¨r primaire, puisque le solide est perÃ§ par le 
tact ; (3) la matihre secondaire perÃ§u par les autres organes n'est pas perÃ§u par 
le tact. 

2. calcsur b1rilqo Ã¼d1tyÃ‡.tmik ayatanam catv~%ri mahabhÃ¼tc% upadaya 
rÃ¼paprasad ~ Ã œ p  anidarsanam sapratiqham / ,....,. mano bhike  adh f i t -  
m a a m  ayatanam arÃ¼p anidadanam apratigliam / r t Ã ¯ p a ~  bMQo bahyant 
ayatanam catvari maJiabhÃ¼tan upadaya rÃ¼p sanidardanam saprati- 
m m  / ..... spmgtavyani bhikso baliyam Ã¼yatana catcari ~ahablzÃ¼tan 
catvari CU mahabhÃ¼tan upadaya rÃ¼p amidarianam sapratigham/ dharma 
bhikso bahyam ayatanam ekadadabhir agatanair asamgrhstam arÃ¼p ani- 
dardanam apratigham / 5 



Soit. Mais, d'aprÃ¨ le GarbhavakrantisÃ¼tr (p. 49 n. 2), a l'homme 
est de six dhatus Ã  ̂ grand Ã©lÃ©me terre, grand Ã©lÃ©me eau, grand 
Ã©lÃ©me feu, grand Ã©lÃ©me vent, Ã©lÃ©me espace et Ã©lkmen vijhana. 
Donc, dans le stade embryonnaire, le corps est matibre primaire, non 
pas matiÃ¨r secondaire. 

Non. Car, dans cette premiÃ¨r phrase : K L'homme est de six 
dha tus  Ã  ̂ le SÃ¼tr veut dÃ©crir l'essence de l'homme finulasattva- 
dravya) ' et ne prÃ©ten pas donner une dkfinition exhaustive. En effet, 
le SÃ¼tr dit ensuite que l'homme est les six points d'appui du dha r -  
ma mental nommÃ contact (ii. 24) (spardayatana), c'est-&-dire les 
six organes 2. En outre, Ã prendre la  lettre cette dhfinition : 

L'homme est de six dhaius Ã  ̂ on conclurait & l'inexistence des 
mentaux (caitta, ii. 24,34), car les mentaux ne sont pas compris 
dans le vijndnadh&tu, lequel est pensÃ©e - Soutiendra-t-on que les 
mentaux sont penske, et par consÃ©quen sont compris dans le vijfia- 
nadha tu  ? On ne peut ; car le Sutra dit : Ã La sensation et l a  percep- 
tion (saqjna) sont des d h a r m a s  mentaux Ã̂  c'est-Ã -dir des dha r -  
m a s  associÃ© Ã l a  pensbe (caitasika), [S a] ayant pour point d'appui 
l a  pensÃ© ; et le Sutra parle de la  ' pensÃ© en relation avec le dÃ©si ' 
(saragacitta) ; donc le dÃ©sir qui est un mental, n'est pas l a  pensÃ© 
(vii. 11 d). 

Il  est donc Ã©tabl que nos dÃ©finition (i. 35 a-c) sont correctes '. 
Combien de dhatus sont ' agglomÃ©rÃ ' ? 

1. Voir ii. 5, - Les quatre premiers dhiltus (terre ..... vent) sont des substan- 
ces radicales ', parce que les organes naissent de ces clhdtws ; le vijGilnadh&tu 
ou manodh6tu est ' racine ', parce qu'il donne naissance au manahspar&iya- 
tana. Ou bien les quatre premiers dhiltws sont racine parce qu'ils donnent nais- 
sance la matiÃ¨r secondaire; le vijfic%naÃ¹hat est racine parce qu'il donne 
naissance aux mentaux (caitta, caitasi7ca). 

2. Donc les cinq premiers ' points d'appui du contact ', les cinq organes de 
connaissance sensible, sont ' matiÃ¨r secondaire ' : autrement, ils seraient compris 
dans la dbfinition : a L'homme est de six dli&tus :). 

3. D'aprbs l'Abhidhamma (Dhammasafigaqi, 647) le rÃ¼p dÃ©riv n'est pas tan- 
gible. ~ a q h a b h a d r a  rÃ©fut cette opinion qu'il attribue au  Sthavira. A ce sujet, 
une discussion sur l'authenticitÃ des. Sutras qu'on lira dans l'Introduction. 
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35 d. Les dix dhatus matÃ©riel sont agglomÃ©rÃ '. 
Les cinq ,organes de la  connaissance sensible, et leurs objets, sont 

des agglomÃ©rat d'atomes @aram@tusa~caya, samghata) (ii. 22). 

Parmi les dix-huit dhcÃ¯tus combien coupent, sont coupÃ©s brÃ»lent 
sont brÃ»lÃ© pÃ¨sent sont pesÃ© ? 

36. Quatre dhatus externes coupent, sont coupÃ© ; de meme, sont 
b r ~ l Ã ©  et pÃ¨sent On n'est pas d'accord sur ce qui est b r ~ l Ã  et pesÃ '. 

Le visible, l'odeur, le saveur et le tangible coupent, quand ils por- 
tent le nom de hache, etc. ; sont coupÃ©s quand ils portent le nom de 
bois, etc., 

Quelle sorte de chose est le dharma qu'on appelle ' couper ' ?  - 
Produire le sectionnement du processus d'un agglomÃ©r dont la nature 
est de se continuer en une sÃ©ri ininterrompue [8 b]. La hache coupe 
une piÃ¨c de bois qui est une sÃ©rie et en fait deux sÃ©rie qui existent 
et se  dÃ©veloppen Ã part. 

Les organes ne peuvent etre coupÃ©s Par exemple, l'organe du tact 
ou corps, lorsqu'on coupe tous les membres, n'est pas, pour cela, 
multipliÃ© les membres coupÃ©s c'est-Ã -dir sÃ©park du tronc, ne 
possÃ¨den pas le tact. 

Les organes ne coupent pas, en raison de leur transluciditÃ (accha), 
comme l'Ã©cla d'une gemme. 

Il  en va d'etre brÃ»l et de peser comme il en va de couper et d'etre 
coupÃ© Quatre dfitus externes, seuls, sont brÃ»lÃ© Ils pÃ¨sent par 
exemple lorsqu'ils constituent une balance. Non pas les organes, en 
raison de leur transluciditÃ© comme l'Ã©cla d'une gemme. 

Le son ne coupe pas, n'est pas coupÃ© n'est pas brÃ»lÃ ne pÃ¨s pas, 
car il n'existe pas en sÃ©ri (accheditva, apravahavartitva). 

On n'est pas d'accord sur ce qui brÃ»l et sur ce qui est pesÃ© D'aprÃ¨ 

1. sa&t& d d a  vapinah // 
Vibhtiq~, 76, 3. 
2. chinatti chidyate caiva bahyatp d h & ~ a t u s f a y a m  / 

dahyate tdayaty evaw vivado dagdhrtu.Zyayoh // 
Vibh&$, 133, 6. 



les uns, les memes dtus extkrieurs brfilent et sont peses. 
Dqapr6s les aulres, seule brhle la rnatikre &lkmentaire feu (tejodâ€¢iGit 
lorsqu'elle manifeste sa propre rnanihre dT&tre dans la flamme ; seul 
est pesk le pesant (g&zrui~a), qui est une espkce de matihre secon- 
daire (i. 10 d) : les choses dgkres, la lumkre,  etc., oh cependant le 
a manifeste sa manihre 'Che propre, ne sont pas peskes. 

Parmi les dix-huit & a h ,  combien sont de r6tribution (vipakaju)? 
d'accu~nuialion (aupacmji'ka), d'&coulemeni ('naigyandika) ? 

a. Cinq dltHtus internes sont de rktribution et d'accumula- 
tion ; le son n'est pas de r&tiiLi-ilion ; les huit d " t d t 2 i s  exempta de 
rbsistance sont d'tkouleinent et aussi de r2iributiors : les autres sont 
de trois sories. [9 a.: ' 

i. Dhfinitions. 
i. vipakaja, ' de rdtribution ' ; littkralement ' nk de la rktribution ' 

pour nti de l a  cause de rbtribution ' (vipakaJt.etvja) (il. 541, par 
omission du mot du milieu, de meme qu'on dit : Ã char ti beu l s  
pour Ã char tir& par des b ~ u f s  ))* 

Ou bien, dans l'expression vir>~&aja, ' nk du vij~aka 9 9  le mot 
vipaka dbsigne, non pas la rktribution, mais Faction, Faction rncwie, 
Faction arrivant & l'epoque oti elle donne son fruit Â¥' Ce qui nalt 
Faction mfirie, ii savoir le fruit ou rbtributian, est nomm6 n6 
v@&ka '. Le fruit d'ailleurs est aussi nomm6 vipaka, parce qu'il est 
cuit, 3a 

u bien l'expression viphleaja, ' nk de rktribution ', signifie ' n6 
e la cause de rktribution ' ; mais on ne doit pas dire que le mot 
cause ' est omis. En effet, la cause est souvent design& par le nom 

de l'effet, de meme que l ' e f fe t  est souvent dtisignb par le nom de la 
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cause : Ã Les six organes actuels sont l'acte ancien Ã (Ekottara, 14, 5 ; 
Sarpyutta, ii. 65, iv, 132 ; ci-dessous ii. 28). 

2. aupaca&a, ' d'accumulation ', c'est-Ã -dir ' ce qui est accu- 
mulÃ A cÃ´t (imucita) ' par certain aliment (iii. 39), certaine toilette 
(bain, etc.), certain sommeil, certain recueillement (iv. 6 c). D'aprÃ¨ 
une opinion ', l a  continence (brahmacarya) est aussi cause d'accu- 
mulation ; mais, en rÃ©alitÃ la continence fait qu'il n'j a pas diminu- 
tion (upaghdta, apacaycf-) ; elle n'est pas cause d'accroissement. 

La  matihre ' d'accumulation ' protÃ¨g la  matiÃ¨r ' de rÃ©tributio ' 
[9 b] comme fait un rempart, en l'enveloppant. 

3. n a i g a n d t k a ,  ' d'Ã©coulemen ', c'est-&-dire nisyandaphala (ii. 
57)' ' ce qui est produit par une cause semblable & son effet '. 

ii. Cinq organes ou dhdtus internes, Ã l'exclusion de l'organe 
mental, sont de rÃ©tributio et d'accun~ulation. Ils ne sont pas d'Ã©cou 
lement, car ils ne sont d'Ã©coulen~en que lorsqu'ils sont de rÃ©tributio 
ou d'accun~ulation Â¥' 

iii. Le son est d'accumulation, car la voix est en mauvais point 
lorsque le corps est Ã©maci \ II est aussi d'Ã©coulement Il  ne naÃ® 
pas d'une cause de rÃ©tribution car la  voix prochde d'un dÃ©si d'action 
(chanda, ii. 24) ', 

Objection. -- Le Prajnapli6astra dit : Ã Cette marque du muhapu-  
r u s a  (iii. 98) qu'on appelle ' accent de Brahma ' ftrahmasvaruta) 

t. Il semble que ce soit l'opinion de Dharmatr~ta, i. 45 (Nanjio, 1287). 
2. ConsidÃ©ron un moment ou Ã©ta de l'existence de cette matiÃ¨r subtile qui est 

l'organe de la vue. Une partie de cette matiÃ¨r est la rÃ©tributio d'un acte ancien ; 
une autre partie procÃ¨d de l'aliment : toute cette matiÃ¨r est le fruit d'Ã©coulemen 
du moment ou Ã©ta antÃ©rieu dans l'existence de l'mil. Mais ce moment ou Ã©ta 
antÃ©rieu n'est pas, par lui-rn6me, capable d'engendrer le moment actuel : en effet, 
Ã la mort, l'organe de la vue arrÃªt de se reproduire par Ã©coulement L'organe de 
la vue n'est donc pas d'Ã©coulemen par d6finition. Prenez, au contraire, la chair 
qui constitue le corps : elle persiste aprÃ¨ la mort ; elle est donc d'Ã©coulement 
fruit, Ã chacun des moments de son existence, du moment antÃ©rieur 

Le Kathavatthu, xii. 4, xvi. 8, ne veut pas que la matikre soit rÃ©tribution 
3. Neuf raisons sont Ã©numÃ©rÃ dans Vibhag~, 118, 1. Vasubandhu cite la 

troisiÃ¨me 
4. Les V~tsiputriyas et les Vibhajyav~dins soutiennent que le son est de rÃ©tri 

butioq. 



rÃ©sult de la  pratique parfaite de l'abstinence du langage injurieux 
(iv. 76 c) Ã '. Donc le son est rÃ©tribution 

Etiologie du son. - PremiÃ¨r opinion. Il  faut distinguer trois 
moments : (1) action ; (2) grands Ã©lÃ©men naissant de cette action 
et qui sont de rÃ©tributio ; (3) le son, qui nait des grands Ã©lÃ©ment 
- DeuxiÃ¨m opinion. Il faut distinguer cinq moments : (1) action ; 
(2) grands blÃ©ment de rÃ©tributio ; (3) grands Ã©lÃ©men d'accumula- 
tion ; (4) grands blÃ©ment d'Ã©coulemen ; (5) son. - Donc le son 
n'est pas ' de rdtribution ', parce qu'il ne procÃ¨d pas immÃ©diatemen 
de l'action. (Vibhaga) 

Objection. - A raisonner ainsi, la  sensation corporelle (ii. 7), 
n'Ã©tan pas produite immÃ©diatemen par l'action, Ã©tan immÃ©diate 
ment produite par les grands Ã©lÃ©men nÃ© de l'action (iii. 32), ne 
sera pas de rÃ©tribution 

RÃ©ponse - Mais la  sensation n'est pas provoquÃ© par le dÃ©si 
d'Ã©prouve telle sensation, tandis que le son est provoquÃ par le 
dÃ©si de parler. Si elle Ã©tai provoquÃ© par le dÃ©sir elle ne serait pas 
de rÃ©tribution 

iv. Les huit dhÃ¼tu non susceptibles de rbistance (i. 29 b), Ã savoir 
les sept dhaitus de pensÃ© et le dhwrnadhatu, sont d'Ã©coulemen 
et de rÃ©tributio ; d'Ã©coulement lorsqu'ils sont produits par le 
sabhagahetu ou le sarvatragahetu (ii. 52, 54), de rÃ©tribution 
lorsqu'ils sont produits par le vipakahetu (ii. 54 c). Ils ne sont pas 
d'accumulation, parce que les dhatus immatÃ©riel n'ont rien de 
commun avec l'agglomÃ©ratio (sarpcaya). [ I O  a] 

v. Les autres dhattis, c'est-Ã -dir les quatre non mentionnÃ© ci- 
dessus, les visibles, l'odeur, la saveur, les tangibles, sont de trois 
espÃ¨ce : de rÃ©tribution lorsqu'ils ne sont pas sÃ©parable de la  
matiÃ¨r organique (i. 34),d'accumulation et d'Ã©coulement 

38 a. Un seul dhatu est ' contenant le rÃ©e ' 

L'inconditionnÃ (asatpskfla), &ant permanent (saratvat = avi- 
1. Comparer D~gha, iii. 173, cit6 par les Mah~s~ipghikas dans Kathevatthu, 

xii. 3 : aaddo uipdko, 
2. drau#auam ek@. 



Hiuan-tsang, ii, fol. 9 b-10 a. 71 

nadat), est ' chose rÃ©ell ' (dravya). L'inconditionnÃ fait partie du 
dharmadhdtn (i. 15) ; le dha~~nadhaiu est donc le seul dhatu qui 
soit ' contenant le rÃ©e ' (dravyavat). 

38 b. Les trois derniers dhdlus sont ' d'un moment ' '. 
Les trois derniers dhÃ¼tu sont l'organe mental, l'objet de lacon- 

naissance mentale, la connaissance mentale (manodtzdtu, dharma- 
(fiatu, manovijfidnadhc3tu). 

Dans le faisceau des dharmas du moment nommÃ dultkhe dhar- 
majfianak@nti, qui est le premier moment du chemin de la vue des 
V6rit6s (vi. 25) et par conskquent le premier moment qui soit pur - 
(andsrava), ces trois dhatus sont ' non produits par la  cause Sem- 
blable Ã son effet ' (sabhagahetu) (ii. 52), car, dans la 'sÃ©ri qui 
constitue la personne envisagÃ©e aucun dharma pur n'est encore 
apparu qui serait la ' cause semblable Ã son effet ' de la  dutdd1e 
dkarmajiidna&~anti. C'est pourquoi ces trois dhatus sont nommÃ© 
hyapika, d'un moment, parce que, pour un moment, ils ne procÃ¨den 
pas de ce genre de cause. 

Dans le faisceau considÃ©rÃ la pensÃ© Ã laquelle est associÃ© la 
lqanti est manodhatu et manovijfiGnadhatu ; les dharmas qui 
coexistent (sahaVhw) Ã cette pensÃ© sont dharmadhatu : discipline 
pure (iv. 13 c) ; sensation, perception, volition et autres mentaux ; 
prapiis (ii. 36) et saqzs~talak~anas (ii. 46). 

Un problÃ¨m Ã examiner. Celui qui obtient possession (saman- 
vagamaqt pratilabhate) de l'organe de la  vue (ca@urdhatu) alors 
qu'il en Ã©tai auparavant dÃ©mun (asamanvagata), obtient4 aussi 
possession de la connaissance visuelle (Ã©akrnifianadhatu ? 
Celui qui obtient possession de la  connaissance visuelle alors qu'il 
en Ã©tai auparavant dÃ©muni obtient-il aussi possession de l'organe 
de la  vue ? 

38 c-d. Il peut y avoir obtention (Ã®~blza de l'organe de la  vue 



(cahywdhatu) et de la  connaissance visuelle (cal~+urvijfianadiidtn), 
soit Ã part, soit ensemble [IO b] '. 

1. Une personne dÃ©muni de l'organe de la  vue en prend posses- 
sion sans prendre en mÃªm temps possession de la connaissance 
visuelle : (a) l'Ãªtr du Kamadhatu dont les organes apparaissent pro- 
gressivement (ii. 14), car, avant que l'organe de la vue apparaisse 
chez lui, il est dÃ©j en possession de s a  connaissance visuelle passÃ© 
(Ã©ta intermÃ©diaire iii. 14) et future (sur la  ' possession ', ii. 36 b) ; 
(b) l'Ãªtr qui meurt dans l'Ã‹rÃ¼pyadha et renaÃ® dans les cieux des 
trois dhyanas supÃ©rieurs oÃ manque la connaissance visuelle bien 
que l'organe de la  vue y existe (viii. 13 a-c). 

2. Une personne dÃ©muni de la connaissance visuelle en prend 
possession sans prendre en mÃªm temps possession de l'organe de la 
vue : (a) l'Ãªtr nÃ dans un ciel des trois dhyanas supÃ©rieur peut se 
rendre prÃ©sent (sa~~z~~tt~khtkurvÃ¼na une connaissance visuelle du 
domaine du premier dhydna (viii. 13) : il ne prend pas possession 
de l'organe de la  vue qu'il possÃ¨d dÃ©jÃ (b) l'Ãªtr qui tombe d'un 
des trois dhyanas supÃ©rieur et renaÃ® plus bas. 

3. Une personne dÃ©muni des deux prend possession des deux : 
- l'Ãªtr qui tombe de l'Ã‹rÃ¼pyadha et renaÃ®t soit dans le Kamadhatu, 

soit dans le premier dhyana (monde de Brahms). 
Nous avons jusqu'ici compris le terme qu'emploie la  stance, lablia, 

obtention, dans le sens de pratilambha, prise de possession ; mais 
on peut aussi l'entendre dans le sens de prÃ¼pti possession (ii. 36 b). 
La question se pose donc : Celui qui est muni (samanvagata) de 
l'organe visuel est-il aussi muni de la  connaissance visuelle? - 
Quatre cas sont possibles : 

(a) l'etre n6 dans un ciel des trois dhyanas supÃ©rieur possÃ¨d 
nÃ©cessairemen l'organe visuel, mais ne possGde la connaissance 
visuelle que s'il se  rend prÃ©sent une connaissance visuelle du 
domaine du premier dhyana ; 
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(b) l'Ãªtr du Kamadhatu qui n'a pas pris possession de l'organe 
visuel au cours de la vie embryonnaire ou qui devient aveugle : il 
reste en possession de la connaissance visuelle acquise au cours de 
l'existence intermÃ©diair (iii. 14) ou Ã la conception ; 

(c) l'Ãªtr du Kamadhatu qui a pris possession de l'organe de la vue 
et ne l'a pas perdu, l'Ãªtr nÃ dans le ciel du premier c812y&m, l'&ire 
nÃ dans un ciel des trois dh@nas supbrieurs qui se rend prksente 
une connaissance visuelle du domaine du premier d l iya~za  : ce& trois 
catÃ©gorie d'Ãªtre sont munies de l'organe et de la connaissance ; 

(d) tout autre Ãªtre l'etre de l 'Arcqydhatu,  est dÃ©mun de l'organe 
de la vue et de la connaissance visuelle. 

La prise de possession @ r a t i l a d h a )  et la possession (saman- 
vdgama), simultanÃ© ou non simultanke, de l'organe de la vue 
(caburdhatu) [11 a] et du visible (rz%padl%atti), de la connaissance 
visuelle (c&$zirv@dncbd72aiu) et du visible, de l'organe de l'ouÃ¯ 
(4rotrad"idtu) et  du son (icbbcladhdtzt), etc. seront dÃ©finies comme 
il convient, dans chaque cas. 

Parmi les dix-huit d h a t ~ s ,  combien sont ' personnels ' ou ' inter- 
nes ' (adhyatmika) ? Combien sont externes (bff,hya) ? 

39 a-b. Douze sont personnels, A l'exclusion du visible, etc. 

Sont personnels douze d l ~ i h t s ,  les six organes et les six connais- 
sances ; sont externes six dhi%tus, les six objets de la connaissance, 
visible, etc. 

Mais comment peut-on parler de dltatus personnels, de dhcitus 
externes, puisqu'il n'y a pas d '&mm, de personne ? 

1. dvadaA%dhydtmika rfipadiuarjyalt. 
Vibhasa, 138, 13. La diffÃ©renc entre les c17zarmas personnels (adJ~yat~nmfea) 

et externes (baltya) est triple : 1. diffkrence au point de vue de la sÃ©ri (samtÃ¼ 
na): les &armas qui SC trouvent dans la personne propre (svatmabhava) sont 
personnels ; ceux qui se trouvent chez autrui, et aussi ceux qui ne sont pas inte- 
grÃ© aux &es vivants (asattvaichya, i. 10 b), sont externes ; 2. diffÃ©renc au point 
de vue de Yayatana : les ayatanas qui sont le support (airaya) de la penske 
et des mentaux sont personnels ; ceux qui en sont l'objet (alamba'na) sont exter- 
nes; 3. diffÃ©renc au point de vue de l'Ãªtr vivant: les dimrmas intkgrÃ© aux 
6tres vivants peuvent 6tre personnels ; les autres sont externes, 
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La  pensÃ© est l'objet de l'idÃ© de moi, l a  pensÃ© est ce que les 
hommes prennent faussement pour leur moi. La pensÃ© reÃ§oi donc 
par mÃ©taphor le nom d'attnan. Rapprochez, par exemple, ces deux 
lignes de 1'Ã‰critur : Ã Au moyen de l 'a tman bien domptb, le sage 
obtient le ciel Ã̂  et : Ã Il est bon de dompter la  pensÃ© ; la pensÃ© 
domptÃ© apporte fÃ©licit Ã '. [Il b]. Or les organes et les connaissan- 
ces sont proches (pratyasanna, abhyasanna) de la  pensee Ã laquelle 
on donne le nom d 'atman : ils en sont en effet le point d'appui 
(dsraya) ; donc on les qualifie ' internes ', ' personnels ', adhyat- 
mika, tandis que le visible et les autres objets de la  connaissance 
sont tenus pour ' externes ', baltya. 

Mais peut-on dire que les six connaissances sont le point d'appui 
de la  pensÃ© ? Elles ne sont le point d'appui de la pensÃ© que lorsque, 
ayant pÃ©ri elles acquiÃ¨ren la  qualitÃ de manodhatu ou organe 
mental (i. 17). Donc elles ne sont pas personnelles. 

Cette objection est sans valeur. Lorsque les connaissances, ayant 
pÃ©ri deviennent le point d'appui de la  pensÃ©e ce sont bien ces con- 
naissances mÃªme qui deviennent point d'appui : donc, avant de 
devenir point d'appui, elles ne sont pas Ã©trangÃ¨r Ã l a  qualitÃ de 
point d'appui. Elles sont donc personnelles en raison de leur future 
qualitÃ de point d'appui. - S'il en Ã©tai autrement, l'organe mental 
(manodhatu) serait seulement passÃ ; il ne serait ni futur, ni prÃ©sent 
Or il est bien entendu que les dix-huit dhatus appartiennent aux 
trois Ã¨poques - D'ailleurs, si  la connaissance future ou prÃ©sent 
n'a pas le caractÃ¨r de manodhatu, il est absurde de lui attribuer 
ce caractÃ¨r une fois qu'elle est passÃ©e Car un d h a r m a  ne change 
pas de caractÃ¨r au cours du temps (v. 25 ; Vibha@, 21, 16, 39,a). 

Parmi les dix-huit dhdtus, combien sont sabhaga, ' actifs ', ' en 
mutuelle assistance ' (voir p. 77 au bas) ? Combien sont tatsabfzaga, 

analogues Ã ce qui est sabhaga  ' ? 

1. attnanoi hi sudtintena svargamprtipdi panditah ...... 
cittasya damanam sadhw cittaift ddntaw sukhavaham 

Voir Udanavarga, xxiii ; Madhyamakavtti, p. 354 ; Dhammapada, 160. 
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39 b-c. Le dhatu nommÃ dharmas est sabhaga i .  

Un objet de connaissance (viwya) est qualifik sabhaga [12 a] 
lorsque la  connaissance dont il constitue le domaine propre est nÃ© 
ou destinÃ© Ã naÃ®tr Ã son endroit. 

Or il n'est pas de dharma Ã l'endroit duquel ne soit nke ou des- 
tinbe Ã naÃ®tr une connaissance mentale sans limite (ananta mano- 
vijnana). Tous les Saints en effet produisent nÃ©cessairemen la  
pensÃ©e Ã Tous les dharmas sont impersonnels Ã (vii. 13 a). Il est 
vrai que cette pensÃ© ne porte ni sur elle-mÃªme ni sur les dharmas 
qui lui sont coexistants @ahabha, ii. 50 b) ; mais cette pensÃ© et les 
dharmas qui lui sont coexistants sont l'objet d'un second moment 
de la pensÃ© de l'universelle impersonnalitÃ ; tous les dharmas sont 
donc inclus dans l'objet de deux moments de pensÃ© (vii. 18 c-d). - 
Donc le dharmadhdtu, objet propre de la connaissance mentale, 
est, dans s a  totalitÃ© sabhaga, actif en tant qu'objet. 

39 c-d. Les autres dhatus sont aussi tatsabhaga '. 
Le mot ' aussi ' montre qu'ils sont sabhaga et tatsabhaga. 
Quand sont-ils tatsabhaga ? 

39 d. Quand ils ne font pas leur Å“uvr propre '. 

Ce qui implique la dÃ©finitio : ils sont sabhaga quand ils font leur 
Å“uvr propre. 

1. L'organe de la  vue (ca@urdhatu) qui a vu, voit ou verra les 
visibles (rupani), est qualifiÃ sabhsga. - De meme en ce qui con- 
cerne les autres organes, en indiquant pour chacun son objet (visaya) 
et son operation (kdritra, pu-akara, ii. 58) propres. 

2. D'aprÃ¨ les Vaibhflsikas du Kasmir, l'organe de la vue est tat- 
sabhaga dans quatre cas : l'organe de la  vue qui a pÃ©ri qui pÃ©rit 
qui pdrira sans avoir vu, e t  l'organe de la vue non destinÃ &naÃ®tr 

1. dharmasawtjCakah / sabh@ga@, 
Prakara~a, fol. 18 b 15-19 a 4. 

2. tatsabhago 'pi Sqo. 
3. yo^svakarmakfl// 

h<A 
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(anutpattidharman) (v. 24) [12 b]. D'aprÃ¨ les Occidentaux (pCihd- 
ttja), Forgane de la  vue non destinÃ ii naitre constitue deux categories 
suivant qu'il est accornpagnk ou non accompagnÃ (samprayvMa = 

sambaddha) de connaissance vianelle. 
De meme en ce qui concerneles autres organes de la  connaissance 

sensible. 
Quant & l'organe mental (manodhatu), il est tatsabhdga lorsqu'il 

n'est pas destinÃ ii naÃ®tr ; en effet, quand il mi t ,  il a toujours un 
objet '. 

3. Les visibles qui ont 6tÃ vus, qui sont vus, qui seront vus par 
l'organe de la vue, sont sathaga. 

Ils sont taisablzaga lorsqu'ils ont pÃ©ri perissent ou pÃ©riron sans 
avoir et6 vus et 1orsq~1'ils ne sont pas destink & naÃ®tre 

De mÃªm en ce qui concerne les autres objets de la~connaissance 
sensible en indiquant pour chacun l'organe et l'opÃ©ratio qui lui cor- 
respondent. 

4. L'organe de la vue qui est sabizwa ou tatsabhaga est tel pour 
tout le monde, pour la personne 6 laquelle appartient cet organe, 
pour les autres personnes. De meme les autres organes. Mais un 
certain visible est sabJzdga pour la  personne qui le voit, tatsabhdga 
pour la personn~ qui ne le voit pas. En effet, le visible que voit une 
personne peut ctre vu par plusieurs, par exemple la  lune, une repre- 
sentation scenique, une joute ; tandis que deux personnes ne voient 
pas an moyen d'un mÃªm organe. Par  conskquent, l'organc de la vue 
n'Ã©tan pas commun, c'est par rapport Ã une personne qu'il sera 

1. Vibhasa, 71, 8. L'organe qui a vu, voit ou verra le rapa, et le tatsabhaga 
(c'est-Ã -dir l'organe qui ressemble i cet organe), c'est le caksurdhatu. L'organe 
qui a vu, c'est le caksurdhatu pas&; l'organe qu i  voit, c'est le caksurdhatu 
pr6sent ; l'organe qui verra, c'est le cahurd"iatu futur. Quant au tatsabhQa, les 
docteurs de ce pays disent qu'il est de quatre espÃ¨ce : l'ail tatsabhaga passÃ© 
prksent, futur, c'est le cahurdhatu qui a pÃ©ri pdrit, perira sans avoir vu le rÃ¼p ; 
il faut ajouter, quatribme, le caksu.rdhatu qui ne naÃ®tr absolument pas. 

Les docteurs Ã©tranger (bahirdeSaka) disent qu'il est de cinq espkces : passÃ© 
present, futur, comme ci-dessus. En outre, le cahpwd"iatu futur qui ne naÃ®tr 
absolument pas, de deux espÃ¨ce : suivant qu'il est, ou non, associ6 & la connais. 
sance, 
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qualifiÃ subhÃ¹g ou tatsabhÃ¼g : l'organe de la vue est sabizÃ¼g 
quand il voit un visible, alors mÃªm qu'il n'a pas vu, ne voit pas, ne 
verra pas un autre visible. 113 al Au contraire, le visible est com- 
mun : on le qualifiera sabhaga et tutsabliGga en se plaÃ§an au point 
de vue de nombreuses personnes : il est sabliÃ¼g par rapport Ã celles 
qui le voient, tatsabh6ga par rapport Ã celles qui ne le voient pas. 

Il en va du son, de l'odeur, de la saveur et du tangible comme du 
visible '. 

Soit, dira-tan, en ce qui concerne le son qui, comme le visible, est 
perÃ§ Ã distance et peut Ãªtr perÃ§ par plusieurs personnes (i. 43 c-d). 
Mais pour l'odeur, la saveur et le tangible, ils ne sont pas perqus ti 
distance, ils sont percus seulement lorsqu'ils entrent en relation htroite 
avec l'organe ; donc l'odeur qu'une personne per~oi t  n'est pas p e r p e  
par une autre. Donc ces objets ne sont pas communs, et nous devons 
les assimiler aux organes quant A la qualification subJlÃ¼ga tatsa- 
bltÃ¹g : quand ils sont sablzÃ¼g pour une personne, ils sont suâ€¢"id 
pour tout le monde. 

Nous rkpondrons: Nous regardons ces objets comme communs, 
parce qu'ils peuvent l'etre. Il se peut en effet que l'odeur - le m6me 
groupe atomique d'odeur - qui produit la connaissance de l'odorat 
chez une personne, soit aussi perÃ§u par une autre. Or il n'en va pas 
ainsi des organes. Par  conskquent les odeurs, saveurs et tangibles 
doivent Ãªtr assinlilÃ© aux visibles et aux sons. 

5. Quant aux six connaissances, elles sont mb1tÃ¼g ou tatsablidqu 
suivant qu'elles sont destinÃ©e Ã naÃ®tre non destinkes Ã naÃ®tre Comme 
l'organe mental. 

6. Quel est le sens des expressions subhaga, tatsabhaga ? 
Par  bhÃ¼ga il faut entendre les services mutuels (anyonyabhajana) 

1. Vibhagi, 71, 9. - Trois bpinions. - Peut-on voir le rÃ¼p au moyen de l'mil 
d'autrui ? - Qui soutient pareille opinion ? - S i  on ne peut voir au moyen de 
l'Å“i d'autrui, comment l'ail d'un certain Ãªtr pourra-t-il Ãªtr nommÃ sabkaga 
par rapport aux autres Ãªtre ? - Parce que l'activitÃ de l'ail est dÃ©fini : cette 
activit6 consiste ii voir. Lorsque l'mil, aprbs avoir &tÃ actif, a p6ri, on l'appelle 
sabJiOga : ni pour la personne mÃªme ni pour autrui, ce nom de sabhaga ne 
change. De mÃªm S..... 
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que se rendent les organes, les objets et les connaissances, en leur 
qualitÃ de point d'appui de l a  connaissance (adraya), d'objet de la  
connaissance (veaya), de connaissance s'appuyant sur  l'organe 
(airayin). Ou bien b h Q a  signifie possession (bhajana) de l'activith 
ou de l'opÃ©ratio (karitra) : l'opÃ©ratio des organes est de voir, etc. ; 
l'opÃ©ratio de l'objet est d'Ãªtr l'objet de la  connaissance (veaya,  
alambana), d'Ãªtr vu, etc. ; l'opÃ©ratio de la connaissance est d'etre 
sujet de la  connaissance, d'Ãªtr ' discerneur ' (vijnat@aj, 

On nomme sabhaga les d h a r m a s  qui possÃ¨den (sa-) le bhÃ¼ga 
c'est-&dire les organes, objets et connaissances qui sont munies de 
leur opÃ©ratio propre (kritrabhajana), ou bien les organes, objets 
et connaissances qui se rendent mutuellement service (anyonyabha- 
jana). Ou bien sont sabhaga les d h a r m a s  qui ont pour effet un 
mÃªm ' contact ' (sparia), la rencontre de l'Å“il du visible, de la 
connaissance visuelle, etc. (iii. 22). ' 

Ce qui n'est pas sabhÃ¼ga mais cependant est analogue au sabhÃ¼ 
ga ,  est nommÃ tatsabhÃ¼ga c'est-Ã -dir ' analogue (sabhÃ¼ga A cela 
ftat) ', c'est-Ã -dir ' analogue au sabhÃ¼g ' (sabhagasabhÃ¼ga) ' 

Combien de dhatus peut-on abandonner (ha, p r a h a ,  v. 28, vi. 1) 
par la  vue des vÃ©ritÃ© en d'autres termes par le chemin de vue 
(dardanarnarga) ou par la  vue (dadana) (vi. 25 b) ? Combien par 
la  mÃ©ditatio ou considÃ©ratio rÃ©pÃ©t (Vhavan,a) des vkritks, en 
d'autres termes, par le chemin de mkditation (bhÃ vafiÃ¼'mÃ¼r ou 
par la  mÃ©ditatio @havana) ? [13 b] Combien de dhatus ne sont pas 
Ã abandonner, ne peuvent Ãªtr abandonnÃ© ? 

40 a-b. Dix et cinq sont abandonnÃ© par la mbditation ; les trois 
derniers sont de trois espÃ¨ce 3. 

1. En expliquant bhaga au passif, bhajyata iti bh&~ah. 
2. L'Å“i qui p6rit sans avoir vu est semblable ii l'Å“i qui voit, etc. 
Les Msdhyamikas (Vrtti, p. 32 et la note qui doit 6tre corrig6e) tirent parti de 

cette thborie: a En rbalitb, l'Å“i sabhaga ne voit pas le visible, parce qu'il est 
organe, tout comme le tatsabhaga : Ã na paramarthatah sabhagaq caksuh 
paSyatd *&ni, caksurindrdyatv~t, tadyatha tatsabhagam. 

3. da4a bhavanaya heyah p a h  c&nty&s trayas tridh& / 
Vibhasa, 151, 9. - Le m6me probkme est examin6 dans Vibhhga, pp. 12, 16, 

97, Dhammasahgaqi, 1002,1007,1008. 
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i. Les dix dhdus matÃ©riels organes et objets, et les cinq connais- 
sances sensibles, sont abandonnks par la  mÃ©ditation 

Les trois derniers dhÃ¼tus organe mental, objet mental, connais- 
sance mentale, du point de vue de l'abandon, comportent des dhar- 
mas de trois espÃ¨ce : 

(a) Sont abandonnÃ© par la vue quatre-vingt-dix-huit anuhgas 
(v. 4), avec les dlzarmas coexistants (sahabhÃ¼ - que ces coexistants 
soient de la  classe samprayukta (ii. 24) ou de la classe viprayukta 
(ii. 46, laeanas et anulakanas) ; - avec les prdptis (ii. 36) des 
dits anudayas et des dits coexistants, avec la  suite (anuprÃ¼pti et 
Iaksavs) des dites praptis. 

(b) Sont abandonnÃ© par la mÃ©ditatio les autres dharmas impurs : 
1. dix anuiayas (v. 5) avec coexistants, prÃ¼ptis etc. ; 2. les sams- 
kÃ¼ra bons-impurs (kusalasÃ¼srava et non-souillks-non-dÃ©fini (ani- 
ayfdvgakyta) (ii. 66) ; 3. l'avijhapti impure avec s a  suite (iv. 13). 

(c) Ne peuvent etre abandonnÃ© les dharmas purs, c'est-Ã -dir les 
inconditionnks et les dlzarmas qui font partie du Chemin. 

ii. Objection. Les Vatsipiitnyas croient que, non seulement les 
quatre-vingt-dix-huit anudayas, mais encore d'autres &armas sont 
abandonnÃ© par la vue. (1) La qualitÃ de Prthagjana ' est un dharma 
non-souillÃ©-non-dÃ©fi : vous la  rangez parmi les dharmas abandon- 
nÃ© par la mkditation ; (2) l'action corporelle ou vocale mauvaise, 
rÃ©tribuk par une mauvaise destinke, est ' matikre ' (rÃ¼pa : vous la 
rangez aussi dans la seconde catÃ©gorie Or la qualitÃ de Prthagjana 
et l'action qui cause une mauvaise destinke sont en contradiction 
avec le Chemin, avec le chemin de la vue des vÃ©ritÃ (dardanaUr- 
ga). Donc, d'aprks nous, l'une et l'autre sont abandonnÃ©e par la vue. 

Pour rÃ©fute la thÃ¨s des Vatsiputriyas, l'auteur dit au plus court : 

40 c.d. Ne sont abandonnks par la vue des vÃ©ritÃ© ni le ' non- 
souillÃ ', ni ce qui est matiere, ni ce qui est nÃ du non-sixikme '. 

1. Sur la qualit6 de Pfihagjana, ii. 40 c, vi, 26 a, 28 c-d. - Dans Vibhaqa, 45, 1, 
explications divergentes de Vasurnitra, Bhadanta et Ghoqaka. 

2. n a  d m h e y a m  a-taq n a  rÃ¼pa napy asa@hajam. 
Voir ii. 13, iv. 11 a-b. 
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1. Rien de ce qui n'est pas souillk (lili&cQ, de ce qui n'est ni mau- 
vais (ak~iala),  ni so~~illk-non-defini f i ~ h ~ y L Ã ¼ v y ~ t a  (ii. 66) ; rien de 
ce qui est mathiel,  ne peut Ãªtr abandonnÃ par la vue des vÃ©ritÃ© 
[14 a] 

Or la  qualitÃ de Prthagjana n'est pas souillke : elle peut appartenir 
& l'homme qui a rompu les racines du bien (iv. 79), elle peut appar- 
tenir Ã l'homme qui est ' &tachÃ ' (mtar&ga). 

Or l'action corporelle et l'action vocale sont rzipa. 
La qualit6 de Prtliagjana et Faction corporelle ou vocale ne sont 

pas contradictoires (vipratipatli} aux vkriths, - car la premikre 
1. n'est pas souillke par les passions (ldeia)) 2. n'est pas une con- 
naissance, un dharma qui ait un objet @nÃ¼lumbalca ; car la seconde 
n'est pas un c17~cw1;za qui ait un objet. Donc ni l'une ni l'autre ne sont 
abandonnÃ©e par la vue des veritÃ©s 

En outre, si l a  qualitÃ de Prthagjdna Ã©tai abandonnÃ© par la vue, 
il s'ensuivrait qu'elle existerait au premier stade du chemin de vue, 
- ce qui est inexact '. 

2. Par  ' sixiÃ¨m ', il faut entendre l'organe mental. On appelle ' nÃ 
du non-sixiÃ¨m ', asas(haja, ce qui est nÃ d'un organe diffÃ©ren du 
sixiÃ¨m organe, c'est-&-dire, ce qui est nÃ des cinq autres organes, 
organe de la vue, etc. Il  s'agit de la connaissance visuelle, etc. - 
Ceci aussi n'est pas abandonnÃ par la vue. 

Parmi les dix-huit dhÃ¹tus combien sont ' vue ' (dl-+@) ? 

41 a-b. L'organe de la  vue et huit parties du dharmadh&tu sont 
vue 2. 

Quelles sont ces huit parties du dharmadh&iu ? 
Les cinq opinions fausses (@&i), dont la premiÃ¨r est la croyance 

a3i moi et au mien (sai7cÃ¼yadysU ; elles seront dÃ©finie dans le cha- 
pitre des Anu6ayas (v. 7). - La vue correcte (samyagdysti) mon- 

1. On verra que le premier stade est anantaryamarga, ' chemin qui dbtruit 
la pagsion '; le second stade est vimuktimarga, ' chemin de la delivrance ', chemin 
dans lequel la passion est dbtruite (vi. 28). 

2. c a w  ca d1tarmad"tatoS capradedo dgtir as?adii/" 
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daine ( l a u k q ,  c'est-&-dire la prajM.6 (ii. 24) associÃ© a la connais- 
sance mentale, bonne (kusala), mais impure (sÃ¼srava) - La vue 
des ~ a i k ~ a s  (daikfl dysti), c'est-&-dire la  vue pure et propre au saint 
qui n'est pas Arhat. - La vue des Asaik$as (ada*" dp@), c'est-Ã  
dire la  vue pure et propre Ã l7Arhat (vi. 50). 

Ces huit dharmas,  qui font partie du dharmadh&tu, sont ' vue ' 
(d&i). 

Comparaison. A la maniÃ¨r dont les visibles sont vus de nuit et de 
jour, par ciel nuageux et par ciel clair, de mÃªm les dha rmas  sont 
vus (1) par la vue mondaine souillÃ©e - cinq opinions fausses ; 
(2) par la vue mondaine non souillÃ© ou vue correcte mondaine ; 
(3) par la vue dalkst ; (4) par la vue non-iaiks". 

Pourquoi la vue correcte mondaine s'entend-elle seulement de la  
pmjf ia  associÃ© A la  connaissance mentale ? 

41 c-d. La prafiÃ¼ qui naÃ® avec les cinq connaissances sensibles, 
n'est pas ' vue ' parce qu'elle n'est pas jugement aprÃ¨ dÃ©libÃ©rati '. 

La ' vue ', c'est t h a n a ,  sa&"rana, c'est-Ã -dir jugement prÃ©cÃ© 
de la considÃ©ratio de l'objet (upanidhydna) 2. Or la pram qui 
naÃ® avec les cinq connaissances sensibles ne prhsente pas ce carac- 
tÃ¨re Donc elle n'est pas ' vue '. - Pour la mÃªm raison, il arrive 
que laprujfiti, mÃªm mentale, souillÃ© ou non souillke, ne soit pas 

vue ' ; Ã savoir, lorsqu'elle est purement intuitive (vii. 1). 

Mais, dira-t-on, l'organe de la vue ne possÃ¨d pas un ' jugement 
pr6ct5dÃ de la considÃ©ratio de l'objet ' (sarni"ra+a). Comment dites- 
vous qu'il est ' vue ' (dr@i) ? [15 a]. 

' Vue ' s'entend ici de la vision (alocana) des visibles (rÃ¼pa) 

42. C'est l'organe de la  vue qui voit les visibles, quand il est 
sabhaga ; ce n'est pas la connaissance dont cet organe est le point 

1. panCavijG&nasahaja dh"r n a  d&ir at%rap%t // 
dh" au lieu de praj"i6, pour des raisons prosodiques (ii. 57 d). 
2. upa'nidhyana, viii. ,I. 

6 
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d'appui, car le visible, offusquÃ© n'est pas vu. Telle est l'opinion des 
Vaibha~ikas '. 

i. Le Vijiianavadin est un docteur qui attribue la vue, non-pas Ã 
l'organe de la vue, mais Ã la connaissance visuelle. Il dit : Si l'organe 
voit, l'organe d'une personne occupke ii une connaissance auditive 
ou tactile, verra (i. 6 c-d). 

Nous ne disons pas que tout organe de la  vue voit. L'organe de 
la vue voit quand il est sabhaga (i. 39), c'est-&dire quand il est 
conjuguÃ & connaissance visuelle. 

Mais alors, ce qui voit, c'est bien la connaissance qui s'appuie sur 
l'organe de la vue. 

Non pas. Car le visible, offusquÃ par un mur ou tout autre Ã©cran 

1. c a m p a i y a t i  rÃ¼pd sablidgaq na taddiritam / 
vijnanam clf'syate rÃ¼pa na lcilaintaritue yuta@ // 

Voir N y ~ y a b i n d u t i l ~ ~ t i p p a ~ i ,  p. 20 ; Boilliicary%vai~rapafljik~, p. 520 ; Attlia- 
salini, p. 400 ; Warren (Visuddhimagga), p. 297 ; Buddhist Psycl~ology, p. 351, 
note ; Spence Hardy, Manual, p. 419. - Kathavatthu, xviii. 9, oÃ la thkse : K L'Å“i 
voit Ãˆ est attribuÃ© aux Mahasamghikas. Comparer Samayabheda, Wassilieff, 
p. 262. Wassilieff rbsume la discussion du Kosa, p. 308 (Lire : Ã dos Auge nicht 
das Mass des Sichtbaren st'e7tt Ãˆ et non pas i s t  )L) 

Vibhavg, 95, 1. D'aprks une opinion, tous les s a ~ s ~ t a s  sont, de leur nature, 
vue (d~sti) .  Ce qu'on entend par vue, c'est le caractbre manifeste de la manibre 
d'Ãªtr (patupracdra). Tous les samskrtas possÃ¨den ce caracthre. D'autres disent 
que la connaissance de la suppression des passions et de la non-production 
(QaydnutpddajGdna, vii. 1) est vue. - 13, 1. Dharmatrata dit que la connais- 
sance visuelle (ca&urutjGd+aa) voit les visibles. Ghosaka dit que la p r a j a  
associbe Ã la connaissance visuelle voit les visibles. Le D ~ r s t ~ n t i k a  dit que le 
' complexe ' (samagr") voit les visibles. Le Vatsiputriya dit qu'un seul Å“i voit 
les visibles. ..... Si la connaissance visuelle voit les visibles, la connaissance aura 
pour caracthre la vue ; or ce n'est pas le cas : donc cette opinion est fausse. Si la 
prajiia associbe Ã la connaissance visuelle voit les visibles, la praj&i associbe Ã 
la connaissance de l'ouÃ¯ entendra les sons ; or la prajGd n'a pas pour caracthe 
l'ouÃ¯ ; donc cette opinion est fausse. Si le ' complexe ' voit les visibles, on verra 
toujours les visibles, car le ' complexe ' est toujours rbalisb. Si un Å“il non pas les 
deux yeux, voit les visibles, les parties du corps ne sentiront, pas en mÃªm temps 
les tangibles : de m6me que les deux bras, quoique distants, peuvent simultanÃ©men 
sentir le tangible et produire une seule connaissance tactile, de meme les deux 
yeux, quoique distants, quel obstacle ce qu'ils voient simultanbment et produi- 
sent une seule connaissance visuelle ? ..... 
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d'est pas vu. Or la connaissance est immatÃ©rielle non susceptible 
d'Ãªtr repoussÃ© (apratigha, i. 29 b). Donc, si la connaissance visuelle 
voyait, elle verrait mÃªm les visibles offusquÃ© par un Ã©cran 

Le Vijflanavadin rÃ©plique La connaissance visuelle ne nalt pas & 
l'kgard des visibles offusquÃ© ; ne naissant pas Ã leur Ã©gard elle ne 
les voit pas. 

Mais pourquoi ne naÃ®t-ell pas Ã l'Ã©gar de ces visibles ? Pour nous, 
Vaibhasikas, qui attribuons la vue Ã l'organe et qui admettons que 
l'organe, Ã©tan sapraiigha, susceptible d'Ãªtr arrÃªtÃ n'exerce pas son 
activitÃ Ã l'Ã©gar des visibles offusquÃ©s nous expliquons aisÃ©men 
comment la  connaissance visuelle ne naÃ® pas Ã l'Ã©gar des visibles 
offusquÃ© : la connaissance, en effet, exerce son activitÃ sur le mÃªm 
objet que son point d'appui. Mais si vous croyez que la connaissance 
voit, comment expliquez-vous qu'elle ne naisse pas Ã l'kgard des 
visibles offusquÃ© ? 

2. L'auteur prend Ã son compte l'opinion du Vijfianavadin et r&pond 
Ã la derniÃ¨r rÃ©pliqu du Vaibhasika. 

Soutenez-vous que l'organe de la vue voit son objet en entrant en 
relation Ã©troit avec son objet, Ã la  maniÃ¨r dont l'organe du tact 
sent le tangible ? (i. 43 c-d) Dans cette hypothÃ¨s je comprendrais 
que l'organe de la vue, Ã©tan susceptible d'Ãªtr arrÃªtÃ ne vÃ® pas les 
visibles offusquÃ©s Mais vous soutenez que l'organe de la vue voit Ã 
distance : vous n'avez donc pas le droit de dire que, Ã©tan susceptible 
d'Ãªtr arrÃªtÃ il ne voit pas les visibles offusquÃ©s - D'ailleurs, on 
voit les visibles offusquÃ© par le verre, le nuage, le cristal et l'eau : 
comment expliquez-vous ce fait ? [15 b]. - Je dirai donc que la con- 
naissance visuelle voit ; elle naÃ® Ã l'Ã©gar des visibles offusquÃ© 
lorsque l'6cran ne fait pas obstacle Ã la  lumiÃ¨r ; elle ne naÃ® pas dans 
le cas contraire '. 

3. Le Vaibhasika fait appel Ã l9Ecriture. - Le S ~ t r a  dit : Ã Ayant 
vu les visibles par l'organe de la vue i> '. Donc l'organe voit, non pas 
la  connaissance visuelle. 

1. C'est la thbse du Bhadanta (Vibh&$, 13, 7.). 

2. cakpsa  rÃ¼pae estva .... cit6 iii. 32 d. - Samyukta, 13, 4 ; Vibhanga, 



Nous rÃ©pondon que le Sntra entend dire : Ã Ayant vu les visibles 
au moyen de l'organe de la  vue comme point d'appui (tena airay- 
ena), en s'appuyant (k4ritya) sur l'organe de la  vue. Ã En effet, le 
meme SÃ¼tr dit : Ã Ayant discernÃ (vijndya) les dharmas par l'organe 
mental (manas) Ã : or cet organe, 6tant passk (i. 17), ne discerne 
pas ; c'est par la connaissance mentale (manouijfiÃ¼na qu'on discer- 
ne ; donc, si le texte dit : Ã par l'organe mental Ãˆ il veut dire : Ã en 
s'appuyant sur l'organe mental, point d'appui de la connaissance 
mentale Ãˆ De mÃªm pour la vue et l'organe de la  vue. 

O11 peut aussi admettre que le S ~ l r a  attribue au point d'appui, ii 
l'organe, l'acte qui appartienl tl ce qui prend point d'appui, c'est-&- 
dire h l a  connaissance. On dit dans le monde : Ã les bancs crient > ; 

les bancs sont les personnes assises sur les bancs. 
Cette maniÃ¨r de dire est commune dans i'kcriture. Nous lisons 

que Ã les visibles, agrÃ©able et dksagrAables, sont discern6s (vijneija) 
par l'organe de la  vue Ãˆ Or vous ne soutenez pas que l'organe de 
la  vue discerne. Vous attribuez le discernement Ã la connaissance 
dont l'organe de la  vue est le point d'appui. 

Le SÃ¼tr (Sainyukta, 9, 20) dit aussi : Ã L'organe de la  vue, Ã Brah- 
mane, est la porte (dvÃ¼ra de la vue (dardanÃ¼p des visibles Ãˆ Ce 
texte prouve que la  connaissance visuelle voit par cette porte qui est 
l'organe de la vue. Vous ne soutiendrez pas que ' porte ' signifie 

vue ', car il serait absurde de dire : Ã L'organe de la vue est la vue 
de la  vue des visibles Ã [16 a]. 

4. Objection du Vaibhasika. - Si la connaissance visuelle voit 
(paiyati), qu'est-ce qui discerne (vij&mÃ¼ti (i. 48 a) ? 

Quelle est la diffkrence entre ces deux opÃ©ration de voir et de 
discerner, qui ferait qu'un meme &arma ne pourrait en meme temps 
voir et discerner ? N'est-il pas admis qu'une certaine sorte de praj%Ã 
(darianatmfkd, vii. 1) voit (PadyatQ et comprend (prajaWaii) ? ' 
De mgme une certaine connaissance, la connaissance visuelle, voit et 

p. 381 ; Madhyamakavj-tti, p. 137 ; Dharnmasafigani, 597. - C'est l'argument des 
Mah~sfimghikas, Kathavatthu, xviii, 9. 

1. Comparer la formule : tasyaivam jmata  e v a ~ p a b a t a h  .... 
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discerne. Il n'y a l& qu'une seule opÃ©ratio dÃ©signÃ par deux noms. 
5. Certains partisans de la thkse : Ã La connaissance visuelle voit :) , 

A savoir les Vatsiputriyas, objectent : Si l'organe de la  vue voit, 
quelle est donc l'action de voir (dysâ€¢l"rij@ existant Ã part (anya), 
que vous attribuez Ã cet organe, agent de cette action ? 

L'objection n'est pas Ã faire. De mÃªm que vous voulez que la 
connaissance discerne (vijdnatQ9 sans admettre de diffÃ©renc entre 
l'agent et l'action ; de meme nous admettons que l'organe voit. 

6. D'aprks une autre opinion, celle des Dharmaguptas, c'est l a  
connaissance visuelle qui voit ; mais, comme l'organe de la vue est 
le point d'appui $e cette connaissance, on dit qu'il voit. De meme on 
dit que la cloche tÃ©sonne parce qu'elle est le point d'appui du son. 

Mais, d'aprÃ¨ ce principe, on devrait dire aussi que l'organe de la 
vue discerne (vijdnciti), car il est le point d'appui de la connaissance 
( v i j 2 a ~ a )  visuelle. 

Non. Car dans le monde on est convenu de donner & la connais- 
sance visuelle le nom de vue (ddana) ; en effet, lorsque cette 
connaissance se produit, on dit : Ã La couleur est vue @?&a) Ã ; on 
ne dit pas que la couleur est discernÃ© (vijnda). Et la Vibhasa (95, a) 

confirme : Ã On appelle ' vu ' ce qui est atteint par l'organe de la 
vue, ce qui tombe dans son rayon ( c a k + ~ s a ~ p r d p t a  = cak+urCcbhd- 
sagata) et est perÃ§ (amibhÃ¼ta par la connaissance Ãˆ On dit donc 
dans le monde que l'organe de la  vue voit, parce qu'il est le point 
d'appui de la connaissance visuelle qui voit ; on ne dit pas qu'il 
discerne, parce que l'opÃ©ratio attribuÃ© Ã l a  connaissance visuelle 
est la vue et non pas le discernement. - D'autre part, quand on dit 
de la connaissance (vijndna) qu'elle discerne, on n'entend pas qu'elle 
discerne en tant qu'elle serait le point d'appui d'un certain discerne- 
ment, comme on entend que l'organe de la  vue voit parce qu'il est le 
point d'appui de la connaissance visuelle. On entend que la connais- 
sance discerne par elle-mÃªme qu'elle est en soi discernement. De 
meme qu'on dit qlie le soleil fait le jour. [16 b] ' 



7. Opinion du Sautrflntika. - Quelle discussion dans le vide ! Le 
Satra enseigne : Ã En raison de l'organe de la vue et des visibles 
naÃ® la connaissance visuelle Ã : il n'y a lÃ ni un organe qui voit, 
ni un visible qui est vu ; il n'y a lÃ aucune action de voir, aucun 
agent qui voit ; ce n'est que jeu de causes et effets. En vue de la 
pratique, on parle Ã son grÃ© nlÃ©taphoriquement de ce processus : 

L'Å“i voit ; la connaissance discerne Ãˆ Mais il ne faut pas se pren- 
dre Ã ces mÃ©taphores Bhagavat l'a dit : il ne faut pas se prendre aux 
maniÃ¨re de dire populaires, il ne faut pas prendre au sÃ©rieu les 
expressions en usage dans le monde l .  

8. D'aprÃ¨ le systÃ¨m des Vaibh@ikas du Kasmir, l'organe de la 
vue voit, l'organe de l'ouÃ¯ entend, l'organe de l'odorat sent, l'organe 
du goÃ» goÃ»te l'organe du tact touche, l'organe mental discerne. 

Les visibles sont-ils vus par un Å“i ou par les deux yeux ? 

43 a-b. Les visibles sont vus par les deux yeux aussi, comme le 
dÃ©montr la clartÃ de la  vue 2. 

Il n'y a pas de rÃ¨gl fixe : on voit par un Å“i ; on voit aussi par 
les deux yeux. 

Les Ã¥bhidharmika disent : Ã Vue aussi par les deux yeux ; les 
deux yeux Ã©tan ouverts, la  vue est plus claire Ãˆ En outre \ lors- 
qu'un Å“i est ouvert [17 a] et l'autre Ã demi fermÃ© on aperÃ§oi deux 

dayati / yathd suryo divasakara i t i  / yatkd sÃ¼mnidhyamdtren suryo diva- 
saw karotsty ucgate tathd vijiianam vijandtEty ucyate / kasmat / loke tatkd 
siddhatvdt. 

1. ou bien: a il ne faut pas rejeter les expressions en usage dans le monde 
pour cette raison qu'elles ne correspondent pas Ã des rÃ©alitÃ W .  - janapadani- 
ruktim ndbhinivedeta samjH&p Ca lokasya ndtidhavet. (Madhyama 43, 18, 
Samyukta, 13, 12). Comparer Majjhima, iii, 230 : janapadaniruttiw Mbhinive- 
seyya samaGiam n@tidkdveyya ; Samyutta, iv. 230 : y m  Ca sdmam Hdtay 
tam Ca atidhoivanti, yam Ca loke saccasammatam tam Ca atidhduanti, - 
Itivuttaka, 49. 

2. ubhab1zyam api [ca&surbky@y dardanam duddhadarsandt] / 
D'aprÃ¨ Jfisnaprasthsna, 1, 8 ; Vibhsgs, 13, 2. 
Contre les Vatsiputriyas. - Voir ci-dessus note ad i. 42, in fine. 
3. Argumentation de Vasubandhu, Paficavastuka, i, 10, 
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lunes ; non plus lorsqu'on ferme complÃ¨temen ou r i ~ . ~ i i  celui qui 
Ã©tai ouvert, ou lorsqu'on ouvre ou ferme complatement celui qui 
itait  Ã demi fermÃ© 

De ce que son point d'appui est double, on ne doit pas conclure 
que la connaissance visuelle est double, car la connaissance n'est pas 
matÃ©riell comme le vupa ; n'ayant pas de masse (amMa), elle n'est 
pas situÃ¨ dans un lieu (de&Ã¯prati@ita) 

Nous avons dit que l'organe de la vue voit ; que les organes de 
l'ouÃ¯e de l'odorat, du goÃ»t du tact, perÃ§oiven chacun leur objet ; que 
l'organe mental discerne. Ces organes atteignent-ils (prap) leur objet, 
[entrent-ils en relation etroite avec leur objet] ? 

43 c-d. L'organe de la vue, l'organe de l'ouye, l'organe mental 
connaissent leur objet sans l'atteindre. Pour les trois autres organes, 
le contraire '. 

i. 1. L'organe de la vue voit le visible Ã distance ; il ne voit pas 
le collyre placÃ sur l'Å“i ; l'organe de l'ouÃ¯ entend le son Ã©loignÃ 

L'organe mental, &nt immathriel, n'entre pas en relation Ã©troit 
avec son objet. 

1. [apraptarthdny aksi1nana@rotrÃ¼Hi truyam anyatlta / 
Comparer Atthas&lin~, 629. 
Vibhas~ ,  13, 7. - On dit que l'objet est atteint (prÃ¼pta dans un double sens : 

ou bien parce qu'il est pris comme objet ' ou ' perÃ§ ' ; ou bien parce qu'il y a 
juxtaposition (airantaratua) de l'objet et de l'organe. Dans le premier sens, les 
six organes atteignent l'objet. Dans le second sens, trois organes seulement, les 
organes de l'odorat, du gotlt et du tact, atteignent l'objet ; trois organes au con- 
traire, les organes de la vue et de l'ouÃ¯ et l'organe mental, perÃ§oiven sans 
atteindre. 

L'organe de la vue perÃ§oi le visible en raison de la lumiÃ¨r ; quand le visible 
est proche de l'organe, il pmpÃªcli la lumiÃ¨r : l'organe ne voit pas. L'organe de 
l'ouÃ¯ perÃ§oi le son en raison de l'espace ou du vide ; quand le son est proche de 
l'organe, il n'emp6che pas le vide : l'organe entend ..... L'organe de l'odorat perÃ§oi 
en raison du vent ; l'organe du goÃ»t en raison de l'eau ; l'organe du tact en raison 
de la terre ; l'organe mental en raison de l'acte d'attention (manaskava), 

Fa-pao observe que le rupa de la lune n'abandonne pas la lune pour se juxta- 
poser Ã l'Å“il 

Comparer Aryadeva, sataka, 288. 



2. Si les organes de la vane et de Foule entraient en relalion ktroiie 
avec leur objet, les asc6tes en extase (dl".ydfjirl) n'auraient pas en 
partage la vue divine, 170uâ€ divine ; de meme qu'ils ne possbdent pas 
un odorat divin (vii. 42). 

j e c i i o n .  -- Si l'organe de la vue voit un objet avec lequel il n'est 
pas en relation &roile, pourquoi ne voit-il pas les visibles trop 
kloignks ou offusquks ? ' 

p n s e  - Pourquoi l'aimant n'attire-t il pas tout le fer? [17 h] 
D'ailleurs, ti. supposer que Forgane entre en relation ktroite avec 
l'objet, la mgme difficultk demeure : pourqutoi l'organe de la  vue ne 
voit,-il pas le collyre, le pi au (&alalta), tous les objets avec les 
il est en relation etroite ? bien, disons que la meme rkgle 
plique & Forgane de l a  vue et aux organes 
'organe de l'odorat ne sent que l'odeur avec laquelle il est en relation 
6troite, mais il n sent pas l'odeur constitutive de Foqyane lui- 
meme (sa1~ahlaa) ; e meme, l'organe de la  vue ne voit que le v i d d e  
kloignb, mais il ne voit pas tout visible kloign6. 

' a p r k  certains docteurs, du fait qu'on entend les bruith de l ' i n 6  
rieur de l'oreille, on peut conclure que l'organe de FouTe entend le 
son avec lequel il est e n  relation htroite, comme il entend aussi le 
son 6loignk ?- 

3 Les trois autres organes, ~ d o r a i ,  g o ~ t ,  tact, perqoivent un objet 
avec lequel ils sont en relation btronte. Pour l'odorat, cela r6sulte du 
fait que l'inspiralion est n6cessaire A. la perception de Yodeur ". 
i Que faut-il enniendre par l'expression ' atteindre ' (entrer en 

relation &roite) (prap) 9 Que veut-on dire quand on dit que Forgane 
atteint ' son ob-jet, connail son objet aprks l'avoir atteint ' ? 
Atteindre, c'est ' najtre en $$iradaratva ', en ktat de non &para- 

O ' O u se renouvelle de moment en moment (iv. 2 cd), 

1. Objection des Vaise$kasi 
'2. Celte doctrine est r&t& par Samglitibhaijrii. ; Tao-tbai 19aitribne ans  Sam- 

mitÃ¼ya ; Fa-pao, 6 certains maitre5 fie 1.1 Vibhasa. 
3. Sarnghabhadra discute cette W s e .  

4. Ici et ri-dessoub (dbfinition du Bhadanta, p. 911, notre version tibktaine tram 
d u ,  a par "tdab diags p. Mais les Siddli&nlas tibbtains analys& par 
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se trouve naÃ®tr en n i ran tara tva  avec l'organe et rÃ©ciproquement 
[Que f a u t 4  entendre par mirantaratva P D9apr&s le Bhadanta, 

juxtaposition immhdiate, absence d'intervalle ; d'aprÃ¨ le Vaibha$za, 
voisinage i~"in~bdiat, absence d'un corps interposh '1. 

iii. La question se pose donc si les atomes se touchent ou ne se 
touchent pas. 

1. Les Vaibhasikas du Kasmir (Vibhasa, 132, i) disent que les 
atomes ne se touchent pas : (1) si les atomes se touchaient dans leur 
totalitb, les choses (dravya), c'est-A-dire les diffÃ©rent atomes, se 
' mÃªleraien ', c'est-Ã -dir n'occuperaient qu'un lieu ; (2) si  les atomes 
se touchaient par un endroit, c'est donc qu'ils auraient des parties 
(avayava) : or les atomes n'ont pas de parties '. 

Mais, s'il n'y a pas contact entre les atomes, comment donc se 
produit le son ? 

Pour cette raison mÃªm qu'il n'y a pas contact, le son est possible 
[18 a] : si les atomes se touchaient, la main en collision (abliyÃ¼hata 
avec la main s'y fondrait, l a  pierre en collision avec la pierre s'y 
fondrait, comme de la  gomme se fond dans de la gomme. Et le 
son ne se produirait pas. 

Mais, si les atomes ne se touchent pas, pourquoi l'agglomkrÃ 

Wassilieff (p. 307) opposent le nirantara du Bhadanta (bar med pa), au nirau- 
tara des autres docteurs (hdab dzags pu). 

D'aprÃ¨ Bodhicaryavatgra, p. 516, l'organe et l'objet ne peuvent Ã©tr ni sÃ©parÃ 
(savyavadh&na, s W r a ) ,  ni contigus (nirantara). 

1. Samghabhadra (xxiii, 3, 42 a 1) ; Quel est le sens d'atteindre ? Lorsque 
l'objet naÃ® en proximitÃ de l'organe, celui-ci le saisit. A comprendre les choses 
ainsi, on peut dire que l'odorat, le gof~t  et le tact saisissent l'objet qu'ils atteignent ; 
de mÃªm qu'on dit que l'organe de la vue ne voit pas la paupihre, le pinceau 
et les autres visibles qu'il atteint. La paupiÃ¨r ne touche pas l'organe de la 
vue : on dit cependant que l'organe l'atteint. b u  fait que la paupiÃ¨r naÃ® en 
proximitk de l'organe, on dit que celui-ci l'atteint. Comme l'organe de la vue ne 
voit pas le visible ainsi atteint, on dit que l'organe de la vue saisit sans atteindre 
et non pas en atteignant; d'ailleurs il ne saisit pas un objet trhs Ã©loignb De 
mÃªme encore que l'odorat saisisse l'objet qu'il atteint, il ne saisit pas ce qui est 
trÃ¨ proche. 

2. Comparer le VilpAaka de Vasubandhu, 12-14 ; Bodhicaryavat~a, p. 503 ; Pra- 
sastapada, p, 43, etc, 
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(samcita), ou agglomÃ©ra d'atomes, ne tombe-t-il pas en piÃ¨ce 
lorsqu'il est frappÃ (pratyohala) ? 

Parce que l'Ã©lÃ©me vent (vayudl~atu) le concentre ou fait tenir 
ensemble. Certain Ã©lÃ©me vent a pour fonction l a  dispersion, par 
exemple le vent de la  pÃ©riod de destruction du monde ; certain 
Ã©lÃ©me vent a pour fonction la  concentration, par exemple le vent 
de la pÃ©riod de crkation (iii. 91, 100) '. 

2. [Les Vaibha$lias poursuiveiit l'exposÃ de leur doctrine], 
De trois organes on dit qu'ils atteignent leur objet, parce que 

l'objet est avec eux en Ã©ta de non sÃ©paratio (nirantaratva). En 
p o i  consiste la non sÃ©paratio ? En ceci qu'il n'y a rien que ce soit 
 ans l'entre-deux (tad euaiphp niradaratuam yan madhye Msti 
hi)?& cit) C'est l& aussi ce qu'on entend par ' atteindre '. 

D'ailleurs, comme les ' agglonlÃ©rÃ ' (samghata) ont des parties, 
nulle difficultÃ Ã ce que les agglomÃ©rk se touchent. Et, de ce point 
(le vue, les dÃ©finition de la Vibhava (73, 16) sont justifiÃ©e : u La 
chose-en-contact (spyda) naÃ®t-ell ayant pour cause une chose-en- 
contact (spy@alzetziJsa), ou naÃ®t-ell ayant pour cause une chose- 

1. D'aprÃ¨ Vibhaya, 132, 1. Les atomes se touchent-ils l'un l'autre ? - Ils ne se 
touchent pas ; s'ils se touchaient, ils se toucheraient dans leur totalitÃ ou partiel- 
lement. S'ils se touchaient dans leur totalitÃ© ils ne feraient qu'une mÃªm chose ; 
s'ils se touchaient partiellement, c'est donc qu'ils auraient des parties. Or les 
atomes n'ont pas de parties. 

Comment les agglomÃ©rÃ© se heurtant l'un l'autre, ne se dissocient-ils pas ? - 
Ils ne se dissocient pas parce que le v Ã ¼ y u d h Ã ¼  les fait tenir ensemble. 

Mais le v Ã ¼ y u d h a t  ne dissocie-t-il pas ? - Quelquefois il dissocie, par exemple 
Ã la fin de la pÃ©riod cosmique. Quelquefois il fait tenir ensemble, par exemple 
au dÃ©bu de la pÃ©riod cosmique. 

Si les atomes ne se touchent pas, comment le heurt produit-il le son ? - Pour 
cette raison mÃªme le son se produit. Car, si les atomes se touchaient, comment y 
aurait-il production de son ? Si les atomes se touchaient,.la main et le corps qu'elle 
heurte se mÃªleraient et il n'y aurait pas d'espace libre, comment le son pourrait- 
il naÃ®tr ? Vasurnitra dit:  << Les atomes ne se touchent pas : s'ils se touchaient, 
c'est donc qu'ils dureraient jusqu'h un second moment S .  Bhadanta dit : Il n'y a 
pas rÃ©ellemen contact; par acquiescence h la vÃ©rit vulgaire, on dit qu'il y a con- 
tact lorsque les atomes naissent dans une union sans intervalle (mirantara). 

La chose en contact naÃ®t-ell ayant pour cause une chose en contact ?...... 
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hors-contact ? Ã MÃªm question en ce qui concerne la chose-hors- 
contact. Ã On ne peut rÃ©pondr d'une maniÃ¨r absolue. Quelquefois 
la  chose-hors-contact naÃ® de la chose-en-contact, lorsque la chose-en- 
contact tombe en piÃ¨ces Quelquefois l a  chose-en-contact nait de la  
chose-hors contact, lorsque la chose-hors-contact s'aggrÃ¨ge Quelque- 
fois la chose-en-contact [18 b] naÃ® de la chose-en-contact, lorsque 
des agglomhÃ© s'agglomÃ¨rent Quelquefois la  chose-hors-contact 
naÃ® de la chose-hors-contact, par exemple les poussiÃ¨re en suspen- 
sion dans le vide de la fenÃªtr Ãˆ 

Le Bhadanta Vasumitra dit : Si les atomes se touchaient, c'est 
donc qu'ils dureraient deux moments :> '. 

iv. Opinions de Vasubandhu. - 1. Le Bhadarita dit : Ã Il n'y a pas, 
en rÃ©alitÃ contact. On dit, par mÃ©taphore que les atomes se touchent 
lorsqu'ils sont juxtaposÃ© sans intervalle, mirantaratva 1, (CitÃ 
Vibhasa, 132, i, voir note page 90, in fine.) 

Cette opinion est la bonne 2. En effet, si les atomes laissaient entre 
eux un entre-deux, cet entre-deux Ã©tan vide, qu'est-ce qui empÃªcherai 
la marche des atomes dans l'entre-deux que laissent des atomes 
sÃ©parÃ (santara) ? On admet que les atomes sont impÃ©netrable 
(sapatigha) '. 

1. Ils doivent Ãªtr nÃ© (premier moment) pour se toucher (deuxiÃ¨m moment). 
2. Vasubandhu croit que le Bhadanta entend 'juxtaposition sans intervalle ' 

dans ce sens que les atomes ne laissent pas entre eux d'entre-deux. O11 verra que 
Samghabhadra est d'une opinion diffkrente. 

3. Pour Vasubandhu, les atomes sont juxtaposÃ© immÃ©diatemen ; toutefois ils 
ne se mÃªlen pas, car Ã©tan impÃ©nÃ©trable ils restent distincts en dÃ©pi de leur 
contiguitÃ© - Voir p. 25 (Note du traducteur). 

Voici l'essentiel des explications de Samghabhadra. 
Nyayanusara, i. 43 c d  (fol. 43 a 17) : Le Bhadanta dit cependant : Ã Les atomes 

ne se touchent pas ; on dit, par mbtaphore, qu'ils se touchent, parce qu'ils sont 
juxtaposÃ© sans intervalle Ã (niradara).  Le Sautr&ntika (c'est-Ã -dir Vasuban- 
dhu), indiquant que c'est lÃ la meilleure thÃ©orie dit : Ã Cette doctrine est bonne ; 
autrement, les atomes offriraient des entre-denx (saniara) ; ces entre-deux Ã©tan 
vides, qui empÃªcherai les atomes d'aller (l'un vers l'autre) ? On admet qu'ils sont 
imph6trabieb (sap~atig'ha) Ãˆ - Cette thÃ©ori du Bhadanta, on ne doit ni 
l'approuver, ni la blÃ¢me ; on doit seulement examiner comment il peut y avoir 
absence d'intervalle sans qu'il y ait contact : le raisonnement n'etant pas explicite, 
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2. Les agglom6rÃ© (samghata) ne sont pas autre chose que des 
atomes. Ce sont les atomes mcmes qui, & l'Ã©ta d'aggrbgat, sont 
' chose-en-contact ' ; de mÃªm qu'ils sont rapa (1. 13). Il est donc 
absurde de nier que les atomes se touchent, et d'admettre que les 
agglomÃ©rÃ se  touchent. 

3. Si vous admettez la division spatiale (digblztÃ¯gabhcda de 
l'atome, l'atome a certainement des parties, qu'il entre ou non en 
contact ( s p ~ j a ,  asppja), Si vous la niez, on ne voit pas pourquoi 
l'atome, mÃªm s'il entre en contact, aurait des parties 

Devons-nous penser que les organes saisissent seulement un objet 
de leur dimension, - si on croit qu'on voit, d'un seul coup, des 
objets Ã©tendus une montagne par exemple, c'est par illusion, c'est 
parce qu'on voit rapidement les parties de la  montagne : il en va 

cette thÃ©ori est difficile Ã comprendre. Si on dit que les atomes sont absolument 
sans entre-deux, e t  toutefois ne se confondent pas, il faut qu'ils aient des parties : 
opinion fausse. En outre, si nivantara signifie 'sans entre-deux' (anantara), 
comment les atomes ne se toucheraient-ils p a s ?  Par consÃ©quent le mot mir- 
antara signifie ' voisin '. Le prÃ©fix nis signifie ' certitude '. Comme il y a 
certainement intervalle, les atomes sont nirantara ' avec intervalles ' : de 
mÃªm nirdahati, ' il brÃ»l '. Ou bien le prÃ©fix nis signifie ' absence '. Les 
atomes sont dits ' s a m  interposÃ© (itiraiitara), parce qu'il n'y a pas entre eux 
de rapa en contact ( s p p c c )  de la dimension d'un atome, Lorsque les atomes 
des grands Ã©lÃ©men naissent voisins l'un de l'autre; sans ' interposÃ ', on dit, par 
mÃ©taphore qu'ils SC touchent. A comprendre ainsi le Bhaclanta, nous l'approu- 
vons....... 

1. Samghabhadra reproduit ce paragraphe (Le Sautrantika dit : a Si vous 
admettez ........), et poursuit : Ã Ce n'est pas exact. ' Avoir des parties ', ' Ãªtr 
divis6 spatialement ' : deux expressions de la mÃªm idÃ©e Par le fait qu'on dit : 
a l'atome n'a pas de Ãˆ on dit qu'il est Ã©trange Ã toute division spatiale. 
Comment pouvez-vous 6tre en doute sur ce point, et dire : Ã Si vous admettez la 
division spatiale ,... Ã ? - Puisque les atomes sont Ã©tranger Ã cette division, corn- 
ment pourraient-ils se toucher ? Nous avons expliquÃ que le contact ne peut 6tre 
que total ou partiel ; donc l'atome, Ã©trange Ã la division spatiale, ne peut entrer 
en contact. Comment donc pouvez-vous dire : Ã Si vous niez la division spatiale, 
il n'y a pas de difficultÃ Ã ce que les atomes se touchent Ãˆ - Donc les atomes 
sont dits nirantara, non &parÃ© ', parce qu'il n'y a pas entre eux de fÃ¼p en 
contact (speta) de la dimension d'un atome 2,  

Voir ii. 22 et l'Introcluction. 
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&idemment ainsi lorsqu'on voit le cercle de feu dessinÃ par un tison ; 
- ou bien les organes saisissent-ils indiffkremment un objet de leur 
dimension et d'une dimension diff6rente 119 a] ? 

44 a-b. Les trois organes dont l'organe de l'odorat est le premier 
saisissent un objet de leur dimension '. 

Un nombre donnÃ d'atomes de l'organe, atteignani le m&me nom- 
bre d'atotnes de l'objet, produit l a  connaissance. Il en va ainsi de 
l'odorat, du goÃ» et du tact. 

Mais, pour la vue et l'ouye, il n'y a pas de rkgle. Parfois l'objet est 
plus petit que l'organe, lorsqu'on voit la poiiite d'un cheveu ; parfois 
Ã©ga h l'organe, lorsqu'on voit un grain de raisin ; parfois plus grand 
que l'organe, lorsque, l'Å“i & peine ouvert, on voit une montagne. De 
mÃªm pour le son : on entend le bourdonnement d'un moustique, le 
fracas du tonnerre, etc. 

En ce qui concerne l'organe mental, qui est immatkriel, la question 
ne se pose pas. 

[Ici se prÃ©senten quelques probldmes relatifs aux organes.] 
i. Comment sont disposÃ© les- atomes des diffbrents organes ? 
Les atomes de l'organe de la vue sont dispos& sur la pupille comme 

la fleur du cumin (cyojipuspa, k~lajtra'hapuspa), c'est-&-dire en 
superficie ; ils sont recouverts d'une membrane, couleur earna) 
translucide, qui les empkche de se disperser. D'aprÃ¨ une autre opi- 
nion, ils sont disposÃ© en profondeur, comme une pilule; Ã©tan trans- 
lucides, comme le cristal, ils ne s'offusquent pas l'un l'autre '. 

Les atomes de l'organe de llouâ€ sont dispos& A l'intkrieur du 
bhwrja, cette sorte de feuille de bouleau qui se trouve dans l'oreille. 

Les atomes de l'organe de l'odorat [19 b] sont disposÃ© Ã l'intÃ©rieu 
de la narine (ghdta, nÃ¼sÃ¼pu(% 

1. On peut restituer cette ligne : 
ghrQinQidibhis tribhis tulyav@ayagrahanaq matant. / 

D'aprhs Vibhasa, 13, 8. 

2. La premikre opinion est celle du Sarv~st iv~din .  



Ces trois premiers organes forment couronne '. 
Les atomes de l'organe du goÃ» sont disposÃ© sur la  surface supÃ© 

rieure de la  langue en forme de demi-lune. Au milieu de la  langue un 
espace de la  dimension de la  pointe d'un cheveu n'est pas occupb 
(as@ta) par les atomes de l'organe. Telle est l'opinion exprimÃ© dans 
13Ã‰critur '. 

Les atomes de l'organe du tact ont la  figure du corps. 
Les atomes de l'organe fkminin sont comme un tambour. 
Les atomes de l'organe mÃ¢l sont comme le pouce. 
il. Les atomes de l'organe de la vue peuvent Ãªtr sabhaga  (i. 39) 

dans leur totalitÃ ; tatsabhaga dans leur totalitÃ ; les uns sabhbga, 
les autres tatsabhÃ¼ga De mÃªm pour les organes de l'ouse, de l'odorat 
et du goÃ¹t Mais, en ce qui concerne l'organe du tact, il n'arrive pas 
que ses atomes soient tous sabhbgh : mÃªme lorsque le corps est 
enveloppÃ dans les flammes de l'enfer Pratapana (iii. 59)' un nombre 
infini d'atomes sont tatsabhdga ; car, dit l'lhole, le corps tomberait 
en pikces si  tous les atomes du tact travaillaient en mÃªm temps. 

iii. Il n'arrive pas que la connaissance soit produite par un atome 
d'organe, par un atome d'objet. Les cinq catÃ©gorie de connaissance 
ont en effet pour support et pour objet des ' agglomÃ©rÃ ' (sawita} 
[20 a]. 

Il rÃ©sult de ceci que les atomes ne sont pas perÃ§u ; on les qualifie 
donc ' imperceptibles ' (anidariana). (Comparer i. 20 a-b, iv. 4). 

L'objet des cinq premikres connaissances leur est simultank ; 
l'objet de la  sixihme connaissance lui est ou antÃ©rieur ou simultank, 
ou postÃ©rieu ; en d'autres termes, il est pas&, prÃ©sen ou futur (i. 23). 
En va-t-il de meme du point d'appui des connaissances ? 

44 c-d. Relativement Ã la connaissance, le point d'appui de la 

1. mdiavad avastlda = man&zlena samapanktgWasthita. 
2. Le texte porte kila. En rbgle ghbrale, Vasubandhu indique, par le mot kilo,, 

que l'opinion en question est une opinion inexacte des Vaibhfigikas ; mais la 
Vy~khya dit ici : cÃ¯gamasÃ¼eanS.rth kilaSabd&h. 
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sixiÃ¨m connaissance est passÃ ; le point d'appui des cinq premiÃ¨re 
est aussi simultanÃ '. 

Le seul point d'appui de la  connaissance mentale, c'est l'organe 
mental (manodlzÃ¢tu) c'est-&dire la connaissance qui vient de pÃ©ri 
(i. 17). 

Le point d'appui des cinq connaissances leur est aussi simultanÃ : 
c'est-&-dire, il est ant6rieur et simultan& ii la connaissance. En effet, 
le point d'appui de ces connaissances est double : 1. l'organe sensible, 
organe de l a  vue, etc., qui est sirnultank A la  connaissance ; 2. l'organe 
mental, qui est pas& au moment oh la  connaissance a lieu. 

Les cinq connaissances ont donc deux points d'appui. 

On pose la question [20 b] : Ce qui est point d'appui de la connais- 
sance visuelle est-il en mkme temps l a  ' cause immAdiatement antk- 
cÃ©dent et pareille ' (samanantc~~a~)ratyayc~, ii. 62) Je  celte connais- 
sance? - Quatre cas : 1. l'organe de la  vue, qui est seulement point 
d'appui ; 2. l'enseinble dos mentaux, sensation, etc. (ii. 24) qui vien- 
nent de pÃ©ri : ils sont seulement cause iinm6di.itement antÃ©cÃ©den ; 

3. l a  connaissance qui vient de pkrir, ou organe mental, qui est Ã la 
fois point d'appui et cause immbdiatement antÃ©cÃ©den ; 4. les autres 
dharmas ne sont ni l'un ni l'autre. 

De meme pour les connaissances de l'ouÃ¯e de l'odorat, du goÃ¹ et 
du tact. 

En ce qui concerne la connaissance mentale, on rdpond en partant 
du premier terme de la question : ce qui est point d'appui de la  
connaissance mentale est toujours la cause pareille et imm&diatement 
antÃ©ckdent de cette connaissance; mais l'inverse n'est pas vrai : 
les mentaux qui viennent de pÃ©ri ne sont pas point d'appui. 

La  connaissance visuelle dÃ©pen de l'organe de la  vue et du visible. 
Pourquoi considÃ¨re-t-o l'organe comme point d'appui (Ã¢draya, de la 
connaissance, Ã l'exclusion de l'objet ? 



CHAPITRE PREMIER, 45. 

45 a-b. Le point d'appui de la  connaissance, c'est l'organe, car la  
connaissance change d'aprÃ¨ la  modalitÃ de l'organe. ' 

Lorsque l'organe de l a  vue est l'objet de soins (emploi de collyre, 
etc.) ; lorsqu'il est blessÃ par la  poussiÃ¨re etc. ; lorsqu'il est vif (patu); 
lorsqu'il est paresseux et faible (manda), la connaissance reproduit 
s a  modalitb : elle est accompagnÃ© de plaisir ou de peine, elle est 
vive ou faible. L'objet, au contraire, n'a pas d'influence sur la  moda- 
litÃ de la  connaissance [21 a]. - Par consÃ©quent c'est l'organe, et 
non pas l'objet, qui est le point d'appui de la connaissance (ii. 2 a-b). 

La connaissance connaÃ® l'objet. Pourquoi la dÃ©signe-t-o par le 
nom de l'organe : ' connaissance de l'Å“i ' (cakpm@iidna) ...... 

connaissance du manas ' et non pas par le nom de l'objet : ' con- 
naissance du visible' ( M p a w a n a )  ..... ' connaissance des dhar- 
m a s  ' (dharmavijnftna). 

45 c-d. Pour cette raison, et aussi parce qu'il est ' propre ', c'est 
l'organe qui donne son nom a la connaissance. " 

Pour cette raison que l'organe est son point d'appui, la  connais- 
sance prend le nom de l'organe. 

Parce que l'organe est ' propre ' : l'organe de la vue d'une certaine 
personne est le point d'appui de l a  seule connaissance visuelle de 
cette seule personne. Le visible, au contraire, est commun, car un 
certain visible est perÃ§ par la connaissance visuelle et par la  connais- 
sance mentale, par une personne et par une autre personne. - M&ne 
observation pour les organes de l'ouÃ¯e de l'odorat, du goat et du 
tact, et pour les objets, son, odeur, goÃ»ts tangibles. 

Nous concluons que la  connaissance est nommÃ© d'aprÃ¨ l'organe, 
parce que l'organe est son point d'appui, parce que l'organe est chose 
propre. Il  n'en va pas de mÃªm de l'objet. On dit dans le monde : 

son du tambour ', et non pas ' son du baton ' ; ' pousse de blÃ ', et 
non pas ' pousse du champ '. 

1. tadvikaraviJc&%tuÃ¼ Ã¼iraya caksurÃ¢dflya / 
D'aprbs Vibh~sB, 71, 14. 
2. ato 's&dhÃ¼ra~atvÃ ca  [tair vijnÃ¼wa ........ // 
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Un etre est nÃ dans un certain Ã©tag du monde (bJzÃ¼mi) Kama- 
dhatu, premier dhydna,  etc. ; il est de cet Ã©tag et son corps (kdya) 
est donc de cet Ã©tage Il voit, par l'organe de la vue, des visibles. On 
demande si le corps, l'organe de la vue, les visibles et l a  connaissance 
appartiennent au mÃªm Ã©tag ou ii des Ã©tage diffkrents. 

Tous peuvent appartenir & des Ã©tage diffÃ©rents 
i. Lorsqu'un Ãªtr nÃ dans le Kamadhatu voit, au moyen de l'organe 

de la vue de son Ã©tage des visibles de son Ã©tage corps, organe, visi- 
bles et connaissance sont du mÃªm Ã©tage 

Lorsque cet Ãªtr voit, au moyen de l'organe de la vue du premier 
dhydna, des visibles de son Ã©tage le corps et le visible sont du 
Kamadhatu, l'organe et l a  connaissance sont du premier dhydna  
[21 b] ; s'il voit, par le mÃªm organe, des visibles du premier dhyana ,  
le corps seul est du Kamadhatu; les trois autres sont du premier 
dhyhna. 

Lorsque cet ktre voit, au moyen de l'organe de la vue du deuxiÃ¨m 
dhyBna, des visibles du Kamadhatu, le corps et le visible sont du 
Kamadhatu, l'organe est du second d h y h a ,  la  connaissance est du 
premier dlzydwa ; s'il voit, par le mÃªm organe, des vis ihl~s du 
deuxiÃ¨m dhyana,  le corps est du Kamadhatu, l'organe et les visibles 
sont du deuxiÃ¨m dlzydna, la connaissance est du premier dhyana.  
(viii. 13 a-c) 

On expliquera de mÃªm les cas o(i un Ãªtr nk dans le Kamadhatu 
voit, par un organe de la  vue du troisikme ou du quatriÃ¨m dhijdna, 
des visibles de ces-, mÃªme dtages ou d'un Ã©tag infÃ©rieur 

ii. Lorsqu'un Ãªtr nt! dans le premier dhydna  voit, au moyen de 
l'organe de la vue de son Ã©tage des visibles de son Ã©tage corps, 
organe, visibles et connaissance sont du meme Ã©tag ; s'il voit, par le 
mÃªm organe, des visibles de l'Ã©tag infÃ©rieur le corps, l'organe et l a  
connaissance sont de son ktage, premier dhyawa. 

Lorsque cet Ãªtr voit, au moyen de l'organe de la vue du deuxiÃ¨m 
dhyana,  des visibles de son Ã©tage trois sont de son Ã©tag (premier 
d h y h a ) ,  l'organe est du deuxiÃ¨m dhyana  ; s'il voit, par le mÃªm 
organe, des visibles du Kamadhtitu, le corps et l a  connaissance sont 

7 



de son btage (premier dhpana), les visibles sont de l'&tage infkrieur, 
l'organe est du deuxikme ; s'il voit, par le meme organe, des 
visibles du deuxikrne dhyana, le corps et la  connaissance sont de son 
Ã © k g  (premier d h y m ) ,  l'organe et les visibles du deuxiÃ¨m dliyana. 

On expliquera de mÃªm les cas oh l'gtre nt! dans le premier dhyana  
voit, au moyen de l'organe de la  vue du troisiÃ¨m ou du quatrikrne 
ditfina, des visibles de ces ktages on d'un ktage infkrieur. 

iii. D7apr&s les mÃªme principes, les cas oh un Qtre n6 dans le 
deuxihme, le troisiÃ¨m ou le quatrihme dhym,  voit, au moyen de 
l'organe de la vue de son btage ou d'un klage diffkrent, des visibles 
de son ktage ou d'un ktage diffkrent [22 a]. 

La rhgle est la suivante : 

. L'organe de la vue n'est pas infkrieur au corps ; le visible n'est 
pas supkrieur A l'organe ; l a  connaissance non plus ; le visible, par 
rapport 6 la connaissance, et le visible ainsi que la connaissance, 
par rapport au corps, sont de toute sorte '. 

Le corps, l'organe de la  vue, le visible peuvent appartenir Ã cinq 
btages : Kamadhatu, quatre dJzyanas. 

La connaissance de la  vue est de deux ktages seulement : Kama- 
dliatu et premier dlayatta (viii. 13 a-c). 

Ceci pose, l'organe de la  vue qu'emploie un certain Ãªtr peut etre 
de l'htage auquel appartient le corps de cet &ire, c'est-&-dire de l'ktage 
oc1 cet Ãªtr est nk ; il peut 6tre d'un Ã©tag supÃ©rieu ; il n'est jamais 
infkrieur. 

Le visible et l a  connaissance, par rapport & l'organe, sont ou du 
m6me ktage ou d'un Ã©tag infkrieur, jamais d'un ktagc supkrieur. Un 
visible d'un Ã©tag supkrieur ne peut etre vu par un organe de la  vue 
d'un Ã©tag infkrieur. Une connaissance visuelle d'un ktage supkrieur 
ne peut naÃ®tr d'un organe d'un ktage infÃ©rieur 

Le visible, par rapport & la connaissance visuelle, est ou kgal, ou 
supÃ©rieur ou infkrieur. 

1. ma kayasyiâ€¢d"iar calqur ardhvam rupam n a  caksus@ / 
vijilanam casya rÃ¼pa tu kayasyobhe ca sarvatah // 
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Le visible et l a  connaissance visuelle, par rapport au corps, sont 
comme est l e  visible par rapport Ã l a  connaissance, c'est-Ã -dir Ã©gaux 
supÃ©rieurs infÃ©rieurs 

47 a. Il en va de mÃªm de l'organe de l'oule j .  

L'organe de l'ouâ€ n'est pas infÃ©rieu au corps, le son n'est pas 
supÃ©rieu Ã l'organe de l'oule, ni non plus la  connaissance auditive ; 
le son, par rapport Ã celle-ci, et le son et l a  connaissance par rapport 
au corps, peuvent Ãªtr de toute sorte. [22 b] 

47 a-b. Pour trois organes, tout appartient .4 l'Ã©tag propre '- 
En ce qui concerne les organes de l'odorat, du goÃ» et du tact, le 

corps, l'organe, l'objet et l a  connaissance appartiennent exclusivement 
Ã l'Ã©tag propre, Ã l'btage oÃ est nÃ l'btre considÃ©rÃ 

AprÃ¨ avoir formulÃ cette rÃ¨gl gÃ©nÃ©ral l'auteur signale une ex- 
ception : 

47 c-d. La  connaissance du tact est de l'Ã©tag propre ou d'un Ã©tag 
infÃ©rieu 3. 

Le corps (kdya), l'organe du tact (kdyadhdtu) et le tangible sont 
toujours de l'Ã©tag oÃ est nÃ l'Ãªtr considÃ©rÃ Mais la  connaissance 
du tact (1) est de cet Ã©tage dans le cas d'un Ãªtr nÃ dans le Kama- 
dhatu ou dans le premier dhyana ; (2) est d'un Ã©tag infÃ©rieu (pre- 
mier dhydna) dans le cas d'un Ãªtr nÃ dans le deuxiÃ¨m d h e n a  ou 
au-dessus. - 

47 d. Point de restriction en ce qui concerne l'organe mental 4. 

Parfois l'organe mental est du mÃªm Ã©tag que le corps, le dhar- 
madhdu et la connaissance mentale ; parfois il est infÃ©rieu ou 
supÃ©rieur Le corps appartenant aux cinq premiers Ã©tage - Kama- 
dhatu et quatre dhydnas - l'organe mental, le dharmadhdtu et la 
connaissance mentale peuvent Ãªtre dans le recueillement (samapatti) 

1. tathsi dvotram. 
2. tray&nam tu sarvam ma swabht&nikam / 
3. k@awijfianarn adharay svay capi 
4. aniyatam manah // 
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ou & la  conception (watisamdM), de n'importe quel Ã©tag - tous 
les Ã©tage n'Ã©tan pas d'ailleurs les mÃªme dans chaque cas. Ceci 
sera expliquÃ dans le huitiÃ¨m chapitre qui traite des recueillements 
(viii. 19 c-d). Nous n'en parlons pas ici en vue de la brihvetÃ© le 
profit Ã©tan petit et la  peine grande. 

Il  y a dix-huit dhbtus et six connaissances. Quel dhdu est dis- 
cernÃ par quelle connaissance ? 

48 a. Cinq dlldtus externes sont discernÃ© par deux connais- 
sances *. 

Les visibles, les sons, les odeurs, les saveurs et les tangibles sont 
connus (anubhuta) par les connaissances de la  vue, de l'ouÃ¯e de 
l'odorat, du gofit et du tact respectivement. Ils sont tous discernÃ© 
(vijGeya) par la  connaissance mentale. Chacun de ces dhatus exter- 
nes est donc discernÃ par deux co'nnaissances. 

Les treize autres dhbtus, n'&tant pas du domaine des connaissances 
sensibles, sont discernÃ© par la  seule connaissance mentale. 

Combien de dhbtus sont Ã©ternel ? 
Aucun dhdu n'est Ã©terne dans sa  totalitÃ© Mais 

48 b. Les inconditionnÃ© sont Ã©ternel 

Les inconditionnÃ© -(i. 5 b) font partie du dharmadiidtu (i. 15 c). 
Donc une partie du dharmadh&tu est Ã©ternelle 

Combien de dhdtus sont des indriyas, c'est-Ã -dir des ' souve- 
rains ' (ii. 1) ? 

48 c-d. Sont des souverains les douze dhatus internes et une par- 
tie du dharmadlt&tu '. 

1. paiÃ¯c btihyti dvivijiieyrih 
2. nitya dharma asamskrt@ 1 
Les inconditionnÃ© sont Ã©ternel parce qu'ils ne vont pas d'une kpoque dans 

une autre Ã©poqu (adhvasa~carabhtivdt, v. 25). - Asamskrta, +a, dhruva 
(iv. 9) et dravya (i. 38) sont synonymes. 

3. dharmdrdha indriyam ye ca dvtidaiadhyatmikli+ smrtah // 
D'aprbs une autre lecture (7Ã»eci pathanti) : dharmlirSham .,... 
Voir Dhaminasangaqi, 661. 
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Le SÃ¼tr  ' knumÃ¨r vingt-deux hdriyas ou souverains : 1. organe 
de l a  vue (caksurindriya), 2, organe de l'ouÃ¯ (hotrendriya), 3. or- 
gane de l'odorat (ghrÃ¼ne~tdriya) 4. organe du gof~ t  fii7zvendriya) ; 
5. organe du tact (kdyendriya), 6, organe mental (mana-indriya), 
7. organe mÃ¢l (puruse.ndriya), 8. organe fÃ©mini (strMdriya), 
9. organe vital Cjivitendriya), 10. facultÃ de sensation de plaisir ou 
sensation de plaisir (suldzendriya), 11. facultÃ de sensation de deplai- 
sir ou sensation de dÃ©plaisi (duhkhendriya), 12. fncult6 de sensation 
de satisfaction ou sensation de satisfaction (sazimanasyendriya), 
13. facultk de sensation de dissatisfaction ou sensation de dissalis- 
faction (dauriizamsyendriya), 14. facultÃ de sensation d'indiffÃ©renc 
ou sensation d'indiffÃ©renc (upelvendriya), 15. facultÃ de foi (srad- 
dhendt%ya), 16. facultÃ d'Ã©nergi (uzryendriya), 17. facultÃ de mÃ© 
moire (smytindriya), 18. facultk de recueillement (samddhâ€¢â€¢zdri 
19. facultÃ do discernenlent des cl7zarinas ou faculte de prafia 
(prafie~tdriya), 20. anÃ¼ji?Ã¼tc~w~ajnasydmâ€¢ndr 21. Ã .̄?@endriya 
22. ciji?dtdv"ndriya (voir p. 117). 

Les Abhidl~armikas (Prakara~apada ,  fol. 31 b) ne tiennent pas 
compte du groupe que forment les six organes de connaissance 
(iiycttana), organes de l a  vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat, du goÃ¹t du tact 
et organe mental. Ils placent l'organe mental, non pas apr& l'organe 
du tact, mais apr& l'organe vital, pour cette raison que l'organe 
mental, de mÃªm que les organes de sensation (10-14), a un  &Zan$- 
b a n a  (i, 29 b-c) et non pas seulen~ent un v+aya comme les organes 
de la connaissance sensible (1-5) 'Â¥' [23 b] 

1. La Vy~khya cite la conversation du brahmane Jatigro~a et de Bhagavat ; 
indrL@@ndriyani bho Gautama ucpn te  / kati b7zo Gautama indriyam / 
kiyata cendriyanCim sain.gra'ho blzavati ... 

2. L'ordre des indrijias est justifik ii. 6. 
On a l'ordre de notre SÃ¼tr dans Vibhanga, p. 122, Kath~vatthu, trad. p. 16, 

Visuddhimagga, xvi ; et aussi dans l'Indriyaska"idhaka, sixiÃ¨m livre du Jiiana- 
prasthana, (Takakusu, Abhidharma Literature, J.P.T.S. 1905, p. 93). 

Le petit traitÃ d'Anumddha (Compendium, p. 175) suit le mÃªm ordre que le 
Prakaraqapada. 

La. Mah~v~utpatti (108) place l'organe vital Ã la fin, 



Parmi les vingt-deux souverains, onze - Ã savoir l'organe vital (9), 
les cinq facultÃ© de sensation (10-14), les cinq facultÃ© morales (15- 
19) -et une partie des trois derniers, font partie du dharmadh6tut. 

Les douze dhdtus internes sont (1) les cinq organes de connaissance 
sensible qui font cinq dhdtus et cinq souverains (t-5) ; (2) l'organe 
mental (i. 1 6  c), c'est-Ã -dir le sixiÃ¨m souverain, qui fait sept dhatus, 
et (3) une partie des trois derniers souverains. 

Les cinq dhatus restant et une partie du dharmadh6tu ne sont 
pas des souverains. 

1. Les trois derniers souverains sont constituÃ© par (1-3) trois faculths de sensa- 
tion : (4-8) les cinq facultes morales ; (9) l'organe mental (ii. 4) : 1-8 sont d h ~  
madhatu,' 



CHAPITRE II. 

Souverains (1-24, atomes (22), mentaux (23-34), dharmas non 
associÃ© a l a  pensÃ© (35-48), causes et fruits (49-93). 

A propos des dhdtlis (i. 48), nous avons Ã©numÃ© les organes, 
indriyas.  Quel est le sens du mot W i y a  ? 

La racine idi signifie paramaisvarya ,  suprÃªm pouvoir (Dhatu- 
patha, i. 64). Ce qui exerce le suprÃªm pouvoir est nommÃ mdr iya .  
Donc, en gÃ©nÃ©ra m d r i y a  signifie adMpati,  souverain '. 

Quel est l'objet de la  souverainetÃ de chaque ind r iya  ou souve- 
rain ? 

1. D'aprÃ¨ l'ficole, cinq sont souverains quant Ã quatre choses; 
quatre, quant Ã deux choses ; cinq, huit, quant Ã la souillure et Ã la 
purification ". 

i. Chacun des cinq indr iyas  dont l'organe de la  vue est le premier 
- les cinq organes de connaissance sensible - est souverain 
(1) quant Ã la beautÃ de la personne (atmabhauaGobha), (2) quant Ã 

1. Ci-dessous ad ii. 2 a, adhipatya = adhikaprabhutva, pouvoir prÃ©pond 
rant. - Voir Siddhantakaumudi cit6e dans Dict. de Saint-Pbtersbourg ; Garbe, 
Samkhya-Philosophie, 257. Comparer l'explication des indriyas dans Atthasa- 
lin", 304, etc. 

2. [caturp arthesupaGcanam adhipatyam] 9 a y o h  kila / 
[catur@m pa&c@~t%na~ tu] sawkle'avyavadanayojt // 

La karika ii. 1, dans la Samayapradipika, omet mot kila par lequel Vasu- 
bandhu indique qu'il ne partage pas la doctrine de l'Ecole. Les karikas ii. 2-4, oh 
Vasubandhu expose la doctrine des gautrantikas sont omises dans la Samaya- 
pradipika. 



CHAPITRE II, 1. 

l a  protection de la personne (pariraJeswa) [1 
duction d'une connaissance (vijna~a) et d 
connaissance, (4) quant & un mode spÃ©cia 
rwatva) (Vibhasa, 142, IO). 

Les organes de la vue et de 190uâ€ sont souverains (1) quant & la 
eautÃ© car le corps auquel ils man uent n'est pas beau (i. 1 

quant & l a  protection, car, gr&e h l a  vue et & l3ouâ€¢ l'homme h i t e  
maparihara) ; (3) quant Ã l a  

la  visuelle et de l'auditive, et 
taux qui leur sont associÃ©s (4) quant Ã leur activ 
des visibles, audition des sons. 

Les organes de l'odorat, du goot et du tact sont souverains : (1) 
quant Ã l a  beautb, comme ci-dessus ; (2) quant & la protection, par 
la  consommation de l'aliment solide (kav&#korahara, lii. 39) ; 
(3) quant & la production de trois connaissances ; (4) quant & leur 
activitk spÃ©cial : sentir les odeurs, savourer les saveurs, toucher les 

re indriyas, & savoir les deux organes sexuels, l'or 
vital (jlvitendriya) et l'organe mental (mma-mdriga), sont chacun 
souverains quant ?i deux choses (Vibhasa, 147, 10). 

1, Les organes sexuels sont souverains (1) quant & l a  distribution 
des 6tres vivants (sattvabheda) : c'est en raison de ces deux organes 
que les etres vivants forment les catkgories de male et de femelle ; 
2 quant & la diKkrentiation des &ires vivants (sattvavi 
en raison de ces deux organes, il y a, entre les sexes 
forme physique (samsthdna), de voix (svara), de manibre d ' e h  
a )  '. 

D'autres maitres ' n'admettent pas cette ex lication. En effet, les 
ntent des diffbrences (sattvavikalpa5Jzeda) parmi les 
&tu qui ne posskdent pas les organes sexuels (i. 30) et la 

distribution en sexes rksulte de ces diffbrences. -. onc, si les organes 

1. Buddhaghosa explique dans l 'AtIhasalin~ (641) que les jeux des garqons ne 
sont pas les jeux des filles, etc. 

2, D'aprAs la Vyakhy~, les Anciens Maftres (puruacarya). 
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sexuels sont souverains Ã deux points de vue, ils sont souverains 
quant Ã l a  souillure ( s a w e d a )  et Ã l a  purification (vyavadÃ na : 
en effet, les trois sortes d'eunuques et les Ãªtre bissexuÃ© [2 a] sont 
Ã©tranger ('1) aux dharmas de souillure (srnklesika), indiscipline 
(iv. 13 b), pÃ©ch mortel (iv. 103), rupture des racines-de-bien (iv. BO), 
et (2) aux dharmas de purification (vaiyavaddmka), discipline 
(iv. 13 b), acquisition des fruits (vi. 51)' dÃ©tachemen (vaircigya, 
vi. 45 c) (voir ii. 19  c-d). 

2. L'organe vital est souverain : (1) quant Ã la ' liaison ' (samban- 
dha) du &ayasablzt%ga (ii. 42 a), c'est-Ã -dir en ce qui regarde 
la  production (utpatti) d'une existence ; (2) quant au ' maintien ' 
(saqdharana) du nik6yasabJzÃ¼ga c'est-Ã -dir en ce qui regarde la 
prolongation (avasthawa) d'une existence depuis la naissance jusqu'Ã 
la mort. 

3. L'organe mental (mana-indri& est souverain : (1) quant Ã la 
renaissance (punarbhauasaqtbandha), comme explique le Sutra : 

Alors se produit dans le Gandharva dans l'Ãªtr de l'existence inter- 
mÃ©diair (antarabhava), l'une ou l'autre de deux pensÃ©es pensÃ© de 
&sir ou pensÃ© de haine .... Ã (iii, 15) ; (2) quant Ã la domination 
(uadâ€¢bhauci~$uvartan : le monde, les dharmas sont soumis Ã 
l'esprit, comme le dit l a  stance : 

11 Le monde est conduit par la pensÃ©e est manmuvrÃ par  la pen- 
sÃ© : tous les dharmas obÃ©issen Ã ce seul dharma, la pensÃ© )> l. 

iii. Les cinq indriyas de sensation (vedanendriya) - c'est-Ã -dir 
les cinq sensations de plaisir, dbplaisir, satisfaction, dissatisfaction, 
indiffÃ©renc (ii. 7), et les huit indriyas dont le premier est la foi - 
c'est-Ã -dir les cinq facultÃ© morales, foi, force, mÃ©moire recueille- 
ment et discernement (ii. 24) et les trois facultÃ© pures (ii. 10) - sont 
respectivement souverains quant Ã l a  souillure et Ã la purification. 

1. cittena mtyate lokai cittena parikrsyate / 
ekadharmasya cittasya sarve dharma vaS&ugalt // 

Samyutta, i. 39. 
Asaiiga (SfltrBlamk~ra, xviii. 83, p. 151 ed. LÃ©vi dÃ©montr la souverainetÃ de 

la pensÃ© sur les saqskaras: c i t temiya~ loko myate cittena parikysyate 
cittasyotpannasya va& uartate. (Anguttara, ii. 177). 
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Les sensations sont s o u v e r a i n e s  quant Ã la souillure, car les pas- 
sions (anuiaya), concupiscence (raga), etc., s'attachent aux sensa- 
tions, y prennent gÃ®t  ( t a d a w d a y i t v d t ) .  La foi et sept autres f&cultes 
sont souveraines q u a n t  A la purification, car c'est gr&ce Ã elles qu'on 
obtient la puretÃ '. 

D'aprÃ¨ d 'au t res  m a Ã ® t r e  (Vibhasa,  142, 11) les sensations aussi sont 
souveraines quant Ã la purification [2 b'j, ainsi qu'il rbsul te  du Sntra : 
sukhitasp cittam s a m O d h i y a t d ,  ~ t h o p a n i ~ a c  chraddha ', Fan 
nai&ra~nyaSrih& sawtianasy~dayah 4. 

Telle est l'explication des Vaibhasikas. 

1. Hiuan-tsang : Ã car tous les dkÃ¼rma purs naissent et se dbveloppent Ã leur 
suite :. 

2. K De celui qui Ã©prouv la sensation agrbable, la pensÃ© se recueille Ãˆ Extrait 
du SÃ¼tr sur les Vimuktyayatanas, citÃ Vyakhy~,  p. 56 ad i. 27 ; Mahavyutpatti, 81. 

3. Ã La foi naÃ® de la souffrance >', Samyutta, ii. 31. - Pour ce sens du mot 
upan@ad, ' cause ', voir ci-dessous ii. 49 (note sur ketu et pratyaya), AAguttara, 
iv. 351 = Suttanipata (Dvayatanupassan~sutta) (.. ka upanisa savamaya), SÃ¼ 
tralamkara, xi. 9 ( yogopanisad = ayant l'effort pour cause). - Dans le sens de 
' comparaison ', rapprochement ', P a ~ i n i ,  i. 4. 79, Vajracchedik&, 35, 10, 42, 7 et 
Hoernle. Manuscript remains, i. p. 192 (upanisaq na hamate), Sukhavati- 
vyÃ¼ha 31, 9, Mahavyutpatti, 223, 15 (oÃ le tibbtain porte rgyu). - Dans le sens 
de u p w i u ,  ' secret ', Ya4omitra (ad ii. 49) signale Digha, ii. 259 (saryopami- 
sado devuh = suriyassÃ¼paniss deva) : upan@accTiabdas tu kadacid q & ~ -  
Sau kadacit pramukkye iadyatkÃ 5th-yopanisado devÃ ity upams'uprayoga 
upanisatprayoga iti. (E. Leumann, ZDMG. 62, p. 101 suppose upanisra = upa- 
nissÃ = Grundlage, Ntihe, d'oh l'adjectif upanissa). - Voir Minaev, Zapiski, 
ii. 3,277 ; Wogihara, ZDMG. 58,454 (dÃ¼nopaead &lopan@adÃ ..... prajnaya) 
et Asanga's BodhisattvabhÃ¼mi p. 21 ; S. LÃ©vi SiÃ¯tr~lamkara ad xi. 9. 

4. Le SÃ¼tr dit:  ca~urvijn.eifani rÃ¼paq prat"tyotpadyate saumanasyay 
naislcramyÃ¼drita / ...: manah pratstya dharma@ cotpadyate saurnana- 
syam / ..... daurmanasyam ... upekw 

naiskramya = ' chemin pur ou impur ', ou bien ' sortie (niskramaqa) ou 
dÃ©tachemen d'une sphÃ¨r d'existence (dhatu) ou du saffisara '. - Voir d'ailleurs 
iv. 77 b.c. 

asrita = ' ayant pour objet ', ou bien ' favorable Ã '. 
On a donc : Ã Il y a, en raison des visibles, etc., six sensations de satisfaction, 

six sensations de dissatisfaction, six sensations d'indiffbrence, favorables au na@- 
kramya S.  

Comparer Majjhima, iii. 218, Samyutta iv. 232, Majjhima, iii, 217, Milinda, 45 
(nekkhammasita). 
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Les Sautrantikas ' critiquent cette explication : (1) Les organes des 
sens, Å“il etc., ne sont pas souverains quant Ã la protection de la 
personne. Ici, la souverainetÃ appartient Ã la connaissance (vijn&a), 
visuelle, 'auditive, etc. : c'est aprÃ¨ avoir distinguÃ qu'on Ã©vit le 
nuisible, qu'on prend l'aliment solide. (2) Ce que vous entendez par 
' activitÃ propre de l'organe ', Ã savoir, vision des visibles, etc., 
appartient Ã l a  connaissance (i. 42) et non pas Ã l'organe. - Les 
explications relatives Ã la souverainetÃ des autres indr iyas  sont 
Ã©galemen incorrectes. 

Comment donc faut-il entendre la souverainetÃ des indr iyas  ? 

2 a-b. En  raison de la  souverainetÃ (1) quant Ã la perception (upa- 
labdhi) de leur objet spÃ©cial (2) quant Ã la perception de tout objet, 
six organes '. 

C'est-Ã -dire en raison de leur souverainetÃ par rapport Ã six con- 
naissances (vijitdnakaya). Les cinq organes dont le premier est 
l'organe de la  vue sont souverains par rapport aux cinq connaissances 
sensibles, connaissance visuelle, etc., lesquelles distinguent chacune 
leur objet propre, le visible, etc. [3 a] L'organe mental (mana-&- 
driya) est souverain Ã l'Ã©gar de la connaissance mentale (mano- 
vijndna) laquelle distingue tous les objets. C'est ainsi que les six 
organes des sens sont souverains. 

Mais, dira-bon, les objets des sens, le visible, etc., sont aussi sou- 
verains par rapport aux connaissances et, par consÃ©quent doivent 
aussi etre consid6rÃ© comme des indr iyas  ? 

Par le fait, ils ne sont pas souverains. Par  souverainet6 (adhipa- 
tya), on entend ' pouvoir prÃ©dominan ' (adMkaprabhutva). L'Å“i 
est souverain, car (1) il exerce cette prÃ©potenc quant Ã la naissance 
de la connaissance qui connaÃ® les visibles, Ã©tan la cause commune 
de toutes les connaissances des visibles, tandis que chaque visible 
concourt seulement Ã la naissance d'une seule connaissance ; (2) la 
connaissance visuelle est claire ou obscure, vive ou dÃ©bile suivant 

1. Vasubandhu dit : Ã D'autres MaÃ®tre ... B. 
2. [$va]sarv(trthopalabdhau [tv adhipatyad indriyc%@ sa?] 



que l'@il est vif ou dÃ©bil : le visible n'exerce pas semblable influence. 
- M6me remarque pour les autres organes des sens et leurs 
objets (i. 45 a-b). 

2 c-d. E n  raison de leur souverainetÃ on ce qui concerne la  mascu- 
linitb et la fÃ©minitÃ les deux organes sexuels, qu'il faut distinguer 
dans le corps '. 

A part dans l'organe appelÃ k d w d r i y a ,  organe du tact, les deux 
organes sexuels. Ces deux organes ne sont pas distincts du kayen- 
driva : ils connaissent le tangible. Mais il y a une partie du kdyen- 
driya qui reqoit le nom d'organe mule ou d'organe fÃ©mini parce que 
cette partie exerce souverainetÃ sur la masculinitÃ ou la fkminitÃ© La 
f h i n i t e  Â¡ c'est la forme physique ( W i ) ,  la voix (svara), la dÃ©mar 
che (cesta), les dispositions (a61ziprdya) propres Ã l a  femme [3 b]. 
De mÃªm pour la masculinitÃ© La diffÃ©renc des deux natures Ã©tan 
due Ã ces deux parties du corps, nous savons que ces deux parties 
sont souveraines par rapport Ã ces deux natures ; elles constituent 
donc des indriyas. 

3. En raison de leur souverainetÃ par rapport Ã l a  durÃ© de l'exis- 
tence, & la souillure, Ã la purification, on considbre comme indriyas 
l'organe vital, les sensations, les cinq dont la foi est le premier '. 

1. L'organe vital est souverain en ce qui regarde la prolongation 
de l'existence depuis la naissance jusqu'Ã la mort, - mais non pas, 
comme le disent les V a i b h ~ ~ i k a s ,  en ce qui regarde la  connexion 
d'une existence avec une autre : cette connexion dÃ©pen en effet de 
l'esprit (manas). 

2. Les cinq sensations sont souveraines par rapport Ã la souillure, 
car le Sutra ' dit : Ã La concupiscence trouve son gÃ®t dans la  sensa- 

1. [ s tduepwys ' t ve  cadhipatljat] Tsaflt  s t r i p u ~ u ~ ~ e n d r i y e  I l  
2. Comparer Dhammasaftga~i, 633, et Atthasalin~, 641. 
3. nikayasthitisam7cleSavyavada~a[dkipatyatah 1 

[jlvitaoittiiraddhÃ¢dipaficakendriyat mfttd] 11  
4. L'Ã©diteu japonais renseigne Madliyarn~gama 17, 11. - Comparer Samyutta, 

iv, 208 : yo sukhaya vedanaya 'ragdnwsayo $0 anuseti. 
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laisir ; la haine, dans la  sensation de dhplaisir ; l a  confusion, 
dans la sensation d'indiffkrence '. - Sur ce point les Sautmntikas 
sont d'accord avec les Vaibhasikas. 

3. Les cinq faculths dont la prernihre est la foi - foi, force, 
mhmoire, recueillement, discernement - sont souveraines quant A 
l a  purification, car, par leur force, les passions (lileSas) sont & - a n =  
&es (vMam'bhyante) et le Chemin amenÃ (t%?q011yate) 2- 

4. En raison de leur souveraineth quant & des acquisitions ascen- 
dantes, quant au  Nirvana, etc., Yan-6j2a/amajfiaqsya11â€¢ 
l'ajfimdr*, V'ffijfi&tavindriya, de mbme ', 

De mÃªm Ã  ̂ c'est-&-dire : ces trois sont, de m h e ,  consid6rks 
comme des souverains, indriya. Ce sont les trois m d r i p s  purs, 
dkfinis ii. 10 a-b. 

1. Le premier est souverain par rapport & l'acquisition Ju deuxikrne. 
Le deuxithe est souverain par rapport i l'acquisition du troisikme. 
Le troisikrne est souverain par rapport Ã l'acquisition du Nirvana, 

c'esl-Ã -dir du 1z irupad"z i se~a~bi~u~a.  Car il n'y a pas pariizir3d~a 
lorsque la penske n'est pas d(ilivr6e 

1. sut'hag@m v e d a n a y a ~  vago 'nudete ch$Ic7~Ayam duesafz / adu?zh?tasu- 
khayam mohah. - Par sensation-de-plaisir (suk7ta), il faut entendre aussi sen- 
sation-de-satisfaction (sawmanasya) ... Voir ii. 7. 

Comparer v. 23 et 54 ; aussi Yogasiha, ii. 7-8 : sdÃ¹Jia1zusay raga& / dulzkha- 
nuday" doesali. 

2. La foi et les autres facultek morales, dans le chemin mondain (lawklka) 
Ã©branlen les passions ; dans les nirveclhabliagzyas (vi. 45 c.), elles ' amÃ¨nen ' 
le Chemin ; pures, elles constituent Vanaj~"tatamajG&s~&mi, etc. (ii, 9 b, vi. 68). 

3. Paramartha et Hiuan-tsang traduisent la premikre ligne : c En raison de leur 
souverainetÃ Ã l'Ã©gar de l'acquisition de chemins de plus en plus Ã©levÃ© du Nir- 
vana, etc. Ã - Le tibÃ©tai mya k a n  m a s  sogs gmi mas goh fhob pa la ni 
dban byedphyir = nirvapadpttarottarapratilamblze 'dhipatptah. 

Dhannnasangdni, 296,505, 553 ; Nettipakara~a, 15, 60 ; Compendium, p. 177. 
4. i,'aj~%%t@vÃ¯ndriy se confond avec la qualith d'Arhat ; il comporte le k e y a -  

jiÃ¯an et l'anittpadajGana : savoir que les passions sont dÃ©truite et ne renai- 
tront plus, etc. (vi. 45, Nettipakaraga, p. 15) ; il est ' d6livrÃ ' (vinmkta) par la 
dblivrance des passions (kledavimiikti) et par la dÃ©livranc de l'existence (sa?- 
tanavimukti) : il est donc souverain par rapport au pariniruana ou niritpa- 
dhidesawirvt&pa. 



2. Le mot et caetera, pour indiquer qu'il y a une autre explication. 
Le premier est souverain quant Ã la destruction des passions (kleda) 

qui sont abandonnÃ©e par la vue des vÃ©ritÃ (v. 4). 
Le deuxiÃ¨me quant Ã la destruction des passions qui sont aban- 

donnÃ©e par la mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ (v. 5 a). 
Le troisiÃ¨me quant Ã la btiatitude-ici-bas (detadharmasukha- 

vihdra), c'est-Ã -dir : Ã©prouve (prattsaqvedana) la satisfaction 
(priti = saumanasya) et le bien-etre (sukha = pradrabdhisulcha, 
viii. 9 b) de la dÃ©livranc des passions (vimukti). (Voir p. 112). 

Pourquoi compte-t-on seulement vingt-deux indriyas ? Si vous 
regardez comme indriya ce qui est ' souverain ', l'ignorance (avidya) 
et les autres membres du Pratityasamutpada (iii. 21) seront indriyas, 
car les causes (avidyd, etc.) sont souveraines par rapport aux effets 
(samsk&ras, etc.). De meme, la voix @@), la main, le pied, l'anus, 
le membre viril (upastha) sont souverains par rapport Ã la parole 
(vacana), la prise, la marche (viharana = cankrama), l'excrÃ© 
tion, le plaisir (dnanda) '. 

RÃ©pondon qu'il n'y a pas lieu d'ajouter l'ignorance, etc., Ã la liste 
proclamÃ© par Bhagavat. En dÃ©nombran les indriyas, Bhagavat a 
tenu compte des caractÃ¨re suivants : 

5. Le point d'appui de la pensÃ© ; ce qui subdivise, prolonge, souille 
ce point d'appui ; ce qui en prÃ©par la purification et le purifie : voilÃ 
tout ce qui est indriya *. [4 b] 

1. Le point d'appui (adraya) de la pensÃ©e Ã savoir les six organes 
de connaissance, de l'organe de la vue Ã l'organe mental (manas). 
Ce sont les six Watanas internes (i. 39, iii. 22)) qui sont les consti- 
tutifs primaires de l'gtre vivant (inaula sattvadravya) 5' 

1. Objection des Sgmkhyas. - Samkhyaksrika, 34. 
2. cittaSrayas tadvikalpa7t [sthit* sa@leia ma Ca / 

sambharo vyavadanav Ca ydvad etavad indriyam] // 
Cette karika devient la karika 2 dans la Samayapradipik~. 
3. Nous avons rencontrÃ cette expression, i. 35 (voir aussi p. Il 1, n. 2). - Les 

six supports des organes (tndriyadh@jhana), c'est-&-dire l'ail visible, etc., et les 
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2. Ce sextuple point d'appui est diffÃ©renci en raison des organes 
sexuels. 

3. Il dure pour un temps en raison de l'organe vital. 
4. Il est souillÃ en raison des cinq sensations. 
5. S a  purification est prÃ©parÃ (vyavudanasuybharana) par les 

cinq facultÃ© morales, foi, etc. 
6. Il est purifi6 par les trois facultÃ© pures. 
Les d h a r m s  qui possÃ¨den ce caractÃ¨r d'Ãªtr souverains par 

rapport A l a  constitution, Ã la subdivision, etc. de l'Ãªtr vivant, 
sont considÃ©rÃ comme mdriifas. Ce caractkre manque aux  autres 
dharmas, Ã la voix, etc. 

D'autres maÃ®tre donnent une d6finition diffkrente : 

6. Ou bien quatorze mdriyas, point d'appui de la  transmigration, 
origine, durÃ©e jouissances de ce point d'appui ; les antres indri'yas 
ont le mÃªm emploi Ã l'Ã©gar du Nirvana l .  

L'expression ' ou bien ' introduit l'explication d'autres maÃ®tre 
(aparah kalpali). 

(1-6) Les six organes (fa$Ã yuiana iii. 22), de l'organe de la  vue 
(caksun2yatana) a l'organe mental (mana-agatana), sont le point 
d'appui (airaya), la raison d'Ãªtr du saqzsara '. 

(7-8) C'est par les organes sexuels que naÃ® le +adoyatana '. 
(9) C'est par l'organe vital que dure (auasthha) le sa@yatana. 
(10-14) C'est par les cinq sensations que jouit le +u@agatana. 
D'autre part [5 a] : 
(15-19) Les cinq facultks, foi, force, mÃ©moire recueillement, discer- 

six connaissances (sa@ vijiidnakayah) sont aussi sattvadravya, des constitutifs 
de l'6tre vivant, mais non pas des constitutifs primaires (maula), car ils dkpendent 
de la souverainet6 des six organes. 

1. pravrtter a&rayotpatti [stkityupabkogato 'tka va / 
catwda6a tatkfinyani WttOiV indriyani cal / /  

2. sadciyatanaq mÃ¼lasattvadravyabhÃ¼t sawsaratiti praytter &Gray- 
ah. - Le sad&yatana est essentiellement Petre vivant dont oh dit qu'il trans- 
migre : il est donc le point d'appui de la transmigration. 

3. Deux &yatanas seulement, kÃ¼y et manas, existent d&s la conception 
(ii. 14). 



nement (praj*), sont le point d'appui @$raya, pratistha) du Nir- 
vana (i. 6 a-b). 

(20) Le Nirvana naÃ® (prabhava), apparaÃ® pour la  premibre fois 
(ÃœdiYtava) par la premikre facultÃ pure, anÃ¼jfiGtatnÃœjfiasyÃ¼nt 
&@a. 

(21) Le Nirvana dure, se dÃ©veloppe par la  deuxibme facultk pure, 
Gjaendriya. 

(22) Le Nirvana est ' expÃ©riment ' (upabhuj) par la  troisiÃ¨m 
facultÃ pure, ajnatÃ¼v$ndr@a car, par cette facult6, on Ã©prouv la 
satisfaction et le bien-Ãªtr (prftisukha) de la ddivrance (voir p. 110). 

Le nombre des indriyas se trouve ainsi dkterminÃ© ainsi que l'ordre 
dans lequel le SÃ¼tr les range. 

Quant Ã l a  voix (Mc), Ã l a  main (pwi), au pied (pÃ¼da) Ã l'anus 
(paya), aux parties sexuelles (upastha), ce ne sont pas des indriyas. 

1. La voix n'est pas souveraine par rapport Ã l a  parole (vacana)) 
car la parole suppose une certaine instruction (iw) ' ; 2-3. La main 
et le pied ne sont pas souverains par rapport Ã l a  prise (Ã¼dÃ¼n et Ã 
l a  marche (&arana), car ce qu'on appelle prise et marche, c'est 
simplement la main et le pied naissant au second moment dans un 
autre lieu et avec une figure nouvelle (iv. 2 b-d). En outre, on voit, 
par l'exemple des serpents, que la  main et le pied ne sont pas indis- 
pensables Ã l a  prise et Ã la marche ? ;  4. L'anus n'est pas souverain 
par rapport i~ l'expulsion des matikres (ntsarga), car les choses lour- 
des (gwudravya) tombent toujours dans le vide (Ã¼kcÃ  ̄= chidra) ; 
d'ailleurs, le vent (vÃ¼yudhÃ¼t pousse ces matiÃ¨re (prwana) et les 
fait sortir ; 5. Les parties sexuelles ne sont pas souveraines Ã l'Ã©gar 
du plaisir (Ã¼wanda) car le plaisir est produit par les organes sexuels 3. 

1. L'enfant, Ã peine n6, voit, mais ne parle pas. La parole est l'acte (karman) 
de la langue qui est le support (adhisJh6,na) de l'organe du gofit (jihvendriya). 
- Pour les Sfimkhyas, les organes d'action (karmendriga) sont, comme les 
organes de connaissance, des substances suprasensibles (at5ndriya). La ' voix ' 
est le pouvoir de parler, la ' main ' est le pouvoir de prendre, etc. 

2. Que les serpents possbdent main et pied subtils,(suk~ma), vous l'affirmez, 
mais il faudrait le prouver. 

3. L'upastha est conÃ§ comme distinct de l'organe m&le ou fbminin, qui est 
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Si vous considÃ©re la main, le pied, etc. comme des indriyas, vous 
devez ranger parmi les indr iyas  la gorge (kan+a), les dents (danta), 
les paupihres (a@ivartman), les articulations (angdiparvan), dont 
l'emploi est d'avaler ( i z y a v a h a r m p ) ,  de mt~cher (carvayz), de 
s'ouvrir et de se fermer (zinme+anime~a)~ de replier et d'&tendre les 
os (sa&ocavikÃ¢Sa [b b]. De meme tout ce qui est cause, exerÃ§an 
son action (puru+akdra, ii. 53) par rapport & un effet, sera indriya. 
Mais il faut rÃ©serve le nom d'indriya Ã ce qui posskde souverainetÃ 
(Ã¢dlzipatya) 

Nous avons dkfini les organes de connaissance et les organes 
sexuels (i. 9-44) ; l'organe vital (3iuitendriya) sera expliquÃ avec les 
cittaviprayuJttas (ii. 35) parmi lesquels il se range ; les cinq facultÃ©s 
foi, force, etc., Ã©tan des mentaux (caittas), seront expliquÃ©e avec 
les mentaux (ii. 24). Nous examinerons ici les organes de sensation 
(vedanendriya) et les facultks pures (an6sravendriyn) qui ne trou- 
vent pas place ailleurs. 

'7 a-b. La sensation corporelle dÃ©sagrÃ©ab est 1'indriya de dÃ© 
plaisir '. 

' corporelle ', c'est-Ã -dir ' qui se rapporte aux corps ' s, qui est 
associÃ© aux cinq connaissances sensibles, connaissance visuelle, etc. 

dÃ©sagrÃ©ab ', asÃ¢tÃ [6 a], c'est-&-dire qui fait du mal (upaghli- 
tikÃ¢) 

La sensation en relation avec les cinq organes de connaissance 
sensible, et qui fait du mal, est nommÃ© du?zkh&driya. 

une partie, un lieu, de l'organe du tact (kaifen-driyaikadeSastrâ€¢purz~sendriy 
vyatirihtakalpita). 

Le ' plaisir ' (dnanda) est W@ta saukhya. 

1. [duhfchendriyaml asdtd va kayik* vedand 
Comparer les d6finitions de Vibhanga, p. 123. 
2. Les corps sont l'orgaiie de la vue et les quatre autres organes de connaissance 

sensible : ces organes, en effet, sont des collections (ka*) ou accumulations 
(saificaya) d'atomes. - La sensation qui se produit dans un ' corps ', ou qui 
accompagne un corps ' sur lequel elle s'appuie, est nomm6e corporelle. (Voir 
ii. 25, sur la pradrabdhi corporelle.) 

8 



'7 b-c. AgrÃ©able elle est i nd r iya  de plaisir ', 
' agrÃ©abl ', sata, c'est-A-dire qui fait du bien, qui conforte, bien- 

faisante (anugrahika). 
La sensation corporelle agrÃ©abl est nommÃ© su&hendriga. 

'7 c-d. Dans le troisiÃ¨m dhyana ,  la sensation agrÃ©able mentale, 
est aussi indr iyu  de plaisir 2. 

La sensation mentale est l a  sensation assocGe la connaissance 
mentale (manovijnGna)- 

La, sensation mentale, agrÃ©able du t r o i s i h e  dlbgana, reÃ§oi aussi 
le nom de suJihendriya, i nd r iya  de plaisir. Ce nom, partout ailleurs, 
est rkserve Ã l a  sensation agrÃ©abl corporelle : mais, dans le troisiÃ¨m 
dltyGna, la  sensation corporelle fait dÃ©fau parce que les cinq con- 
naissances sensibles y font dÃ©faut Donc, quand on parle du sukiza, 
ou plaisir, du troisiÃ¨m dl iyÃ¼~$a on entend parler de la sensation 
mentale agrÃ©abl (Voir viii. 9). 

8 a. Partout ailleurs, elle est satisfaction '!, 

Partout ailleurs, c'est-&-dire dans les Ã©tage infÃ©rieur au troisihne 
dhyÃ¼na dans le Kanladllatu et dans les deux premiers dhyanas, 
l a  hensation agrÃ©abl mentale est satisfaction (saumanasya) ou 
ind r iya  de satisfaction (saumanasyendriya). 

Au dessus du t r o i s i h e  dhyÃ¼na la  sensation agrÃ©abl mentale 
fait dÃ©faut 

Dans le troisiÃ¨m dhyana,  la  sensation agrÃ©abl mentale est calme 
et tranquille (Qema,  dÃ¼nta) parce que l'ascÃ¨te dans ce dhyana,  est 
dÃ©tach de la joie (pr"tivftarÃ¼gatvÃ¼ : donc elle est plaisir (sukha) 
et non pas satisfaction haurnanasya)  '. 

En dessous du troisiÃ¨m dhyafia, la sensation agrÃ©abl mentale 

1. sukham / sdta 
2. dhyane t f i y e  tu caitasi sa sukhendriyam / /  
3. awyatra sa saumanasyam. 
4. Le sukha est le sata, l'agrÃ©able ce qui fait du bien (sÃ¼tatvc% hi sulcham 

ucyate); la satisfaction suppose, en outre, la joie (priti). - Ce problbme est 
repris viii. 9 b. 



8 c d .  L a  sensation interrnGdiaire, corporelle ou iimtaie, est in -  
diffkmce, car il n'y a pas ici vika"pana ?. 

a sensation intermkdiaire, qu i  ni ne fait du bien, ni ne fait du irai, 
c'est la. sensation ' ni-de-dkplaisir-ni-de-plaiair ' (cid?~ih&k&zdc1zfi)~ 

C'es; lix ce qu'on nomme !a sensation d9indiff4rence ou l'indriga 
d'indiffkrence (zipekge"i?,clrQia). 

Cette sensation est-elle corporelle3 eai-elle mentale ? 
Qu'elle soit corporelle ou mentale, la sensation intermkdiaire est 

sensation d'indiffkreitce. La sensation d9indifâ€¢6ren pnhente donc un 
double caractkre ; cependant elle ne constitue qu'un iwc&+ya, parce 
qu'il n'y a pas ici de vi"talpcmc'v. 

1 Il n'y a pas vikalpc~lâ€¢t o p h i i o n  intellectuelle. -- Corporelle 
ou mentale, la sensation dqindiff6rence est pareillement exempte de 
tout &ment intellectuel (vi'kalpn = aV"ziniytlpeav&a"pa, i. 33). 

En rkgle gkn6rale la sensation mentale, agrkable ou  dksagrbable, 
proc6de d9iin concept (vikalpa), dn concept ' cher ', ' odieux ', etc. 
Au contraire, la sensation corporelle [8 b] est produite par l'objet 
extkrieur (visa'yavadat), indkpendamment de l 'kt& psychologique : 
les Ã¥rhat  sont ktrangers aux sympathies et antipathies, ne conpi -  
vent pas l'id& de cher, l'id& d'odieux, et sont nkanrnoins sirjets 
z i  la douleur et au plaisir physiques. 

1. mata mitas" pun+ / daw"iianaWm. 
2 upek@ tu, ntadhyobhayy avikalpanat // 
3. I i  faut excepter la sensation agr6abie mentale qu i  procÃ¨d du recueillement 

( a )  ou qui est un fruit de r6tribution (vipdmp"la"a) (ii. 57). 



Donc nous devons distinguer les indr iyas  relatifs aux sensations 
agrkables et dksagrÃ©able suivant que ces sensations sont corporelles 
ou mentales. 

Mais la sensation d'indiffÃ©rence mÃªm mentale, se produit sponta- 
nkment (suarasena, anabhisay~skdre~a) ' ,  tout comme la sensation 
physique; elle se produit chez un homme qui ne se forme aucun 
concept (auikalpayatas, anabhi~zirÃ¼payatas : donc nous ne recon- 
naÃ®tron qu'un seul W i y a  pour les deux sensations d'indiffe lrence, 
la mentale et la corporelle. 

2. Il n'y a pas vikalpana, diffkrence. - Suivant que les sensations 
agrkables ou dÃ©sagrÃ©abl sont corporelles ou mentales, elles font du 
bien ou du mal d'aprÃ¨ un mode d'opÃ©ratio qui leur est spÃ©cial elles 
ne sont pas senties de la mÃªm maniÃ¨re Pour la  sensation d'indiffÃ© 
rence, elle ne fait ni du bien, ni du mal ; elle n'est pas diffkrenciÃ© ; 
mentale ou corporelle, elle est sentie de la  m h ~ e  manikre. 

9 a-b. Neuf indriyas, dans les chemins de la  vue, de la  mkditation 
et d'&aik$a, constituent trois h d r i y a s  '. 

L'organe mental, la sensation de plaisir, la sensation de satisfac- 
tion, la sensation d'indiffÃ©rence la  foi, la  force, la  mÃ©moire le recueil- 
lement et le discernement (prajnÃ¼) chez le saint qui est placÃ dans 
le chemin de la  vue (dardanamÃ¼rga) constituent l 'anajiiÃ¢tama 
jiiÃ¼syan11ndriy ; chez le saint qui est placÃ dans le chemin de la  
mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ (bhÃ¼vandmarga) l 'ajiiendriya ; chez le saint 
qui est placÃ dans le chemin d' Aiaikga (= Arhat), l 'ajfiÃ¢tdmndriy 3. 

1. Elle est seulement wipakaphala et naisyand& (ii. 57 c.). 
2. dgbhcZvan&aiksapathe [n-ava tri*]. 
3. En fait, le groupe (kalapa) qui constitue les trois indriyas purs ne comporte 

que sept hdviyas, car les trois sensations ne coexistent jamais. Lorsque l'ascÃ¨te 
pour pratiquer le Chemin, rÃ©sid dans les deux premiers dkyanas, il possÃ¨d la 
seule sensation de satisfaction (saumanasyendriya) ; il possÃ¨d la seule sensa- 
tion de plaisir (sukhendriya) lorsqu'il pratique le Chemin dans le troisiÃ¨m 
dhy&na; il possbde la seule sensation d'indiffÃ©renc (upeksendriya) lorsqu'il 
pratique le Chemin dans les autres Ã©tage (andgamya, dhydm'ntara, quatribme 
dhy&na, trois premiers arÃ¼pyas) - Voir ii. 16 017 b. 
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Plack dans le chemin de la vue ', le saint est occupÃ Ã connaÃ®tr 
ce qu'il ne connaÃ® pas (an6jAdtam ajfidtuq% pruuytta), Ã savoir les 
quatre ykritÃ© : Ã Je connaÃ®tra Ãˆ pense-t-il. Son indr iya  s'appelle 
donc anaj~ata1n6j f i6syÃ¼~1z%ndr  2. 

PlacÃ dans le chemin de la  mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ ', le saint n'a 
plus rien de nouveau Ã connaÃ®tr ; il est un savant, Ã¼jfia Mais, pour 
couper les passions (&utju) qui lui restent, il connaÃ® Ã nouveau 
et Ã plusieurs reprises les vbritÃ© y ' i l  connaÃ® dÃ©jÃ Son ind r iya  
s'appelle l i jkwdr iga ,  ind-a du savant ou i nd r iya  savant (ajfium 
evendriyam iti va). 

Plac6 dans le chemin d'AAaiksa [7 a], l'aschte devient conscient 
qu'il connaÃ® : il obtient la  conscience (dva = a v a g a m )  J, que les 
vÃ©ritÃ sont connues (ajnÃ¼tm di). PossÃ©dan le Ã¼jkÃ¼tu-&v il est 
djndtduin, et son indriyu s'appelle Ã¼j~Ã¼tÃ¼utndr i  - Ou bien, est 
ÃœjAatÃœv le saint qui a pour caracthre ou habitude @$la) de con- 
naÃ®tr (auitm1) que la vÃ©rit est connue (&jGÃ¼ta) en effet, quand le 
saint a obtenu le k p y a j n Ã ¼ n  et l"anutphdajn&nu (vi. 70), il con- 
naÃ® en vÃ©rit : Ã La douleur est connue, je n'ai plus Ã la connaÃ®tr )) 

et le reste !i. 

1. Le dar.4anamÃ¼,rg comprend les quinze premiers moments de la comprÃ© 
hension des VÃ©rite (abhisamaya), moments au cours desquels on voit ce qu'on 
n'avait pa$ vu auparavant (vi. 28 c-d). - II est exclusivement pur, a m m a v a ,  vi. 1. 

2. aluksamÃ¼sa / Ã¼khyatapratirupaka c m a m  @EÃœsyam"ti$abda - 
Dans l'Abhidhamma, on a anaG2Ã¼taii%assani5tZnd~ (Vibhanga, p. 124). 

3. Le terme b7tÃ¼van a des sens multiples. -Dans l'expression bhavanÃ¼maya 
il est synonyme de sanw%dhi, recueillement. - D'autres acceptions sont Ã©tudiÃ© 
vii. 27 (comparer ii. 25, 9) .  - Dans l'expression b7tÃ uanÃ¼mÃ¼r ' chemin de 
la mÃ©ditatio ', bhavan,Ã signifie ' vue rÃ©pÃ©tÃ mÃ©ditatio '. 

Il y a deux bhr3vanÃ¼mdrga : 
a. Le bhdvam%mÃœrg pur (amsrava)  ou supramondain (lokottara), dont 

il est question ici : c'est la mÃ©ditatio des VÃ©ritÃ© lesquelles ont Ã©t d6jÃ vues 
dans le dadanamdrga. Ce chemin commence avec le seiziÃ¨m moment de la 
comprÃ©hensio des VÃ©ritÃ (vi. 28 c d )  et se termine avec l'acquisition de la 
qualitÃ d'Arhat. 

b. Le bhfivandmÃ¼rg impur (sÃ¼srava ou mondain (laukika); il n'a pas pour 
objet les VbritÃ© (vi. 49) ; il ebranle (viskambh) les passions sans les dÃ©racine ; 
il peut prÃ©cÃ©d et suivre le darSanamarga, 

4. Dh~tupatha, i. 631. 
5. Il semble bien que Paramartha diffhre de Hiuan-tsang, 



118 CHAPITRE II, 9 b-d. 

Nous avons expliquÃ les caractAres spÃ©cifique des mdriyas. l i  faut 
expliquer leurs diffkrentes natures : sont-ils purs (9 b-d), de rÃ©tribu 
tion (10-11 b), bons (11 c-d) ? a quelle sphÃ¨r appartiennent-ils (12) ? 
comment sont-ils abandonn4s (13) ? 

Combien sont impurs (sdsrava) ? Combien sont purs (andsrma) ? 

b-do Trois sont irnmaculks ; les organes matÃ©riels l'organe 
vital et les deux sensations pÃ©nible sont impurs ; neuf sont des deux 
sortes '- 

i. Les trois derniers indriyas sont exclusivement immaculÃ© ou 
purs ( amah ,  an6srava). Tache (ma"a) et vice (6srava) sont syno- 
nymes '. 

Les organes rnat4riels (rupin) sont au nombre de sept : les cinq 
organes de la vue, etc., plus lest deux organes sexuels, car tous ces 

t organes sont inclus dans le rapaskandha. Avec l'organe vital, 
la sensation de dÃ©plaisi et la sensation de dissatisfaction, en tout 
dix indriyas exclusivement impurs. 

L'organe mental (manas), la sensation de plaisir, la sensation de 
satisfaction, la sensation d9indiffkrence9 les cinq facultÃ© morales (foi, 
force, etc.) [7 b], neuf indriyas qui peuvent 6tre ou purs ou impurs. 

ii. D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre (Vibhasa, 2, 101, les cinq facultks 
morales sont seulement pures, car Bhagavat a dit : Ã Celui a qui 
manquent complÃ¨tement ti quelque degr6 que ce soit, tous ces cinq 
mdrÃ yas l a  foi, etc., je le declare homme du dehors, appartenant ti 
la classe des Prthagjanas >\ Donc celui qui les possÃ¨de & quelque 
d e y 6  que -ce soit, est un Ã ¥ r y  ; donc ils sont purs. 

Ce texte n'est pas dhonstrat i f  (Jnapaka), car Bhagavat parle ici 



de l'homme auquel manquent les cinq facultÃ© morales pures (ands- 
mua). En effet, dans le texte qui prkckde la  dkclaration en cause, 
Bhagavat dÃ©fini les Aryapudgalas en fonction des cinq facultÃ© 
morales *. Donc il envisage seulement les cinq facultÃ© morales propres 
aux Aryas, c'est-&-dire pures. Celui Ã qu i  elles manquent est 
Ã©videmmen un Prthagjana. 

Ou bien, si  ce texte parle des facultÃ© morales en gÃ©nÃ©ra nous 
remarquerons qu'il y a deux espices de Prthagjanas (Vihhasa, 2, 11) : 

celui du dehors (bahyaka), celui du dedans (abhyantaraka) ; le 
premier a coupÃ les racines-de-bien (iv. 79), le second ne les a pas 
coupkes. C'est en visant le premier que Bhagavat dit : Ã Je le dkclare 
homme du dehors appartenant & la classe des Prthagjanas >> '. 

En outre, d'aprfis le Sutra, meme avant l a  mise en mouvement de 
la roue de la Loi (via 54), il y a dans le monde des hommes aux facul- 
tÃ© aigu&, moyennes, molles '. Donc les facultÃ© morales, foi, etc., 
ne sont pas necessairement et exclusivement pures. 

Enfin, Bhagavat a dit : Ã Si ~e ne connaissais pas en vÃ©rit l'origine, 
la disparition, les avantages (dsvada), les dÃ©savantage (adinaua), 
la sortie (n*sa~a?m) des cinq facultks, foi, force, etc., je ne serais 
pas dkgagti (mnkta), sorti (n&sfla), dissocik (visaqtyukta), ddivrÃ 
fiipramuMa) du monde ob il y a des dieux, des Maras [8 a] et des Br&- 

1. paiicemad bhiksciva indriydgi / katam@nipafica / iraddiienclrzyn~ 
yavd prajGendriyam / esÃ¼ paGcÃ¼nan indriydnay tiksnatvdt pan@+ 
?mtvad arkan bhavati / tatas tanufamir m@'iitarazr andgamt h7tavatt / 
tatas tanutavair mydutaraila sakr(fagaw;,% / tatas tanutarair wycluturaik 
svotaapannah / tato ' p i  t a m t a r a i ~  wqcltttarair dharmamisavZ / tatas 
tanwtavair mf i i tarai& h d d h d n u s ~ r t  / ili hi bhikwva indri'yapdrant.iiCW 
pvataya phalaparam'ita prajntiyate 1 plialapnramit&p p'i'ctZtyn pudgala- 
paramita prajfiayate / yasyema~%i paficeirdriyCini sarvetm sarva?~i na 
santi h m  aham bahyam pyt"taqjanqak@uastl i i ta~ vadami. 

Ce texte est citÃ dans Viji"?inal~~ya, xxiii. 9, fol. 6 a-8 a\ ec quelques d6\ elop- 
pements. 

2. Comparer Suma~igalavil~sinÃ¯ p. 59, sur les deux sortes de Prthagjana, 
l'andiza et le kaZ.ya?%a~ 

3. tvdmavocat / santi Madanta sattva loke vydd1tas ttks?umtiriya api 
madhyendrifl api mrcivindritja api, - Comparer Digha, ii. 38, Majjhima, 
, 169. - Le Kathiivatthu cite BÃ¯gha ii 38 (.... ti7ckGndriye ~mctisi.driye .,..). 



mas, de la  gknÃ©ratio oÃ il y a brahmanes et religieux ; je ne rÃ©side 
rais pas avec une penske exempte de mÃ©prise .... Ã ' - Or semblable 
description ne s'applique pas & des dha rmas  purs, lesquels sont 
exempts d'avantages, de dÃ©savantages de sortie. 

Donc les facultÃ© morales, foi, force, etc., peuvent Ãªtr pures ou 
impures. 

Parmi les indriyas, combien sont rÃ©tributio (uipaka, ii. 57 c-d), 
combien ne sont pas rktribution ? * 

10 a. L'organe vital est toujours rktribution '. 

Le seul organe vital (ii. 45 a-b) est toujours rÃ©tribution 
i. Objection. Les Ã©nergie vitales (~yzihsmpskÃ¼ra voir ci-dessous, 

p. 122) qu'un B h i l ~ u  Arhat stabilise ou fait durer (sthapayati, adhi-  
tGfiatQ sont Ã©videmmen l 'ogane vital. L'organe vital ainsi stabi- 
lisÃ© prolongÃ© de quel acte est-il la  rÃ©tributio ? ' 

D'aprÃ¨ le MÃ¼laiastr (Jfianaprasthana, 12, 14) : Ã Comment un 
B h i l ~ n  stabilise-t-il les knergies vitales ? - Un Arhat en possession 
du pouvoir surnaturel (rddhimait, == praptabhijnah, vii. 42), en 
possession de l a  maÃ®tris de la  pensÃ© (cetovaiitva), c'est-&-dire 
asamayavimwMa, (vi. 56. 64), donne, soit au Samgha, soit Ã une 
personne, des choses utiles Ã la  vie (jwitapar+kara), vÃªtements 
pots, etc. ; aprbs avoir donnÃ© [8 b] il applique sa pensÃ© Ã la vie ' ; il 
entre ensuite dans le quatriÃ¨m dhyaua  de l a  qualitÃ prantakotika 
(vii. 41) ; sortant de ce recueillement, il produit la pensÃ©e il prononce 
la parole : Ã Puisse l'acte qui devait produire une rÃ©tribution-en-jouis 
sance (bhogavipdka) se transformer et produire une rÃ©tribution-en 
vie (ayurvipakÃ ' !6 Ã Alors l'acte (don et recueillement) qui devait 

1. Samyuklagama, 26,4. - Comparer Sapyutta, v. 193 et suiv. - Vibhaqa, 2,m. 
2. Comparer Vibhafiga, p. 125 ; Vibh?i+, 144, 9. 

3. vipÃ¼k jtvitapz. - Sur la vie et la mort, voir ii. 45. 
4. yad arhan bhiJssur ayuhsa@aran sthapayati tajjtvitendriyam kasya 

vipoikah. 
5. taÂ prapidhaya. Commentaire : tad ayuh prmgddhaya cetasilytva. - 

Vibhasa, 126, o. 
6. yad d1ii bhogavipakay karma tad t%yurvipakaddyi bhavatu, 
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produire une rÃ©tribution-en-jouissanc produit une rÃ©tribution-en-vie.> 
D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres la  vie prolongÃ© de l'Arhat est le fruit de 

rÃ©tributio d'un acte ancien. D'aprÃ¨ eux, il y a un reste (ucclze~u) 
du fruit de rÃ©tribution-en-vi qui devait mÃ»ri dans une existence 
antÃ©rieure laquelle a Ã©t interrompue par la mort avant le temps 
(ii. 45). Et  c'est l a  force du recueillement en quatriÃ¨m &@na qui 
attire (akarcka) ce reste et fait que ce reste mhrisse maintenant. 

Comment un Bhiksu rejette-t-il (tyajali, dsyjati) les Ã©nergie 
vitales? - Un Arhat en possession du pouvoir surnaturel .... entre 
dans le quatriÃ¨m dhpÃ¼n .... ; sortant de ce recueillen~ent, il produit 
la pensÃ©e il prononce la  parole : Ã Puisse l'acte qui devait produire 
une rÃ©tribution-en-vi se transformer et produire une rÃ©tribution-en 
jouissance ! Ã Alors l'acte qui devait produire une rbtribution-en-vie 
produit une rÃ©tribution-en-jouissance )> 

Le Bhadanta Ghosaka dit : Par la  force du d'hydw-a de qualitÃ 
prÃ¼ntako@k que cet Arhat a produit, sont attirÃ© et introduits (sam- 
1nukhtbhUta) dans son corps des grands Ã©lÃ©men (ntaha&h%%ta) du 
RÃ¼padhatu Ces grands AlÃ©ment sont favorables [9 a] ou contraires 
aux Ã©nergie vitales (Ã¢yuhsaqdcÃ¼ra C'est ainsi que 1' Arhat pro- 
longe ou rejette la vie. 

Avec les Sautrantikas, nous dirons que les Arhats, @ce Ã la 
mar- maÃ®tris en recueillement (samadMvditva), font cesser ('VJ 

tayante) la projection-pour-un-certain-temps-de-durÃ© (slhitiJeal&ve- 
dha) des grands Ã©lÃ©men constitutifs des organes, projection due aux 
actes anciens ; inversement, ils produisent une projection nouvelle, 
nÃ© du recueillement. Donc l'organe vital, dans le cas de la vie 
prolongÃ© de l'Arhat, n'est pas rÃ©tribution Dans les autres cas, il est 
rktribution. 

ii. D'une question en naÃ® une autre. 
1. Pour quelle raison l'Arhat fait-il durer les Ã©nergie vitales ? 
A deux fins, en vue du bien d'autrui, en vue de la durÃ© plus longue 

de l a  Loi (i&sanacirasthiti) l .  I1.voit que s a  vie va pÃ©ri ; il voit que 
les autres sont incapables d'assurer ces deux fins. 

1. Vyakhyfi : Le Bouddha pour le bien d'autrui, le ~ r ~ v a k a  pour la dur6e de la 



2. Pour quelle raison l'Arhat rejette-t-il les bnergies vitales ? 
Pour deux raisons : il voit que s a  rksidence dans ce monde n'a que 

peu d'utilitk pour le bien d'autrui, et il voit qu'il est lui-mÃªm tour- 
mente par la  maladie, etc. * Comme dit la stance : 

La vie religieuse a et6 bien pratiquÃ©e le chemin bien cultivÃ : Ã la 
fin de la vie, il est heureux [9 b], comme A l a  disparition de la mala- 
die '. 

3. Qui, et  dans quel lieu, stabilise ou rejette la  vie? 
Dans trois dv8pas (iii. 53), homme ou femme, l'Arhat de la classe 

asamai/avimuJita qui possÃ¨d le dhyana de qualitk prantakotika 
v i .  56, 64) : en effet, il posskde la  maÃ®tris en recueillement et il est 
exempt de passions '. 

4. D'aprÃ¨ le Sutra, Bhagavat, aprks avoir stabilisk les s a ~ s k d r a s  
de jivita, rejeta les samskdras d'dyus '. 

On demande $0 quelle diffÃ©renc il y a entre les sa&aras de 
jlvita et les samskdras d'Ã¼gu ; 20 quel est le sens du pluriel : ' les 
smskdras  ' ? 

Loi. - Voir LÃ©v et Chavannes, Les seize Arhats protecteurs de la Loi, J. As. 
1916, ii, 9 et suiv. 

1. rogadyabhib7tr"fa; il faut entendre roga, ga&, Jalya, correspondant aux 
trois douleurs, vi. 3. 

2. brahmacarya~ sucaritay margaS cÃ¼p subhavitalz / 
ayMzksaye tus60 bkoti rogasyapagame yatha // 

3. LittÃ©ralemen : Ã sa sÃ©ri n'est pas Ã©tayÃ par les passions (kleJair a w  
pastabdiza sawtatih) Ã : Ce sont les kleias qui supportent et font durer la &rie. 
- L'Arhat samayavimukia est libre de passions, mais n'a pas la maÃ®tris en 
recueillement; le drsfiprapta possÃ¨d cette maÃ®trise mais n'est pas libre de 
passions, (vi 56). 

4. jfiitasaqtskaran ad'h@th@a ayuâ€¢tsamsJear utsy-$avÃ¼m 
Comparer Divyavadana, 203 : atha Bhagavams tadrwpm samadh* sama- 

panno yatlia samahite citte jÃ¯vitasa@cÃ¯r adhig(haya ayuhsamskarÃ¼ 
utsras$wm avabdhah. - O n  a le singulier dans Mahavastu, i. 125, 19. 

DÃ¯gha ii. 99 : yan avzÃ¯m3ha imam Ã¼badhaif viriyena patippaqÃœmetu 
j"vitasa+h~%ram adhi/(haya vihareyyam; ii. 106 ... ayusamkharam ossaji. 
(Comparer Samyutta, v. 152, Afiguttara, iv. 811, Udana, vi. 1). - Burnouf, Lotus, 
291. 

5. Le Pali a le pluriel dans d'autres contextes, Majjhima, i. 295 (aiXe Ãœ~USCW 

Js'hara a% vedaniya d k ~ ~ ~ ~ ) ,  Jgtaka, iv. 215 (ayusaykhar6 k h t y d ) .  



Hiuan-tsang, iii, fol. 9 a-10 a. 123 

Pour le premier point : 
a. D'aprks certains maÃ®tres il n'y a pas de diffÃ©rence En effet, le 

Malaiastra (Jnanaprasthana, 14, 19, Prakaranapada, fol, 14 b 6) dit : 
e Qu'est-ce que l'organe vital (j"vitendriya) ? - C'est Vdyus, dans 
les trois dhahis  Ãˆ  

'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre 2, l'expression a y u l ~ - s ~ s " t d r a s  dÃªsign 
la  vie qui est le fruit des actions d'une vie antÃ©rieur ; l'expression 
j"vita-swskdras dÃªsign la vie qui est le fruit des actions de cette 
vie (don au Samgha, etc., p. 120). 

c. D'aprks d'autres maitres ", ce par quoi dure l'existence (mkaya- 
sablidgasthiti), c'est les w s a q s k a r a s  ; ce par quoi la  vie est 
prolongÃ© pour un peu de temps, c'est les N i t a - s w s k d r a s .  

Pour le second point : 
a. Le Sutra emploie le pluriel parce que le saint stabilise ou rejette 

beaucoup de samsk&-as. Aucun avantage, en effet, A stabiliser un 
moment, Ã rejeter un moment : c'est seulement au moyen d'une sÃªri 
de moments que le saint peut procurer le bien d'autrui ; d'autre part, 
un moment ne peut etre cause de souffrance. 

rÃ¨ une autre opinion, le pluriel condamne la doctrine 
d'aprks laquelle le jivita, I9~gt4s,  est une entitÃ (dravya) susceptible 
de durÃ© (ka;an,tarasthavara) 4 s  

c. D'aprÃ¨ une autre opinion 6, le pluriel condamne la  doctrine des 
Sarvastivkdins qui voient dans le j"vita, dans Y w s ,  une entilk, un 
&arma. Les termes jwila, ayzts, dÃ©signen un nombre de sws-  
karas existant simultanÃ©men et appartenant Ã quatre ou A cinq 
sJsandhas d'aprÃ¨ la sphÃ¨r d'existence (dhdtu) [10 a]. S'il en Ã©tai 
autrement, le Stitra n'emploierait pas l'expression Ã les j"vitasams- 
k&as Ã ; il dirait : Ã Bhagavat stabilisa des jwitas ,  rejeta des dyus D~ 

hagavat rejette-t-il, stabilise-t-il ? 

1. Vibh8@, 126, 2, 6num6re quatorze opinions sur ce point. 
2. Onzi6me opinion dans la Vibhasa. 
3. Sixikme opinion dans la Vibhasa. 
4 Doctrine des StiprnitÃ¯yas d'aprÃ¨ l'editeur japonais, 
5. Opinion des Sautr~ntikas. 



Afin de montrer qu'il possÃ¨d l a  maÃ®tris sur la  mort ( m a r a v v a -  
sitva), il rejette ; afin de montrer qu'il possÃ¨d la  maÃ®tris sur la  vie, 
il stabilise. - II stabilise pour une durbe de trois mois ftr'Ã imlisya) 
ni plus, ni moins ; car, passbs t,rois mois, il n'a plus rien Ã faire 
pour les fiddes (vineyakarya), et s a  tÃ¢ch (buddhakarya) est bien 
achevÃ© (subhadravasdna) ; car, en deqÃ de trois mois, il laisserait 
son service inachevÃ '. 

Ou bien 2, afin de rÃ©alise son affirmation (pratijiâ€¢dtasampad 
nartham) : Ã Tout Bhikvu qui a bien cultivÃ les quatre fondements 
du pouvoir miraculeux (fldhipdda, vi. 69 b), s'il le dÃ©sire durera 
un kalpa ou plus d'un kalpa :) '. 

Les Vaibhasikas disent : Bhagavat rejette et stabilise afin de 
montrer qu'il triomphe du Mara que sont les skandhas et du Mara 
qui est la  mort. Sous l'arbre de la  Bodhi, il a dÃ©j triomphÃ© dans 
l a  premiÃ¨r veille, du Mara qui est un dbmon, et, dans la  troisiÃ¨m 
veille, du Mara que sont les passions (Ekottarika, 39, 1) '. 

10 a-b. Douze sont de deux sortes. 

Quels douze ? 

10 b-c. A l'exclusion des huit derniers et de la  dissatisfaction 6. 

1. D'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, ceci est l'opinion de l'auteur. 
2. VibhÃ¯~a  126, 6, la cinquiÃ¨m des six opinions. 
3. kalpam va .... kalpc%vadesu+p va. - C'est-&-dire, d'aprÃ¨ la version trÃ¨ 

nette de Paramartha, ' un fcalpa ou au del& d'un kalpa '. On traduit d'habitude : 
' un kalpa ou le reste du Icalpa ' (Windisch, Rhys Davids, 0. Franke). - Digha, 
ii. 103, 115, iii. 77 ; Divya, 201. - Kath~vatthu, xi. 5. 

4. Ils adoptent la sixiÃ¨m opinion de la Vibhasa. 
5 .  devaputramara, kleSunu%ra, y r a w r a ,  skandhamara. Dharmasaxp 

graha, lxxx; Mahavastu, iii. 273, 281; Sik$%amuccaya, 198,io; Madhyamakavrtti, 
49 n. 4, xxii. 10 ; Bodhicary~vat~ra,  ix. 36 (Bhagavat est jina parce qu'il a vaincu 
les quatre Mgras) ; Yu kia che ti louen, xxix, traduit par S. LÃ©vi Seize Arhats, 
p. 7 (J. As. 1916, ii.). Dans l'iconographie (Foucher, ~ c o l e  des Hautes Ã‰tudes 
XIII, ii. 19), le Bouddha est flanquÃ de quatre Maras, bleu, jaune, rouge et vert. - 
La liste des quatre Maras dans les lexiques, Zachariae, Gel. G6tt. Anz. 1888, 
p. 853. - Voir aussi les listes de Childers (cinq Maras en ajoutant l'abltisaffis- 
karam&ra).-Le Nettippakaraqa distingue kilesamara et sattamara (= deva- 
putra). 

6. duedha duada8a 'nty@ak&d r ie  / daurmanasy&c Ca 



Hhan-tsang, iii, fol. 10 a-b. 125 

A l'exclusion de l'organe vital, qui est toujours rÃ©tribution et des 
neuf qui viennent d'Ãªtr indiquks (10 b-c) et qui ne sont jamais rÃ©tri 
bution, les douze restant sont de deux sortes, quelquefois rÃ©tribution 
quelquefois non-rÃ©tribution Il s'agit des organes matÃ©riels de l'organe 
mental (mana-indriya} et des quatre sensations, la sensation de 
dissatisfaction Ã©tan exclue. 

1. Les sept organes matÃ©riel (organe de la  vue ... organe mgle) 
ne sont pas rbtribution, pour autant qu'ils sont d'accroissement 
(aupacayika, i. 37). Dans les autres cas, ils sont rktribution [IO b]. 

2, L'organe mental et quatre organes de sensation ne sont pas 
rAtribution (1) lorsqu'ils sont bons (ku3ala) ou souillÃ© (kli&a), car 
ce qui est rÃ©tributio est non-dÃ©fin ( a v y 6 m ,  ii. 57) ; (2) lorsque, 
meme ktant non-dÃ©finis ils sont, suivant leur espkce ', ou a i y d p a -  
thika, 011 iailpastha~zilt 'a) ou nairmanilÃ¹ (ii. 72). Dans les autres 
cas, ils sont rktribution, 

3. Les huit derniers, la foi, etc., l ' a~za j f ia tc~m&jf i6sy~~~v~ndr iga ,  
etc., sont bons et par conskquent ne sont pas rktribution. 

4. Mais, dirons-nous, comment peut-on affirmer que la  dissatisfac- 
tion (daurmanasya) n'est jamais rÃ©tributio ? En effet, le SÃ¼tr dit : 
u Il y a un acte rÃ©tribuabl en sensation de satisfaction, il y a un 
acte rbtribuable en sensation de dissatisfaction, il y a un acte rÃ©tri 
buable en sensation d'indiffbrence (sanmunasga0, duurmanasya0, 
upeks6vedanfga) )) ?. 

J D'aprhs le Vaibha$ka, l'expression daumanaspuedan"ga  doit 
s'entendre, non pas : ' acte qui doit Ãªtr Ã©prouvÃ rktribuÃ en sensa- 
tion de dissatisfaction ', mais bien : acte auquel est associÃ© une 
sensation de dissatisfaction '. En effet, le SÃ¼tr dit du contact (spcda) 
qu'il est sukhavedan"ya : or le plaisir (suktzu} n'est pas la rÃ©tribu 
tion du contact ". De toute Ã©vidence le contact suktzavedun5ya est 

1. La sensation de dbplaisir (duhkiie'ndriya) n'est jamais airyapathika, etc. 
2. Ekottarsgama, 12, 9. - Le Tipitaka connaÃ® le sukhavedan"ya karman, 

' qui est r6tribu6 en plaisir ' (Aiiguttara iv. 382, etc.) (voir iv. 45) ; le sukhaveda- 
Mya, le daurmanasi/avedan%ga sparia (Samyutta, v. 211, etc.). - Voir iv. 57 d. 

3. D'aprAs l'htymologie de l'auteur, saumanasyavedanÃ¯y karman signifie 



le contact auquel est associÃ© une sensation de plaisir. Donc l'acte 
dawmanasyavedan"ya est l'acte auquel est associÃ© une sensation 
de dissatisfaction. 

Nous rÃ©pondron : Vous devez expliquer les expressions s a m a -  
nasyavedamya et upekmedamya comme vous expliquez l'expres- 
sion daurmanasyavedanQa, puisque les trois expressions figurent 
dans la  mÃªm &numÃ©ratio du Sntra. Il s'ensuivra que l'acte saurna- 
nasyavedan"ifa est un acte ' auquel est associÃ© la sensation de 
satisfaction ', non pas un acte ' rÃ©tribuabl en satisfaction ' ; que, 
par consÃ©quent la sensation de satisfaction n'est pas rÃ©tribution 

Le Vaibhasika. - Je  ne vois pas d'inconvhient & ce qu'on expli- 
que l'expression saumanaspvedanlya, soit ' rÃ©tribuabl en satis- 
faction ', soit ' auquel est associÃ© la  satisfaction '. Mais la  seconde 
explication de vedanqa est seule valable pour l'expression daurma- 
nasyavedanfya. Il s'agit d'un acte auquel est associÃ© la dissatis- 
faction. 

Nous rkpondons : On pourrait admettre votre interprÃ©tatio du 
SÃ¼tr s'il n'y avait pas (l'autre issue, c'est-Ã -dire s'il Ã©tai ktabli 
rationnellement que la  dissatisfaction n'est pas rktribution j, 

Le Vaibhasika. - La dissatisfaction est produite par l'imagination 
(parÃ ltalpa) quand on pense Ã ce qu'on redoute ; elle s'apaise de 
mÃªm : quand on pense Ã ce qu'on souhaite. Or il n'en va pas ainsi 
de ce qui est rÃ©tribution 

Mais, dirons-nous, il en va ainsi de la  satisfaction qui, par consÃ© 
quent, ne sera pas rÃ©tribution 

Le Vaibhasika. - Si, comme vous le soutenez, la dissatisfaction 
est rÃ©tribution quand un homme a commis un pÃ©ch mortel (@mm- 
tarya) et &prouve, Ã ce sujet, dissatisfaction - dans l'espbce, remords 
(kaukytya, ii. 29 d) [11 a] - on pourra dire que le pÃ©ch donne 

acte comportant satisfaction ai 6prouver ai titre de rktribution ' (sanmanasyae 
vipakatvena vedan"yam asya). D'aprÃ¨ le Vaibhssika, acte dans lequel la 
satisfaction doit 6tre 6prouvbe ' (saumanasyay vedanfyam asmin) : c'est la 
saniprayogaveda'nÃ¯gatti fiv. 49). 

1. samprayoge 'pi na dos0 vipake pi  / /  agatyapy etad evam gamyeta / ka 
punar  atra yuktir daurmanasyae na v6pakaâ€¢ / 



dÃ©jÃ skance tenante, un fruit mar, - ce qui est inadmissible (il. 56 a). 
Mais vous admettez que la  satisfaction est rÃ©tribution et nous 

raisonnerons comme vous venez de faire : lorsqu'un homme a accom- 
pli un acte mkritoire et en &prouve satisfaction, c'est donc que cet 
acte donne sÃ©anc tenante un fruit de rktribution. 

Le Vaibhasika. - Les hommes dktachÃ© du dksir (v"tardga) ne 
possÃ¨den pas Vi~driÃ«J de dissatisfaction ' ; or, ils posskdent les 
mdriyas  qui sont rktribution, l'organe de l a  vue, etc. ; donc Yindriya 
de dissatisfaction n'est pas rktribution. 

Mais, dirons-nous, comment des hommes dktachÃ© pourraient-ils 
posskder une satisfaction qui serait rhiribution de sa  nature ? Sans 
doute, ils poss&dent une satisfaction qui naÃ® du recueillement : mais 
cette satisfaction est bonne, et n'est donc pas rktribution. Ils n'en 
posskdent pas d'autre ', 

Le fait est que les hommes d6tach.Ã© poss6dent 1'indr1ya de salis- 
faction, quelle que puisse etre la nature de cet indriya, qu'il soit ou 
non rÃ©tributio ^ ; tandis que la dissatisfaction ne se produit jamais 
chez eux. Donc, conclut le Vaibhasika, Yindriya de dissalisfaction 
n'est pas rÃ©tribution 

5. Huit mdriyas, les cinq organes de connaissance sensible, 
l'organe vital, les organes sexuels, sont, dans une bonne destinke 
(szqp&), la rÃ©tributio d'un acte bon ;. dans une mauvaise destinÃ© 
(dzqpt i ' ) ,  la rÃ©tributio d'un acte mauvais. 

L'organe mental, dans la bonne destinÃ© comme dans la mauvaise, 
est rktribution d'acte bon et d'acte mauvais. 

Les sensations de plaisir, do satisfaction et d'indiffÃ©renc sont la 
rÃ©tributio d'un acte bon. 

La sensation de dbplaisir est la rÃ©tributio d'un acte mauvais '. 

1. D'aprÃ¨ le SÃ¼tra les non-d6tachÃ© ' ont deux kpines, la souffrance physique 
(kayika duhhka), la souffrance morale (caitasika dav.rniamsya); les 'dktachbs' 
sont exempts de la souffrance morale. 

2. Donc les hommes dbtach6s ne possÃ¨den pas tous les indvigas qui sont 
rbtribution. 

3. yadrsaq t w a m  astu iti / apariccl~idyamanam api tad asty eveti 
dardayati 1 tasyasti vipakc%vak&&o na daurmanasyasya. 

4. Omis par Hiuan-tsang. 



128 CHAPITRE II, 10 C-12. 

Les organes matÃ©riels dans une bonne destinke, sont, disons-nous, 
l a  rktribution d'un acte bon. Chez l'androgyne, dans une bonne des- 
tinÃ©e l'un et l'autre organe sont la rktribution d'un acte bon, mais la  
qualitk d'androgyne est obtenue par un acte mauvais ' [11 b]. 

Parmi les vingt-deux idr iyas ,  combien sont ' comportant rhtri- 
bution ' (savipdca) ? Combien sont sans rktribution ' (avipaka) ? 

10 c - 1 1  a. Seule la dissatisfaction (dawmanasya) comporte 
toujours rÃ©tributio ; dix, A savoir l'organe mental, les quatre sensa- 
tions (A l'exception de la  dissatisfaction), la foi et son groupe, ou 
bien comportent rktribution, ou bien sont sans rÃ©tributio '. 

1. La dissatisfaclion comporle toujours rktribution, car, d'une part, 
elle n'cd jamais non-dbfinie (auyalq-ta), &tant le rhsultat d'un concept 
(uikalpavi@xx : idde de cher, /d'odieux, etc.) (ii. 8 c) ; et, d'autre 
part, elle n'est jamais pure (anasrava), ne se produisant jamais dans 
l'Ã©ta de recueillement. 

2. Les huit premiers indriyas (organe de la vue, etc. ; organe vital, 
organes sexuels) n'ont jamais de rAtribution, parce qu'ils sont 
non-dÃ©fini ; les trois derniers (andjnatamGjfiasya1n#ndriya, etc.) 
n'ont jamais de rhtribution, parce qu'ils sont purs (an6srava) (iv. 60). 

3. Quant aux dix indriyas restant [12 a] : 
L'organe mental, les sensations de plaisir, de satisfaction et 

d'indiffÃ©rence comportent rÃ©tributio lorsqu'ils sont mauvais ( a h -  
sala) ou bons-et-impurs (kusalasasraua); ils sont sans rbtribution 
lorsqu'ils sont non-dkfinis ou purs. 

La sensation de dÃ©plaisi (duhkha) comporte rktribution lorsqu'elle 

1. La qualitÃ d'androgyne, c'est-A-dire la possession (pratilarnbha) des deux 
organes, est un dharma dissocib de la pensÃ© (vigwayukta), ii. 35. 

2. tat tv e k a e  savipakae daia dvidhÃ / /  manonyavittisraddhÃ¼d 
C'est dire implicitement que les huit premiers indriyas, ainsi que les trois 

derniers, sont toujours sans rbtribution. Hiuan-tsang complbte la karika pour 
fixer ce point explicitement. 

La karika porte tat tu e k a e  savipiÃ¯ka : tu dans le sens de eva, et hors de 
place ; le sens exige : lad ekaq  savipakam eva = la dissatisfaction seule est 
exclusivement ' avec rhtribution. ' 



est bonne ou mauvaise ; elle est sans r6tribution lorscp'elle est non- 
dkfinie. 

La foi et les autres facultÃ© morales comporte$. ou ne comportent 
e rÃ©tributio suivant qu'elles sont impures ou p-irea. 

a m i  les vingt-deux i~%d$+igas, combien sont bons, mauvais, non- 
dhfinis ? 

c-d. Huit sont bons ; la dissatisfaction est de deux sortes : 
l'organe mental et les sensations, & l'exception de la dissalisfaction, 
sont de trois sortes ; les autres, d'une sorte '. 

Huit, l a  foi, etc., 1'a3"ajnaiam~as@i, etc., sol t seviement 
bons. 

La dissatisfaction est bonne ou mauvaise (ii. 28). 
L'organe mental et quatre sensations sont bom, ma~va i s ,  non- 

dÃ©finis 
L'organe de la  vue, etc., Forgane vital, les orgaies sexuels sont 

non-dkfinis. 

Parmi les vingt-deux indriyas, combien appartiennent & chacune 
des trois sphÃ¨re d'existence (&,&tu) ? [12 b] 

2. Dans le Kamailhatu manquent les i n d ~ i p s  purs ; dans le 
upadhatu manquent en outre les organes sexuels et les deux sensa- 

tions dÃ©sagrÃ©abl ; dans l'&upyadhatu manquent en outre tous les 
organes matbriels et les deux sensations agrÃ©able '. 

1. Sont du domaine du Kamadhatu (h@n"@pta) tous les indriyas 
it l'exception des trois derniers, les i nd r i yas  immaculÃ© (amala), 

1. kdalam a s t a k a y  dvddk3 / dau.rmanasya+ mamo '$%y& ca vittis 
t r a i d h m y a d  ebadha 11 

Hiuan-tsang : Les huit derniers sont seulement bons ; la cissatisfaction est 
bonne ou mauvaise; l'esprit et les autres sensations sont des trois sortes; les huit 
premiers sont seulement non-dbfinis. 

Comparer Vibhafiga, p. 125. 
Si. 'k&mcÃ¯pta am- hitva rÃ¼papta strZpumindriye / 

d u w h e  ca hitvarÃ¼pycÃ¯pt swkTze capohya &pi ca // 
9 



c'est-Ã -dir purs (an&srava) : ceux-ci sont sans connexion avec les 
sphÃ¨re d'existence, sont transcendants aux sphÃ¨re d'existence 
(apratisamyukta = ad'hatupaiita). Donc dix-neuf indriyas,  Ã l'ex- 
clusion des trois derniers, sont du domaine du Kamadhatu. 

2. Quant au RÃ¼padhatu exclure en outre les deux organes sexuels 
et les deux sensations dÃ©sagrÃ©able sensation de dÃ©plaisi (d~thkha) 
et de dissatisfaction (daumzanasya) : restent quinze indr iyas  qui 
sont communs aux deux premiÃ¨re sphÃ¨re d'existence (viii. 12 a-b). 

(a) Les organes sexuels manquent dans le RÃ¼padhat (1) parce que 
les Ãªtre qui naissent dans cette sphkre ont abandonnÃ le d h i r  de 
l'union sexuelle, (2) parce que ces organes enlaidissent (i. 30 b-d). 

Cependant le SÃ¼tr dit : Ã Qu'un Ãªtr fÃ©mini soit Brahma, cela 
n'arrive pas, cela est impossible. Qu'un etre m&le soit Brahma, cela 
arrive, cela est possible Ã l .  Il semble que ce SÃ¼tr fasse difficultk. 

Non. Les Ãªtre du RÃ¼padKat sont miiles sans possÃ©de l'organe 
masculin. Ils possÃ¨den cette autre rnasculinitk (pzirusabhGva) qu'on 
voit chez les mÃ¢le du Kamadhatu, forme du corps, son de la  voix, 
etc. (ii. 2 c-d). 

(b) La sensation de dÃ©plaisi (di&klm, souffrance physique) man- 
que dans le RÃ¼padha t~  : (1) en raison de la ' fluiditk ' (acc7za == 

bhÃ¼sva~a du corps, d'oÃ absence du dkplaisir produit par heurt 
(abJ"ighdta,ja) ; (2) en raison de l'absence d'actions mauvaises ii 

rtitribuer, d'oÃ absence du dÃ©plaisi ' nÃ de rÃ©tributio ' (vipdkaja). 
(c) La sensation de dissatisfaction manque : (1) parce que les @Ares 

du RÃ»padhat ont l'Ã¢m pÃ©nÃ©tr de calme (4amatlms~1ligdltasa~t~- 
na), (2) parce que toute cause d'irritation (agh~tavastu) fait d6faut 2 .  

3. Quant l'ArÃ¼pyadhatu exclure en outre les cinq organes rnatÃ© 
riels (Å“il etc.) (viii. 3 c), les sensations de plaisir et de satisfaction. 
Restent l'organe mental, l'organe vital, l a  sensation d'indiffÃ©rence 
la  foi et son groupe (i. 31). 

1. Voir la d6finition des Tathagatabalas dans Vibhanga, p. 336 : atthanam 
etam anauakdso yavn, itthi sakkattavn, 'kareyya maratta* kareyga brahmat- 
ta% Jcareyya n'etavn, thanavn, vijjati .... 

2. Digha, iii. 262, Anguttara, iv. 408, v. 150. 



Hiuan-tsang, iii, fol. 12 b-13 b. 131 

Parmi les vingt-deux indriyas,  combien sont abandonnÃ© par la  
vue des vÃ©ritÃ ? Combien par la  mÃ©ditatio ? Combien ne sont pas 
objet d'abandon ? 

13. L'organe mental (manas) et trois sensations appartiennent 
aux trois catkgories ; l a  dissatisfaction est abandonnÃ© par la  vue et 
la mkditation ; neuf sont abandonnÃ© par la mÃ©ditatio seulement ; 
cinq, ou bien sont abandonnÃ© par la mkditation, ou bien ne sont pas 
objet d'abandon ; trois ne sont pas objet d'abandon '. 

1. L'organe mental, les sensations de plaisir, de satisfaction et 
d'indiffÃ©rence sont des trois sortes. 

2. La dissatisfaction est abandonnke par la vue et par la mÃ©dita 
tion, car, n'Ã©tan jamais pure (anasrava), elle est toujours objet 
d'abandon. 

3. Neuf indriyas,  Ã savoir les cinq organes des sens et les deux 
organes sexuels, l'organe vital, la sensation de dÃ©plaisir sont seule- 
ment de la classe ' abandonnÃ par la mkditation ', car (1) les huit 
premiers ne sont pas souilltk (kli&a) ; (2) le neuvihme ne naÃ® pas de 
l'esprit (asasfiaja, i. 40) ; (3) tous sont toujours impurs. 

4. Les cinq indr iyas  dont le premier est l a  foi, (1) ne sont pas 
souillÃ©s donc ils ne sont pas abandonnÃ© par la vue ; (2) peuvent 
Ãªtr purs, donc peuvent Ãªtr non objet d'abandon '. 

5. Les trois derniers (andjnÃ¼ta1najfiasyÃ¼~n etc.) [13 b] sont 
' non objet d'abandon ', (1) parce qu'ils sont purs, (2) parce que des 
dha rmas  sans dÃ©faut (Ã¼d&nava apaksala ?) ne sont pas Ã rejeter. 

Combien d 'hdr iyas ,  rbtribution de leur nature, possÃ¨den Ã l'ori- 
gine les etres des diverses sphÃ¨re d'existence ? 

14. Dans les kamas, les Ãªtre possÃ¨den Ã l'origine deux indr iyas  
qui sont rÃ©tribution exception faite des 6tres apparitionnels : ceux-ci 

1. [mano] vittitrayam [traidhd] dviheyd durmanaskata / 
[nava bhdvanayd paiÃ¯c na h e m y  api na trayam] // 

Comparer i. 40 ; Vibhafiga, p. 133. 



possbdent six, sept ou huit iÂ¥ndriyas dans les ritpas, six ; au-des- 
sus, un t m  

Le Kamadb~~ru est nomm6 les h6mas ', .'i cause du r6le capital 
d h U n a t v a )  nt dans cette sph0rc aux kamagwias ou 
objets de jouissc d, p. 4'3). Le Rupadhatu est nomrnk les 
vfipas ', tn raison di" d e  capilal des rupas 2. Le Sutra emploie cette 
miwihre de dire : Ã Ces calmes ddivrances, au-del& des rupas ... Ã 

1. Dans le Kamadiiatu, les 6tres qui naissent de la matrice, de l'muf 
et de la sueur fin. 8) poss&dent dGs leur origine, dks la  conception,. 
deux i17,drijjns c g n  sont rktribution, &. savoir l'organe du  tact (kciyeiz- 
drtya) et l'organe vital (.jivitejzdrQa). C'est progressivement que les 
autres ijkdriyas apparaissent chez eux. 

Pourquoi xe pas compter l'organe mental (manas) et la  sensation 
(J9indifF6rencc (iii. 4-2) ? 

Parce tpe, 6 l a  conceptio~, l'un et l'autre sont toujours souillÃ© ; 
donc ils ne sont pas rktribution (iii. 38). 

2. Les htres apparitionnels (iii. 9) posskdent six, sept ou huit im- 
drivas, tnsexuÃ©s A savoir les &-es du commencement de l'fige cosmi- 
que (iif.  981, six: les cinq organes de connaissance sensible, plus 
l'organe vital ; sexuks. sept ; bissuex6s, huit. 

p i s  un etre apparitionnel peut-il Ãªtr bissexuÃ ? 
Oui, dans les mauvaises destinkes. [A4 a] 
3. Dans le RÃ¼padhatu les Ãªtres dhs leur origine, posshdent six 

indrigas qui sont rktribution, comme leb etres apparitionnels insexuki~ 
du l'Camadhalu. 

4. Ã Au-dessus Ãˆ c'est-&-dire dans l'Arapyadhatu. - Cette sphhre 
'existence n'est pas situÃ© au-dessus du RÃ¼padhat (iii. 3) ; mais on 

1. lcain~v adati vipako dve labhyete nopqad&ai(& 1 
sa@ va [sapta vastau va sad] rupqv [&am u.ttaranq] // 

Comparer Kathfivatthu, xiv. 2 Abhidhammasamgaha (Compendium, p. 165). 
2. Ce qu'il faut entendre, Ã parce que les r~zpas y sont lumineux (accka = 

ti'hdsvara) Ã  ̂ ou bien u parce que les rupas, non pas les kainaguyzs, y sont 
imporiants Ãˆ Voir i. 22 a-b, 4, une doctrine diffbrente. 

3. y e  ' p i  te Santa vimolcsa atikramya mÃ¯pÃ¼? arupyas te 'py anitya 
adJzru-va anc%v@si'ka vipar'in@g~adPiarma%a b.. Comparer Sapyutta, ii. 123. 
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dit qu'elle est au-dessus parce qu'elle est supÃ©rieur (para) au Rupe,- 
dliatu au point de vue du recueillement : les recueillements d9Ã‹rupya 
dhatu sont pratiquÃ© a p r k  ceux de Rupadhatu ; parce qu'elle l'emporte 
(pradI6anatara) au point de vue du mode d'existence, de la  duree de 
l'existence (upapatttas). 

Dans cette sphhre d'existekx, les Ãªtre possÃ¨den d'abord un in- 
driya qui est rÃ©tribution l'organe vital. 

Nous avons expliquÃ combien d9indriyas, rÃ©tributio de leur 
nature, sont obtenus & la conception. On demande combien d' indrips  
pÃ©rissen Ã l a  mort. 

15-1 6 b. Dans l'Ã‹rtipyadhatu le mourant dktruit l'organe vital, 
l'organe mental, l a  sensation d'indiffkrence ; dans le RÃ¼padhatu il 
dÃ©trui huit indriyas ; dans le Kamadhatu, dix, neuf, huit, oa 

quatre, quand la mort est graduelle. Dans le cas d'une bonne mort, 
ajouter partout cinq indriyas '. 

1. L'Ãªtr de l ' Ã ¥ r ~ ~ y a d h a t u  Ã la mort, abandonne au dernier 
moment les trois indriyas qui sont nommÃ© dans la karika. 

Dans le Rupadhatu, il faut ajouter les cinq organes de connaissance 
sensible, l'organe de la vue, etc. [14 b]. En effet, les Ãªtre apparition- 
nels (upapr3duka) naissent et pÃ©rissen avec tous les organes ( k ~ ~ a -  
grendriyc$ 

Dans le Kamadhatu, la mort a lieu, soit d'un seul coup (yugapat), 
soit graduellement (kramamytyu). Dans le premier cas p6rissent 
huit, neuf ou dix indriyas, suivant que l'etre est insexuÃ© sexuÃ© bis- 
sexuÃ© Dans le second cas pkrissent en dernier lieu et ensemble quatre 
indriyas : l'organe du tact, l'organe vital, l'organe mental et l'organe 
d'indiffÃ©rence Ces quatre indriyas doivent pÃ©ri en mÃªm temps. 

2. Ce qui prÃ©cÃ¨ concerne le cas oÃ la  pensÃ© du mourant est 
souillÃ© (lcli&a) ou non-souill6e-non-dÃ©fini (anivyt6vy61tyta). Si cette 

1. nirodhayaty uparamann arilpye jxviiaq mana@ / 
upek@q ca[iva] rape '@au kame dasa navasta va / /  
kvamantrtyau tu catvari subhe sarvatra @ca ca / 

Comparer Abhidhammasangaha, Compendium, p. 166, 



pensÃ© est bonne (Mala) ,  il faut, dans les trois sphÃ¨re d'existence, 
ajouter les cinq facultÃ© morales, l a  foi, etc. 

Dans l'ExposÃ des indr iyas  sont examinÃ© tous les caractÃ¨re 
des indriyas,  leur nature et leurs opÃ©ration [15 a]. Nous deman- 
derons donc combien d'"ndriyas interviennent dans l'acquisition des 
fruits de la  vie religieuse (drhmnyaphala ,  vi. 52). 

16 c-d. On obtient les deux fruits extrbmes par neuf i nd r iyas ;  
les deux fruits intermÃ©diaire par sept, huit ou neuf 3. 

Les fruits extrbmes sont les fruits de Srotaapanna et d'Arhat, car 
ces deux fruits sont le premier et le dernier. Les fruits intermÃ©diaire 
sont les fruits de Sakrdagamin et d'Anagamin, car ces deux fruits se 
trouvent entre le premier et le dernier. 

1. Le fruit de Srotaapanna (vi. 35 c) est obtenu grÃ¢c Ã neuf 
indr iyas  : organe mental ; indiffkrence * ; les cinq facultÃ© morales, 
foi, etc. ; anajfiatamÃ¼jfidsydm"ndriya djnendr iya  (ii. 10 a-b) '. 

L'anÃ¼jnatamajf iasydm constitue l ' anantaryamÃ¼rg (vi. 30 c) ; 
l'ajfia constitue le vimdÃ»timÃ¼r : c'est par ces deux indr iyas  que 
l'on obtient le fruit de Srotaapanna, car le premier amÃ¨n (6va- 
haka) la  possession (prÃ¼pti de la  disjonction d'avec la  passion 

1. Sur l'Ã©ta psychologique & la mort, iii. 42-43 b. - Dans quelle partie du 
corps est dÃ©truit la connaissance mentale, iii. 43 12-44 a. - Comment pbrissent 
les parties vitales, iii. 44 b. 

2. indriyaprakarane. Quelques-uns comprennent : u dans l'expod que nous 
donnons ici des indriyas Ã ; d'autres comprennent : u dans l'Indriyaskandhaka Ã  ̂

sixiÃ¨m livre du JiBnaprasthana (Takakusu, Abhidharma Literature, p. 93). 
3. navaptir antyaphalayoh sapt@tanauabâ€¢t duayoh // 
4. Car, au moment oh il obtient le fruit de Srotaapanna, l'ascÃ¨t se trouve 

toujours dans l'Ã©ta de recueillement nomm6 andgamya (vi. 48)' lequel comporte 
la sensation d'indiffÃ©rence 

5. Le fruit de Srota~panna s'obtient au seizi&me moment de la comprÃ©hensio 
des vÃ©ritk ; les quinze premiers sont ajfidsyami, le seiziÃ¨m &$a. 

6. Le premier moment est anantaryamarga; le second, vimuktdmiâ€¢rg et 
ainsi de suite. Mais on peut considÃ©re tous les moments qui prbcbdent le seiziÃ¨m 
moment comme a n a n t a r w r g a  par rapport Ã ce moment, 
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(visamyoga, ii. 55 d 1, vi. 52) ; le second Ã©tai et rend solide rette 
possession (samnidraya, adhÃ¼ra '. 

2. Le fruit d'Arhat (vi. 45) est obtenu grÃ¢c Ã neuf i nd r iyas :  
organe mental, satisfaction ou plaisir ou indiffkrence, les cinq facul- 
tÃ© morales, a jnendr lya  et djnatavmdriya.  

Ici l 'Ã¹jnendriy constitue l 'Ã¼nantaryamÃ¼r [15 II] ; l'Ã¼j%dta 
vtndriya constitue le vimuktimarga 2. 

3. Le fruit de Salqdagamin (vi. 36) est obtenu, soit par un anu -  
p a r v a k a  (vi. 33 a) - l'ascÃ¨t qui, avant de poursuivre l'acquisition 
du fruit de.Salqdagamin, a obtenu le fruit de Srotaapanna ; - soit 
par un blnt~jovitarÃ¼g (vi. 29 c-cl) - l'asc+te qui, avant d'entrer 
dans le chemin pur, c'est-Ã -dir dans la comprkhension des vÃ©ritÃ 
(satyÃ¼bl~isamaya) s'est dÃ©barrass par le chemin mondain, impur, 
des six prernikres catAgories des passions de Kamadhatu : par consÃ© 
quent, lorsqu'il a c h h e  le chemin de la vue des vÃ©ritÃ© il devient 
Salqdagamin sans avoir Ã©t au prÃ©alabl Srotaapanna '. 

L'anupÃ¼rvak - qui est Srotaapanna - obtient le fruit de S a k p  
dagamin soit par un chemin mondain, qui ne comporte pas la  mÃ©di 
tation des vkritÃ© ; soit par le chemin pur (anÃ¼srava lokottara). 
Dans le premier cas, sept indr iyas  : organe mental, indiffÃ©rence 
cinq facultks morales ; dans le second cas, huit indr iyas  : les memes, 
plus l 'ajhendriya. 

Le bhzlyovitarÃ¼g - qui est un Prthagjana - obtient le fruit de 
Sakrdagamin au moyen de neuf indriyas. Il doit, en effet, rÃ©alise la 
comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ ; donc anÃ¼jnatamdj%asyamindriy et 
djnendriya, comme pour l'acquisition du fruit de Srotaapanna. 

1. L'anantaryamarga dÃ©trui la passion et amÃ¨n la possession de la dis- 
jonction d'avec la passion : il chasse le voleur. Le vin~ufcti1ndrga ferme la porte. 
- L'Ã©diteu japonais cite ici la V i b h a s ~  90, it, ou sont citÃ© les docteurs de 
l'Ouest partisans d'une doctrine non-kasmirienne. 

2. ,Le fruit d'Arhat s'obtient au moment du vajropamasamddhi (vi. 44 c-d), 
anantaryamarga, qui est @fiendriya. "1 y a donc, actuellement prÃ©sent 
&jGendriya. Le hayajfiana, vi~miktimdrga, qui est Ã¼jGatc%v"nd~iya est 
naissant (utpadc%b7tintiiklia). - Sensation de satisfaction, etc. d'aprÃ¨ la nature 
du recueillement dans lequel l'asc&te r6alise le vajropamasamadhi. 

3. Cette doctrine du chemin mondain est condamnÃ© dans Kath~vatthu, i. 5 et 
xviii, 5. - Buddhaghosa l'attribue au Sammitiya. 
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4. Le fruit d9Anagamin est obtenu, soit par un aj%tipurva 
1' 
1 aschte qui a dÃ©] obtenu les fruits antkrieurs, - soit par un vit 
- l'asckte qui, sans &tre entrh dans le chemin pur, s'est dhbarr 
e s  neuf categories des passions de Kamadhatu, ou encor 
passions des ktages supkrieurs jusque l 'akipcanyayatana y co 

T 9 -  
i-i afzupUrvctka obtient le fruit d nagamin grace & sept ou huit 

ividriyas, suivant qu'il emploie le c min mondain ou le chemin pur, 
comme 1 9 ~ a q m i r v a k a  ci-dessus obtient le fruit de Sakrdagamin. 

Le vâ€¢tara obtient le fruit d9Anagamin par la comprÃ©hensio des 
veritks (dardanamÃ¼rga) grÃ¢c & neuf indriyas, comme le b1ztZyo- 
" t a r a g a  ci-dessus obtient le fruit de Sakrdagamin. 

Ces dkfinitions gbnÃ©rale appellent des prÃ©cisions 
1. Le v"tar6ga obtient le fruit d9Anagamin en ' comprenant les 

vkritÃ© '. Pour comprendre les vÃ©ritÃ© il se place, soit dans le recueil- 
lement du troisikme dizymia, soit dans le recueillement du premier 
ou du deuxiÃ¨m dlâ€¢y& soit dans le  recueillement de YanGgamya, 
ou du dhydnantara,  ou du quatriÃ¨m dlzyGma : suivant le cas, son 
Wvdnga de sensation est Vindriya de plaisir, de satisfaction, d'indif- 
f6rence. 

Au contraire, le 67tuyovâ€¢tard obtient toujours le fruit de Sakp 
dagamin avec Vindriya d'indiffÃ©rence 

2. 'L'anupurvaka qui marche A la conquÃªt du fruit d'Anagamin 
dans le recueillement d'andgamya, peut, lorsque ses faculths morales 
sont vives, sortir pour le dernier moment (neuviÃ¨m vimwktig?zarga) 
de Vanagamya [16 a] et entrer dans le premier ou le second dhydna. 

Lorsqu'il expulse les passions par le chemin mondain, c'est donc 
par huit, et non par sept indriyas, qu'il obtient le fruit : en effet, 
Yanagamya auquel appartient l'avant-dernier moment (neuviÃ¨m 
dnantaryamarga) comporte la sensation d'indifftkence, et le premier 
ou le second dJtyGna, dans lequel a lieu le dernier moment, comporte 
la sensation de satisfaction. La disjonction d'avec les passions rÃ©sult 
donc de Findiffkrence et de la satisfaction ; de mÃªm nous avons vu 
que \a disjonction, dans le cas du Srotaapanna, rÃ©sult de V@i%ds@- 
mtndriya et de VOjhendriya. 
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Lorsqu'il expulse les passions par le chemin pur, c'est-&-dire par 
la mÃ©ditatio des vÃ©rites il faut ajouter, comme neuviÃ¨m indriya,  
19@i3endriya. L ' a n a n t a y a m ~ r g a  et le vi1nuktimarga sont tous 
deux d jnendr iya  i q  

17 a-b. Il est dit que la qualitÃ dlArhat est obtenue par onze in- 
driyas, parce qu'une personne dÃ©terminÃ peut l'obtenir ainsi '. 

On lit dans le MÃ¼laiastr (Jfianaprasthana, 15, i) : Ã Par combien 
d'indriyas la qualitÃ d ' A h &  est-elle obtenue? - Par onze )>- 

En fait, la qualitÃ d'Arhat est obtenue, comme nous avons dit, 
grhce Ã neuf indriyas. Le ~ a s t r a  rÃ©pon : Ã Par onze Ã  ̂ car il envi- 
sage, non pas l'acquisition de la qualitÃ d'Arhat, mais la personne 
qui acquiert cette qualitÃ© 

Un saint peut tomber a plusieurs reprises de la qualitÃ d'Arhat 
v i .  58) et la reconquÃ©ri au moyen de divers recueillements, tantÃ´ 
avec l ' indriya de plaisir (troisiÃ¨m dhyana), tantÃ´ avec celui de 
satisfaction (premier et deuxiÃ¨m dlzy&za), tant6t avec celui d'indiffb- 
rence (anagamya, etc.). Mais jamais les trois indr iyas  ne coexistent. 

Mais, dira-bon, pourquoi le 6astra ne se place-t-il pas au meme 
point de vue quand il parle de la qualitÃ d9Anagarnin ? 

Le cas est diffÃ©rent Il n'arrive pas que le saint, tombÃ du fruit 
d'Anagarnin, le rÃ©occup au moyen de Yindriya de plaisir [16 b] 3n 

1. Seul Vc%nwp&rvaka change de recueillement, non pas le wgtaraga. Celui-ci, 
en effet, s'il commence la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ (satyabkisamaya) dans le 
recueillen~ent d'anagamga, ne passera pas dans le premier dhydna  au seiziÃ¨m 
moment. Ce qui l'intÃ©resse c'est la con~prÃ©hensio des vÃ©ritÃ© non pas les 
d"lydnas avec lesquels il est familier. Au contraire, Y W p Ã ¼ v v a k  s'intÃ©ress 
au dhydna  qui est pour lui une nouveautb. 

2. [arhattvasyaiycadaSabhir [wkta.m'] ekasya s a m a v a t  / 
3. L'Anagamin qui tombe du dÃ©tachemen des terres supÃ©rieures jusque et 

y compris le deuxiÃ¨m d h y m a ,  ne tombe pas pour cela du fruit #Anagamin : 
il reste Anagamin, puisqu'il reste d6tachÃ du Kamadhatu. Mais il perd le fruit 
d'An~g&nin lorsqu'il tombe du dÃ©tachemen du premier dkyana  : ainsi tombk, 
il ne peut reconquÃ©ri le fruit par l ' indriya de plaisir, car cet indr iya  est du 
t r o i s i h e  dhyana ,  et le troisiÃ¨m d h y a n a  est hors de sa portÃ©e 

Dira-Lon qu'il peut reconquÃ©ri le fruit par l ' indriya de satisfaction? Il le 



D'autre part, le vitaraga, l'homme dÃ©tach de toutes les passions du 
Kamadhatu, qui a obtenu le fruit d'Anagamin, ne peut tomber de ce 
fruit, parce que son dÃ©tachemen est obtenu par deux chemins, pro- 
duit par le chemin mondain et confirmÃ par le chemin pur (vi. 51). 

Combien d ' indnyas  possÃ¨d l'homme qui possÃ¨d tel ou tel indriya 
(Jnanaprasthana, 6, 5 ; Vibha$a, 90, 2) ? 

17 c-d. Celui qui possAde l'organe mental, ou l'organe vital, ou 
l'organe d'indiffÃ©rence possÃ¨d nÃ©cessairemen trois indriyas '. 

Celui qui possÃ¨d un de ces trois organes possÃ¨d nÃ©cessairen~en 
les deux autres : lorsqu'un d'eux manque, les deux autres manquent '. 

La possession des autres i n d r i p s  n'est pas dÃ©terminke Celui qui 
possÃ¨d ces trois organes peut possÃ©de ou ne pas possÃ©de les autres. 

1. L'Ã¨tr nÃ dans l'Ã‹rÃ¼pyadha ne possÃ¨d pas les organes de la 
vue, de l 'ou~e, de l'odorat et du goÃ» [17 a]. L'6tre du Kamadhatu 
peut ne pas possÃ©de ces organes : lorsqu'il ne les a pas acquis (dÃ©bu 
de la  vie embryonnaire) ou lorsqu'il les a perdus (cÃ©citÃ etc. ; mort 
graduelle). 

2. L'Ã¨tr nÃ dans l'Ã‹rripyadhat ne possÃ¨d pas l'organe du tact. 
3. L'Ã¨tr nÃ dans l'Ã‹rÃ¼pyadha ou dans le Rripadhatu ne possÃ¨d 

pas l'organe fÃ©minin L'ktre nÃ dans le Kamadhatu peut ne pas le 
possbder 3 lorsqu'il ne l'a pas acquis ou l'a perdu. De m6me pour 
l'organe mÃ¢le 

pourrait si, repartant Ã la conquÃ¨t du fruit dans le recueillement d'andgamya, 
il Ã©tai capable de passer, pour-le dernier moment, dans le premier dhydna. Mais il 
ne le peut pas : seul peut opÃ©re ce passage l'ascÃ¨t dont les facultÃ© morales sont 
vives, et l'ascÃ¨t que nous envisageons ici est de facultÃ© morales faibles, puisqu'il 
est tombÃ© Seuls tombent d'un fruit les ascÃ¨te aux faculth faibles. 

Dira-t-on que, 6tant tombÃ© l'ascÃ¨t peut opÃ©re la transformation de ses facultÃ© 
(indriyasaqcara, vi. 41 c-61 b) et les rendre vives? - Sans doute, et il obtiendra 
le fruit avec huit ou neuf indriyas suivant que son chemin est mondain ou pur, 
ainsi que nous l'avons dit, car, en aucun cas, il ne reconquiert le fruit avec Vindriya 
de plaisir. 

1. upe?c@jWtamanoyukto 'vadyam traydnuitah // 
2.. na hy e$Ã¯ anyonyena vina samanvagamah, 
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4. Le Prthag~ana ' nÃ dans le quatriÃ¨m dhyana,  dans le deuxiÃ¨m 
dhydna  ", dans les drÃ¼pyas ne posskde pas l'organe da plaisir. 

5. Le Prthagjana nÃ dans le cpatriÃ¨rn dhydna, dans le troisiÃ¨m 
dhyana,  dans les artÃ¯pgas ne possÃ¨d pas l'organe de satisfaction. 

6. L'Ãªtr nÃ dans le RÃ¼padhat ou dans l'iirÃ¼pyadhat ne possÃ¨d 
pas l'organe de dÃ©plaisir 

7. L'homme dÃ©tach (vitaraga) ne possÃ¨d pas l'organe de dissa- 
tisfaction. 

S. L'homme qui a coupÃ les racines de bien (iv. 79) ne possÃ¨d 
pas les cinq facultÃ© morales, foi, etc. 

9. Ni le Prthagjana, ni le saint en possession d'un fruit, ne possÃ¨ 
dent 1'anajGatamdjfiasyamtndrip. 

10. Le Prthagjana, le saint qui se trouve dans le chemin de la 
vue des vÃ©ritÃ (vi. 31 a-b) et l'Arhat ne ~ossÃ¨den pas 1'ajGendriya. 

11. Le Prthagjana et le saiksa ne posskdent pas 1'ajGÃ¼tavmdriya 
Cette Ã©numÃ©rati permet d'Ã©tabli les indr iyas  que possÃ¨den 

les catÃ©gorie d'Ãªtre non spÃ©cifiÃ©e 

18 a. Celui qui possÃ¨d l'organe de plaisir ou l'organe du tact 
possÃ¨d certainement quatre organes '. 

Celui qui possÃ¨d l'organe de plaisir possÃ¨d en outre l'organe 
vital, l'organe mental, l'organe d'indiffÃ©renc [17 b]. Celui qui possÃ¨d 
l'organe du tact possÃ¨d en outre les trois mÃªme indriyas. 

18 b. Celui qui posskde un des organes de connaissance sensible 
possÃ¨d nÃ©cessairemen cinq organes '. 

Celui qui possÃ¨d l'organe de la vue possÃ¨d en outre l'organe 
vital, l'organe mental, l'organe d'indiffÃ©renc et l'organe du tact. 

De meme celui qui possÃ¨d l'organe de l'oule, etc. 

1. L'Ã‹ry possÃ¨d l'organe de plaisir ' gur ', car il ne perd pas cet organe en 
changeant de terre (voir p. 141, n. 2). 

2. Omis par Hiuan-tsang. - Voir viii. 12 a-b. 
3. catw.rbh+ sukhakayabhyaq 
4. paiicabhis cakpradiman 1 



8 c. De meme celui qui possÃ¨d l'organe de satisfaction '. 
Celui qui possÃ¨d l'organe de satisfaction possÃ¨d en outre l'organe 

vital, l'organe mental, l'organe d'indiffÃ©renc et l'organe de plaisir. 
Mais, demandera-t-on ", quelle sorte d'organe de plaisir peut possb- 

der un 6tre nÃ dans le ciel du deuxiÃ¨m dhyam et qui n'y pratique 
pas le recueillement du troisiÃ¨m dhyana ? - La rbponse est qu'il 
possÃ¨d l'organe de plaisir souillÃ du troisiÃ¨m dlzyÃ¼na 

18 c-d. Celui qui possÃ¨d l'organe de dÃ©plaisi possÃ¨d certaine- 
ment sept organes '* 

Poss6dant l'organe de dÃ©plaisir cet etre appartient Ã©videmmen au  
Kamadhatu. Il possÃ¨d nkessairernent l'organe vital, l'organe men- 
tal, l'organe du tact et quatre organes de sensation : l'organe de dissa- 
tisfaction lui manque lorsqu'il est dÃ©tach +$taraga). 

18 d-19  a. Celui qui possÃ¨d l'organe fdminin, etc., possÃ¨d nÃ©ces 
sairement huit organes '+. 

Il  faut entendre : Celui qui poss&de l'organe fÃ©minin ou l'organe 
mde,  ou l'organe de dissatisfaction, ou une des facultÃ© morales, foi, 
force, mÃ©moire recueillement et discernement (prajna). 

1. sa un ta na^^- i c a  
2. Il y a, dans le Kamadhatu, organe de plaisir en relation avec les cinq con- 

naissances sensibles ; dans le premier dhyfflna, organe de plaisir en relation avec 
trois connaissances sensibles (l'odorat et le goot Ã©tan exclus, i. 3,4); dans le 
deuxiÃ¨m dhydna, point d'organe de plaisir (viii. 12) ; dans le troisiÃ¨m dhyana, 
organe de plaisir en relation avec la connaissance mentale (ii. 7 c-d). Donc l'Ãªtr 
nÃ dans le ciel du .deuxiÃ¨m dhyana, s'il ne pratique pas le recueillement de 
troisiÃ¨m dhydna, ne possÃ¨der pas d'organe de plaisir, car, en renaissant dans 
le deuxiÃ¨m dllydna, il a perdu l'organe de plaisir des Ã©tage infÃ©rieurs - 
RÃ©pons : d'aprÃ¨ la doctrine Vaibhaeika (siddltdnta) tout Ãªtr nÃ dans une 
terre infÃ©rieur possÃ¨d l'organe souillÃ (klis$a) de la terre supÃ©rieur s'il ne l'a 
pas abandonnb. 

3. duhlchz tu saptabh*. 
4. [striwdriyddimi%n / /  astdbhi@.] 
Voir iv. 80 a, qui cite JxÃ¯~naprasthBna 16, 1. - Ad iv. 79 d, le nombre des 

organes dans les trois premiers &"pas, 



a-b. Celui qui posshde Vdjneuclriya ou 1'ajila!&uzndriycii, DOS- 

skde nkcessairement onze organes '. 
A savoir : l'organe vital ; l'organe mentai ; les organes de plaisir, 

de satisfaclion, d7indiff(:rence [18 a] ; les cinq facult6s morales, et, 
or.ziÃ¨me soit 196jGew"rii/a7 soit YdjHat&ui"adriya. 

c-d. Celui qui  posshde VajHasy&m"n riya poss2Je nkcessaire- 
aient treize organes ''- 

n effet, c'est seulement dans le Kamadhulu qdon  pratique le 
chemin de la vue des v&rit&i (VI. 55). Donc le possesseur de cet in- 
driva est un etre du Kamadhatu. Il poss6de nkessairement l'organe 
vilal, l'organe mental, Forgane du tact, quatre organes de sensation9 
e s  cinq facult4s morales et V d j n d ~ y d r n h d r i y a ~  Il ne possGde pas 
n6cessairernent l'organe de dissaiisfaction, ni les organes de la vue, 

1 On peut restituer : ekatKadabizir ajzajnafavisvuwayali, / 
2. Comment le possesseui de l'ajlâ€¢endriy c'est-Ã -dir le Saikaa, e s t 4  nÃ©ces 

sairement en possession des organes de plaisir et de satisfaction ? Il peut en effet 
se trouver dans le ciel du quatriArne d'hyma ou dans l'Ã¥rnpyadh.%tu 

L'Ã‹ry obtient nÃ©cessairemen l'organe de satisfaction quand il se dÃ©tach du 
Kanadhatu ; il obtient n6cessairement l'organe de plaisir quand il se dÃ©tach du 
deuxiÃ¨m dliy&na ; mÃªm lorsqu'il transmigre ("l'hamisamcara), il ne perd pas 
le bien (&ubho) qu'il a obtenu (d'aprAs iv. 40) ; il perd le bien obtenu lorsqu'il 
conquiert un fruit ou lorsqu'il perfectionne ses qualitÃ© morales (iv. 40), mais c'est 
p u r  obtenir la mÃªm sorte de bien d'une qualit6 supÃ©rieure 

3. aj2&y&t%~ndriyopetas trayodadabhir a n v i t 4  // 
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etc. ; en effet, il peut Ãªtr dÃ©tach ', auquel cas la  dissatisfaction lui 
manque ; il peut Ãªtr aveugle, etc. ' 

Combien poss6dent d'organes ceux qui en possÃ¨den le plus petit 
nombre possible (Vibhasa, 150, 13) ? 

20 a-b. L'Ãªtr auquel manque le bien posskde au minimum huit 
organes, organe du tact, sensations, organe vital, organe mental 2. 

L'gtre auquel manque le bien (n@hbha) est celui qui a coupÃ les 
racines du bien. Il appartient nÃ©cessairemen au Kamadhatu (iv. 79) ; 
il ne peut Ãªtr ' dÃ©tach '. Donc il possÃ¨d nÃ©cessairen~en les organes 
Ã©numÃ©rÃ 

Sensation ', dans la  karika, via. C'est-Ã -dir ce qui sent ' (ve- 
dayate) en comprenant kariari kvip ; ou ' sensation ' (veduna) 
(bhlivasadhana : au?zadika& kvip). 

20 c-d. De meme l'ignorant qui est 116 dans l'Ã¥rÃ¼p possÃ¨d huit 
organes, Ã savoir l'indiffkrence, la  vie, l'organe mental, les bons 
organes '. 

Le Prthagjana est appelÃ ignorant (bala) parce qu'il n'a pas vu 
les vÃ©ritb [18 b]. 

Les bons organes sont les facultks morales, foi, etc. - Puisqu'il 

1. Mais peut-il Ãªtr insexub ? Ceci fait difficultb, car on a vu (p. 105) que les 
etres sans sexe ne peuvent obtenir ni la discipline, ni un fruit, ni le dbtachement. 

D'aprhs une opinion. L'homme qui a obtenu la discipline peut obtenir un fruit ; 
or cet homme conserve la discipline mÃªm s'il perd son sexe, car l'Abhidharma 
spbcifie qu'il perd la discipline en devenant androgyne (iv. 38 c) et ne spbcifie pas 
qu'il la perde en perdant son sexe. - On peut encore envisager la mort graduelle : 
un homme qui a pratiqub les mirved1tabhdgZyas (vi. 17) pourra, aprhs la perte de 
l'organe sexuel, voir les vbritks au moment de la mort. 

DeuxiÃ¨m opihion. Le possesseur de l'c?ijfitisydm"ndriya n'est jamais insexub. 
Mais il ne posshde pas l'organe fbminin lorsqu'il est homme, il ne possÃ¨d pas 
l'organe m&le lorsqu'il est femme. Donc on ne peut pas dire qu'il posskde 
nbcessairement l'un ou l'autre. 

2. [k~avijj"vitamanah]sarvdpair ni@ubho 'stabhih / 
3. [ariÃ¯pyes tatha bala] upekstiyurmana~ubha+ // 
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est question d'un ignorant, puisque le total est huit, les organes purs 
(Ã¼ji5cisya1&i etc.) ne sont pas ici visÃ© par l'auteur. 

Combien posskdent d'organes ceux qui en possbdent le plus grand 
nombre possible ? 

21 a-u. Au maximum, dix-neuf: l'2tre bissexuÃ© en exceptant les 
organes immacul& *. 

L'gtre bissexuk appartient nÃ©cessairemen au Kamadhatu. Il n'est 
pas ' d6tachÃ ' ; il peut posskder les facultbs morales ; il peut possÃ©de 
tous les organes de connaissance sensible. Mais il est Prthagjana : 
donc les organes purs (ÃœjGÃœs~~am etc.) lui manquent nkcessairement. 

Les organes purs (anasrava) sont nommbs dans la karika ' imma- 
culks '. L'ajfiasyÃ¼mi l1Ãœji5 et 1'Ã¼jGÃœtÃ¼ sont purs parce qu'ils 
ne sont en relation avec les vices (dsrava) ni en qualitÃ d'objet, ni 
par association (v. 17). 

21 c-d. L'Ã‚rya non dÃ©tachk peut possÃ©de tous les organes, Ã 
l'exception d'un organe sexuel et de deux organes purs 2. 

L'Ã‚ry qui n'est pas dÃ©tach (vagin), donc un Saiksa, non pas un 
Arhat, posskde au maximum dix-neuf organes. Il faut exclure soit 
l'organe m&le, soit l'organe fkrninin ; il faut exclure 1 ' ~ Ã ¼ t a v ~ n d r i y  
dans tous les cas ; en outre, l 'Ã¼jfiendriy lorsque le sa i lqa  se trouve 
dans le chemin de l a  vue des vhritks, et 1'Ã¼jndsyÃ¼rn"ndri lorsque 
le saiksa se trouve dans le chemin de la mÃ©ditatio des vÃ©ritb '. 
[iv. 1 a] 

ii. ATOMES OU PARAMANUS (22). 

Les dha rmas  conditionnks (sawpskyta) (i. 7 a) sont, comme nous 
avons vu, de diffkrentes natures, matibre, sensation, notion, etc. On 

1. sarvabahubhir] ekonavi@afydwtala[varjita+ / dvilhigah] 
2. [ragy aryo l,ihgaikamaladvayavarjita@ / / ]  
3. ukta indriyanaq dhÃ¢tuprabhedhaprasahgen ii. 48 c )  agatanam 

vistarena prabhedah. 
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demande si, de m h e ,  ils naissent indkpendamment les uns des autres ; 
ou bien si, dans certains cas, ils naissent nÃ©cessairemen ensemble -- 
(niyatasahotpÃ¼da) . 

Certains conditionnks naissent toujours ensemble. 
Les &armas se divisent en cinq catkgories : rupa, rnatibre ; citta, 

pensÃ© ; caittas, mentaux ou dharmas associds la pensÃ© (ii. 23- 
34) ; ciftaviprayuMas, c'est-&=dire sa&&as non associÃ© ti la pen- 
she ci. 35-43) ; asagps7crtas, inconditionnÃ©s Ces derniers ne naissent 
pas (i. 5,  ii. 58) : nous n'avons pas t i  nous en occuper ici. 

Ã‰tudion d'abord la loi de la production sirnultan& (saJiotpdda) 
des dlzarmas matÃ©riel (rupas). 

22. Dans le Kamadhatu, la mol6cule (paran1anu) dans laquelle il 
n'entre pas de son, dans laquelle il n'entre pas d'organe, est consti- 
tube par hait substances (ilravya) ' ; lorsque y entre l'organe du tact, 
par neuf substances ; lorsque y entre tout autre organe, par dix sub- 
stances. [1 b] 

Par param@u, on n'entend pas ici le param6nu au sens propre, 
le dravyaparam@au9 l'atome ou monade qui est une chose, une 
substance (dravya) (i. 13) ; mais le samghdtaparawuiyq la mol& 
cule, c'est-A-dire le plus subtil parmi les aggrÃ©gat de matikre (rapa- 
samghata), car il n'y a rien, parmi les aggrkgats de matibre, qui soit 
plus subtil 3 m  

1. Sur la valeur de ce terme, voir ci-dessous p. 147. 
2. k m e  '&adrav@o 'sabda?~ paramclnur [anindriyah / 

kayendriyo navadravyo dasadravyo] 'parendriyah // 
Vasubandhu suit Dharmottara (Nanjio 1288), ii. 8, Upaianta (Nanjio 1294), 

ii. 9 ;  Dharmatr~ta  (Nanjio 1287), ii. 11 : K Les atomes rÃ©sidan dans quatre 
organes sont de dix espÃ¨ce ; dans l'organe du tact, de neuf espÃ¨ce ; ailleurs, de 
huit espÃ¨ces quand il y a odeur (c'est-&-dire : dans le Kftmadhatu) Ã  ̂ - Upasflnta : 
a .... extÃ©rieurs de huit espÃ¨ce : dans un Ã©tag oÃ il y a odeur Ãˆ 

Doctrine analogue dans l'Abhidhamma de Buddhaghosa (AtthasaHn~, 634) et du 
Compendium (p. 164). - Voir ci-dessus i. 18, 43 c. et Th. Stcherbatski, The soul 
theory of the Buddhists, p. 953. 

3, D'aprbs Saqghabhadra (xxiii. 3, fol. 52 a) : Parmi les &pas ' susceptibles de 
rÃ©sistanc ' (sapratigha), la partie la plus subtile, qui n'est pas susceptible d'Ãªtr 
scindÃ© & nouveau; s'appelle paran%c%ew ; c'est-Ã -dir : le paramaeu n'est pas 
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1. Dans le Kamadhatu, la molÃ©cul dans laquelle n'entre pas le son 
(iabda, iabdayatana), dans laquelle n'entre aucun organe (indriya), 
comporte huit substances, pas moins de huit : Ã savoir les quatre 
grands 15lÃ©ments matiÃ¨re Ã©lÃ©mentair (mahdVhutas, i. 12 c), et 
quatre matiÃ¨re dÃ©rivÃ© (bhazddka), visible (rapa, i. 10 a), odeur, 
saveur, tangible (ii. 50 c-d ; 65 a-b). 

2. La molÃ©cul dans laquelle n'entre pas le son, mais dans laquelle 
entre l'organe du tact (kdyendriya, kiyayatana), l comporte une 
neuviÃ¨m substance, le dravya  qu'est l'organe du tact. 

3. La molÃ©cul dans laquelle n'entre pas le son, mais dans laquelle 
entre tout autre organe que l'organe du tact (l'organe de la  vue, 
ca-rindriya, etc.), conlporte one dixiÃ¨m substance, le dravya  
qu'est cet autre organe (organe de la vue, etc.) ; car les organes de 
la vue, de l'ou~e, etc. n'existent pas ind4pendarnment de l'o'rgane du 
tact et constituent des aya tanas  distincts. 

4. Lorsque le son entre dans les aggrbgats susdits, le total monte 
Ã neuf, dix, onze substances : en effet, le son (dabdagatana) qui est 
produit par les grands Ã©lÃ©men qui font partie de l'organisme (upd- 
ta, i. 10 b) n'existe pas indÃ©pendammen des organes 2. 

5. Si les quatre grands Ã©lÃ©ment terre Ã©lÃ©mentair etc., ne sont 
jamais dissociÃ© (avinirbhaga), coexistent dans tout aggrÃ©ga ou 

susceptible d'6tre divis6 en plusieurs par un autre rÃ¼pa par la pens6e. C'est ce 
qu'on dit &re le plus petit %a; comme il n'a pas de parties, on lui donne le 
nom de ' plus petit '. De m6me un &ana est nomm6 le plus petit temps et ne 
peut etre divis6 en demi-fcsanas. (iii. 86). 

Un agglom6rat de ces anu ,  qui n'est pas susceptible de dGsagrÃ©gation reÃ§oi 
le nom de s a t p g h l k t l k ~  

Dans le Kama, huit choses (dravya), au minimum, naissent ensemble pour 
constituer un satpghlktlkmt qui n'est pas de son, qui n'est pas d'organe. - Quelles 
sont ces choses ? - Quatre maJi@bhÃ¼tas quatre uplkdtÃ¯ya Ã savoir rÃ¼pa r a s a ,  
gandha ,  spra&avya. 

1. Les mol6cules dans lesquelles entre l'organe du tact, l'organe de la vue, etc., 
sont les ' atomes ' dont il est question, i. 44 a-b. 

2. Une mol6cule de son produite par les mains comporte les quatre grands 
blbments, les quatre matibres dÃ©rivees le son, l'organe du tact : soit dix substances; 
produite par la langue, onze substances, en ajoutant l'organe du goÃ» dont les 
atomes invisibles sont dispos& sur la langue (Note du traducteur). 

10 



146 CHAPITRE II, 22. 

molÃ©cule comment se fait il que, dans un aggrÃ©ga donnh, on perÃ§oiv 
ou soliditÃ© ou viscositÃ© ou chaleur, ou mouvement, et non pas ces 
quatre substances ou caracthres Ã la fois ? 

On perÃ§oi dans un aggrÃ©ga donnÃ celle des substances (dravya, 
terre dÃ©mentaire etc.) qui s'y trouve la plus vive (pa$uta/nw, sphu- 
tatama), et non pas les autres. De meme, lorsqu'on touche un faisceau 
de brins vÃ©gÃ©ta et d'aiguilles (s&%ttZ"kal6pa) ', on perÃ§oi les 
aiguilles ; lorsqu'on mange de la  bouillie salÃ©e on perÃ§oi la  saveur 
du sel. [2 a] 

Comment savez-vous qu'un aggrÃ©ga donnÃ comporte les grands 
Ã©lÃ©men dont la  prÃ©senc n'y est pas perÃ§ue 

Tous les grands Ã©lÃ©men manifestent leur prÃ©senc par leur acte 
propre, & savoir dhyti, stqugraha, pal&, vzjÃ¼hm (i. 12 c) 2. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, celle du Bliadanta srilabha, les aggrÃ© 
gats comportent les quatre grands Ã©lÃ©ment puisque, Ã©tan donnÃ© 
l'action de certaines causes, les choses solides deviennent liquides, 
etc. Le feu Ã©lkmentair existe dans l'eau, puisque celle-ci est plus 
ou moins froide 4, ce qui s'explique par l a  prÃ©sence en quantitÃ plus 
ou moins grande, du feu Ã©lÃ©mentair 

Mais, dirons-nous, que le froid soit plus ou moins vif, cela n'impli- 
que pas qu'il y ait mklange (vyatibheda, midr"bliava) d'une certaine 
substance (drav*), le froid, avec son contraire, le chaud. De m&ne 
le son et la  sensation, quoique homogÃ¨nes varient d'intensitk. 

1. tÃ¼ly v%ra@&puspam'ulada&d?i y@ si@&(?) itiprdk~tajanaprat~tdlt. 
- Voir J. Bloch, Formation de la langue marathe, p. 42 : swka (sikya), ' corde 
pour suspendre des objets '. 

2. L'eau blÃ©mentair (abd'hatu) existe dans le bois (daru) : c'est l'eau Ã©lbmen 
taire qui le fait tenir ensemble (saegra'ha) et l'empeche de se disperser. C'est 
par le feu Ã©lbmentair (tejas) que le bois mÃ»ri (pakti) et pourrit. C'est par le vent 
Ã©lbmentair que le bois se meut (vy'ahana, prasarpana). - La terre blÃ©mentair 
existe dans l'eau, puisque l'eau supporte (dhrti) les navires ; etc. - Voir ci-dessus 
p. 33, Vyakhya, p. 34. 

3. Le fer fond en raison de la chaleur, donc il contient l'eau Ã©lÃ©mentai ; l'eau 
devient solide par le froid, donc elle contient la terre Ã©lbmentaire des corps 
solides, frottÃ© l'un contre l'autre, deviennent chauds : donc ils contiennent le feu 
blbmentaire, etc. 

4. apsu 8aityÃœtSaya ausnyay gamyate. 
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D'aprÃ¨ une autre opinion, celle des Sautrantikas, les grands Ã©lÃ 
ments qui ne, sont pas perÃ§u dans un aggrÃ©ga donnÃ y existent Ã 
l'ktat de semence (Ujatas, daktitas, scimarthyatas), non pas en acte, 
non pas en soi (svarz@atas). C'est ainsi que Bhagavat a pu dire 
(Saqyuktagama, 18, IO) : Ã Dans ce morceau de bois, il y a beaucoup 
de d h 6 h  ou substances minÃ©rale Ã *. Bhagavat entend que ce bois 
contient des semences, des potentialitÃ© ('akti) de nombreux dhdtus ; 
car l'or, l'argent, etc., n'existent pas actuellement dans le bois. 

Les Sautrantikas objectent encore : Comment 6tablir la prÃ©senc 
(sadbl~Ã¯va de la  couleur (varnaÂ¥ dans le vent ? * 

Les Vaibhaqikas rÃ©ponden : C'est l& objet de foi (draddhan"ya), 
non de raisonnement (an~meya). Ou bien Ia couleur existe dans le 
vent, puisqu'on perÃ§oi l'odeur en raison du contact du vent et d'un 
objet odorant ; or l'odeur n'est jamais dissociÃ© de la  couleur ', 

6. Nous savons que l'odeur et la saveur manquent dans le RÃ¼pa 
dhatu (i. 30) ; il faut donc, pour la mold!cule de RÃ¼padhatu rÃ©duir 
les chiffres. On aura six, sept, huit substances, et lorsque le son inter- 
vient, sept, huit et neuf. Nous n'expliquerons pas le dÃ©tai qui va 
de cire. 

7. Objection. - Le Vaibhaqika dit que la  molÃ©cul de Kamadhatu 
comporte, au minimum, huit dravyas, huit choses ou substances. 
Entend-il des dravyas proprement dits (dravyam eva), des substan- 
ces individuelles, des choses qui ont un caractÃ¨r propre 4, ou des 
Ã ya tana  que l'on peut nommer dravyas, substances, puisqu'ils 
possÃ¨den chacun des caractbres gÃ©nÃ©ra distinctifs ? - Dans la  pre- 
miÃ¨r hypothÃ¨s les chiffres proposÃ© sont trop faibles. La molhde ,  
dites-vous, comporte quatre ' matiÃ¨re dkrivÃ©e ', le rupa d'abord : 
elle comportera, disons-nous, non seulement le rupa couleur (varna, 

1.  sa* asmin d&ruskandhe vividlia dh&tawa& - Sur le sens de dh&tu, 
i. 20. 

2. PrÃ©senc qui rÃ©sult de la dÃ©finitio : La mol&ule comporte huit substances. 
3. va+av&n vayur gand"iavattv&j j$hpugpavat. - Voir d'ailleurs i. 13 c-d. 
4. yasya svala@aeam asji tad dravyam. Le bleu est un dravya. 
5. s&wianyauidesalaksan,asadbh&v~t. - Le rfipa possÃ¨d le caractÃ¨r de 

' rÃ©sistanc ' (rapgpte) qui est commun ti la couleur et & la figure, au bleu, etc. 



le d r avya  bleu ou rouge, etc.), mais encore le rapa figure (saesthfi- 
na) (i. 10, iv. 3 c), puisque nombre d'atomes y sont agglonlÃ©rÃ [2 b]. 
Elle comporte la  ' matiÃ¨r dÃ©rivÃ ' nommÃ© ' tangible ' ( s p & v v a )  : 
elle sera, disons-nous, lourde ou lÃ©gÃ¨r rude ou nloelleuse ; elle 
pourra etre ' de froid ', ' de faim ', ' de soif ' ; elle comportera donc 
les dravyas  que sont la  lourdeur ou la  lÃ©gkretÃ le moelleux ou 
la  rudesse, le froid, la faim et l a  soif. (i. 10 d). Donc les chiffres pro- 
posÃ© sont trop faibles. - Que si, au contraire, le Vaibhgsika entend 
parler d'Ã¼gaianas les chiffres sont trop forts, car les grands Ã©l&ment 
font partie de 1'6gatana ' tangible ' (i. 35 a) ; il faut donc dire que 
la  molkcule comporte quatre substances (dravija), le visible, l'odeur, 
l a  saveur, le tangible. 

Le Vaibhasika rkpond. - Notre d&finition de la  mol&cule est bonne. 
Le mot d ravya  s'entend, suivant le cas, et des substances propre- 
ment dites et des Ã¼yatanas Parmi les huit d ravyas  de la  molÃ©cule 
il y a (1) quatre substances proprement dites, Ã savoir les quatre 
grands k lhen t s ,  points d'appui et sources (airaya) des matikres 
dÃ©rivÃ© (bhautika), (2) quatre Ã¼yatanas quatre sortes de matiÃ¨r 
dkrivÃ© supportÃ© par les grands Ã©lÃ©men : visible (kapu), odeur, 
saveur et tangible (abstraction faite des grands Ã©lÃ©men qui sont 
inclus dans le tangible). 

La rÃ©pons n'est pas bonne, car chacune de ces quatre matiÃ¨re 
dÃ©rivÃ© est supportÃ© par la  tÃ©trad des grands Ã©lÃ©ment La molÃ© 
cule comportera donc vingt dravyas  '. 

1. Nous avons vu (i. 13, p. 25) qu'un atome ou monade n'existe jamais A l'Ã©ta 
isolÃ© L'Ã©diteu japonais cite sur ce point le commentaire en six chapitres de 
Houei-houei. M. P. Pelliot a retrouvÃ sa citation dans T'ao 83, 5, fol. 414, oÃ elle 
est accompagnÃ© d'une glose qui justifie le chiffre de 1379 atomes pour la molÃ©cul 
de visible, etc. 

Voici, sauf erreur, le sens de ces gloses : 
Un atome n'existe jamais A l'Ã©ta isolÃ© On a, au minimum, des groupes - ou 

molÃ©cule - de sept atomes : quatre faces, au-dessus, en dessous : six cÃ´tb ; au 
centre ; donc sept. A considÃ©re une molÃ©cul de matiÃ¨r dÃ©rivÃ (mahcibiaÃ¼tdn 
upcidciya rÃ¼pam bhautikam rÃ¼pam) par exemple une mol6cule de ' visible ' 
(rÃ¼pa ou d'odeur (gandha), on a donc sept atomes de visible ou d'odeur. 

Chacun de. ces sept atomes est supportÃ par sept atomes complexes, sept atomes 
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Non pas, rÃ©pliqu le Vaibhasika, car nous envisageons la  nature 
(jati) des grands Ã©lÃ©ment soliditÃ© etc. La nature de la tÃ©trad des 
grands Ã©lÃ©men reste la mÃªme que ceux-ci supportent la  matiÃ¨r 
dÃ©rivÃ odeur ou les matiÃ¨re dÃ©rivÃ© visible, saveur, tangible. 

Mais pourquoi vous exprimer d'une maniÃ¨r amphibologique et 
employer le mot dravya dans deux acceptions diffÃ©rente ? Les mots 
obÃ©issen au caprice, mais il faut examiner le sens I. 

iii. LES MENTAUX ou CAITTAS (23-34). 

23 a. La pensÃ© et les mentaux naissent nkcessairement ensemble2. 

La pensÃ© (citta) et les mentaux (caitta) ne peuvent prendre nais- 
sance indÃ©pendamment 

23 b. Toutes choses naissent nÃ©cessairemen avec leurs carac- 
tÃ¨re (laksana) ̂ [3 a]. 

Tous les dharma5 conditionnh (samskyta), matiÃ¨re pensÃ© (ii. 

ayant pour nature les quatre grands Ã©lbments sept atomes oÃ les quatre grands 
Ã©lÃ©men sont presents. 

Chacun de ces sept atomes comporte quatre atomes, atomes de terre, d'eau, de 
feu, de vent : l'atome de terre comporte sept atomes de terre, etc. 

Donc (1) sept atomes de terre, d'eau, de feu, de vent, en tout 28 atomes, consti- 
tuent, un atqme de quatre-grands-blÃ©ments 

(3) Un atome de quatre-grands-Ã©lÃ©men n'existe pas isolÃ : sept se groupent 
(7 X 28 = 196 atomes) pour supporter un atome de matiÃ¨r dÃ©rivbe 

(3) L'atome de matiÃ¨r dÃ©rivÃ© avec ses supports, atomes de quatre-grands- 
Ã©lÃ©men (1 + 196 = 197 atomes), forme groupe avec six autres atomes pareils : 
l'atome de matiÃ¨r dÃ©rivÃ comporte donc 1379 atomes (7 >̂( 197). 

[Mais toute matiAre dÃ©rivÃ possÃ¨d visibilitÃ© odeur, saveur, tangibilitÃ© Donc 
ce chiffre doit 6tre multipliÃ par quatre pour obtenir la plus petite partie de matiÃ¨r 
existant A l'Ã©ta isolÃ©. 

1. chardato hi vacdm pravrtt* / arthas tu parmyah. - C'est-&-dire 
chandata icchatah sa&sepavistaravidhdn-dnwvidhdyino vdcah pravar- 
tante / arthas tv abltyampar*yah 

2. cittacaittdh sahdvaSyam. 
citta = mafias = vijUana. 
caitta = caitasa =; cuitasika = cittasamprayukta, 

8. sarvay say&ytala~a?taih  / 



341, mentaux, samskdras dissociÃ© de la pensÃ© (ii. 35), naissent 
nÃ©cessairemen avec leurs samskrtalahya-, naissance, durÃ©e 
vieillesse et  impermanence (ii. 46 a). 

23 c. Quelquefois avec l a  possession @rapti) l .  

Parmi les dharinas conditionnbs, ceux qui sont intÃ©grÃ aux &es 
vivants ( s a t t v a h y a ,  sattvasamkhyaia, i. 10) naissent nÃ©cessairemen 
avec la  prapti qui se rapporte Ã chacun d'eux (ii. 37 b). Des autres, 
il n'y a pas prapti. C'est pourquoi la  stance dit ' quelquefois '. 

Quels sont les mentaux ? 

1. praptya va. 
2. A. Thborie des caittas d'aprÃ¨ Vasubandhu, d'aprÃ¨ les Sautr~ntikas. 

B. Prakaranapada et Dh~tukaya.  
C. Abhidhamma. 

A. Le commentaire du Vijfiaptimatra6~stra dit que les Sautrgntikas ont deux 
systÃ¨mes Les uns, les Darstttntikas, soutiennent que la pensbe seule existe, que 
les mentaux n'existent pas, d'accord avec Buddhadeva (voir i. 35 note) ; les autres 
admettent l'existence des mentaux et se divisent en plusieurs opinions : qu'il y a 
trois mentaux, vedana, sawj&%, cetanÃ¢ qu'il y en a quatre (en ajoutant le 
sparda), dix (les dix mahtibhÃ¼nzikas) quatorze (en ajoutant lobha, dvesa, moha, 
mdna) ; en outre certains Sautrantikas admettent tous les mentaux des Sarvasti- 
vadins. (Les renseignements de Wassilief, p. 309, diffbrent ; lire ' Bhadanta 
Sautrantika ' au lieu de Bhattopama). 

Voir ii. 26 c-d ; iii. 32 a-b. 
Vasubandhu a exposb sa doctrine des mentaux dans le Paficaskandhaprakaraqa 

(Nanjio, 1176; Mdo, 58). - Quels sont les caittcw ? Les dharmas associ6s 
(samprayukta) Ã la pensbe, Ã savoir (1) Cinq universels (sarvaga) : sparda, 
manaskQ,ra,vedanci,, samjna, cetana. (2) Cinq particuliers (pratiniyatavisaya): 
chanda, adhimukti, sm@, samacihi, prajm. (3) Onze bons : Sraddha, hr5, 
a p a t r w a ,  alobha ku&alamÃ¼Za advesa kudalamÃ¼la amoha hdaZam'Sia, 
vwya, pradrabdhi, apramada, upeksd, ah&&. (4 )  Six passions (lcZeJa) : r q a ,  
pratigha, &na, avidyd, drsfi, vicikits&. (5) Les autres (desa) sont upakida : 
krodha, upana"ia, mraha,  pradasa, â€¢rsy mQitsarya, mdy&, datitya, mada, 
vihims6, ahdkya, anapatrdpya, stydna, mddhatya, QiSraddhya, kczuszdya, 
apramada, t~usi taswti td ,  v*epa, asaqprajanya. (6) Quatre, de caracthre 
instable ( p h a n  du yavi hgyur ba) : kaukrtya, middha, vitarka, vicdra. 

B. D'aprbs le Prakaraqap~da (dbbut du livre) : 
Il  y a cinq dharmas : 1. rÃ¼pa 2. citta, 3. caittadharma, 4. cittawiprayuk- 

tasa-ra, 5. asaiftskfla ...... Qu'est-ce que le citta ? C'est le citta, le manas, 
le vijGana, c'est-Ã -dir les six catbgories de v$%Qina, connaissance de la vue, etc, 



Hiuan-tsang, iv, fol. 3 a. 151 

Que sont les caittas? Tous les dharmas associÃ© Ã la pensÃ©e Quels sont ces 
dharmas? A savoir vedana, satpjiâ€¢ cetanÃ¼ sparsa, manasikÃ¼ra chanda, 
adhimukti, swyti, samÃ¼dhi prajGÃ¼ SraddhÃ¼ vzrya, vitarka, vicÃ¼ra pra- 
muda, apramÃ¼da kusalamula, aku&alamfda, avyÃ¼krtamula tous les sam- 
yojanas, a d a y a s ,  upaklesas, paryavasth&nas (v, 47), tout ce qui est savoir 
(jgana, vii. l), tout ce qui est opinion (drsji), tout ce qui est comprÃ©hensio 
(abhisamaya, vi. 27), et encore tous les dhannas de cette espÃ¨ce associÃ© tt la 
pensee, sont caitta. 

Plus loin (dÃ©bu du quatriÃ¨m chapitre, xxiii. 10, fol. 18 b = Dhatukaya, dÃ©but : 
Ã Il y a 18 dhÃ¼tus 12 agatanas, 5 skanclhas, 5 upÃ¼clanaskandhas 6 dhÃ¼tus 
10 mahabl i~nikas ,  10 Jewsalamahabhumikas, 10 kleSawtahabhtZmikas, 10 
par"ttakle&b7tamikas, 5 kledas, 5 saqspa~hzs ,  5 drs$is, 5 indriyas, 5 dhar- 
mas, 6 vijndnakÃ¼yas 6 spadakdyas, 6 vedanÃ¼kÃ¼ya 6 samjGÃ¼kÃ¼ya 6 
cetanÃ¼kÃ¼ya 6 tr%&kÃ¼yas - Quels sont les 18 dhÃ¼tu ? ......... Quels sont les 
six dhÃ¼tw A savoir l'Ã©lÃ©me terre .... (Kosa, i. 28). -- Quels sont les dix 
mahÃ¼bht%mikas A savoir vedana .....prajna. - Quels sont les dix kudala- 
makÃ¼bht%mikas A savoir sraddhÃ¼ v"vya, hrg, apatrapÃ¼ aloblta, adve.ya, 
Ã§rasrabdhi upeksÃ¼ apram&da, ahimsÃ¼ - Quels sont les dix klekamaha- 
bhumikas? A savoir akvÃ¼ddhy ...... pramÃ¼d (liste citÃ© ci-dessous ii. 26 a-c). 
- Quels sont les dix par$ttakle6abhumikas ? A savoir krodha, upanÃ¼ha 
mraksa, praclasa, zrsyÃ¼ mÃ¼tsarya iÃ¼jhya maya, mada, vUzi+psÃ¼ - Quels 
sont les cinq kleias ? A savoir kÃ¼maraga rÃ¼parÃ¼g Ã¼~tjpyarÃ¼g pratigha, 
vicikitsÃ (v. 1). - Quelles sont les cinq d u @ s  ? A savoir s a t k Ã ¼ y d & i  anta- 
grahadfsti, mWiyÃ¼d&i d&iparama&a, S%lavratapar&nar&a (v. 3). - 
Quels sont les cinq svspar4as  ? A savoir pratighasapcspavia, adhivacana- 
s a w u r i a ,  KidyÃ¼samsgarSa avidyÃ¼saypavia naivavidy@nÃ¼vidyÃ¼sa 
sparsa (iii. 30 c-31 a). - Quels sont les cinq indriyas ? A savoir sukhendriya, 
dukkhendriya, saumanasyendriya, dat~1*~1zanasye7%driya, upeksendriya (ii.7). 
- Quels sont les cinq dharmas ? A savoir vitarka, vicara, vijnÃ¼na 
Ã¼"ir"kya anapatrÃ¼pya [Dans le Kosa, ii. 27, &ka et vicÃ¼r sont classÃ© 
comme aniyata; ii. 36 d, Ã¼hr"ky et anapatrÃ¼py sont classÃ© comme akusa- 
lamahÃ¼bhumika catÃ©gori imagin4e plus tard, voir ii# 32 a-b ; quant au vijnÃ¼n 
visÃ ici par le P r a k a r a ~ a  et le Dhatukaya, il s'agit sans doute des six vijfiÃ¼na 
kÃ¼yas. - Quels sont les six vijGÃ¼~~akdyas A savoir cakSurvijGÃ¼n *.... 
manouijÃˆÃ¼~z - Quels sont les six sayupa&akÃ¼yas A savoir c & & w a ~ -  
sparka ..... manaJisawparda (iii. 30 b). - Quels sont les six vedanÃ¼kÃ¼ya 
A savoir caksu?tsaqspadajavedan& ..... (iii. 32 a). - Quels sont les six 
s a ~ k d y a s  ? A savoir cak~u~wamspaviajasamjGÃ ..... - Quels sont les six 
cetandkayas? A savoir caksuhsa~sparkajacetawa ..... - Quels sont les six 
tfipilkÃ¼ya ? A savoir cak~uhsayspar$ajatp?Ã ..... 

Le Dhatukaya poursuit en expliquant les mahabh~nikas  : Ã Qu'est-ce que la 
vedana ? Ã (Voir ii. 24, p. 153 11. 1 C.). 

C. Kathavatthu, vii. 2-3, les Rajagirikas et les Siddhatthikas nient le samprayoga 
des dharmas, nient l'existence des c r n s i k a s  ; ix. 8, les Uttargpathakas font du 



23 c-d. Les mentaux sont de cinq espÃ¨ces mahabhilmikas, etc. '. 

Les mentaux sont les w a h a b h ~ t n i k a s ,  qui accompagnent toute 
pensÃ©e les hialamahdb"lzhnikas, qui accompagnent toute pensÃ© 
bonne, les MeiamahLibht%mikas, qui accompagnent toute pensÃ© 
souillke, les akusalamahdbhÃ¼mikas qui accompagnent toute pensÃ© 
mauvaise, les par"ttaMe&abh~inikas, qui ont pour terre l a  petite 
passion. 

b"iumi, terre, signifie ' lieu d'origine ' (gativisaya, utpattivisaya). 
Le lieu d'origine d'un d h a r m a  est la  bhthni de ce dharma.  

La ' grande terre ', malzabhumi, est ainsi nommÃ© parce qu'elle 
est la  terre, le lieu d'origine, des grands dharmas,  [c'est-Ã -dir des 
dha rmas  de grande extension, qui se trouvent partout]. On appellera 
mahablzfi~nika le d h a r m a  qui est inhÃ©ren Ã la  m a h a b l ~ u ~ t ~ i  [3 b], 
c'est-Ã -dir le dl iarma qui se trouve toujours dans toute pensee '. 

Quels sont les mahabhUmâ€¢k ? 

vitada un mahabhÃ¼ntik (le terme technique manque). - Visuddhimagga, xiv. 
- Abhidhannnasamgaha, ii. Dans Compendium, p. 237, S. Z. Aung et C. A .  F. Rhys 
Davids ont des observations intÃ©ressante sur le dÃ©veloppemen de la doctrine 
des cetasikas. 

1. paiÃ¯cadh caittÃ mahabhÃ¼1~tyÃ¼dibheda / /  
2. D'aprÃ¨ la Vibhasa (16, 12 b) c i t k  par l'Ã©diteu japonais : Quel est le sens 

de l'expression ma7zctb7ziimikadhur~na ? 
a. Le grand, c'est la pensÃ© ; ces dix dharmas sont la bhÃ¼mi le lien d'origine 

de la pensÃ© ; Ã©tan la bhtÃ¯m du ' grand ', on les nomme mahabliÃ¼mi Etant 
mahabhÃ¼m et dhawms, ils sont muhabh~imikadharmas. 

b. Quelques-uns disent : La pensÃ© est grande, Ã cause de la supbrioritÃ de sa 
nature et de son activitÃ© elle est grande et elle est bhÃ¼nti on l'appelle donc 
maltcZbhÃ¼mi parce qu'elle est le lieu qui sert de point d'appui aux caittas. Les 
dix dharmas, vedanÃ¼ etc., parce qu'on les rencontre partout dans la maha- 
bhÃ¼mi sont nommÃ© mahÃ¼bhÃ¼~nikadharma 

c. Quelques-uns disent : Les dix &armas, vedana, etc., se trouvant -partout 
avec la pensbe, sont nommÃ© ' grands ' ; la pensÃ©e Ã©tan leur bhÃ¼mi s'appelle 
malzabhumi; les vedanÃ¼ etc., Ã©tan inhkrents Ã la mahabhÃ¼mi sont nommks 
mahÃ¢bhÃ¼?nikad7tarma 

Vasubandhu reproduit la troisitme Ã©tymologie 
Nous verrons (iii. 32 a-b) que Srilabha n'admet pas cette definition du terme 

ma hÃ¼ hWika, 



Hiuan-tsang, iv, fol. 3 a-b. 153 

24. Sensation (vedanÃ¼) volition (cetana), notion (sa~hjfia), dÃ©si 
d'action (chanda), contact (sparda), discernement (mati), mÃ©moir 
(smrti), acte d'attention (manaskÃ¼ra) approbation (adMmiikti), 
recueillement ou concentration (samddM) coexistent Ã toute pende  I .  

Ces dix dharmas, d'aprÃ¨ l'Ecole ", existent tous dans tout moment 
de pensÃ© (cittakana). 

1. La vedand est la  triple sensation (anubhava), plaisante, pÃ©ni 
ble, ni-pknible-ni-plaisante (i. 14). 

1. [vedana cetam scuftjnd chandah spardo] mat* srnrtq / 
[manaskaro 'dhimuktid Ca samadh* sarvacetasi] / /  

A. Hiuan-tsang corrige : vedand samjila cetana spavda chanda prajCd 
smrti manaskdra adhimukti samddhi. 

L'ordre de l'Abhidharma (Prakaranapada, Dhatukaya) est le suivant : vedand 
samjiicÃ cetana sparda manas7cdra c7&da adhimukti s v t i  samadltipraj?ia. 
- Vasubandhu (Paficaskandhaka) distingue cinq universels (sarvaga) : sparda 
manaskara vedand samjnd cetand, et cinq particuliers (pratiniyatavisaya} : 
chanda adhimukti s m w  samadhiprajG6. 

L'ordre de Mahavyutpatti 104 (qui lit adhimoQa) diffÃ©r des autres sources. 
La lecture adhimukti est confirmke par la Vyakhya citant Bhavya, ii. 26 a-C, 

p. 162. 
B. Nous mettons dans le texte l'essentiel de la Vyakhya. - Voici la version 

tibktaine du B h ~ s y a  : 
hthsor ba ni myon ba rnam pa gsum ste / bde ba dan / sdug bsnal dan / dge ba 

yan ma yiri sdug bsnal yan ma yin paho / / sems pa ni sems mnon par hdu byed 
paho / / hdu ses ni hdus nas ses pa ste / yu1 la mthsan mar hdzin paho / / hdun 
pa ni byed hdod paho / / reg pa ni yu1 dan dban po dan rnam par ses pa hdus pa 
las skyes pahi reg paho / / blo gros ni ses rab ste / chos rab tu rnam par hbyed 
paho / / dran pa ni dmigs pa mi brjed paho / / yid la byed pa ni sems kyi hjug 
paho 1 / mos pa ni hdod paho / / tin nehdzin ni sems rtsa &ig pa fiid do / 

C. Le Dh~tukflya (xxiii. 10, fol. 2 a) donne des dÃ©finition qui sont tout Ã fait 
dans le style de YAbhidhamma, Par exemple, le samddhi est dÃ©fin : Ã§ La sthiti 
de la pensbe, la samsthiti (teng-tchou), l'abhisfliti (hien-tchou), l'upasfhiti 
(kin-tchou), l'avieepa (pou-loan), l'aghatjana (pou-san, Mahavyutpatti, 245, 226), 
le s a q d h d r a ~ a  (? chd-tchÃª) le Samatha, le saMd7zi, la cittasyaikdgratd, 
voilÃ ce qu'on appelle le samadhi. Ã (Vibhaqga, p. 217, Dhammasanga~i, 11). 

De meme la vedana est vedana, saevedana, pratisaevedand, vedita, ce 
qui sera senti, ce qui est compris dans la vedana. - La snyti est smrti, anusmrti, 
p r a t i s w ,  smarapa, asatppramosatd .... cetaso 'bhitdpa 

2. Le mot kiZa montre que l'auteur expose l'opinion de l'Ecole (Vibh~tfi, 12,io). 
Il a expliqu6 sa doctrine dans le Paficaskandhaka (Vyakhya). 



2. La cetana est ce qui conditionne, informe, modÃ¨l la pensÃ© 
(cittabhisamskc%ra, cittaprasyanda) (i. 15 ; iv. 1). 

3. La s a m j n Ã  est samjflana,  ce qui saisit les marques (male, 
femelle, etc.) de l'objet (Nayan imi t t ag rahana  = visayavi$e+art& 
pagraha)  (i. 14, ii. 34 b-d, p. 177 n. 5). 

4. Le chanda  est le dksir de l'action ', 
5. Le sparda est l'Ã©ta de contact (sprst") n6 de la  rencontre (sam- 

nipÃ ia de l'organe, de l'objet et de la  connaissance (vijiiana) ; en 
d'autres termes, le d h a r m a  par la vertu duquel (yadyogav l'organe, 
l'objet et la connaissance sont comme s'ils se touchaient (iii. 30). 

6. Lapra j f iÃ¼ que la  stance dÃ©sign sous le nom de mati, est le 
discernement des dharrnas (i. 2) '. 

7. La swi est la  non-dÃ©faillanc Ã l'Ã©gar de l'objet (alamband- 
sampramosa) ; un d h a r m a  en vertu duquel la pensÃ© (manas) 
n'oublie pas l'objet (vismarati), en vertu duquel elle le chÃ©ri pour 
ainsi dire (abhilapat$va) ". 

8. Le mananaskara est l'inflexion (abhoga) * de la pensÃ© (cetas) : 
en d'autres termes, ' courber ', ' appliquer ' la  pensÃ© vers l'objet 
(alarnbane cetasa Ã¼var jana  avadhÃ¼ranam) [Manaskara s'ex- 
plique m a n a s a h  kÃ¼ra  ou rnanaft karoty avarjayati.] (ii. 72). 

9. L'adhimzikti est l'approbation '. 
1. Comparer A t t h a s ~ l i n ~ ,  329 : kattukamyatÃ¼ - D'aprÃ¨ le Paficaskandhaka : 

abhiprete vastuny abhilasah. (Voir ii. 55 c d ,  iii. 1, oÃ le chanda est dÃ©fin 
anagate prarthana.) 

2. Paficaskandhaka:upapar~ksye va&unipravicayo yogcÃ¯yogavihito'nyath 
Ca. 

3. Paikaskandhaka:sacstuâ‚ vastuny asatppramowh / cetaso 'bhilapanat6. - Voir i. 33. 
4. Sur abhoga, S. LÃ©v ad SÃ¼tra la~k&ra  i. 16, et MusÃ©on 1914. 
5. Ce terme fait difficultÃ© - VyakhyB ; adhimwktis tad6lambanasya gupato 

'vadharawci (opam ?) rucir M ange / yath&niSpzya'tfi dhdraneti yogacara- 
cittÃ¼ : Ã l'adhimukti est la considÃ©ratio de l'objet au point de vue de ses 
qualitÃ© ; d'aprÃ¨ d'autres, la coinplaisance ; d'aprÃ¨ les AscÃ¨tes la contemplation 
de l'objet en conformitÃ avec la dÃ©cisio prise. Ã (Ce dernier point est expliquÃ 
ad ii. 72, adhimu.kUmanaskc%ra). 

D'aprÃ¨ le Paiicaskandhaka, adhimoksa = nidcite vastuny avadharapam. 
D'aprÃ¨ le Prakaranap~da, 13 b 9 : Ã Qu'est-ce que l'adhimukti ? La dÃ©lectatio 

d e l a  pensbe dans la sensation et le contact (? sln tchÃ©n lo cheou tch'ou). 



Hium-tsang, iv, fol. 3 b. 

10. Le samdjdhi est l'unit6 d'objet de la  pensbe (cittaikagratdj) : 
agra = 6Zambana, i. 33) ; c'est le dharma en vertu duquel la  pen- 

La version tibÃ©tain de notre texte, mos p a  n i  hdod paho,  donne : adhimuktir  
&ch& ou rucih (?). 

Paramartha traduit : Ã L'adhimukti ( s i h g  liao) est un d h a r m a  qui fait que 
la pensbe est vive (mÃ®n liao, pa$u) Ã l'endroit des caractÃ¨re de l'objet Ãˆ - Ceci 
ce n'est pas une traduction, mais une glose. 

Hiuan-tsang traduit : u Adhimukti, c'est-Ã -dir at%g yfi king in k'o Ã̂ - On 
peut traduire : Ã ce qui fait qu'il y a signe d'approbation Ã l'Ã©gar de l'objet :>. 

L'expression i n  (= mudrci) k'o (possible) est signalÃ© par Rosenberg dans 
plusieurs lexiques. M. A. Waley, qui a bien voulu consulter les gloses japonaises, 
traduit : Ã the sign of approval given to a disciple who bas understood what has 
been taught him Ã̂  On aurait donc k'o = k'o h = Ã cela peut aller Ã (A. Debesse). 
- L'adhimukti est l'approbation de l'objet, le d h a r m a  en raison duquel on 
prend l'objet en considkration; elle marque un premier stade de l'acte d'attention. 
- Voir la note de Shwe Zan Aung, Compendium, p. 17 et 241, sur adhintokkha : 
Ã ... the settled state of a mind ... ; it is deciding to attend to this, not that, 
irrespective of more complicated procedure as  to what ' this ' or ' that ' appears 
to be :. 

Samghabhadra (52 b 16) : L'approbation (in k'o) Ã l'endroit de l'objet est ce 
qu'on appelle adhimukti.  D'aprhs d'autres maÃ®tres a d h i  signifie Ã supbriorit4, 
souverainetÃ Ã ; mukti signifie vimoksa. L'adhimukti est un d h a r m a  en vertu 
duquel la pensÃ© exerce sans obstacle souverainetÃ sur l'objet ; comme adhi&Zla. 
- (57 b 8). L'adhimukti est une chose Ã part, car le Sutra dit : Ã La pensÃ©e en 
raison de l'adhiiwukti, approuve (in k'o) l'objet Ã̂  Lorsque les pensÃ©e naissent, 
toutes approuvent(&) l'objet; par consÃ©quen l'adhinmkii est un mahÃ¼bhÃ¼mik 
- Cependant le Sthavira dit : a Il n'est pas Ã©tabl que l'adhimukti soit une chose 
Ã pari, cap nous voyons que son caractdre ne se distingue pas de celui du savoir 
(jUÃ¼na : le caractÃ¨r de l'adhimukti est que la pensÃ© soit dÃ©terminÃ (niicita) 
Ã l'endroit de l'objet. Pas de diffÃ©renc avec le caracthre du savoir (jGÃ¼na) Par 
cons6quent VadMmukti n'est pas une chose tt pari Ã  ̂ - Cela n'est pas correct, 
car l'approbation (in k'o) fait qu'il y dÃ©termination 

Quelques-uns disent : Ã L'adhimuhti est la dÃ©terminatio (avadharapa ,  
ntXcaya) S. C'est donner Ã ce qui est la cause de la dÃ©terminatio (adhimukti) 
le nom de son effet. - S'il en est ainsi, adhimwkti e t  dÃ©terminatio ne seront pas 
simultanbes. - Non pas; car ces deux se conditionnent rÃ©ciproquemen : en raison 
du discernement (pralisamkhya) naÃ® l'approbation, en raison de l'approbation 
naÃ® la dÃ©terminationl(nt'caya) Il n'y a pas contradiction : donc pas d'obstacle 
Ã ce qu'elles soient simultanbes. - Si toute pensÃ© comporte ces deux, alors toutes 
les catbgories de pensbe seront approbation et dbtermination - Cette objection 
est sans valeur, car il arrive que, dominÃ© par d'autres d h a r m w ,  leur activitb 
soit endommagÃ© : encore qu'il y ait approbation (in) et dbtermin&on, elles sont 
petites et difficilement reconnaissable?. 



sÃ©e en sÃ©ri ininterrompue (prabandhena), reste (vartate) sur un 
objet (viii. 1) j. 

Comment savons-nous que ces dix mentaux, distincts de nature, 
coexistent dans une seule pensÃ© ? 

Subtil, ?i coup siw, est le caractÃ¨r spÃ©cifiqu (videsa) de la pensÃ© 
et des mentaux. On ne le discerne que difficilement (dzirlaksya) 
mÃªm quand on se borne & considÃ©re chacun des mentaux se dÃ©ve 
loppant en sÃ©ri homogÃ¨n ; Ã plus forte raison lorsqu'on envisage 
un moment psychologique dans lequel ils existent tous. Si la  diffÃ© 
"ence des saveurs des plantes, saveurs que nous connaissons par un 
wgane matÃ©rie [4- a], est difficile Ã distinguer (duravadlzÃ¼na duh- 

pariccheda), Ã plus forte raison en va-t-il de meme des dha rmas  
immatÃ©riel qui sont perÃ§u par la  connaissance mentale. 

On nomme kzisalawmhÃ¼bht%m la ' terre ' des dha rmas  bons de 
grande extension. Les mentaux qui relÃ¨ven de cette terre sont nom- 
mes ku ia l amahÃ¼bh~mika  : les dha rmas  qui se trouvent dans toute 
bonne pensÃ©e 

25. Foi, diligence, aptitude, indiffÃ©rence respect, crainte, deux 
racines, non-nuisance, Ã©nergi se trouvent seulement dans la bonne 
pensÃ©e se trouvent dans toute bonne pensÃ© '. 

1. La i raddhÃ¼ ou foi, est la  clarification de la pensÃ© 3. - D'aprÃ¨ 

1. Pa'ficaskandhaka : upapariksye  vas tun i  cittasyaikagratS.. 
2. draddhapramadah  prdrabd l t i r  upeksa hr"r apa t rapa  / 

mwladvayam av ih imsa  viryaffi  Ca kuSale s a d a  // 
D'aprÃ¨ la VibhgsÃ¯i 42, 11, et le Prakara~a : Sraddha,  vrrya,  hrz, apa t rapd ,  

alobha, advesa, prairabdhi ,  upeksa, a p r a m a d a ,  avihiffis&.-La Mahavyutpatti 
(104) nomme la troisiÃ¨m racine (amoha)  et place v i r y a  aprÃ¨ les racines. Le 
Paficaskandhaka nomme aussi la troisiÃ¨m racine et a le m6me ordre que la 
Mahavyutpatti, ceci pr6s qu'il place l 'apramada avant l'upe@S,. 

3. cetasah prasddah.  - D'aprÃ¨ Jfianaprasth~na, 1, 19. - En d'autres termes, 
la Sraddhd est le d h a r m a  par lequel (yadyogat)  la pensÃ©e troublbe par les 
kleSas et upakledas, devient claire : comme l'eau trouble devient claire par la 
prbsence de la gemme qui purifie l'eau (udakaprasSidakama+). Mame exemple 
dans At thas~l ini ,  304, 
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une autre opinion ', c'est l'adhÃ©sio a la  doctrine du fruit de l'acte 
(vi. 78 b), aux joyaux (vi. 73 c) et aux vÃ©ritÃ© 

2. L'apratnGda, ou diligence, est la Uz&mmi, c'est-A-dire la prise 
de possession .et la culture des bons dharmas '. 

Objection. La prise de possession et la culture des bons dliarmas 
n'est autre chose que les bons dharmas pris et cultivÃ©s Comment 
pouvez-vous faire de la  diligence un dharma mental & part ? 

La diligence est l'application (mahitata) aux bons ctharnms. On 
dit, par mÃ©taphore qu'elle en est la bh~%van& Par le fait, elle est 
la cause de la  bh6vand. 

D'aprÃ¨ une autre Ã©col ', la dijigence est la garde ( a d t ~ )  de la 
pensÃ©e 

3. La prairabdhi f4 b] est le dharma par lequel la pensÃ© est 
habile, lkgkre, apte (cittakarmanyata, cittalaghaua) '. 

Mais, observe le Sautrantika %, le SÃ¼tr ne parle-t-il pas de la 
prahabdM du corps ? ' 

Le SÃ¼tr parle de la pradrabdhi du corps comme il parle de 
sensation corporelle (kayikz vedand). Toute sensation est, de s a  
nature, mentale ; toutefois le Sutra nomme ' corporelle ' la sensation 

1. Explication adoptke par Vasubandhu dans le Paficaskandhaka. 
2. k w s a l a u Ã ¼  dharmÃ¼nÃ¼* bhdvana. - bhavana signifie ' prise de posses- 

sion ', ' frkquentation ' (pratilamb'ha, n&eva?ta) d'aprÃ¨ vii. 27. 
3. Les Mahasamghikas. - La diligence tient la pensÃ© Ã l'abri des &armas 

de souillure (s@kle.4i'ka). 
4. L'Abhidhainma distingue l&passaddâ€¢ et la lahuta (Dhammasahgani, 40-43) 

que ]'Abhidharma semble identifier. - La prasrabdhi dans les Shymas  est 
analysÃ© viii. 9. 

5. D'aprAs l'Ã©diteu japonais. - Paficaskandhaka : Ã laprairabdâ€¢ est l'aptitude 
de la pensÃ© et du corps, un dharma opposÃ au daus@ulya Ã (S .  LÃ©vi Siitra- 
lawkara, vi. 2, Wogihara, p. '29). 

6. Le pra$rabdhisambod"iya+iga est double, cittaprairabtihi, kayapra- 
Srabdlai (Prakara~apiida, iii. 1). - Sa~yuktagama,  27, 3 : ... taira yapi haya- 
prairabdhis tad api prairabdh"sa?pbodhyafi.gam abhijfiayai sambodhaye 
Â¥nirv&pay samvartate / yw'i cittaprairabdhis tad api sambodhyangam ...., 
Recension plus br&e dans Sarpyutta, v. 111. - En prÃ©senc de ce texte, dit le 
Sautriintika, comment pouvez-vous dÃ©fini la prakrabdhi comme unique, ' l'apti- 
tude de la pensÃ© ' ? 
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qui a pour point d'appui les cinq organes constituÃ© par des atomes, 
l a  sensation associÃ© aux cinq dconnaissances sensibles (ii. 7 a). De 
meme l a  p ra i r abdh i  de la  pensÃ© qui dkpend des cinq organes; la 
p ra i r abdh i  des cinq connaissances sensibles, est nommÃ© Pa -  
&abdhi du corps '. 

Le Sautrantika rÃ©plique - Comment la  pra4rabdhi  du corps, 
ainsi comprise? pourra-t-elle 6tre comptÃ© parmi les membres de la  
Bodhi (sa~bodhyafiga) (vi. 68) ? En effet, les cinq connaissances 
sensibles sont du domaine du K&madl~atu, car elles ne sont pas 
' recueillies ' (asawdaita), c'est-Ã -dire ne se produisent pas dans 
l'Ã©ta de recueillement, et les membres de la  Bodhi sont recueillis ' 
(vi. 71 a). Donc, Ã notre avis) dans le Sutra que nous avons allÃ©guÃ 
la p ra i r abdh i  du corps) c'est l'aptitude ou habiletÃ du corps 
(kGyavaiiGradya, kÃ yakarmanyata (viii, 9). 

Le SarvWivtidin. - Comment la  pradrabdhi  du corps, ainsi com- 
prise, pourra-t-elle gtre membre de la  Bodhi ? L'aptitude du corps 
est? en effet, impure (sawava). 

Le Sautrantika. - Mais elle est propice (anukiGa) Ã la  p r d r a b -  
d h i  de l a  pensÃ©e qui est membre de l a  Bodhi ; elle reÃ§oit pour cette 
raison, le nom de membre de la Bodhi. Le SÃ¼tr s'exprime souvent 
de cette maniÃ¨re Par exemple, il enseigne que la  joie et les dharma8 
qui causent la  joie (pr%tisthÃ¼n#ga constituent le membre de Bodhi 
nommÃ joie @r%lisawbodhyahga, vi. 71) '. Il enseigne que l'hostilitÃ 
et les causes d'hostilitÃ (pratighanimitta) constituent l'obstacle de 
mÃ©chancet (vg6pÃ dawfvarana (v. 59) 2v Il enseigne que la vue 
(dpfg) la rÃ©solutio (sawkaZp), l'effort (vy6pima) co~lstituent 

1. La Vpkhys  cite le SÃ¼tr : tgrthikah kila bhagavacchr~uak~m evam 
ahuh / &aman0 bhavanto gautama ewam @ha / eva? yaÃ¯ya bhiksava6 
p a k a  ~%varqqaniprahaya cetasa u p a k l e d a k a r ~ ~ d p ~ a j ~ ~ d ~ r b a l y a k a r & q i  
sapta bodhgahgani bhauayatetd vayam apy evav bvaÃ¯ma / tatrakm&kaq 
dramaqasya ca gautamasya ko vd$eso dhahnadedanc%yÃ h tehhyo hhagava& 
etad wpad@aq paGa sant6 dada bhawa~ti 1 dasa sant6 p&a vpwasth&- 
pyante / ... tath6 sapta sant6 caturdm'a bhauanti / ca twdah  sa&i sapta 
vgauasthapyante. - Comparer Samyutta, v. IN. 

2. Bhagavat a dik que les neuf c%gh&tavastws (Ahpttma, iv. 4439) sont le 
vyt%pc%ilar@araqa. 
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l'Ã©lÃ©me de connaissance spÃ©culativ ' ($rajGcZshandha) (vii. 76) : 
or ni la  rÃ©solution qui est de sa  nature discursion (vzXarkajJ ni 
l'effort, qui est de sa  nature Ã©nergi {v%r~a)~  ne sont connaissance 
sP6culative ; mais ils sont favorables & cette connaissance et sont, 
par consÃ©quent considÃ©r comme connaisgance '. -- La pra&abdhi 
du corps, Ã©tan une condition de la  pradrabdhi de la pensÃ©e est 
rangÃ©e comme celle-ci, avec celle-ci, parmi les membres de la  Eiodhi 

4. L'upeksa, indiffÃ©rence est l'Ã©galit de la penske (&tasamafi), 
le dharma par lequel la pensÃ© demeure kgale, plane (sama), exem- 
pte d'inflexion (anabhoga) 

Le Sautrgntilia. - Si  toute pensÃ© est associÃ© ai l'attention 
finanashxÃ¯ra) laquelle est de sa  nature inflexion ') comment toute 
pensÃ© bonne peut-elle Ãªtr associÃ© Ã l'indiffÃ©rence qui est de sa  
nature non-inflexion ? 

Le Vaibh~$ka. - Nous l'avons dÃ©j remarquh : le caractÃ¨r spÃ© 
cifique de la  pensÃ© et des mentaux est trÃ¨ difficile Ã connaÃ®tre Ã 
dbterminer (dwjGa~a). 

Le Sautrgntika. - Ce n'est pas lÃ le point [5  a] : il est tout ai fait 
inadmissible qu'une mÃªm pensÃ© soit associke Ã des mentaux qui 
rhpugnent entre eux, inflexion et non-inflexion, plaisir et dÃ©plaisi 3. 

Le Vaibha8ika &. Il y a inflexion vers un certain objet, non- 

1. Lorsqu'on regarde le Chenlin comme constituÃ par trois bkments, &la- 
skandha, sa~nadhiska~llta, praj&Mcandha, la rÃ©solutio et l'effort sont rangÃ© 
dans le prajG&kandha avec la vue qui, seule, est prajAfi de sa  nature. On lit 
dans le Prajii%skandhanirae$a : praj&c%skaw$hah katamah / samyagdystih 
samyaksatpkalpah s a q j a p @ y ~ m a h ,  

2. C'est la saqskc%ropeksc% L+ distinguer de la ~edanopeks& (i. 14, ii. 8 c-d) et de 
l'apamc%@opek@ (viii. 29). E A t t h a d i n i  (397) nomme dix up&$c%s ; on y lit la 
d6finition de la jhbn~~ekkhc%~\ majjhattalakkha~c% anabhogarasfi avy@pclra- 
paccupaj?hc3nc% ... (p. 174, 9). 

3. LittÃ©ralemei~ : Il y a des choses difficiles Ã conna2tre qu'on peut connaitre. 
[5 a] Mais ceci est tout & fait difficile Ã connaÃ®tr (& admettre) qu'il n'y ait pas 
c o ~ h d $ ~ k i o n  (&pugnance, impossibiIih6 de coexistence) entre des dharmas 
contradickoires : a& hi marna dwjfiÃ¼na api j2Zgate / idam tu khalu 
atidwjtÃœMa yad wiro&ho 'pg avirodltah. 

4, D'ap~Ã¨ i+um-tsang et les gloses de l'6diteur japonais : 
Le Vaibhaqika, - Que l'attention soit inflexion de 1s pensÃ©e que l'indiffÃ©renc 



inflexion Ã l'Ã©gar d'un autre objet : donc, point de contradiction it 
l a  coexistence de l'inflexion et de la  non-inflexion. 

Le Sautrtintika. - S'il en est ainsi. les mentaux associÃ© ne por- 
tent pas sur le mÃªm objet, ce qui est contraire votre dÃ©finitionde 
dhavmas associÃ© [ii. 34 dl. Pour nous, les dha rmas  qui sont 
contradictoires, ici le manadclira  et l'upeksa, plus loin le vi tarka et 
le wicava (ii. 331, n'existent pas simultanÃ©ment mais successivement. 

5-6. Nous expliquerons plus loin (ii. 32) le respect @rlJ et la  crainte 
(apair lipya). 

7-8. Les deux racines de bien sont l'absence-de-dÃ©si (alobha) et 
l'absence-de-haine (udvesa) (iv, 8). Quant Ã l'absence-d'erreur (amo- 
ha), troisiÃ¨m racine de bien, elle est discernement ', prajfiÃ  de sa 
nature : donc elle a dÃ©j Ã©t nommÃ© parmi les mahlibhfiwtikas '. 

9. La non-nuisance (avihhnsa) est la non-cruautÃ (avihethanÃ  '. 
I O .  L'knergie (vb-ya) est ' l'endurance ' de la  pensÃ© (cetaso 

'bhyuisGhah) 
Tels sont les mentaux qui sont associÃ© Ã toute bonne pensÃ©e 

On nonlme +nahakZedabhWni la  terre des mahGk1edadharmas. 

soit non-inflexion de la pensbe, quelle contradiction ? En effet, nous considÃ©ron 
l'attention et l'indiffÃ©renc comme des d h a r m a s  distincts, 

Le Sautr~nt ika.  - Alors l'attention et l'indiffÃ©renc n ' a~~ront  pas le m6me 
objet ; ou bien il faut admettre que tous les mentaux (convoitise, haine, etc.) sont 
associÃ©s 

Nous rencontrerons d'autres d h a r m a s  (vitarka, vicara) prÃ©sentan le m&ne 
caractbre de rÃ©pugnanc ...... 

1. Le Paficaskandhaka range l 'awoha parmi les kuialamahc%bh&nikas. (Par 
le fait laprajGc% peut 6tre ' erronÃ© '1. - L'alobha est le contraire du lobha, 
udvega et an-upc?idc?i%a (9). - L'aduesa est le contraire du dveya, ti savoir la 
bienveillance (maitri, viii. 29): - L'amoha est le contraire du woha, le s a v y a k -  
s a y k a l p a  (vi. 69). 

2. Paiicaskandhaka : G L'auihims& est la pitiÃ (karaqa1 viii. 291, le contraire 
de la vihiwsa >. 

3. L'endurance dans l'action bonne (ku&alakri%a); car l'end~~rance dans l'action 
mauvaise n'est pas v5rya, mais au contraire k a ~ J d y a .  Bhagtrvat a dtt : a Le 
uÃ¯ry des hommes Ã©tranger Ã cette religion (itobahyaka)] c'est kausÃ¯dy B 
(ii, 26 a). - Paiicaskandhaka : Le vtrya est l'endurance de la pensbe dans le 
bien, le contraire du kaus$dya B. 
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Les mentaux qui appartiennent & cette terre, c'est-&-dire qui existent 
dans toute pensÃ© souillÃ© (7cZis~a)) sont les kleia~nalzÃ¼bhÃ¼~~ika 

26 a-c. Erreur, non-diligence, paresse, incrÃ©dulitÃ torpeur, dissi- 
pation, toujours et exclusivement dans la pensbe souillÃ© '. [5 b] 

1. Erreur, woha, c'est-A-dire ignorance (avidyÃ¼ iii. 29)) non-savoir 
(ajfiÃ¼na) non-clartÃ (mi gsal ba, oÃ» hi&) 2. 

2. Non-diligence, pramÃ¼da le contraire de la diligence, la non- 
prise de possession et la non-culture des bons dhurrnas. 

3. Paresse, lcausÃ¯dga le contraire de l'Ã©nergie 
4. IncrÃ©dulitÃ Ã¼draddhy le contraire de la foi. 
5. Torpeur, stgÃ¼na le contraire de l'aptitude (vii. 11 d). 
Il est dit dans 1'Abhidharma (Jfianaprasthana, 2, 9) : << Qu'est-ce 

que le styÃ¼n ? La pesanteur (gurwtÃ¼ du corps, la pesanteur de la 
pensÃ©e l'inaptitude (akarrnanyata) du corps, l'inaptitude de la 
pende. Le styÃ¼n du corps et le styÃ¼n de la  pensÃ© sont nommÃ© 
stp3na. D 

Or le styÃ¼n est un ' mental '. Comment peut-il y avoir slyÃ¼n 
au corps ? 

De meme qu'il y a sensation corporelle (voir p. 157). 
6, Dissipation, auddhatya) le non-calme (avppaiawa) de la 

pensbe (vii. 11 d). ' 
Il  n'y a que ces six dharmas qui soient kle~arna7~Ã¼b1z~~zika 

Mais le MÃ¼l Abhidharma ql  d'une part, dit qu'il y a dix kleia- 
mah&bhtZmikas, d'autre part, omet le styÃ¼n dans son Ã©numÃ©ratio 

1. [mohah pramadalz kausZdyam &+raddhya~ styanam uddhatih / - 
saruada kldste] 

Nos sources donnent sada (rtag tu bbyufi). 
2. D'aprbs une glose de 1'6diteur iaponai~, le chemin de la vue expulse l'avidycl, 

le chemin de la mbditation expulse i'ajGc%a, le chemin d9Adaik?a expulse 
la non-clart& 

3. Les MSS. portent adraddlzia, . d & & d h g ~  et &~addhga; wir la M a h -  
vyutpatti de Wogihara, 

4. mrtyag$tadidr~g~aved6la~k&rakayawddhatyasa~~fi~ivayad6%akar- 
makai caitasdko dharmah 1 - Comp. Dharnmasahgavi, 429. 

5,  Voir ai-dessus p. 151. 
II 
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1. Quels sont ces dix ? % 

1. ho 'yu* dev&navzpriyo m&nm / vjukajlttzyo dev&nltyqwiya ity eke 
vy&caksate / aLatho hi dev&u3*p priyo bhavati / mÃ¼vkh d e v Ã ¼ ~ ~ ~ y p v i y  ity 
apare / go h~6wava?aÃ¼n @?ah sa ma tÃ¼$amen iÃ ksat i t i  naÃ¼rkh bhavati 
(Vyakhya). - L'Ã©diteu japonais cite de nombreuses gloses. 

2. pÃ¼t7tapramapyamatven dasa kleiamahabhfirniki3h pvaptlt ity etam 
eva prclpti? j&nÃ¯t (Vytikhya). 

Vasubandhu reproduit la formule du Mahtibha$ya ad ii. 4, 56 (Ã©pisod du g ram 
mairien et du conducteur du char). 

Voir S. LÃ©vi J. As. 1891, ii. 549 (Notes de clironologie indienne. Dev&ntimpriyal 
AÃ§ok et Katyayana). - D'aprhs Kern, Manual, 113, le sens de idiot ' dÃ©riv du 
sens ' harmless, pious ' (comparer efi@qg) : cela paraÃ® peu vraisemblable. - Voir 
ma note Bullotin de 1'AcadÃ©nli de Bruxelles, 19% 
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Il y a quatre alternatives : 1. vedana, s a ~ j G 6 ,  cetami, sparia et 
chanda sont seulement malzabhumâ€¢k ; 2. asrdddhya, kausfdya, 
avi&~Ã¼ auddhatya et pramdda sont seulement k1eiamahÃœbh~ 
mikas; 3. smfii, smddhi ,  m a f i a ,  manaskara et adMmukti 
appartiennent aux deux catÃ©gorie ; 4. les autres dharma5 (kuiala- 
~iahabhUmiltas, etc.) sont Ã©tranger aux deux catÃ©gories 

Certains maftres (Vibha~a,  42, 17) soutiennent que le v+sepa n'est 
pas le mithyÃ¼samÃ¼d : les alternatives s'ktablissent alors diffÃ©rem 
ment ; on ajoute vi@epa Ã la deuxiÃ¨m catÃ©gori et on retire samddh-i 
de la  troisiÃ¨me 

2. Quant ii cette remarque : Le Mula Abhidharma omet le styatza 
dans l'Ã©munÃ©rati des kleiamahabhumi'kas Ãˆ il est admis (isyate) 
que le styana est associÃ Ã tous les dharmas souillÃ©s 

Si  le stydna est omis dans la liste [6 b], est-ce ma faute ou la 
faute de l'auteur de 1'Abhidharma (abhidh&rmika = abUdharma- 
kara) ? 

Les Ã‹bhidharmika ' expliquent l'omission : Le styana devrait 
Ãªtr nommÃ ; il n'est pas nommÃ parce qu'il est favorable au recueil- 

1. evam tv dkuh. - Vyfikhya : dbhidhdrmikt%@. 
Je  crois bien que par le pluriel (Ã¢hwjt Vasubandhu dÃ©sign ici Dharmatrata, 

auteur du Nanjio 1287, et ses adh6rents. Cela semble rÃ©sulte des passages qui 
suivent (Nanjio 1287, chap. ii. 5 et suiv. = xxiii, 12, 28 b) : 

... Il fout expliquer les kleiamahdbliÃ¼mika : 
ii. 5. mithyddhimoJesa, asamprajanya, ayoni$omanaskdra, airadd"tya, 

kausgdya, vwepa, avidya, auddhatya, pramdda. 
Par wdthyadhimoksa, il faut entendre ...... 
ii. 6. Les dix k1edamahab"iÃœmika se trouvent dans toute pensÃ© souillÃ©e 

L'ahrÃ et l'atrapd sont nommÃ©e aku$alamahdbJiumika. 
Les dix kledamahabhÃ¼~nika se trouvent dans toute pensbe souillbe. Les dix 

dharmas dont le premier est le mithyadhimoksa, accompagnent toute pensÃ© 
souillÃ©e connaissance sensible ou connaissance mentale, du Kamadhatu, du 
RÃ¼padhatu de l'Ã‹rÃ¼pyadhat Ils sont donc 7deSamahabhÃœmiJsa - Question : 
le sty&na se trouve dans toute pensÃ© souillÃ© ; pourquoi n'est-il pas comptÃ 
parmi les kledamah&bhÃ¼mika ? - Rbponse : parce qu'il est favorable au 
samddhi. C'est-&-dire, les personnes de diathÃ¨s stydnarÃ©alisen vite le samddhi. 
C'est pourquoi le stydna n'est pas comptÃ dans la liste. - Le dharma qui est 
mahabhÃ¼mik est-il aussi kleiamahdbhÃ¼mik ? Quatre alternatives : 1 maha- 
b1tihnika sans etre kledamahabhÃ¼mik .... 



lement (samidhi). En effet, prÃ©tendent-ils les hommes de diath& 
s tyana  (stjÃ¼nacarita) les engourdis, rÃ©alisen le recueillement plus 
vite que les hommes de diathbse auddhatya  (auddhatyacarita), 
les dissipÃ© '. 

Mais qui est engourdi sans Ãªtr dissipÃ ? Qui est dissipÃ sans 6tre 
engourdi ? Torpeur et dissipation vont toujours ensemble. 

Oui, torpeur et dissipation vont ensemble. Mais le terme ocarita 
indique l'excÃ¨ (adhim0tra). L'homme en qui la  torpeur domine est 
appelÃ ' engourdi ', bien qu'il soit aussi dissipÃ© 

Nous le savons aussi bien que vous ; mais c'est en raison de leur 
nature qu'on classe les d h a r m a s  dans les diverses catkgories. Il est 
donc acquis que six d h a r m a s  sont kle~amahdUzÃ¼~~zâ€¢k parce que 
seuls ils naissent avec toute pensÃ© souillÃ©e 

26 c-d. Le disrespect (67w"liya) et l'absence de crainte (ana- 
patrdpya) se trouvent toujours et exclusivement dans la  penske 
mauvaise '. 

Ces deux dharmas,  qui seront dÃ©fini ci-dessous (ii. 32)' se trouvent 
toujours dans l a  pensÃ© mauvaise. [7 a] Par conskquent ils sont 
nommÃ© akudalamahabhÃ¼mik ". 

27. La colÃ¨re l'inimitiÃ© la dissimulation, la jalousie, l'opini~tretk, 
l'hypocrisie, l'avarice, l'esprit de dÃ©ception l'ivresse d'orgueil, l'esprit 
de nuisance, etc. sont les parfttakledabhiiihkus +. 

On les appelle ainsi parce qu'ils ont pour terre (bhfmi) leparf t ta-  

1. L'auteur n'admet pas cette opinion. Torpeur (styana, Zaya) et dissipation, 
dharmas souillÃ©s s'opposent A un dharma ' blanc ' comme est le surnadhi. 

2. ahdale tv Ã¼hrikyar anapatrapa // 
3. D'aprAs la Vibhasa, 42, 1.7, il y a cinq aku^alama?zÃ¼bhfimika : avidya, 

styana, auddhatya, ahrt, anapatrÃ¼pya - Voir iii. 32 a.b et ci-dessusp. 151. 
4. [krodhopana'ha6Ã¼tllyeqyapraddsamralfsamatsar / 

maya mado vihivseti] pafittakleiab1i'ilmika"i / /  
Hiuan-tsang traduit : Ã ... les dharmas de cette nature (= iti) sont nommÃ© 

par~ttalcle6abhtÃ¯miJea :. 
Samghabhadra : Le texte dit : ' les &armas de cette nature ', pour inclore 

akginti. arati, aghata, etc. 
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k l eh .  Par  partttakieda, ' petite passion ' (parztta = alpaka), il faut 
entendre l'avidyd, l'ignorance (iii. 28 c-d) Ã l'Ã©ta isolÃ© non associÃ© 
Ã la concupiscence, etc. (keval6, uvenik% avidga, v. 14). 

Ils sont associÃ© ti la seule ignorance, Ã l'ignorance qui doit 6tre 
expulsÃ© par le chemin de mÃ©ditatio (bhc%van6m6rga), Ã l'ignorance 
du domaine de la  connaissance mentale. C'est pourquoi ils sont 
nommÃ© partttalclet4abhÃ¼mik '. 

Ils seront Ã©tudiÃ dans le cinquiÃ¨m chapitre (v. 46 et suivants). 

Nous avons Ã©tudi cinq catÃ©gorie de mentaux. Il est d'autres 
mentaux qui sont inddterminÃ© (aniyata), qui sont parfois associks 
Ã une pensÃ© bonne, parfois Ã une pensÃ© mauvaise ou non-dÃ©fini : 
"caukrtya (ii. 28), middha  (v. 47, vii. 11 d), vitadÃ» (ii. 33), &&fa, 
etc. ' [7 b] 

Combien de mentaux naissent nÃ©cessairemen avec chaque pensÃ© 
de chaque classe, avec la pensÃ© bonne, mauvaise, non dÃ©fini ? 

28. Comme elle est toujours associbe i~ vitarka et vic6ra) la 

1. Dhnrmatr~ta : Parce qu'ils sont abandonnÃ© par la mÃ©ditatio et non par 
la vue des> vÃ©ritÃ© parce qu'ils sont associÃ© Ã la connaissance mentale et non pas 
aux cinq autres connaissances, parce qu'ils ne naissent pas avec toute pensbe et 
existent Ã part, ils sont par~ttakledabhÃ¼mika 

2. D'aprÃ¨ le chinois. - L'kditeur japonais explique le et cÅ“ter final par 
raga (v. 2), pratigha, mana (v. IO) ,  vicikitsd. 

La Vyakhya lit : K kaukrtya, 1niddha, etc. Ã et explique etc. ' par : arati, 
vijpnbkitd, tandrf, bhakte 'saniatri, etc. - Elle poursuit : Les kledas, raga, 
etc., sont aussi indÃ©terminÃ© car ils ne se classent dans aucune des cinq catbgories: 
ils ne sont pas mar~abhÃ¼mika parce qu'ils ne se trouvent pas dans toute pensÃ©e 
ils ne sont pas kw~alantahdb7tÃ¼mika parce qu'ils rÃ©pugnen au bon ; ils ne sont 
pas kle6ainahdbhÃ¼tnika parce qu'ils ne se trouvent pas dans toute pensÃ© 
souill6e : car il n'y a pas rdga, amour, dans la pens6e haineuse (sapratigha). 

L'Ã‹cÃ¼r Vasumitra a Ã©cri un Jloka mnkmonique sommaire : Ã La tradition 
(smrta) est qu'il y a huit aniyatas, Ã savoir vitarka, vicma, k a e t y a ,  middiia, 
pratigha, sakti (= raga), &na, vicikitsd Ãˆ Mais nous n'admettons pas ce 
chiffre de huit. Pourquoi les d&is (v. 3 a) ne seraient-elles pas aniyata ? Il n'y 
a pas mithyadfii  dans la pensÃ© haineuse ou sceptique, 



pensÃ© de K ~ n ~ a d h a t u ,  lorsqu'elle est bonne, comporte toujours vingt- 
deux n~entaux. Quelquefois il faut ajouter le regret '. 

Il y a cinq classes de pensÃ© dans le Kamadhatu ; (1) la  pensÃ© 
bonne (knialcQ constitue une classe ; (2-3) la pensÃ© mauvaise 
(alwhZa) constitue deux classes, suivant qu'elle est ' indÃ©pendant ' 
(&vqti"tl), c'est-&-dire associke Ã la seule ignorance (avidyÃ¼) ou 
associÃ© & d'autres passions, concupiscence @aga), etc. ; (4-5) la 
pens6e non-dbfinie (avija&ta), c'est-(\-dire stÃ©ril en rktribution, 
constitue deux classes suivant qu'elle est souillÃ© ( n w a ) ,  c'est-&-dire 
associke A l a  sntkdyadpj5 ou Ã l'anfagra7zaciys@ 'Â (v. 3), ou non 
souillÃ© (anivyia), c'est-Ã -dir ' de rktribution ', etc. (i. 37, ii. 71). 

La penske de Kamadhatu est toujours associÃ© Ã vitar7ca et ii 
v i c m  (ii. 33 a-b). Cette pensÃ©e quand elle est bonne, comporte 
vingt-deux mentaux : dix incd~abhfimikas ; dix k n y a l a ~ ~ ~ a h Ã ¼ b l z ~ m t  
kas ; plus deux aniyaias ,  Ã savoir le v i f d a  et le vicara. 

Lorsque la pensÃ© bonne comporte le regret (kaukytya), le total 
monte Ã vingt-trois. [8 a] 

Que signifie le terme kazikrtya ?'  
Au propre, l~azilcyfjja est l a  nature de ce qui est mÃ©fai (kukyta- 

bhaua) ; mais on entend par kazikytya un mental qui a pour objet 
@lanibarn) le kaukrti/a au sens propre, Ã savoir le regret (uipra- 
tisdra) relatif au mbfait. - De mÃªm le vittio@amultha qui a pour 
objet la i i inyata ou absence d'dhiba~z, e5t nonitnÃ dunyata (viii.24-25); 
on appelle asitblui le non-dÃ©si (dobha) qui a pour objet l'adubhd 
ou horrible (vi. 11 c-d). De mÃªme dans le monde, on dit que le village, 
l a  ville, le pays, l'univers s'est rÃ©uni dksignant ainsi l'habitant 
(st7zanin, 6draym) par le nom de l'habitat (sthana, airaya). Le 
lcau7cytya au sens propre est le point d'appui, l a  raison d'Ãªtr du 
regret; donc le regret est nommÃ Jcaukrtya. Car le fruit reÃ§oi le nom 

1; savitarkavicc%ratv@t kukale kfiwacetasi / 
dvCtviyhtG caitasikÃ¼7 kaukrtyam ad"nhatfi kvacit [/ 

2. Comparer K a t h a v a t t h ,  xiv. 8. 
3. Dhammasahga$, 1161, A t t h a s ~ l i n i ,  784-787, 
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de la cause, par exemple dans le texte : Ã Les six sparddyatanas, 
c'est l'acte ancien ' P. 

Mais. comment peut-on dÃ©signe sous le nom de k a u k t y a ,  ' regret 
du mÃ©fai ', le regret relatif Ã une action non faite ? 

Parce qu'on dit :.a C'est mal fa i t  Ã moi de n'avoir pas fait cette 
action Ãˆ dÃ©signan ainsi comme fait ', ' mal fait ', une omission. 

Quand le regret est-il bon ? 
Quand il est relatif Ã une bonne action omise, A une mauvaise 

action accomplie. Il est mauvais quand il est relatif Ã une mauvaise 
action omise, Ã une bonne aetion accomplie. Les deux sortes de regret 
portent toutes deux sur les deux catÃ©gorie d'action. [8 b] 

29. La pensÃ© mauvaise con~porte vingt mentaux lor~qu 'e~le  
est indÃ©pendant ou associÃ© Ã d m ;  vingt-et-un, lorsqu'elle est 
associÃ© Ã l'une des quatre passions, Ã la colÃ¨re etc., au regret '. 

1. La  pensÃ© indÃ©pendant ( ~ v e & a J  est la pensÃ© associÃ© Ã 
l'ignorance (avidy6, v. l), non associÃ© Ã d'autres passions, concu- 
piscence (raga), etc. 

/ 
La pensÃ© mauvaise associÃ© Ã d 9 h  est l a  pensÃ© associÃ© a 

mithyadrsfi, ou Ã dr&iparamarda, ou Ã s"lavratapar6marda 
(v. 3) ; la pensÃ© associÃ© Ã satkayadrsJi et Ã antagrahadyfi  n'est 
pas mauvaise (akudala), mais souillÃ©e-non-dÃ©fh (mvrtavydÃ»yta) 

Dans ces deux cas, la pensÃ© mauvaise comporte dix malzabhÃ¼ 
mikas, six klesamahablviimikas, deux akudalamahabhÃ¼rnikus 
plus deux aniyatas ,  Ã savoir vitarka et vicara. 

La dysH ne fait pas nombre, car la  d ~ t i  est une certaine prajncl, 
et la p r a j f i a  est m.ahabht%mika, ' 

2. AssociÃ© Ã concupiscence hostilitÃ© orgueil, scepticisme (rdga, 
prat igha,  Mna,  vicikitsa, v. 1) ,  l a  pensÃ© mauvaise comporte 

1. Comparer i, 37. 
2. avepike tv akudale dgjiyukte Ca viydata / 

Medaid caturbh* krodhadyaih kaukrtyenaikaviydatih / /  
3. avenika = ragddip@taghhuta. 
4. Toute dp?i  e3t satpt$rikÃ prajG& (i. 41 c d ,  vii. 1). 

d 



vingt-et-un mentaux, les mÃªme que ci-dessus, plus l a  concupiscence 
ou l'hostilitÃ© etc. [9 a] 

AssociÃ© Ã l a  colÃ¨re etc., c'est-A-dire Ã l'un des u p a k l e h s  Ã©numÃ©r 
ci-dessus, ii. 27. 

30 a-b. L a  pensÃ© non-dÃ©fini comporte dix-huit mentaux lors- 
qu'elle est souillÃ© ( n w a )  ; douze, dans le cas contraire 

Dans le Kamadhatu, l a  pensÃ© non-dÃ©finie c'est-Ã -dir stÃ©ril en 
rÃ©tribution est souill&, c'est-Ã -dir couverte par l a  passion (nivrta 
= kleidchÃ dtta) lorsqu'elle est associÃ© Ã s a t k Ã   y a d p t  ou Ã 
atzfngrÃ harQ-@ Cette pensÃ© conlporte dix rnahdbhtZtnikas, six 
ldeiamali&bhÃœmilta lus v i t a rka  et v icdra .  

Non souillÃ©e la pensÃ© non-dÃ©fini comporte douze n~entaux  : les 
dix ~~~a1zÃ blzÃœ~nilca vitarka, vic&ra. 

Les Etrangers croient que le regret peut Ãªtr non-dhfini, par 
exemple en rÃªve - L a  pensÃ© non-dÃ©finie-non-souillÃ associÃ© a u  
regret non-dÃ©fin comportera treize mentaux. 

30 c-d. Le m i d d h a ,  langueur, n'est en contradiction avec aucune 
catÃ©gori ; lÃ oÃ il se trouve, il vient en surnombre '. 

Le m i d d h a  (v. 47, vii. 11 d) peut Ãªtr bon, mauvais, non-dÃ©fini 
L a  pensÃ© Ã laquelle il est associÃ comportera donc vingt-trois men- 
taux au lieu de vingt-deux, vingt-quatre au  lieu de vingt-trois, etc., 
suivant qu'elle est bonne et exempte de regret, bonne et accompagnÃ© 
de regret, etc. [9 IJ]. 

31. Dans le premier d h y d n a  nlanquent les mauvais mentaux, le 
regret et l a  langueur; au  delÃ  dans le d h y a n a  intermÃ©diaire manque 
aussi le v i t a rka  ; au  delÃ  en outre, le vicdra,  etc. '' 

1. [nivrte 'sj&dai]G'n yatra dvadaiavuakrte matah / 
2. On peut restituer : 

midSham sarvaviruddhatvc%d asti y a t r a d h i k a ~  bhavet / /  
8. kaukrtyamiddhakuialany adye dhyane na  santy atalt / 

dhydnantare v i twka i  Ca vicarai capy atahparam / /  
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Dans le premier d7tydna manquent (1) l'hostilitÃ (pratigha, v. I),  
(2) la sÃ©ri colkre, etc. (ii. 27), it l'exception d u  &&a, dissimulation, 
de la mdya,  esprit de dkception, du mada ,  ivresse d'orgueil ; (3) les 
deux akusalama7tab7zfi~11ikas, le disrespect et l'absence de crainte 
(ii. 32) ; plus (4) le regret, puisque la  dissatisfaction (ii. 8 b-c) fait 
dÃ©faut et (5) la langueur, puisque l'aliment en bouchÃ©e (iii. 38 d) 
fait dÃ©faut Les autres mentaux du Kamaclhatu existent dans le 
premier d h y a m  '. 

Dans le dhydna  intermÃ©diair manque, en outre, le vitarka, 
Dans le deuxiÃ¨m dlzyana et au-dessus jusqu'Ã l'ArÃ¼pyadhat y 

compris, manquent en outre le vicdra, la dissimulation et l'esprit 
de dÃ©ceptio 2. L'ivresse d'orgueil (mada) existe dans les trois sphÃ¨re 
d'existence (v. 53 cd ) .  

D'aprÃ¨ le SÃ¼tr ', la dissimulation et l'esprit de dÃ©ceptio existent 
jiisqu'au monde de Brahma, et non pas au-dessus des cieux O(I les 
Ãªtre sont en relation avec une assemblÃ©e [IO a] Mahabrahrna, 
sikgeant dans son assemblÃ© (parsad), fut interrogÃ par le Bhiksu 
A~va j i t  : Ã 0i1 disparaissent complktement les quatre grands Ã©lÃ 
ments? Ã Incapable de rÃ©pondre il rÃ©pondi Ã cotÃ en se vantant : 
< Je suis Brahma, le grand Brahma ", le Seigneur, Celui qui fait, 
Celui qui crÃ©e Celui qui Ã©met Celui qui nourrit, le PÃ¨r commun D. 
Ensuite, faisant sortir Aivajit de la reunion, il lui conseilla de 
retourner auprks du MaÃ®tr et de l'interroger ?. 

Nous a,vons vu combien de mentaux sont associks Ã chaque espÃ¨c 
de pensÃ© des trois sphÃ¨re d'existence. Nous avons Ã dÃ©fini les 
mentaux Ã©numÃ©r ci-dessus. 

1. La pensÃ© du premier dliyma, quand elle est bonne, comporte donc vingt- 
deux mentaux ; so~~illÃ©e-non-dkfinie elle comporte dix-huit mentaux lorsqu'elle 
est indÃ©pendant ou associÃ© Ã d n j i ,  dix-neuf lorsqu'elle est associÃ© ti raya, 
maria ou vieikitsa ..... 

2. LittÃ©ralemen : Le mot ' aussi ' (api) montre qu'il faut exclure, outre le 
vieara, le sdthya et la maya. 

3. D'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, Saddharmasmrti[upasthana]sÃ¼tra 33, 10 (Nanjio 
679, Md0 24.27). - Vibhasa, 129, i. 

4. En ajoutant : a je suis le grand Brahm~i Ãˆ il se distingue des autres BrahmiÃ¯s 
5, Comparer Digha, i. 219, et ci-dessous iv. 8 a, v. 53 a-b. 



Quelle est la  diffÃ©renc de l'ahr6 et de Yanapatrdpya ? 

32 a. L'ahrâ est le disrespect '. 
Le manque de respect (agauravata) [ I O  b], c'est-&-dire le manque 

de vÃ©nÃ©rati (aprutgiata) ', le manque de soumission craintive 
(abtzayadavart i ta)  Ã l'Ã©gar des qualitÃ© (maitrf, karuna ,  etc.) 
de soi-mÃªm et d'autrui, et Ã l'Ã©gar des personnes doukes de qualitÃ© 
(acuragocaragauravadiiampanna), c'est ce qu'on entend par dhrf- 
klja, ahr", un d h a r m a  mental opposÃ au respect (gaurava, sagau- 
ravata,  sapratgiata, sabhayavaiavartita). 

32 a b. L 'anapatrapya ou a t r a p a  est le d h a r m a  qui fait qu'un 
homme ne voit pas les consÃ©quence fÃ¢cheuse du pÃ©ch 

PÃ©ch ', auadya, ce qui est mÃ©pris par les gens de bien. 
Les ' conskquences fÃ¢cheuse ', anistaphala, sont, dans la  karika, 

nommÃ©e bhaya, crainte, parce que ces consÃ©quence fÃ¢cheuse 
engendrent l a  crainte. 

La condition de l'homme qui, dans le pkchÃ© ne voit pas les consÃ© 
quences, - le d h a r m a  qui produit cette condition, - c'est anapa -  
trcÃ¯py ou a t rapa .  

Objection. - Qu'entendez-vous par cette expression ' ne pas voir 
les cons6quences fgcheuses ', abhayadari i tva? Que vous interprÃ©tie 
abhayasya darditvam : ' voir qu'il n'y a pas de consÃ©quence 
fÃ¢cheuse ', ou bhayasya adarsi tvam : ' ne pas voir qu'il y a des 
consÃ©quence fÃ¢cheuse ', aucune des deux explications n'est satis- 
faisante. Dans le premier cas, nous avons une prajfta souillÃ©e un 
savoir inexact ; dans le second cas, nous avons simplement de 
l'ignorance. 

L'expression abhayadarsitva ne signifie ni vue ' (prajfia souillÃ©e) 

1. ahrtr aguruta. - Jfi~naprasthana, i. 5 5 (d'aprÃ¨ Takakusu, p. 87). 
2. pratzia = guru, parce que iisya* prat@$ah. 
3. avadye 'bhayadarSitvam atrapa / 
Comparer la &finition de VadhG~la : ... a y m a t r e y  apy avadyesu bhayw- 

dars" .... 
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ni ' non-vue ' (ignorance). Elle dÃ©cri un d h a r m a  spÃ©cia qui se range 
parmi les u p a k l d a s  (v. 46), qui a pour cause l a  vue fausse (mithga- 
Wti) et l'ignorance, et qu'on nomme a n a p a t r d p y a  (Vibhasa, 34,19). 

D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre ', l ' ahr ikya est l'absence de honte, vis-Ã  
vis de soi-mÃªme dans l a  commission du pÃ©ch ; l ' anapa t rdpya  est 
l'absence de honte'vis-Ã -vi d'autrui l .  - Mais, dira-t-on, on ne peut, 
en mÃªm temps, se considÃ©re soi-mÃªm et consid4rer autrui?  -. 
Nous ne disons pas que les deux formes d'absence de honte soient 
simultanÃ©es 

Il y a ahr (kya ,  efflux de l a  concupiscence (rdgan,isijcbnda), lorsque 
l'homme n'&prouve pas honte du pÃ©ch en se consid6rant soi-mÃªm ; 
il y a anapa t rdpya ,  efflux de la confusion mentale (mo7~a), lorsqu'il 
n'kproiive pas honte du p k h 4  en considÃ©ran autrui. 

La 7wi et l 'apatrdpya sont opposks ii ces deux mauvais d h a r m c ~ ~ .  
Leur dÃ©finition d'aprbs l a  premikre thÃ©orie est : ' respect, vÃ©nÃ©ratio 
soumission craintive ', ' crainte des consÃ©quence du pÃ©ch ' ; d'apr6s 
la seconde thborie : ' pudeur ', ' respect humain '. 

Quelques-uns croient que l'affection,preinc~n, et le respect, g a u r a u a ,  
sont la mt?me chose. 

32 c. L'affection est foi '. 
L'affection est de deux sortes, souillke (ldkct), non souillke. 

(Vibhasa, 29, ta). 

L a  premihre est attachement (rdga), par exemple l'affection pour 
l a  femme et le fils. L a  seconde est foi (iraddhd), par exemple 
l'affection pour le maÃ®tre pour les hommes vertueux. 

1. L a  foi peut ne pas Ãªtr affection, Ã savoir la foi ti l'Ã©gar des 
vÃ©ritÃ de l a  douleur et de l'origine. 

1, Ces maÃ®tre observent que les deux racines fer5 et trop (Dhatupatha, iii. 3 
et i. 399) sont synonymes et signifient honte (Tajja): dÃ¨ lors on ne voit pas 
comment i'ahrs serait le disrespect et l 'a t rapd l'absence de crainte dans la 
commission du pÃ©chÃ 

2. Vasubandhu, dans le Paficaskandhaka, adopte cette dÃ©finition 
3, prema i r a d d h a  - Jfianaprasthana, i. Â 4 (d'aprÃ¨ Takakusu, p. 87). 



2. L'affection peut ne pas Ãªtr foi, Ã savoir l'affection souillÃ©e 
3. La foi peut gtre affection, Ã savoir la  foi Ã l'Ã©gar des vÃ©ritÃ 

de la  destruction et du chemin. 
4. Les autres mentaux, les d"iarinas dissociÃ© de la  pensÃ©e etc., 

ne sont ni foi ni affection. 
D'aprks une autre opinion, la ndtre, la foi est la croyance aux 

qualitÃ© (gtqtasmbhdvana) : de cette croyance naÃ® l'affection 
(prizjatd). L'affection n'est donc pas foi, mais fruit de la  foi. 

32 c. Le respect est hr" '. 
Ainsi que nous l'avons expliquÃ ci-dessus (32 a),le respect (gurutua, 

fiacrava) est vÃ©nÃ©ratio etc. 
1. Toute hr" n'est pas respect, Ã savoir la hri Ã l'Ã©gar [il a] des 

vÃ©ritÃ de la  douleur et de l'origine '. [ I J  b] 
2. La hr~i Ã l'Ã©gar des vÃ©ritÃ de la destruction et du chemin est 

aussi respect. 
D'aprÃ¨ une autre opinion, le respect est vÃ©nÃ©rati (sapratiiata); 

du respect naÃ® la  honte (lajjd) qui reÃ§oi le nom de hr". Donc le 
respect, cause de la  1 ~ 8 ,  n'est pas hr". 

En ce qui concerne l'affection et le respect, quatre alternatives : 
1. Affection qui n'est pas respect, $I l'4gard de la femme, du fils, 

du compagnon en vie religieuse (sardlzaviharin), du pupille (ante- 
vasin). 

2. Respect qui n'est pas affection, A- l'Ã©gar du maÃ®tr d'autrui, 
de l'hamme douÃ de qualitÃ©s etc. 

3. Respect qui est affection, Ã l'Ã©gar de son maÃ®tre de son pÃ¨re 
de s a  mÃ¨re etc. 

4. Ni respect, ni affection : Ã l'Ã©gar - d'autres personnes. 

32 d. Tous deux dans le Kamadhatu et le Rupadhatu '. 
L'affection et le respect manquent dans l'Arupyadhatu. 

1. w u t f l a v t  hr@ - Vibhas~,  29, 13. 
2. Car on ne peut avoir de respect Ã l'Ã©gar des dharmas impurs (sasruva) 

(Note de i'bditeur japonais). 
3. ubhayam kamarÃ¼payo II 
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Mais vous avez dit que l'affection est foi (Araddhd), que le respect 
est h r t  : or la  foi et l a  h r t  sont des hisalamal~Ãœ61~umika (ii. 25) : 
donc l'affection et le respect doivent exister dans l'Ã‹sÃ¼pyadhat 

L'affection et le respect sont de deux esphces : relatifs Ã des 
dha rmas  ou relatifs ii des personnes. Le texte vise la seconde espÃ¨c ; 
la premiÃ¨r espÃ¨c existe dans les trois sphÃ¨re d'existence. 

33 a-b. Le vituwka et le vicÃ¼r sont la grossihretÃ et la subtilitÃ 
do la penske. [12 a] '. 

Est nommÃ© vitarka la grossihretk (audwikat&), c'est-Ã -dir l'Ã©ta 
grossier, de la penske ; est nommke vicÃ¼r la subtilitk (sukmata), 
c'est-&-dire l'ktat subtil, de la pensbe. 

Comment le vitarka et le vicara peuvenl-ils etre, en mgme temps, 
associks (sayprayuMa) la pensÃ©e La pensÃ© peut-elle etre, en 
m&me temps, grossiire et subtilc ? 

D'aprAs une opinion ', il faut comparer le vicÃ¼,r Ã de l'eau froide, 
la pensÃ© du fromage qui flotte sur cette eau froide, le vitarka 
Ã la chaleur du soleil qui agit sur le fromage. En raison de l'eau et 
du soleil, le fromage n'est ni trop coulant ni trop compact. De meme 
vitarka et vicÃ¼r sont associbs &&a) Ã une pensÃ© : celle-ci n'est 
ni trop subtile, en raison du vitctrka, ni trop grossiÃ¨re en raison 
du vicÃ¼ra 

Mais, dirons-nous il ressort de cette explication que le vitarka et 
le vicara ne sont pas la  grossiÃ¨retÃ la subtilitÃ de la penske, mais 
la cause (nimitta) de la grossiÃ¨retÃ la cause de la subtilitÃ : l'eau 
froide et la lumiire chaude du soleil ne sont pas l'ktat compact, l'Ã©ta 
coulant du fromage, mais bien les causes de ces deux Ã©tats 

D'autres objections se prksentent. La grossiÃ¨ret et la subtilitÃ de 
la  pensÃ© sont choses relatives. Elles conlportent maints degrÃ© : la 
pensÃ© de premier dliyÃ¼n est subtile par rapport ii la pensÃ© de 
Kamadhatu, grossiÃ¨r par rapport Ã la penske de deuxiÃ¨m dhyawa; 

1. vitaricavicÃ¼raudÃ¼ryas'fl~mat - Cette dkfinition repose sur un SÃ¯itra 
qui n'est pas dÃ©sign dans nos sources. - Voir i. 33. 

2. Septidme opinion de la Vibh~$Ã® 42, 14. 



174 CHAPITRE II, 33 a-b. 

dans le mÃªm Ã©tage les qualitÃ© et les passions peuvent 6tre plus ou 
moins grossiÃ¨re ou subtiles, car elles se divisent en neuf catÃ©gories 
Donc, si le vitarka et le vicÃ¼r sont la  grossikretÃ et la  subtilitÃ de 
la pensÃ©e nous devrons admettre qu'ils existent tous deux jusque 
dans le plus haut Ã©tag de l'Ã‹rÃ¼pyadha '. Or ils cessent dÃ¨ le 
deuxiÃ¨m dhydna. - Ajoutez que la grossiAret6 et la subtilitÃ ne 
peuvent ktablir une diffÃ©renc spkcifique (jatibheda) : on ne peut 
donc diffÃ©rencie le vitarka et le wicÃ ra 

D'aprÃ¨ une autre opinion, d'aprbs le Sautrantika, le vitarka et le 
vicÃ¼r sont les ' facteurs (sa~skÃ¼ras de la  voix ' 2. Le SÃ¼tr dit 
en effet : Ã C'est aprÃ¨ avoir examink, a p r k  avoir jug6 (vitarhya, 
vicd~ya) que l'on parle, non pas sans avoir examinÃ© sans avoir 
jugÃ Ã '. Les facteurs de la voix qui sont grossiers sont nommÃ© 
vitarkas [12 b] ; ceux qui sont subtils sont, nommÃ© vicdras. 
[D'aprÃ¨ cette explication, par vitadca et vicara on doit entendre, 
non pas deux dharmas distincts, mais bien la  collection des pensÃ©e 
et-mentaux qui provoquent la parole, et qui sont tantÃ´ grossiers, 
tantÃ´ subtils.] 

Le Vaibhasika. - Que soient associÃ© i~ une meme pensÃ© deux 
dharmas, le premier (vitarka) grossier, le second (vicÃ ra subtil, 
quelle contradiction ? 

Le Sautrantika. - Il n'y aurait pas contradiction si ces deux 
dlmrmas Ã©taien sp6cifiquement diffkrents ; par exemple, la  sensation 
et la  notion - bien que la  premiÃ¨r soit grossiÃ¨r et la  seconde 
subtile (i. 22) - peuvent coexister. Mais, Ã considÃ©re une mÃªm 
espÃ¨ce deux Ã©tats l'Ã©ta fort et l'Ã©ta faible, l'ktat grossier ea 'Ã©ta  
subtil, ne peuvent coexister. 

Le Vaibhasika. - Il  y a, entre le vitarka et le vicGra, diffÃ©renc 
spÃ©cifique 

1. Argument exposÃ dans Vibh%$Ã¯ 52, 6, et attribuÃ aux D%r$%ntikas. 
2. C'est-&-dire font surgir la voix ', vÃ¼ksamutthÃ¼pak 
3. uitarkya vicÃ¼ry vÃ¼ca bhÃ¼sat nÃ¼vitarky nÃ¼vicÃ¼ry - Comparer 

Majjhima, i. 301, Samyutta iv, 293 : pubbe kilo ..... vitakketva uicareivfi paccha 
vÃ¼ca bhindati. - D'antre part, Vibhaiiga, 135 : vacfsa&anÃ = vacgsafn- 
kharo. 



Hiuan-tsang, iv, fol. 12 a-b. 

Le Sautrantika. - Quelle est cette diff4rence ? 
Le Vaibhayika. - Cette diffkrence est indicible ; mais elle est 

rnanifest6e (vyakta) par l a  force et la faible>se de la penske ,+?dm- 
dlzimÃ¼trata '. 

Le Sautrantika. - L a  force et la faiblesse de l a  pensÃ© ne dÃ©mon 
trent pas l a  prksence de deux dharuas spÃ©cifiquemen diffÃ©rents car 
une inCrne e s p h  est tant6t forte, tantbt faible. 

D'aprhs une autre opinion, l a  ridtre, le vitarka et le vicdra ne sont 
pas associks & une seule et meme pensÃ©e Ils existent tour Ã tour 2 .  

Le V a i b h a ~ i k a  objectera que k premier d l ~ ~ & â € ¢ z  posskde cinq 

1. Samg!~iiL~l~aiIrii i e u t  que le vitar7;a et le vicdra soient associbs ci chi i i j~~e 
pens& ; niait, cc-i deux dlwrincis n'entrent pas eu exercice, ne  se î  ;lent pas par 
leur action (i(dbhitavp%) en mÃªm temps : la peniÃ© et les mentaux sont gros- 
hiers quand le vitarka, toujours prbsent, entre en a c t i \ ~ t k  .. De mÃªm le et  
le niolia sont coexistants : n u i s  u n  homme est  clil rÃ¼gacartta promu par le ~Cigu, 
lorsque le r f fga se manifeste ....,,.... 

3. Le vitarka et le vicara existpnt, non p ~ ' i  simultan~inent,  mais succes5i~ c- 
meut (paryÃœye?m) Quplle e5t la diff6reiire du vitarka et du &cura 9 Le3 aiiciensi 
iiiaÃ®tre (pfiruc%rwa) disent : Ã Qu'est-ce que le vitarka 9 - Un entretien mental 
(inrr wjalpa) d'euqu&te (paryesaka), qui a pour point d'appui la volition (cetand) 
ou la connaissunce sp6culative (prajGa) sui) an t  qu'il ne  comporte pas on com- 
porte dciiluclion (cihhytâ€¢ha C'est l'blat grossier de la pende .  - Qu'e-it-ce que le 
vicdra 2 - U n  entretien mental d'appr&riation, de  j n ~ e i n e n t  (pratyavekfiuka), 
qui a pour point d'appui la xolition ..... Ãˆ D'aprÃ¨ cette thborie, le vitarka et le 
vicdra cqnstituent rlenx complexes psy<-liologiqnt=s presque identiques : ils diff+- 
rent en  ceci que le premier comporte ' enquete ' e t  le second ' jugement '. Quel- 
ques-uns donnent un  exemple. En pr6sence de nombreux pots, quelqu'un le5 U t e  
pour savoir lequel est bien cuit, lequel est mou : cette enquÃªt (dia) esit le vitar- 
ka ; d la fin, cette personne arrive une conclusion : Ã Il y en  a tel nombre de 
chaque catÃ©gori Ã : c'est le vicÃ¼ra 

La Vyakhya, a d  i. 33, cite le Paiicaskandhaka de Vasubandhu, l ies proche de 
l'opinion des anciens maÃ®tre : vitarkah kritama7z / paryesako manojalpd 
cetanÃ¼prajEadesa / ya cittasyaudii-rikatd / /  vicar@ katamah / pratya- 
velqako manojalpas retanaprajEavisesa!t / fi cittasya s@matÃ¼ / /  La 
Vyakhya ajoute : anabhyu71Ã¼uast7tdgd cetand ablu/uhc%vasthi%ya~z prcbjceti 
vyavasthapyate. 

Voir Dhaminasafigani, 7-8, Coinpendi~~m, p. 10-Il., Milinda, 62-63. - Attha5a- 
lin", 296.297 dÃ©fini le vitadsa comme ahana e t  le donne comme olarika, tandis 
que le vicma est sukhuma. - Vyasa ad  YogasÃ¼tra i. 17 : vitarkas citfcbsya- 
lambane sthÃ¼l abhogah / sÃ¼kpn vic&ra$; i. 42-44, 



membres (viii. 7) parmi lesquels le vitarka et le viecira. Nous 
rkpondrons que le premier dh@na possÃ¨d cinq membres en ce sens 
que cinq membres sont du plan, de l'Ã©tag du premier dhyana  : 
mais un nloment donnÃ du premier d h y a ~ a  ne possÃ¨d que quatre 
membres, prtti ,  suJt7m, satr~%d;ti, plus vitarka ou vicara. 

Quelle diffkrence entre mdna et m a d a  (Vibhasa, 42, 8) ? 

33 b. Le mdna ,  orgueil-mÃ©pris est l'arrogance '. 
L'arrogance de la pensÃ© (celasa unnat*) 2~ l'Ã©gar d'autrui. 

Mesurant (ma) la supkrioritÃ en qualitks qu'on a, ou qu'on croit 
avoir sur autrui, on se hausse et on d4prÃ©ci autrui. (v. 10 a). 

33 c-d. Au contraire, le m a d a ,  orgueil-ivresse, c'est l'abolition 
de la penske de celui qui est enamourÃ de ses propres qualitÃ© 2. 

En raison de l'attachement Ã ses propres qualitAs, la  pensÃ© s'enor- 
gueillit, s'exalte et s'abolit [13 a] ". D'aprks d'autres maÃ®tres de mÃªm 
que le vin produit une certaine excitation joyeuse (sampraharsa- 
visesa) que l'on nomme ivresse, de mkme l'attachement qu'un homme 
a pour ses propres qualitÃ© &. 

Nous avons dÃ©fin la  pensÃ© (citta) (i. 16) et les mentaux. Nous 
avons vu dans quelles catkgories les mentaux s e  rangent, en quel 
nombre ils naissent ensemble, quels sont leurs diffÃ©rent caractÃ¨res 
La  pensÃ© et les mentaux reÃ§oivent dans l'Ã‰criture diffÃ©rent noms. 

34 a-b. PensÃ© (citta), esprit (manas), connaissance (vijiiana), 
ces noms dÃ©signen une mÃªm chose ?. 

1. mdna unnat* 1 
2. madah svadharmaraktasya paryÃ¼dana tu cetasah / 
3. paryadEyate = samnirudhyate ; voir ~ i k ~ ~ s a m u c c a y a ,  177. 15, Divya, SÃ¼ 

tr~lamkara, i. 12. 
DÃ©finitio de $amghabhadra : yah suaclharmew eva raktasya darpa6 ceta- 

sah paryadÃ¼na leuSalcutyakriyÃ¼bhyupapattisa~h~r mach@. 
4. C'est-Ã -dir le mada est sensation, satisfaction souillke ' (klista sauma- 

nasya). Le Vaibh~~ika  n'admet pas cette explication : en effet, la satisfaction 
n'existe pas au deli du deuxiÃ¨m d"iyi%na : or, d'a@ v. 53 c, le mada existe 
dans les trois sphÃ¨re d'existence. 

5. cdttaw, mono ['tha} vijnanam ehÃ¼rtham - Comparer Digha, i. 21,- S a p  
yutta, ii. 94. 



L a  pensÃ© est nommke cilia parce qu'elle accumule (ci'.zoti) ' ; elle 
est nommÃ© manas parce qu'elle connaÃ® (manute)'; elle est nornmbe 
v i j n a a  parce qu'elle distingue son objet (&luinbanam vijdn~ti) .  

Quelques-uns disent : L a  penske est nomin& citta parce qu'elle 
est bigarrÃ© (titra) par de bons et  de mauvais 6lÃ©ment '. En tant 
qu'elle est le point d'appui (dsrayubhutu) de la pensÃ© qui suil, elle 
e j t  manas (i. 17 ) ;  en tant qu'elle prend point d'appui sur  l'orgaiie 
et l'obiet (ÃœsritabhduJ elle est vijnana. [13 b]. 

Ces trois noms exprinlent donc des sens diffbrents [13 b], mais 
dksignent le m h e  o u t  ; de in$ine 

34 h l .  La p e r d e  et IL'S mentaux soril '  ayant un support ', ' ayant 
an objet ', ' ayant un  a ~ p e c t  ', ' a s m i t ' s  ' '. 

Ces quatre ditY6rcnts noms : ' ayant un support ', etc., dÃ©signen 
le m&me objet. 

L a  pensÃ© et les mentaux sont nomniÃ© ' ayant uil support ' 
parce qu'ils s'appuient sur  les organes (organe de l a  vue, 

etc., organe mental) ; ' ayant un objet ' fsdambanu, i. 34) ou ' sujet 
J e  l a  connaissance ', parce qu'ils saisissent leur ' domaine ' (u&ya- 
gra";at;ci); ' ayant un aspect ' (sGJ&-a), parce qu'ils prennent forme 
d'aprks l'objet ; ; associks ', c'est-&-dire pareils et unis ' @ampra- 

1. Elle accumule le bien et le mal, tel pst le sena. ( VyCiklitf&) - Tib6tain : 
Jtbycd pas : parce qu'elle dibtiugue. - Atthas~lini,  293 : dianibam~?1 cintet"li 
cittcun. 

2. mana jH@r~a ity asya at+&dikapratguya@. (DhatÃ¼pa~ha 4. 67.) 

3, citraqi &blzasttb7zair d1zatublzir i t i  cittc(m. La Vyakhya ajoute : biz&m 
nasa~?t~tiveSayogenu sautrCin.tikani.atena yogiicaramatena va. 

Paramarkha a 111 ; cita~n Subliadublzair dhcltiibitis fan va cinot5ti cithm. - 
De mÃªm le tibbtain traduit : Ã parce qu'elle est chargke (bsags-pas) de bons et 
de mauvais dJzatiis n. 

4. cittacaitas~z / sd^ray~lamban~karalt  samyrapkt&d Ca pailcadha / /  
5. sakaras tasyc~ivalambunccsi/a prahÃ¼rag (?) &kam+&t, - La connais- 

sance (vtjnana) discerne l'objet bleu, etc.; la sensation le sent agr&ablement, etc. ; 
la notion en saisit la caractbristique, etc. - OLI bien : la connaissance per~oit  ['objet, 
d'une maniÃ¨r gÃ©nÃ©ral en tant que perceptible (upa lab l iya t~rÃ¼pa h a t i )  ; 
les mentaux le perÃ§oiven dans ses caractÃ¨re spÃ©ciau ( c i s c ~ r u p e ~ c i )  : la sensa- 
tion en tant que susceptible d'6tre ~ e n t i  agrÃ©ablemen (anub'havam5@&'r@ain) ; 
la notion en tant que susceptible d'Ãªtr Jbfini (puriccltedyati"rupam), etc. (i, 16 a). 
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yukta), parce qu'ils sont pareils (sama) les uns aux autres et non 
skparks (aviprayukta) les uns des autres. 

Comn~ent sont-ils samprayukta,  associÃ©s c'est-Ã -dir ' pareils et 
 mis ' ? 

34 d. De cinq manikres. 

La  p e n s k  et les mentaux sont associhs en raison de cinq kgalitks 
ou identittis (samatÃ¼) identith d'appui (airctya), d'objet (ulaiiibaHa), 
d'aspect (&ara), de temps (kola) ; 6galit6 dans le nombre des 
dravyas. C'est-&-dire : les mentaux (sensation, etc.) et la  penske hont 
associ6s (1-3) parce qu'ils ont meme point d'appui, mÃªm ohjet, 
mÃ¨m aspect ; (4) parce qu'ils sont sinlultanÃ© ; (5) parce que, dans 
cette association, chaque espice est reprksenthe par un seul individu 
(dravya) : & un moment dom6 ne peut naÃ®tr qu'une seule penske ; 
ii cette unique penske se trouvent associ6s une sensation (ehmp 
vedanadravyam), une notion, un mental de chaque espke. (Voir 
ii. 53 c-d). 

Nous avons expliquÃ la  pensk  et les mentaux, tout au long, avec 
leurs caractkristiques '. 

iv. LES DHARMAS NON ASSOCIES A LA PENSEE (35-48). 

Quels sont les samskaras  non associks Ã la penske (cittavipra- 
@ta) ? 

35-36 a. Les ' non associÃ© la pensÃ© ' sont laprÃ¼pti  l 'aprupti, 
l a  safiagata, l'asamjnika, les deux recueillements, la vie, les 
caractkres, les ntiwmkÃ¼ya etc., et ce qui est de celte espgce. * [14 a]  

1. airdista6 cittacaitt* savisturaprabhedc%@. - C'est-&-dire saha vistara- 
prabhedabhyarn ou saha vistaraprabhedena. 

2. viprayuktas tu samska* praptyapraptÃ sabhagata / asamjMikam 
samapattZ jivitam laksanmy api // namakayadaya.3 ceti. 

Le mot il; indique qu'il faut ajouter A cette liste d'autres viprayuktas comme 
le sa+pgItabheda (iv. g ~ ) ,  etc. - Le Prakaraqa dit : ye 'py e u a ~ j a t i y a k ~ l z :  

Sont aussi cittaviprayukta les dharmas qui sont de cette esphe. Ã MÃªm 
formule dans le Skandhapaficaka. 

D'aprÃ¨ le Prakarana, les samkaras  dissociÃ© de la pensÃ© sont : prapti, 
asamjn'isamapatti, nirodhasamapatti, asamnika, fivitendriya, nikayasa- 



Hiztan-tsang, iv, fol. 13 b-14 a. 179 

Ces d h a r m a s  ne sont pas associÃ© (saqprayukta) Ã l a  pensÃ© ; 
ils ne sont pas de l a  nature du rapa ou matihre ; ils sont inclus dans 
le s a ~ s k Ã ¼ r a s k a n d h  (i. 15): c'est pourquoi on les nomme cittavi- 
p raynkta  sa+y,skÃ¼ras (1) parce qu'ils sont disjoints de l a  pensÃ©e 
(2) parce que, Ã©tan immatkriels, ils ressemblent Ã l a  penske. 

36 b. L a  p r Ã ¼ p t  est acquisition et possession '. 
La p r Ã ¼ p t  est de deux esphces : (1) acquisition (lOblza, p r a t i l a m -  

bha) de ce qui n'a pas kt& obtenu (prdpta) ou de ce qui a Ã©t perdu 
(vihha);  (2) possession (samcmvaya, sumartvagawp) de ce qui, 
ayant et& obtenu, n'a pas &tk perdu. 

L'ctprÃ¼pt est le contraire. 

36 c-d. Il y a prdpti et aprdpti des &armas qui appartiennent Ã 
l a  personne merne, et des deux ' destructions ' ?. 

bhÃ¼ga Ã¼&rayaprapti dravyaprÃ¼pt (?), ayatanapraiAL, jÃ¼ti jar&, sthiti, 
anityatÃ¼ namakaya, pttdakaya, wyafijanak&ya et tous les autres dliarmas 
de cette espkce dissociÃ© de la pensÃ©e 

La prÃ¼pt est dÃ©fini dliarmiq~ae pri"pt+; airayaprdpti = asraydyatana- 
prapti; ilrauyaprapti (?)=ska~~dhaiiÃ¼?, prÃ¼ptih GyatanaprÃ¼pti=Ã¼dhya 
mikabÃ¼hydyatanaprcipt (xxiii. 10, 14 b 5 ) .  

P r a k a r a p p ~ d a  14 b 5. - Qu'ejl-ce que la prÃ¼pt ? La prapti des dltar~nas. - 
Qu'est-ce que l1asamjGisamapatti ? La cessation de la penske et des mentaux 
ayant pour antbcÃ©den la notion de sortie attachke Ã l'abandon de la souillure des 
Subhakrtanas et non pas Ã l'abandon de la souillure supbrieure. - Qu'est-ce que 
la niroqasamapatti? La cessation de la pensÃ© et des mentaux ayant pour 
antÃ©cÃ©de la notion de calme attachÃ© & l'abandon de la souillure de l ' m -  
canyayatana. - Qu'est-ce que 1'~isamjCika. ? La cessation de la pensÃ© et des 
mentaux des &es qui naissent parmi les dieux Asamjfiisattvas. - Qu'est-ce que 
le jÃ¯vitendriy ? L'Ã¢yu des trois dlidtus. - Qu'est-ce que le nikayasabhÃ¼g ? 
La ressemblance des &es. 

1. praptir labhah samanvayah / Voir i. 38 c d ,  ii. 59 b. 
D'aprÃ¨ le ~ a s t r a  :prapti$ katama ? ya?tpratilambho y@ samanvagamah, 
Les termes lÃ¼b7z et samanvdgama n'ont pas le mÃªm sens dans I'Abhidharma 

et dans Kathavatthu, ix. 12. - Pour le Theravadin, labha signifie possession ', 
par exemple le pouvoir que possÃ¨den les saints de rÃ©alise Ã leur grÃ tel ou tel 
recueillement ; samanuagama s'entend de la rÃ©alisatio actuelle. - Ailleurs 
(iv. 4) on distingue le pc~filab7zasaniannagama et le samahgibhavasaman- 
nagama, possÃ©de en puissance (samanvc%gama de l'Abhidharina), possÃ©de 
actuellement (sammukhtbh&va de 1'Abhidharma). - Voir encore xix, 4. 

2. prcÃ¯ptyaprapt svasamtanapatitanam nirodhagoh / /  
11 y a en moi prdpti ou aprapti relativement Ã ma passion, Ã mon acte ..., 



1. Lorsqu'un &anna conditionnb (saeasJcrfa) ' tombe dans la shrie 

personnelle ', il y a p~&pt i  ou a k r d ~ ~ t i  de ce dharma ; non pas 
s'il tombe dans la  s k i e  d'une autre personne, car personne ne 
posisGde les &armas d'autrui ; non pas s'il ne tombe dans aucune 
'serie, car personne ne possÃ¨d les &armas ' q u i  ne sont pas d'un 
rtre vivant ' (asa'Uvafeliya, i. 10 b). ' 

2. Quant aux dtzarmas inconditionnt% (asaqskfia) [14 b], il y a 
papt i  du pratisat~zkhya~tirodlzu e l  de Y u p r a t i ~ ~ ~ J ~ / ~ y ~ Ã • ~ ~ & ~ o d h  
i .  6, ii. 55). 

a. Tous les &ires posskdent Yapratisaml:1tyOr&irodha des dhurmas 
qui ne naÃ®tron pas faute de cause. 

b. LYAbhidharma (Jfianaprasthana, 19, 9) s'exprime ain3i : Ã Qui 
poss6dc des dtarmas purs (anciwava) ? -- Tous les ktres posshdent 
lepraiisa~k/&yanirodha & l'exception des sakc~labandiiana-ddi/;$a- 
?millas, c'est-&-dire, & l'exception des Aryas lies de tous les liens et 
se trouvant dans le premier moment du Chemin, ii l'exception des 
Prthaejanas liÃ© de tous les liens. Les autres, Aryas et P~thagjanas, 
posskdent le pratisarnkhyhirodha. x ' 

c. Personne ne posshde (samanvÃ¼gata l'espace @&sa). Donc il 
n'y a pas prapti de l'espace. 

D'aprÃ¨ les Vaibha~ikas, prapti et aprapti soat en oppobition : 
tout  ce qui est susceptible de praptl est aussi susceptible d'ap"~$1i.  
Comme cela va de cire, l a  stance ne le dit pas d'une manihre 
expresse. 

c'est-&-dire, je posskde ou ne posskde pas ma passion future ou passbe ..... Mais 
aucun rapport de possession ou de non-possession entre moi et la passion d'autrui. 

1. Les cheveux doivent &tre regardÃ© comme ' de l'etre vivant ', car ils sont libs 
(saebaddha) aux organes matkriels. 

2. L'homme ' liÃ de tous les liens ' (sakalabandhana) est celui qui n'a pas 
obtenu, par lq chemin mondain (ladcika), l'abandon (==pratisapk?ty.nirodha) 
d'une des neuf catÃ©gorie des passions du K~madhatu. L'Ã€rya au premier 
moment (adiksma = d w h e  dharmajFia9ta"csdnti) n'a pas encore obtenu 
l'abandon des passions k abandonner par le Chemin (vi. 77). - On appelle 
ekaprakaropitlikhita l'homme qui a obtenu l'abandon d'une catkgorie de passion. 
(via 30 a). 



Hiuan-tsang, iv, fol. 14 a-15 a. 181 

Le Sautrantika nie l'existence du dharma nommÃ prapti, posses- 
sion. 

1. Comment le Sarvastivadin-Vaibhasika Ã©tablit  l'existence 
d'une chose en soi (dravyadlzarma) nommÃ© pr6pii ? 

Le Sarvastivadin. - Le Sdtra (Madhyamagama 49, is) dit : Ã Par 
la production (utpada), l'acquisition (pratiiadha), la possession 
(samanvdgama) de dix dharmas propres Ã l'Arhat (aiai!&, le 
saint devient un homme ' ayant abandonnÃ cinq membres ' Ãˆ 

Le Sautrantika. - Si vous concluez de ce texte A l'existence de la 
prcÃ¯pti nous remarquerons que l'on ' possÃ¨d ' (samanvdgama) des 
dharmas ' qui n'appartiennent pas aux Ãªtre vivants ' (asattv61cltya), 
et aussi des dlzarmas appartenant Ã autrui. En effet, le SÃ¼tr 
(CakravartisÃ¼tra dit:  u Sachez, 6 Bhiksus, que le roi Cakravartin 
est en possession de sept joyaux .,. Ã ". Or, parmi les joyaux, le joyau 
de roue, le joyau de femme, etc. 

Le Sarvastivadin. - Dans ce texte, l'expression ' en possession de ' 
(samanoagata) signifie ' maitre de '. On dit que le roi Cakravartin 
jouit de la  maÃ®tris (vaiitva) sur les joyaux, car ils vont comme il 
veut (k3macdra). Mais, dans le SÃ¼tr sur ' la possession des dix 
dhcwmas d'Arhat ' (daiÃ¼ia~acZharmasamanvagamasÃ¼tra le 
mot possession ' dÃ©sign une chose en soi 4. 

2. Le Sautrantika. - Si le mot ' possession ' (samanvdgama) 
signifie ' maÃ®tris ' dans le CakravartisÃ¼tr [15 a], comment vous 
assurez-vous que, dans l'autre SÃ¼tra ce mÃªm mot dÃ©sign une 

1. dravyadiiarmah = dravyato d h a r m ,  ou bien dravyaq Ca tad Ã¼har 
mai  Ca sa dravyadfiarmah, c'est-&-dire vidyamÃ¼nasvala@ap dharm'~h. - 
Voir ci-dessous p. 186. 

2. Ces dix dharmas sont les huit membres du Chemin, plus la sawtyagvimukti 
et le sawyagjnma (Aiiguttara, v. 222) ; les cinq membre? abandonnÃ© ne sont 
pas le groupe satkdyad#- s"lavrataparÃ¼mar~a-~icikits~-kamac~7zand 
- vyapS'da, car ce groupe a Ã©t abandonnb ti l'acquisition du fruit #Anagamin, 
mais bien le groupe relatif aux sphÃ¨re supkrieures, mparaga - arapyaraga - 
auddiiatya - mana - avidyÃ¼ 

3. Digha, iii. 59 : Dafianemi .... sattaratanasamamtÃ¼gato 
4. D'aprÃ¨ l'Ecriture, les choses (uastu) sont ou bien dravyasat ou bien 

~ a f i a p t i s a t ,  ' existant rÃ©ellemen ', ' existant comme dÃ©signatio ', 



prÃ©tendu prapt i ,  chose en soi?  En effet (1) cette p r a p t i  n'est pas 
directement perÃ§ue comme c'est le cas pour la couleur, le son, etc., 
comme c'est le cas pour la  concupiscence, pour la  colÃ¨re etc. ; (2) on 
ne peut conclure A l'existencc de la  prdpti en raison de son effet 
(krtp), comme c'est le cas pour les organes des sens, organe de la  
vue, etc. (i. 9) : car semblable effet n'est pas perÃ§u 

Le Sarvastivadin. - Erreur ! la possession a un effet. Elle est l a  
cause de la  naissance (utpattilzefu) des dharmas .  ' 

Le Sautrantika. - La rÃ©pons est facheuse : (1) Vous soutenez 
que l'on peut possÃ©de les deux destructions (nirodha), or celles-ci, 
Ã©tan des inconditionnÃ©s ne naissent pas : seuls les conditionnÃ© 
sont ' causÃ© ' (i, 7 d). (2) Quant aux &armas  conditionnÃ© (sws- 
*tas), il n'y a pas actuellement, chez une personne donnÃ©e 
possession (prfflpti) des dlzarmas qu'elle n'a pas encore acquis 2, ni 
non plus des dhu rmas  dont elle a abandonnk la possession par le 
changement de sphÃ¨r d'existence ou par le ' dÃ©tachemen ' '' : la 
possession des premiers n'a jamais existÃ© la possession des seconds 
a pÃ©ri Comment donc ces dha rmas  pourront-ils naÃ®tr si la cause 
de leur naissance est la prÃ¼pt  ? 

Le Sarvastiv~din. - La naissance de ces d h a r m a s  a pour cause 
la  p rap t i  qui naÃ® en mÃªm temps qu'eux (saliajaprÃ¼1)til~ett~ka) 

Le Sautrantika. - FÃ¢cheus rÃ©pons ! Si les d h a r m a s  naissent en 
vertu de laprÃ¼pt i  (1) la  naissance et l a  naissance-de-la-naissance 
(ii. 45 c) ne servent Ã rien ; (2) les dlzarm1s ' qui n'appartiennent 
pas aux Ãªtre vivants ' (asattvakiiya) ne naÃ®tron pas ; (3) comment 
expliquer la  diffÃ©renc de degrÃ de la  passion (kleia), passion faible, 
moyenne, forte, chez les hommes qui sont ' liÃ© de tous les liens ' 
(sakalaba,n,dhana): tous en effet possÃ¨den les memes prapt i s  de 
toutes les passions du Kamadhatu. Direz-vous que cette diffkrence 
procÃ¨d de causes distinctes de la prhpti ? Nous rÃ©pliqueron que 

1. La cause de la naissance d'une pensÃ© de convoitise est la ' possession ' de 
cette future pensÃ© de convoitise. 

2. Les dharvnas purs, duwhe clharmajGanaksc%nti, etc. 
3. Respectivement les dharmas non-souillÃ© et souillÃ© du K~madhatu, 
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ces causes sont les uniques causes de la passion faible, moyenne ou 
forte ; et quel effet pourra-t-on assigner Ã l a p r d p t i  ? [15 b] 

3. Le Sarvastivadin. - Qui soutient que l a  prapti est l a  cause de 
l a  naissance des d h a r m a s  ? Tel  n'est pas le rÃ´l que nous lui attri- 
buons. Pour nous, l a  p r a p t i  est l a  cause qui dÃ©termin l'Ã©tat la 
condition des Ãªtres Expliquons-nous. Supposons l'inexistence de la 
p a p t i  : quelle diffÃ©renc y aura-t-il entre l'Ã‹rya au moment oG celui- 
ci produit une pensÃ© mondaine ( ladika) ,  et le Prthagjana'? Car l a  
diffÃ©renc consiste uniquement en ceci que l'Ary&, mÃªm quand il 
nourrit une pensÃ© mondaine, est en possession (prÃ¼pti d'un certain 
nombre de d l m r m a s  purs. 

Le Sautrantika. - Pour nous, il y a entre eux cette diffÃ©renc que 
le premier a abandonnÃ certaines passions, que le second ne les a pas 
abandonnÃ©e (prah~apral t~akle .k tavi&sa) .  

Le Sarvastivadin. - Sans doute ; mais Ã supposer l'inexistence de 
la prÃ¼pti comment peut-on dire qu'une passion est abandonnÃ© ou 
n'est pas abandonnik ? Il  ne peut y avoir abandon d'une passion que 
par l a  disparition (vigama) de l a  prdpti de cette passion ; l a  passion 
n'est pas abandonnÃ© aussi longtemps que dure s a  p rdp t i .  

4. Doctrine des Santrantikas, - Pour nous, l'abandon, le non-aban- 
don de l a  passion consistent dans une certaine condition de lapersonne 
(Ã¼draya ii. 5 et 6, 44 d). Chez les Ã‹ryas par l a  force du Chemin 
(vue des vÃ©riths mÃ©ditation) l a  personnalitÃ est niodifike, devient 
difftkente de ce qu'elle btait. L a  passion, une fois qu'elle a et6 dÃ©truit 
par l a  force du Chemin, ne peut plus se  manifester Ã nouveau. Comme 
la semence, brÃ»lÃ par  le feu, devient diffÃ©rent de ce qu'elle Ã©tait 
n'est plus capable de germer, de mÃªm on dit que l 'Arya a aban- 
d o m &  l a  passion, parce que s a  personne ne contient plus de semence 
(bxja) capable de produire l a  passion. Quant a u  chemin mondain, 
ce chemin ne dÃ©trui pas dÃ©finitivemen la  passion ; il l'endommage 
ou l'Ã©branl : on dira qu'un Prthagjana - lequel ne peut pratiquer 
que le chenlin mondain - a abandonnÃ la  passion [16 a] lorsque s a  
personne ne contient plus que des semences de passion endommagÃ©e 
&&ta) par le dit chemin, Inversement on dit qu'un homme n'a 
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pas abandonnÃ la passion (apra"li~a?dda) lorsque les semences ne 
sont ni brÃ®~lkes ni endommagees. - On dit qu'un homme est en 
possession (sm~ianudgaia) de la  passion lorsqu'il ne f a  pas ' aban- 
donnÃ© ' de la  maniÃ¨r qui vient d'etre expliquÃ© ; on dit qu'il est en 
non-possession (usmianudgaia) de la  passion lorsqu'il l'a abandon- 
nÃ©e ' Possession ', ' non-possession ' ne sont pas des choses en soi, 
mais des ' dÃ©signation ' (prajnapti). 

VoilÃ pour ce qui concerne la  possession et la non-possession de 
la passion (Jelesa). Pour ce qui concerne la possession et la non-pos- 
session des &armas bons &.&da),  il faut distinguer (1) les bons 
dliarmas innÃ© (aupapcittika, upapxtiilablzika), qui ne supposent 
pas d'effort (agatnabluivi~i), (2) les bons dliarmas qui sont obtenus 
par effort ou exercice (prwogâ€¢k prayogccZ6bhika) (ii. 71 b). 

On dit d'un homme qu'il posskde les premiers lorsque s a  personne 
(airaya) possÃ¨d intacte la  qualitÃ d'etre semence de ces bons dhur- 
mas (adrayasya tadbfjabizÃ¼uamipag11atat) Lorsque cette qualitÃ 
est endommagÃ©e on dit que l'homme ne possÃ¨d pas les bons dliar- 
mas. - E n  effet, si les semences de passion peuvent Ãªtr dÃ©truite 
complÃ¨temen et dÃ©finitivemen (aiyantuvb samttdghata, apoddha- 
w), comme c'est le cas chez l'Arya, les bons dharmas n'ont 
jamais leur racine coupÃ© dÃ©finitiven~ent C'est avec cette restriction 
que, de l'homme qui a coupÃ les racines de bien par la  vue fausse 
(sanlucclzinnakusalam~la) (iv. 79 c), on dit qu'il a abandonnÃ ces 
racines, parce que la qualitÃ d'etre semence de ces racines, qualitd 
qui appartenait ti s a  personne (ad~uya), a Ã©t endonln~agÃ© par la vue 
fausse (mitliy6dysU). 

On dit d'un homme qu'il posshde les seconds - bons dharmas 
produits par effort, par audition, rdflexion, recueillement - lorsque, 
ces dharmas Ã©tan nÃ©s la  capacitÃ (vasitua, sfiwbarthyaviiesa) de 
les produire [Ã nouveau] n'est pas endommagÃ© '. 

Donc, ce qu'on entend par la  ' possession ', le ' fait d'Ãªtr muni de ' 
@manvbgama), ce n'est pas un dharma constituant une chose A 
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part et en soi (nanyad dravyam), Ã savoir la prÃ©tendu prdpti des 
Sarv&vÃ dins mais une certaine condition (avast7zrd7) de la personne 
( d r a y a  = nammÃ¼pa : 1. les semences de passion n'ont pas Ã©t 
arrachÃ©e (anapoddzyta) par le chemin des saints (hryamdrga) ; 
2. les semences de passion n'ont pas Ã©t endommagÃ©e (anupahata) 
par  le chemin mondain (laukika) ; 3. les semences de bon innÃ (au- 
papattika) n'ont pas Ã©t endommagÃ©e par l a  vue fausse ; 4. les 
semences de bon ' d'effort ' (pr&yogika, yat~ta61zavin) sont en bon 
htat au  moment oc1 on veut produire ce bon (paripu$a+ uaditua- 
kd"e bijam). [16 l) j  Lorsque l a  personne (&raya) se trouve dans 
telle condition, il y a ce qu'on appelle ' possession des passions ', etc. 

Mais que faut-il entendre par ' semence ' (bija) ? demande le Sar-  
vastivadin. 

Par  semence (bija) nous entendons le ~ z ~ m a m Ã ¯ p  (iii. 30), c'est-&- 
dire le complexe des cinq skand11as, capable de produire un fruit, 
soit imrn4diatement, soit mÃ©fliat~ment au moyen duparig@mavidesa 
de la skrie, 

La  skrie (sc&ati), c'est les samskaras du passÃ© du prÃ©sen et de 
l'avenir, en relation de causalitk, qui constituent une sÃ©ri ininter- 
rompue. 

Le parQuima, ou Ã©volutio de l a  skrie, c'est l a  modification 
(anyat1;dua) de la  sÃ©rie le fait que l a  sÃ©ri nait diffÃ©rent d'elle- 
mÃªm Ã chaque moment. 

Le vise*, ou terme culminant de cette Ã©volution c'est le moment 
de l a  sÃ©ri qui possÃ¨d la capacitÃ de produire immÃ©diatemen le 
fruit. ' 

Le Vaibha$ca objecte. - Le Sutra dit : Ã Celui qui est en possession 

1. Ces d4finitions rÃ©ponden aux questions du Vaibh~&a : Ã La semence est- 
elle une chose (dravya) diffÃ©rent de la pensbe, non-diffÃ©rent de la pensÃ© ? )>, 

La sÃ©ri est-elle une chose (dravya) permanente (avasthita) dans laquelle 
naissent successivement des dharmas diffÃ©rent ? Ã  ̂ Ã Le pariparna doit-il Ãªtr 
compris comme le pariparna des Samkhyas Y :). 

Voir ii. 54 cd .  - La doctrine de 1'6volution de la sÃ©ri est exposÃ© Ã nouveau 
iv. 3 c, 



de la  convoitise (lobliena samanvagat&) n'est pas capable de 
produire les smytyupasthdnas (vi. 14). )> 

Le Sautrantika. - Dans ce texte, par ' possession ' d e l a  convoitise, 
il faut entendre ' consentement k l a  convoitise ' (adhivasana,, abhya-  
nnjndna), ou ' non rejet de l a  convoitise' (cdmodana, avyupaiama).  
Le Sa t ra  ne dit pas qu'un homme en qui se  trouve l a  semence de 
convoitise est incapable de produire les s m r t y z ~ a s t 7 ~ Ã ¯ 1 ~  ; il dit que 
la convoitise en activitk rend un homme actuellement incapable de 
produire ces exercices spirituels. 

En rÃ©sumb de quelque mani6re que nous entendions l a  possession 
( s a m a n v d g m a ) ,  soit comme ' cause de naissance des d"iarmas' ,  
soit comme ' principe de l a  condition des Ãªtre ', soit comme ' Ã©ta 
spÃ©cia de l a  personne ', soit comme ' consentement {i ', l a  possession 
nous apparaÃ®t non pas comme une entitk, une chose en soi (drauya- 
dharma) ,  mais comme un ' f i a r m a  de dÃ©signatio ' (prajnapti- 
f i a r m a ) .  De mÃªmel  non-possession, qui est purement et simplement 
l a  negation Cpratisedha) de l a  possession. 

Les Vaibhasikas disent que l a p r d p t i  et l'aprapti sont des choses 
en soi. - Pourquoi ? - Parce que c'est notre systÃ¨m (sidd7zanta) '. 

37 a .  Prwti triple des d h a r m a s  des trois epoques. 

Les d h a r m a s  passÃ© peuvent Ãªtr l'objet d'une triple prÃ¼pti 
passÃ©e prÃ©sente future. De m h e  les d h a r m a s  prbsents et futurs. ' 

1. TibÃ©tai et Paramartha. - Hiuan-tsang : Ã Les deux chemins (doctrine des 
Sautrantikas, doctrine des Vaibhayikas) sont bons. - Comment cela? - Le 
premier n'est pas en contradiction avec la raison ; le second est notre systÃ¨m D. 

Paficaskundhaka : praptih katamd? pratilambhah samanudgantah / ..,. 
bÃ¯jam vai i tvaq saqmuklt~bhdvo yathayogam. (D'aprÃ¨ la version tibÃ©taine) 

2. [ t r a i y a c Z 7 t v i k ~ ~  trividha]. 
3. La prapti des d h m a s  passÃ© est (1) ou bien passÃ©e c'est-&-dire : Ã qui est 

nÃ© et a p6ri Ã : elle fut ou antÃ©rieur (agraja), ou postÃ©rieur (paswktkalaja), 
ou simultanÃ© (sa7taja) & ces dharmas; (2) ou bien future, c'est-Ã -dir : Ã qui 
n'est pas nÃ© Ã : elle sera postÃ©rieur ii ces dharmas; (3) ou bien prÃ©sente c'est- 
Ã -dir : (( qui est nÃ© et n'a pas p6ri Ã : elle est postÃ©rieur & ces dharmas. Et 
ainsi de suite. 

Tout dharma n'est pas susceptible de cette triple prapti. Par exemple, la 
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37 b. Prdpti bonne, etc. des dharmas bons, etc. * 

Des dharmas bons, mauvais, non-dÃ©finis l a  prdpti est respective- 
ment bonne, mauvaise, non-dÃ©finie 

37 c. Des dharmas appartenant aux sphÃ¨re d'existence, laprÃ¼pt 
est de leur sphÃ¨r 

Les dharmas appartenant aux sphhres d'existence sont les cllmr- 
mas impurs (sdsrava). La prdpti d'un dharma du KÃ madhat est, 
elle-mÃªme du Kamadhatu ; et ainsi de suite. 

aux 37 d. PrÃ¼pt quadruple des dlzarmas qui n'appartiennent par 
sphkres d'existence '. 

A l a  c o n s i d h r  en gÃ©nkral l a  prapti de ces dliarmus - les 
dh,armas purs (anasrava) - est quadruple : elle appartient aux 
trois sphÃ¨res elle est pure. Mais il faut Ã©tabli des distinctions. 

1. L a  prdpti de l'apratisa@yd~tirodlza (voir p. 180) est de l a  
sphÃ¨r Ã laquelle appartient l a  personne qui l'obtient. 

2, L a  prapti du pratisaqkhyÃ¼nirodh est du RÃ¼padhat [17 hl, 
de l'ArÃ¼pyadhatu pure. ' 

3. L a  prapti du Chemin (mÃ¼rgasatya vi. 25 d) est seulement 
pure. 

prdpti des dharmas ' de rÃ©tributio ' est seulement simultanÃ© & ces dharmas 
(ii, 38 c). On ne ' possÃ¨d ' pas ces clkarnws avant qu'ils soient nÃ©s ni aprÃ¨ 
qu'ils ont pÃ©ri 

1, SubhÃ¼d"nÃ Subhadikd / 
2. svadJiatukd tadaptanÃ¼m - Les dharmas impurs sont du plan de l'exis- 

tence, appartiennent aux splik-es d'existence, dltÃ¼tvapta dhdtupatita. 
3. anÃ¼ptÃ¼n caturvidhÃ //-Ce sont les apariyÃ¼panna de l'Abhidhamma. 
4. Le pratisamkhyan"rodha ou ' disjonction d'avec une passion ' (visamyoga, 

i. 6 a-b, ii. 57 d) peut Ãªtr obtenu par un Prthagjana ou par un Arya. Dans le 
premier cas, la prÃ¼pt est du RÃ¼padhat ou de l'ArÃ¼pyadh&t suivant que le 
nirodha est obtenu par un chemin (mondain) du Rflpadhatu ou de l'Ã‹rÃ¼pyadhat 
Dans le second>, elle est du RÃ¼padh~t  et pure, lorsque le mrodhcz est obtenu 
par un chemin (mondain) du RÃ¼padhatu de l'Ã‹rÃ¼pyadh& et pure, lorsque le 
nirodha est obtenu par un chemin de l'Arfipyadh&tu ; pure, lorsque le nirodhv, 
est obtenu par le chemin pur (d'aprÃ¨ le principe formulÃ vi. 46). 



La prcÃ¯pt des dharmas d e - ~ a i k ~ a  (v i .  45 b) est de-&&sa 
(i+%) ; l a  prapti des dharmas d'AAai1qa est d'A4aiksa (asaiksi) '. 
Mais il y a 

38 a. Prapit triple des dliarmas qui sont ni-de-saik5a-ni-d'~4ai- 
ksa. 

Ces dharnias - les naivaia&+anaiaikyts, vi. 45 b - sont les 
dharmas impurs et lea dliarmas inconditionn6s (asatplq-tas) ; 
ainsi nommÃ© parce qu'ils diffArent des dhwmas de-Saiksa et des 
dharmas d'ASai1iaa. 

A la  considÃ©re en ghÃ©ral  la  prdpti de ces dharmas est triple. I l  
faut Ã©tabli des distinctions : 

1. La prapti des dharmas impurs est ni-de-saik5a-ni-d3~4aik?a 
(naivaSaik@nfiSaiks") ; 

2. De mÃªm la  prapti de l'cqwatisamkhydnirodha et la  prapti 
du pratisaydchyhnirodlta obtenue par un non-Ã‹ry ' ; 

3. Laprapti du patisa&hydnirodha est de-Sailqa, lorsque ce 
nirodha est obtenu par le chemin de -~a i lqa  ; est d9A4aik5a, lorsque 
ce nirodha est obtenu par le chemin d'A6aiksa. 

La prdpti des dharmas Ã abandonner soit par la vue, soit par la  
mÃ©ditation est dÃ©truite respectivement, soit par la vue, soit par la  
mÃ©ditatio ; elle appartient donc, au point de vue de l'abandon, & la 
catÃ©gori de ces dlzarmas (ii. 13). 

Quant aux cllmrmas qui ne sont pas Ã abandonner, leur W p t i  
pr6sente des diffÃ©rence : 

38 b. Prapti double des dharmas qui ne sont pas Ã abandonner. * 
Ces dharntas sont les dharmas purs (an6sma)  (i. 40 b, ii. 13 d). 

1. Les d h a r m a s  de-saiksa (iailqa) sont les d h a r m a s  purs du ~ a i k e a ,  du 
saint qui n'est pas Arhat ; les d h a r m a s  d'A$aiksa (adaiksa) sont les d h a r m a s  
purs de PÃ¥rhat 

2. [ t r a c %  ' n a i a i ~ d i a i k @ ? t a m ]  
3. Paramartha : Ã De mÃªm laprap t i ,  obtenue par un non-Ã€rya de l 'aprati- 

samfchyawirodha et du pratisatpklzydnirodha Ãˆ Hiuan-tsang : u ... la p rdp t i  
du pratisamJchgÃ¼.nirodh obtenu par un chemin nonpÃ‹ry Ã ˆ  

4. [aheydnam dcidhd m a t a  /] 



Nous avons dtabli le principe g6nkral que les &armas des trois 
&poques sorti susceptibles d'une triplepr(,!,~~i'i (ii. 37 a). Il faut prkiser. 

La pf-ci-pii d'un dharmu noi'i-soinllk-non-dkfiiii (c~~ai,~q~tavyil l"f ia) 
est simultantk A ce dharma, : on le posshde quand il est prhsent, 
non pas quand il est passk ou futur. Quand il est pass6, la prapti 
' s i  passk ,  quand il est futur, la @pti esl future. En raison de la 
faiblesse :' de ce diarma. 

Celle rhgle ne s'applique pas it tous les d i z c w ~ c ~  noii-souilks-non- 
dkfinis. Les faculths surnaturelles de vue et d'ou& (cc;7;~~tÃ£ab1;;'jHa 
6rotrubhijn& vii. 45) et la ' penske de crkation ' (nirmwcitta, ii. 
1") sont fortes (bahvat), car d e s  sont r&ali&e- par un effort spkcial 
(prayogavidepx) : par conskquent on les possdde passkes, prksentes 
et futures. - Certains maitres "Joutiennent que les dharmas 
ilon-souillks-non-dÃ©fini des classes ' de rnktier ' (dailpasthai~ika) et 

1. Un cas n'est pas envisag& : laprcipti du pratisamkJtyds'tirod"ia, an moyen 
d'un chemin mondain, par un Ary&. Cetle prdpt" est la fois pure et iinpuie, 
comme on verra vi. 46. 

2. avyakrtaptih sahaja 
3. durhalatoat : at1a6~tisat~tsfc~a1;at1v~t,  parce qu'il n'est pas le r6sdtat 

d'un effort. 
4. [abhijfia~airtn.&pauarjttÃ //] 
5. Vyakhyfi ; Les Vailhasikas. - Par exemple, Vi'bvakarman, l'artisan cÃ©leste 

posshde les iaiipasthanikas passks, prÃ©sent et futurs : le Sthavira Asvajit 
possÃ¨d les airyupathikas. 



( d'attitude ' (chyapathika) (ii. 72), lorsqu'ils ont ktk l'objet d'une 
pratique intense (atyartizam abhyastam = bh#am a t m a n a h  
@-ta*), sont aussi possÃ©dk passÃ© et futurs. [18 b] 

39 a. De mhne  l ap rÃ¼pf  du r u p a  souillk. ' 
Laprdp t i  du r Ã ¼ p  souillk-non-dhfini (1ziu&3vyÃ¼kfla' es t seulement 

simultanee & ce rfipa. Ce rapa, c'est l'acte corporel et l'acte vocal 
rbsultat d'une penske souillke-non-dkfinie (kW, uÃ¼gvijfiaptirÃ¼pa 
Cet acte, f u t 4  produit par une penske forte, est incapable, comme 
cette pensee nlhne, de crker l 'avijnapti (iv. 7 a) : il est donc faible. 
Donc on le posskde prÃ©sent mais non pas passk ou futur. 

Le caractkre tri-temporel de la p h p t i  des dha rmas  bons et 
mauvais est-il, comme c'est le cas pour la pir&& des d l ia rmas  
non-dkfinis, soumis 21 certaines restrictions ? 

39 b. L a p r d p t i  du r Ã ¼ p  de Kamadhatu n'est pas antkrieure Ã ce 
Wpa. 

Ce Y Ã œ ~ C L  bon ou mauvais, par exemple le Pratimok~asamvara 
(iv. 19 et suiv.), n'est pas possÃ©d avant qu'il soit nk. La prÃ¼pt  est 
simultanÃ©e pos tkrieure, non pas antÃ©rieure 

La  non-possession (aprapti) peut-elle, conme laprhpti ,  Ãªtr bonne, 
mauvaise, non-ddfinie ? 

39 c. L'aprdpti est non-souillhe-non-dkfinie. ' 
L'apropii est toujours anivyiÃ¼aydkrt (ii. 66). 

39 d. Des dha rmas  passhs ou futurs, elle est triple. * [19 a] 

L'aprapti des d h a r m a s  pas& ou futurs peut Ãªtr passde, future, 

1, nivrtasya ca rtlpasya. 
2. kdme rÃ¼pasy nÃ¼graj / 
3. aklistdvy&Jc*pr&ptih 
La non-possession des passions n'est pas souillÃ©e car, dans cette hypothAse, 

elle manquerait A l'homme dklivrk des passions : elle n'est pas bonne, car elle 
manquerait A l'homme qui a coupÃ les racines du  bien. (Vibha~ti, 157, 11). 

4. [sÃ¼tÃ¯tdjc%iayo tridhd // 
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prksente. Mais on posskde nkcessairement les d h a r m a s  prAsents : 
donc l 'aprapt i  des d h a r m a s  prÃ©sent peut seulement Ãªtr passbe ou 
future. 

40 a. Des d h a r m a s  faisant partie des sphkres d'existence et des 
d h a r m a s  immaculks, elle est triple. 

L'c~prdpU des d h a r m a s  du domaine du Kamadhatu appartient 
soit an Kainadhatu, soit au RÃ¼padhatu soit ii l'Ã‹rupyadhatu suivant 
que l a  personne munie de cette a ~ ~ l r a p t i  appartient A telle ou telle 
sphkre d'existence. De n16mc en ce qui concerne l 'uprapt i  des d h a r -  
m a s  pur;? ( c ~ ~ a v a ) .  

En effet, l ' aprÃ¼pt n'est jamais pure. 
Pourquoi ? 

40 b-c. D'aprks l'ficole, le Pythagjana est l'homme qui n'a pas 
acquis le Chemin. " 

1. Comme il est dit dans le MÃ¼laiastr (JiÃ¯anaprasthana 2, 21, 

Vibha$~, 45, 5) : Ã Qu'est-ce que l a  qualit6 de Prthaq'ana (pythagja- 
natva) ? - L a  non-possession des d h a r m a s  des Aryas (Ãœryadhar 
mÃ¼nÃ a l Ã ¼ b w  Ãˆ Or l a  qualit4 de Prthagjana n'est pas pure ; 
donc la  non-possession (aprÃ¼pt = alÃ¼bha n'est pas pure. 

Examinons cette dkfinition. - Lorsque le ~ a s t r a  enseigne que la 
qualit6 de Pythagjana est l a  non-possession des d h a r m a s  des Ã‹ryas 
de quels d h a r m a s  des Ã‹rya entend-il parler ? Ces d h a r n i a s  
commencent avec l a  d,i+hAe d h a r m a j A Ã ¼ w a k + ~ f i t  et embrassent 
tout le chemin pur ou chemin des Aryas (vi. 25). 

Le Sarvastivadin. - Le ~ a s t r a  entend parler de tous ces d h a r m a s ,  
puisqu'il ne spÃ©cifi pas. 

Prenez garde ! A vous en croire, l'homme en possession de la 

1. kamÃ¼dgaptcintalÃ¼n~ ca 
2. [alabdizamÃ¼rga prthagjanali 1 Gyate] - lam ma thob pa so so yi / skye 

bor hdod do. 
Si une aprapti pouvait 6tre pure, ce serait l'aprapti des dharmas purs ; or la 

dkfinition du Prthagjana &ablit que i'aprÃ¼pt des &armas purs n'est pas pure. 
Sur le Prthagjana, voir i. 40, 41 a, ii. 9 b d ,  iii. 41 cd ,  95 a, vi. 26 a, 28 d, 45 b. 
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d w e  J t s d ~ t i  sera un Prthagjana s'il ne poss&de pas tous les autres 
d l ~ a r ~ i ~ a s  des Aryas. 

Le Sarvastivadin. - Le Sasira veut parler de l a  non-possession 
qui n'est pas accoinpagnÃ© d'une possession : l'homme dont vous 
parlez, quoique ne posskdant pas les autres d h a r ~ ~ t s  des Ã‹ryas 
n'est pas un Prthagjana parce que la non-po-isession de ces autres 
dharmas est accompagnke de l a  possession de la &W. C'est de 
toute kvidence, car, danh l ' interpÃ¯~tatio contraire, le Bouddha 
Bhagaval, ne posskdant pas les ditarmas de la ' famille ' de5 &avalas  
et des Pratyekabuddhas (via 23), serait un Prthagj:ina. 

Fort  bien. Mais alors le h t r a  devrait dire : Ã L a  qualit& de 
Prthagjana est l'absolue non-possession (ulablia ma) des dhannus 
des Ã‹rya  Ãˆ et non pas : Ã ...+ l a  non-po-i.-iession (alablia) Ãˆ 

Le Sarvadvai l in .  - ~e Aastra s'exprime t r h  bien, car les ekapadas 
(Nirnkta, 2, a) comportent un sens restrictif (a~udh&ra?~Ã¼â€¢ et la 
particule eva n'est pas nÃ©cessair : ct6717~cci;su signifie : Ã qui vit d'eau 
seulement Ãˆ V Ã œ Z J U ~ ~ ~ ~ ~ C J  <\ qui vit de vent seulement Ãˆ [19 b] 

2. D'aprAs une autre opinion ', l a  qualitk de Prthagjana est l a  
non-possession du premier stade du chemin de l a  vue, d u w e  dhar- 
mc~j i i~naksÃ¼nt  et &armas concomitants (sal~abltu) (vi. 25). 

Objection. - Dans cette hypothAse, au  s e i z i h e  inoinent (marge 
'nvayajfi&ta), le saint sera un Prthagjana et non pas un Arya : car, 
A ce moment, la ksa;â€¢ initiale est perdue. ' - Non, car l a  non- 
possession de l a  k+-Ã¼~t i  qui constitue l a  qualitk de Prthagjana, a kt6 
absolument ddtruite au  premier stade. 

Objection. - L a  k s a ~ t i  en question est triple, de l a  famille des 
gravakas, de -la famille des Pratyekabuddhas, de l a  famille des 
Bouddhas (vi. 23). De laquelle de ces trois sortes entendez-vous 
parler dans votre dÃ©finitio de la  qualit6 de Prthagjana ? 

Nous entendons parler des trois sortes de 
Prenez garde! le Bouddha, ne  possÃ©dan pas les trois sortes de 

ksÃ¼nti sera un Prthagjana. 

1. DeuxiAmes maÃ®tre de la Vihhagi. 
2. Comparer Kithavatthu, iv. 4. 
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40 c-d. Elle est abaiitloin16e par l'acquisition (prlipti) et par le 
1)a:isilgr :L u n  antri' & l i s e .  ' 

1. fsrt pt , ip f i /d l  bl i i l i i~ isc imc~cic  [ca] v m a t e  
2. bpi ibiiti on a7ubJia i i i ~ p ~ r t i e ~ ~ t  ci Li sphbre d'existence (clhatu) Ã laquelle 

iil.lkiit~ent la pei5oinic qui PU ecst munie (ii. 40 a). Donc un Ctre du  K a m a d h ~ t u  
esl  sf~iiL-ni~iit  muni (le la cl~ialite-J~'-l'rlliagjana (qui est aprapti, ii. 40 b-c) du 
~ lo i i i~ i i i i~  (ln l'i.~l~~i:ulii~llu. Dune on ne lip11t lias dire que, par l'acquisition JLI Chemin, 
c r t  C l n ~  jirr.kt Ici ~ j ' i i c i l ~ i e - J e - l ' r L l i L ~ ~ i i ~ ~ , z  11u domaine des trois s p h h s .  - Toutefois, 
litir 1 ' ;~-~11t i~i l i~ni  dn Clicmin, toute qnaliif (le Prlhagjana, de quelque sphÃ¨r que 
ce 'mil, (liaient i inl~o~sible.  O11 peut iloiic dire que cette qualitÃ© sous sa  triple 
forme (il11 Ki"niiiilli~lu, elc ), t s a t  abandonn&e, Lien qu'un etre donnÃ n'en soit muni 
(lue  SOLI^^ une Sornie, 

On di-l inq~ei 'a deux aspects J e  l'nLii.inilon, vi l iah et pral+a. 
3. Un l'~Lh;igjana, se d t h - l i a n t  du IGimadhatu, passe dans le premier dhyana: 

il perJ lii c~1i:1iil6-Je-l'~tli:1~jaiia du domaine du Kamadhatu, mais il ne devient 
pas, par le f'iit, un Arya : car une autre qualitÃ©-de-Prthagjana du domaine du 
preniier tlliy~%q~ct, apparaÃ®t De meme pour les autres Ã©tages qu'on monte ou qu'on 
(lrscentle. 

4. En  prenant possession des bons dhc~rmas d'audition et  de rÃ©flexio de 
Kamadhi"lu, on perd l'aprapti de ces d'harmas; en prenant possession des bons 
dharmas i i h &  (ii. 71 L), on perd llapr&pti des racines-de-bien coupÃ©e (samwc- 
chinncikikala). - Lorsque, mourant clans le Kainadhatu, on renaÃ® dans le premier 
dhfjdna, on perd i 'aprÃ¼f~t des d7~arnÃ®rt du premier dliyana ..... Cette thÃ©ori 
soul6ve des probl&ines delicats que la Vyakhya examine sommairement. 

13 



Objection. - L a  non-possession est abandonnke (vfilycite), 1 0  lors- 
que se produit l a  non-possession de l a  non-possession, - c'est-&-dire, 
lorsque, changeant d'Ã©tag d'existence, on cesse de posskder l a  qua- 
lit6 de Prtlmgjana ; 20 lorsque l a  possession de l a  non-possession est 
coupÃ©e c'est-Ã -dir lorsque, acquÃ©ran le Chemin, on coupe l a  qualitk 
de Prthagjana. [20 a] Est-ce Ã dire qu'il y a possession de l a  posses- 
sion et de l a  non-possession, qu'il y a non-possession de l a  possession 
et de l a  non-possession ? 

Oui : de la  possession (1wapti) et de l a  non-possession (apr(Ig)fi) 
il y a possession et non-possession, qu'on appelle ' possession sccon- 
daire ' (aniiprÃ¼pt") ' non-possession secondaire '. On distingue donc 
l a  mÃ¼laprÃ¼ et l 'anttprdpti  ou prdpt iprdpt i .  

Cette doctrine n'entraÃ®ne-t-ell pas progression A l'infini (anava- 
stha) ? 

Non, car on possÃ¨d l a  possession (prapti) par le fait de la 
possession de l a  possession (praptiprapti  = anuprfipti) et  rbcipro- 
quement. 11 y a possession de l'une par le fait de l'autre ( p a r c ~ s ~ ~ a -  
rasamanvÃ¼gama)  - Expliquons-nous. Lorsque, dans une per-ionne 
(samtati) donnÃ©e se  produit un certain d h a r m a ,  trois d l i a r ~ ~ z u s  
naissent ensemble, Ã savoir:  (1) ce d h a r m a  m&m, qu'on nomme 
m u l a d h a r m a  ; (2) l a  prdpti du ~ n Ã ¼ l a d h a r m  ; (3) l a p r Ã ¼ q t  de cette 
prfipti. L a  personne en question possÃ¨d (samanvfigata) le inu la -  
d h a r m a  et l a  prapti de l a  prapti par le fait de l a  naissance de l a  
pr@i ; elle possÃ¨d la p a p t i  par  le fait de la naissance de l a  pr@ti  
de l a  p r a p t i  '. Donc il n'y a pas progression Ã l'infini. - Lorsque 
naÃ® un d h a r m a  bon (kusala) ou souillÃ (Mi&) ', Ã ce moment mgme 
naissent ensemble trois &armas ,  y compris ce d l i a r m a  bon ou 
souillÃ© Ã savoir : le m Ã ¼ l a d h a r m a  s a  p rap t i ,  l a  prdpti de cetle 
p r d p t i  (prdpti-prÃ¼pti 3. Au moment suivant naissent ensenlble six 

1. Comparer ii, 45 c-d le jeu de la naissance (jati) et de la naissance de la 
naissance (jcltijdti). 

2. On n'examine pas ici le cas du dliarma non-dÃ©fin (avydkrta), parce qu'on 
possAde ce dharma seulement au moment of1 il existe (tasya sahajaiva pr6ptq): 
les chiffres diffÃ¨rent 

3. L'bditeur japonais observe qu'il faut ajouter quatre MÃ»+-ana et quatre 
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& a r m a s ,  h. savoir : prd l )H  du ~ ~ ~ Ã ¼ l c ~ d l ~ c ~ r m a  pmti de la  prapti 
du premier moment, prGpti  de l a  prdpt i -prÃ¼pt du premier moment, 
plus trois an~p~ap t i s  par le fait desquelles on est en possession 
des trois prÃ¼j)t i  susdites. Au troisikrne moment naissent ensemble 
dix-huit d h a r m a s ,  ii savoir 11e:ifprdpt.i~ : prdptis des trois d h c ~ r m a s  
produits au premier moment, prdfiis des six d h a r m a s  produits au 
second moment, plus neuf cuitipr@tis par le fait desquelles on est en 
po-iiiesiion des neuf paptis susdites. 

Les prÃ¼ptis  de la sorte, vont croissant en nombre de moment en 
moment '. Des passions (lileia el zpaltleia) prksentes et futures, et 
des bons d h a n n a s  i n n k  (npc~patUldbhika, ii. 71 b) avec les cllmrmas 
qui leur sont associks ( s ~ ~ q p r a y z t k i a ,  ii. 53 c-d) et coexistants (saha- 
bhu, ii. 50 b) [.20 b], tout an  long de la transmigration sans origine 
et sans fin, les pr<â€¢pti de moment en moment, naissent en nombre 
infini. Si on considhe la s h i e  d'un seul ktre au cours de la transini- 
gration, elle, hont en nombre infini qui naissent ii chaque moment. 
A considcrer l'cnw1:11)le des etres, elles -soiit san i  mesure, sans limite. 
He~~reiiheineiil, elle5 poi'ikilent une grande qualitk : elles sont imma- 
terielles, elles se donnent place les unes aux autres. Si  elles &taient 
niat&rielles, les prdptis d'un seul etre ne trouveraient pas A se caser 
dans l'einpyr6e ; encore moins les praptis de deux 6tres ! [v] 

Qu'est-ce que le ' genre ' (nikayascibhÃ¼ga sab lz~ga ta )  ? ' 
41 a. L a  sablzÃ¼,gat est ce qui cause l a  ressemblance des etres 

vivants '. 

amilaksa?bas (ii. 45 c d )  pour chacun de ces irois dliannas; on a donc ~ingt-sept  
dharmas au premier moment. 

1. Au quatriÃ¨nl moment on possÃ¨d vingt-sept praptis, Ã savoir les prÃ¼pti 
des dlzarmas produits aux trois moments prÃ©cÃ©dent trois, six, dix-huit, plus 
vingt-sept amiprÃ¼ptis soit cinquante-quatre dl~armas. Au cinquiÃ¨m moment, 
quatre-vingt-et-une pruptis et autant d'a~mprÃ¼gtis 

2. sabhagatÃ sattvas&myam. - Prakaraqa, 14 b 6 : Ã Qu'est-ce que le 
nihÃ¼yasablzaga - La co inn~~~nautÃ de nature (t'6ng-lÃ©i-sing des Ãªtre vivants >>. 

3. Chaque Ãªtr vivant possÃ¨d sa propre sattuasabkÃ¼gat& On dit cependant 
que la sattvasabhagata est gÃ©nÃ©ra parce qu'elle n'est pas diffÃ©renciÃ© La 
concevoir comme unique et Ã©ternelle c'est l'erreur des Vaiiesikas. 



1, Il existe une entitc (drctt~ya) nommbe scibliÃ¼gaf6 un  (Utarma 
et1 vertu duquel les Ã¨tre vivants ainsi T e  les (71mvmas ' qui tombent 
dans l a  skrie des Gtres vivants ' (saftvasamJthy%ta, i. 10) sont sem- 
blables (srtbltÃ¼ga sama, s a ~ m m ,  sacl*) entre eux (Yibhaq ,  27, 4). 

2. Le Saatra (Jririnapraâ€¢tI~an etc.) dthidile cette entit6 sons le nom 
de nikuyctsa&l~a~a : l'auteur emploie le terme sc ib lu~pf t i  pour des 
raisons mktriques. 

3. L a  sabh&gafiâ est de deux espcces, g6n6ralc (aU,iinm) et parti- 
culiAre (blz iwia). 

La premikre "s trouve dans tous les Gtres vivants : par s a  -v ertu, il 
y a ressemblance de tout etre \ i \  an1 avec tuil- le'-, etwi \ i l  ant-.. On 
l a  nomme sa'ivc~scib7~figc~tÃ¼ 

La seconde comporte de nombrenses subdivisions : c h a c i ~ n ~  de ces 
subdivisions se  trouve dans cellain? Ã¦tre seulement. - Le5 etres 
vivants bout diffkrencibs d'aprks la s p l ~ l r e  d'cxistencc ( i fhGbi , ) ,  les 
divers ktages (btlÃ¼mi de ces -sphCres, l a  dt-itinec (gati, iii. 4,). l a  
matrice (iii. 9), la caste (juti, brahmane, etc.), le sexe, l a  (lualitk 
d'Upasaka (iv. 14), de B h i l i s ~ ,  de ~ a i l q a ,  d3Arhat,  etc.' [l l)] Cela fait 
autant de sc~blt~gc~tÃ¼s en vertu desquelles chaque Ctre vit aiit d'une 
certaine espkce ressemble aux Ctres vivants de cette esp&ce. 

4. Il y a, en outre, s a b l z ~ g u f ~  en ce ( p i  regarde les clhamas qiii 
apparliennent aux Ctres -vivants, la cllzc~r'masccbl~~da,  en di-itin- 
gant les slwndhas, les dycdaizas et les r"hdtus : skc~nclhc~sablzh- 
qata, etc., r~~~askc~1zdlzc~sa&7zU~atÃ¼ etc. 

5,  E n  l'absence d'une entitk A part, h 'savoir l a  scdhdqatiâ (sattva- 
sccbl~Ã¼gatd) comment expliquer les notions (buddlzg et expressions 
(praj"icqti) gknkraIes, Ã¨tr vivant, etc., appliqukes A des etres qui 
diffiirent les uns  des autres ? De mÃ¨me c'est seulement en raison de 
l a  cZ1zcwimsab"idgutci que sont justifiÃ©e les notions e t  expressions, 
skcindha, dlzlitu, etc. 

1. Par et cretera il faut entendre : Up&il~i,  B l i i k ~ ~ ~ i p ,  Nai\a';ailc~ana<aik~a, etc. 
2. Deux lectures : evam skandIiÃœdibuddJ'iiprajiâ€¢qtc ' p i  y o j y m  et evapz 

d"t&tuÃ¼clibudcl7~iprc~jiiaptay ' p i  yojyuJi : Ã C'est en raison de la dharma- 
sabli&Cfat& que les dh&hts sont du Kiiinadhiitu .... > 
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6. Arrive-t-il que l'on tran'smigi'e, que l'on meure et nais'se, sans 
abandonner et sans prendre une certaine srtttuascd~lzdgcda (qualite 
d'homme, etc.) ? - Quatre alternatives : 1. Mourir d a m  une place 
(Ka~ni ' i f l l~~ tu  par exemple) et renaitre d-ms la m&ne place : l a  sabizd- 
gata reste l a  m h e ,  malgr2 la transmigration ; 2. Entrer dans l a  
prÃ©destinatio (;ziyd~~tauclltrdnti, vi. 26 a)  : Â¥-'an qu'il y ait transnii- 
gration, il y a abandon de la sct67zfigc~td deo Pytliagjanas et acquihi- 
tion de l a  sahlaa td  des S 1iiit-s (a;-~ps~~bhdfirttd) ; 3. Mourir dans 
une destin(+, deslinÃ© d'hninnie, etc., et renaÃ®tr dans une autre 
destinke (gatismcdra) ; 4. Tout autre cas. 

Le Sa!itrantika n'adniet pas l'existence di1 d1m1"~1ta nominÃ sctblz<b 
gnta el prÃ©'ient plusieuri objections. 

1. S'il existe une certaine entith noniniÃ© Ã le genre Prthagjana >> 

( ~ ~ y f l ~ a g J ' z n a s a b l z ~ g c ~ t ~ ) ,  A quoi bon imnginer l a  qualitk-de-Prthag- 
jana (pf~tlzagjnnatva) consihtant en la non-passes.'-ion des A y a d h a r -  
mas (ii. 40 c) ? Quelqu'un sera Prthagjana par le genre Prthagjana 
comme quelqu'un est homme par le genre ' homme ' (inanus"/asa- 
bhagatÃ¼ : car les V a i b h a ~ i k " ~  n'imaginent pas une qualitÃ©-d'homn~ 
fiit,wzzisfjatva) diff6ren te du genre homme. 

2. Le monde ne conna-"t pas la sablziigatd par le t h o i g n a g e  direct 
des sens (pralyak+a) ; il ne conclut pas Ã l'existence de l a  sablidgatd 
(paricclzitmfti} par une opÃ©ratio de l'esprit ( 1 ~ j i " a Â ¥ )  car la sablid- 
p t a  n'exerce aucune action par laquelle on puisse l a  connaÃ®tr : 
nÃ©anmoins [2 a] encore que le monde ne sache rien de la sattuasc~- 
bhÃ¼gatd il reconnaÃ® (pratipaclynte) la non-diffÃ©renc d'espkce des 
Ãªtre (sattvaizaqz jatyabtzeda). Donc, A supposer que l a  sab"zGrjatd 
existe, quel sera son emploi (u i /dpdra)  ? 

3. Pourquoi l'ficole refuse-t-elle l a  subhagata aux choses qui ne 
sont pas des Ãªtre vivants, riz, blÃ© or, fer, manguier, arbre A pain ? 
On se  sert cependant Ã leur endroit de dÃ©signation gknkriques. 

4. Les diverses sabliagaids que reconnaÃ® l'ficole, sabltagatas des 
Ãªtre vivants, des sph&res, des destinÃ©es etc., sont distinctes les unes 
des autres. Cependant on a, pour toutes, notion et dksignation com- 
munes ; toutes sont des sabhagatds. 



5. Le Sarvastivadin se  fait le champion (dyofayati) de la  doctrine 
des Vaiiesikas. Ceux-ci admettent une certaine entitÃ (padartha) 
nommÃ© ' genre ' (satnanya), en vertu de laquelle se produisent, a 
l'Ã©gar des choses, les idÃ©e et dÃ©signation ghÃ©rique ; ils croient 
aussi a une autre entitÃ© nommÃ© ' diffÃ©renc ' (visesa), d'ot~ procÃ¨ 
dent, Ã l'Ã©gar des diverses espÃ¨ces les idÃ©e et dÃ©signation spÃ©ci 
fiques. 

Le Vaibhasika proteste que s a  thÃ©ori ne se confond pas avec celle 
des Vaiiesikas, lesquels croient que le genre (samar~yaj, substance 
(padarthaj unique, existe dans la multitude des individus (eko 'p"f 
mekasmin vartate). Donc, dit-il, si j'approuve les Vaiiesikas d'ad- 
mettre le genre ( s ~ m a m ~ ~ ) ,  je condamme l'interprÃ©tatio qu'ils en 
donnent. - Quant Ã la sabhagatd, elle existe en soi (dravya), car 
Bhagavat, parlant du meurtrier qui est renÃ en enfer, poursuit en 
disant : Ã S'il revient ici, s'il obtient la  sabhdgatd des hommes ... )> 

(Madhyama, 24,s) l 
Le Sautrantika rÃ©pond - En s'exprimant ainsi, le SÃ¼tr n'enseigne 

pas l'existence d'une chose en soi nommÃ© sabhdgata [2 b]. -- Que 
dÃ©sign donc le SÃ¼tr par le mot sab7~agaia ? - Par les expressions 
sabhagatd des hommes ', etc., le SÃ¼tr entend la similitude dans la  

maniÃ¨r d'Ãªtr : de mÃªme sabitagata du riz, du blÃ© des fÃ¨ves etc. 
Cette opinion n'est pas admise par le Vaibha&a 2 .  

Qu'est-ce que l'inconscience (asamjnika) ? 

1. La Vyakhya cite le SÃ¼tr : panÃ¼tipatenaseviten bkavitena bahu1"Jcrtena 
(comp. Ariguttara, iv. 247, etc.) navctkesupapadi/ate / sa ced ittkatptvam agac- 
chati manusyanÃ¼ sabhagataq prapnoti pranatipatem%lpayur bhavati .... 
Le DasabhÃ¼mak remplace la formule sa ced ..... par atlia cet punar wanus- 
yesupapadyate. 

Divya, 194, 30 : manusyan@ s a b h a q a t w  qapamza  it i  (Mahgvyutpatti, 
245, 51) ; 122,816 : bvahmalo7casabhagat~ya~ copapamw mahabrOrkmc% Sam- 
vrttah. ~ik~asarnuccaya,  176, 9 : sa[rva]nikc%yasabhage deuawla'nu+yanam 
priyo bhavati. 

2. Hiuan-tsang traduit : Ã Ce n'est pas admissible, car c'est en contradiction 
avec notre systÃ¨m Ã ; il omet la formule : Ã Les Vaibhasikas disent Ã (Les 
Vaibhasikas disent : Ã Ce n'est pas admissible ...,. n) 



H h a n - t s w ,  v, fol. 2 a-b. 199 

41 b-c. L'inconscience est ce qui, chez les Inconscients, arrÃªt l a  
pensÃ© et les mentaux '. 

Chez les Ãªtre qui prennent naissance parmi les Inconscients ou 
dieux inconsciente il y a LUI dliarma qui arrete l a  pensÃ© et les 
nientsux, et qu'on appelle ' inconscience '. Par  ce dlzarma, l a  pensÃ© 
et les d l z m a s  futurs sont, pour un certain temps, empÃªchÃ de se  
produire et n'ont pas l a  force de naÃ®tre Ce dharma est semblable Ã 
ce qui arrÃªt l'eau d'un fleuve (naditoy&rodhavat), c'est-Ã -dir Ã 
une digue. 

Ce dhanna  est exclusivenlent 

41 d. RÃ©tribution 

Il  est cxclusivcn~ent la rÃ©tributio du recueillement d'inconscience 
(ksamjnisamdpatti, ii. 42 a) ?. 

Dans quel endroit rÃ©siden les dieux inconscients ? 

41 cl. Ils demeurent dans le Brhatphala. 

Dans le ciel des Brhatphalas se  trouve une place surÃ©levÃ qui est 
le sÃ©jou des Inconscients ; de mÃªm que la  dhyanantarikd, sejour 
des Mahabrahmas, s 'Ã©kv dans le ciel des Brahmapurohitas (iii. 2 c ' ; 
Vihhasa, 154, s). 

Les Inconscients sont-ils ainsi nommÃ© parce qu'ils sont toujours 
inconscients, ou sont-ils quelquefois conscients ? 

Ils sont conscients Ã la naissance et Ã l a  mort (iii. 42, Vibhasa 
154, 9) ; ils sont nommÃ© Inconscients parce que, pour une longue 

1. asayjiâ€¢ikr asw;jilisu / nirodha.3 cittacoittÃ¼nÃ vipakas tu 6~7tat- 
phale // - Prakaraip, fol. 14 b 6. - DÃ¯gha iii. 263 : sont 'Ã¼uus sattÃ asanflino 
appatisa~vedino seyyat7tapi devd asoilHasattÃ¼ - i. 28, iii. 33 .... saGiluppÃ¼d 
ca pana te deua f a d i a  kÃ¼y cavanti. - Un des neuf saftvÃ¼uasas Anguttara 
iv. 401 ; KoSa, iii. 6 c. 

2. Vibhasa, 158, 9, cinq opinions. 
3. Les Etrangers prÃ©tenden au contraire qu'il y a neuf divisions dans le ciel 

du quatriÃ¨m dliyana. - Sur les Vrhatphalas (Vehapphala), Burnouf, Introd~~c- 
Lion, p. 611. 

4 Opinion des Andhakas, condamnÃ© Kathavatthu, iii. 11. 



pÃ©riode l a  conscience est chez eux suspendue [3 a].  L o r g n e ,  aprcs 
ce long temps, ils produisent conscience k nouveau, ils nicurcnt. 
Comme il est dit dans le Sutra : Ã Scn~blables A un homme qui se  
rÃ©veill aprÃ¨ le sommeil, quand ils produiwnt conscience A nouveau, 
ils meurent Ãˆ 

Morts dans le ciel des Inconscients, ils renaiwmit nkcessaircment 
dans le Kamadhatu et non pas ailleurs. (1) E n  etTel, l a  force de 1 ' m c y ~ -  
j f i isamdpat t i  (ii. 42 a), par laquelle ces Ctres sont I I& clic-z les 
Inconscients, est epuisÃ© ; au  cours de leur existence chez le:' Tm'on- 
scients, ils n'ont pas Ã©t & mÃªm de pratiquer A nouveau l ' a s m . ~ j 1 ~ i -  
samÃ¼pat t  : donc ils meurent, comme tombent sur le 501 le5 l lÃ¨dit  
lorsque leur klan est kpuisÃ (ic@+auegc&). (2) D'autre part, k'b ctrc-i 
qui renaissent chez les Inconscients possÃ¨tien ~ ~ k ( ~ ~ s i ~ i r ~ i n i ~ i i t  1111 

acte ' rÃ©tribuabl dans le Kamailhatu ' et ' r6tribuaI)le (Lin, la ^icc'oinlr 
existence ' (iv. 50 b). De mÃªn les e l m  qiii rcni'ii^i*cnt (1qn-i 1'Ut'uira- 
kuru (iii. 90 c-d) possÃ¨den n6cessairement un acte u"tribi?ahle (1iii-i~ 

une destinke divine immÃ©diatemen aprks l'cxistencc da115 1'Uttara- 
kuru. 

Le MÃ¼laiastr dit : Ã Quelles sont les deux s a i ~ ~ ( Ã ¯ ~ ) a f f t  on rccuril- 
lements ? ' - L'as@isaiiiapatti, on recueillc~neiit (.l'incon~,cicnce, 
la nirodhasamdpat t i ,  011 recueillement d'an'et ,) '. 

Qu'est-ce que le recueillen~ent d'inconbcience ? 
De mÃªm que l'cisamjfiika est un dJ ia rma  qiii arrctc l a  ~rn'ic!e et 

les mentaux, 

42 a. De mÃªm le recueillement cl'i~iconscience 'ln 

1, Sur le sens du terme sawapatti, voir p. 213. 
2. Le nom complet samjndvec l i tan i rod 'hasa~at t i ,  voir p. 211. 
Prakarana (14 b 5 )  : L'asa+y$Xxcmapatfi est un arrÃ¨ de la pens6e et des 

mentaux qui a pour antkcÃ©den la notion de d6l i~ 'ance ( n ~ s a r a n a ~ ~ z a n a s i -  
+apwrvc&a) et qui est obtenu par un homme ddivr6 des pamiofis des 
Subhakj-tsnas et non des passions supkrieures. La mkodiwsccnttlpatti e5t un- 
arrÃª de la pensÃ© et des mentaux qui a pour antbcÃ©den la notion de tranquillitk, 
et qui est obtenu par un homme dklivrb des passions de 1'rSÃ¼ificanydyatana - 
Vasubandhu, dans le Paficaskandhaka, s'inspire de ces d6finitions. 

3. tatha[savjfiisamdpattir] dhyane 'ntye [mok+w14 icc'hata] / 
[Subho]papadyavedyaiua [ndryair} ek~dhvifc&pyate / /  



Le ~ecueilleinent d'inconscience est le recueillement dans le(iue1 
l'asckle est inconscient (asa~jzjilina+ scuii&@tt~i), on le recueille- 
nient exempt de conscience. 

Le mol ' do mcme ' montre que ce reciieiI!emcut p.! b], comme 
'~sag)1jHika,  arrÃªt l a  penske et les mentaux. 

A quelle bhzinii appartient-il ? 

42 1). Dans le dernier clhg "ana. - 

Pour pratiquer ce recueillement, l'abcetc doit d i e  eiitrii d a m  le 
(iiicitt'i6i11e dhi/a?LCb. 

A quelle fin le pratique t-on ? 

42 b. Par  dksir de la dLl' ivrance. 

L ' a d t e  s'iinngiiie f"i'i.is~eiiieiit (pie l'as(ti!~jt'~ i"i(f, l'i!iconscience 
ii~il1i"nairc qui constitue le fruit du  rccueilleineni d'inconscience, e ^ t  
l a  vraie di1livrance. 

L9&finiji'nkci, ktant rhtribution, fit n6cessairernent iiuii-dcihii 
( ~ ~ ~ a l t ~ t c t ) .  Quant a11 recii~illeinent d'inconscience, il est 

42 c. Bon. 

Il produit comme fruit de rktribution, les cinq skandiuis  du  dieu 
inconscient, lequel, comme nous le savons, e,3t conscient la naih- 
sance e,t A l a  mort. 

A. quelle catkgorie appartient-il au  point de vue de la rÃ©tributio ? 

42 c. Uniquement rÃ©tribuabl dans la prochaine existence. 

Il  n'est pas ' rÃ©tribuabl dans cette vie ', ' rÃ©trib~mbl plu,> tard ' ; 
il n'est pas non plus ' de rktribution non nÃ©cessair ' (iv. 50). 
Sans doute, l'ascÃ¨t peut &choir ( p d l d )  de ce recueillement 

aprÃ¨^ l'avoir produit; mais, d'aprÃ¨ les Vaib l~a~ikas ,  il le produira & 
nouveau et renaÃ®tr chez les Inconscients. C'est dire que l'ascÃ¨t qui 
prend possession ( lab7zi~J de ce recueillement n'entrera certainement 
pas dans l a  ' prÃ©destinatio ' (niyama) (vi. 26 a) '. 

1. Par l'entrÃ© dans le nQdma, on obtient I 'aprat isa~iyanirodJta  ou 



Ce recueillement n'est pratiquÃ que par les Prthagjanas. 

42 d. Pas par les Aryas. [4 a] 

Ceux-ci considÃ¨ren ce recueillement comme un prkcipice, une 
calamitÃ (vinipdastl~atza, c'est-Ã -dir ctpayasthdna ou g i r i tdavi -  
nipdasthdna) ,  et ne tiennent pas a y entrer. 

Au contraire, les Prthagjanas identifient l'inconscience (dsamjni- 
ka) avec la vraie dÃ©livranc ; ils ont & son endroit l'idÃ© de ' sortie ', 
de ' salut ' (nâ€¢ffsarqzasaqj"i ; ils cultivent donc le recueillement 
qui y mÃ¨ne Mais les Ã‹rya savent que l'impur (sdsrava) ne peut 
Ãªtr la vraie dklivrance. Donc ils ne cultivent pas ce recueillement. 

Lorsque les Aryas entrent dans le quatriÃ¨m d l ~ g a n a ,  obtiennent- 
ils 1aprOptt de ce recueillement passÃ et futur, de meme qu'on obtient 
l a p r d p t i  du quatriÃ¨m dliyli~za passb et futur dÃ¨ qu'on entre dans 
le quatriÃ¨m d 7 i y ~ h a  ' ? 

Les non-Ã‹rya eux-mÃªme n'obtiennent pas la prdpl i  du recueille- 
ment d'inconscience passÃ ou futur. 

Pourquoi ? 
Comme, l'eÃ®~t-o pratiquÃ jadis Ã plusieurs reprises, ce recueille- 

ment ne peut Ãªtr rÃ©alis qu'au prix de grands efforts (maJiabhi- 
saty,skOra) ; comme il n'est pas pensÃ©e 

42 d. Il  est obtenu d'une Ã©poque 

On prend possession ( m a t e ,  labltyate) de ce recueillement, non 
pas passÃ© non pas futur, mais d'une seule Ã©poque c'est-&-dire prÃ© 
sent ; comme c'est aussi le cas pour le Pratimoksasamvara (iv. 35). 
Dans le second moment de ce recueillement, dans tous les moments 
qui suivent l'obtention de ce recueillement jusqu'au moment oÃ il 
prend fin, on le possÃ¨d passÃ et prÃ©sent - D'autre part, ce recueil- 

disparition dÃ©finitiv des mauvaises destinkes, de l ' & s ~ j G k a ,  de la naissance 
chez les Mahabrahmas et chez les Kurus, d'une huitiÃ¨m renaissance, 

1. Quiconque entre dans le quatriÃ¨m dhyana obtient du mÃªm coup l a p w t i  
de tous les quatriÃ¨me dkyanas qu'il a pratiquÃ© ou pratiquera au cours de la 
transmigration. 



Hiuan-tsang, v, fol. 3 b-4 b. 

lement n'Ã©tan pas pensÃ©e il est impossible qu'on acquiÃ¨r la prdpti 
de ce recueillement futur ( n w a t d  bhduyate) ' 

Qu'est-ce que la nirodltasamdpatti ou ' recueillement d'arrÃª ' ? ' 

43 a. De mÃªme le recueillement qui porte le nom de nirodha, 
' arrÃª ' '. 

C'est-Ã -dire le recueillement d'arrÃª est comme l'clsamjfiika, 
comme le recueillement d'inconscience ; c'est un dharma qui arrÃªt 
l a  pensÃ© et les mentaux. 

Quelles sont les diffÃ©rence entre le recueillement d'inconscience 
et le recueillement d'arrÃª ? 

43 b-d. En vue de la tranquillitÃ (i&tauiltara) ; nÃ du bhauÃ¼gr ; 
bon ; de deux rÃ©tribution et indÃ©termin ; obtenu par effort par les 
Aryas +. 

1. Les Aryas pratiquent ce recueillement parce qu'ils le considÃ¨ren 
comme le recueillement tranquille i'. Pour le recueillement d'incon- 
science, on le pratique parce qu'on regarde l'inconscience comme 
Ã©tan la  dÃ©livranc (nUisarqa == m o k ~ ) .  

2. Il  appartient au plan du bltavagra, c'est-Ã -dir qu'on y pÃ©nÃ¨t 
en partant du recueillement de n&asarn j~dn6sc~mj~dya tana  (vin. 
4); tandis que le recueillement d'inconscience appartient au plan du 
quatriÃ¨m dhyana. 

3. Il est bon ; il n'est ni non-dÃ©fini ni souillÃ© car sa  cause origi- 
naire est bonne (iv. 9 b). 

1. La penske bonne, future, est l'objet d'une prapti antkrieure. 
2. Sur la nirodhasarnapatti, samjG@ve&tanirodhasamapatti (voir ci-dessous 

p. 21l), voir vi. 43 c-d, viii. 33 a (ctmoksas), Kath&vatthu. vi. 5, xv. 7. - Dans 
Mahavibh%$, 152, 14, de nombreuses opinions sur ce recueillement : pour les uns, 
il n'est qu'une chose (dravya), le nirodimsaksatkdra; pour d'autres, onze 
choses : les dix rnahabhtâ€¢tnik et le cittanirodka; pour d'autres, vingt-et-une 
choses : les mahabhÃ¼mikas les kuialama"iab1ttimiJcas et le cittanirodha ..... 

3. nirodhafchy@ tatha&ua[pi] 
4. [viharaya bhavagraja/Sztbka dvivedy&iyataryawrayogata 6pyate//] 
5. Santavihdrasamjnapurvakena manasilcurena - vihara = samadhi- 

visesa. 



204 CHAPITRE II, 43  C-44 b. 

4. 11 comporte deux sortes de retribution, Ã©tan ou ' rÃ©tribuabl 
dans l a  prochaine existence ' ('tipapadyccvedant~~a), ou ' rÃ©tribuabl 
plus tard ' ('aparapclryd~a vedctn~/a} (iv. 50) !. Il est encore ' de rÃ©tri 
bution non necessaire ', car l'asckte qui l'a pratiquÃ peut obtenir le 
Nirvaqa dans la prÃ©sent existence. 

En quoi consiste s a  rktribution ? 
Ce recueillement produit les quatre s k a ~ ~ l h a s  du bhavdgra, c'est- 

a-dire une existence dans le bliccuig~*a (iii. 3). [5 a] 
5. Il est produit par les seuls Aryas, non pas par les Prthagjanas. 

Ceux-ci ne peuvent le produire (1) parce qu'ils redoutent l'anÃ©antis 
sement fiicc1ieda67t~rntva) ', (2) parce que ce recueillen~ent ne peut 
Ãªtr produit que par  la force c h  Chemin : en effet, c'est l'ascÃ¨t qui a 
vu le N i r v ~ y  qui s'y rÃ©sou '. 

6. Bien qu'obten~i par les Ã¥ryab il n'est pas obtenu par le seul 
fait du  detachement (~cth0gya). Il est seulement rkalise par exercice, 
par  effort (prapgrilablw). 

On ne possÃ¨d pas ce recueillement passÃ© ni futur ; ce point a ktk 
explique au sujet du recueillement d'inconscience, 

44 a-b. En ce qui regarde le Muni, obtenu par l a  Bodhi mÃ¨me 

1. II est ' rÃ©tribut plus tari1 ', lorsque, entre, l'existence de Kainadhatu au cours 
de lacl~~clle on le produit, et l'existence de 61tacÃ¼gr qui est son fruit, s'interpose 
une existence dans le Rupadhat~~.  

2. Ce recueillement a lieu dans le plan du bhavagra, d'oi~ la matihre (rfipo) 
est absente. Les Prlhagjanas craignent que l'arrÃª de la pensÃ© et des mentaux 
soit, dans ces  condition^, l'anÃ©antissement Ils n'ont pas la mÃªm crainte au sujet 
de l 'asawisa~nf ipat t i ,  laquelle a lieu dans le plan du quatriÃ¨m dhyat~a oÃ 
persiste la matiÃ¨re Par le fait, dans la nirodhasam&patti demeurent le nikava- 
sahhaga, le j~vitencZvQp ei, autres sa+ysJcdras dissociÃ© de la pensÃ© ; mais les 
Prthagjanas ne les voient pas, 

3. cZps$anirvanasya tadacZ1timuktita.s. - D'aprAs une variante, suivie par les 
traducteurs chinois, dy&adharmanirva?msga ..... C'est-&-dire : Ã L'Arya pense 
obtenir, vise i obtenir le Nirv~~a-sur- terre  au moyen de ce recueillen~ent, dans 
ce recueillement Ã : ~ " f s ~ a d k a r r n a ~ r v a ~ c ~ s y a  tadacZhimiiJttitah / d&e janntani 
nirvÃ¼?%a cZ~?adltarmanirvÃ¼qa / tasya tadadhimwktituh 1 tad ity adhi- 
mziktis tacZaclJti~~t~thtih / tena cadltimuktis tadadhimuktih / tadadhtmuktes 
tadacthimuktitah / d9te  jamnany etan nirvapam ity Ã œ r p  tam adhimu- 
cyate / 



non pas auparavant, car le Muni conquiert l a  Bodlii en trente-quatre 
moments '. 

Le Bouddha obtient le recueillement d'arrkt au moment oc1 il devient 
Bouddha, c'est-&-dire a n  moment du 1:;cbjajndna (vi. 67). Aucune 
qualitk ( m a )  du  Bouddha n'est obtenue par effort ; toutes se5 qua- 
lit& sont acquises par le simple fait d u  dktachement : aussitct qu'il  
le &sire, la collection des qualit&.-, surgit & son grk ?. 

Comment se fait-il que Bhagavat, sans avoir produit auparai ant 
ce recueillement (nirodliasamdpc~tti), devienne, an moment de l a  
Boillii ( ~ c q a j f i Ã ¼ t z a )  1111 ' doublemi>nt il&liviv ' (i~l>1~(;gcitobI~ctgc~z~i- 
w;uA-ta), c'ci t-A-dire d&livr& de 1'011s tacle qui est l a  paision et &liv r6 
de l'obstacle an recueillement (sa~1~Ã¼1~afti / f ivar(~~$a vi. 64-) ? 

11 devient un ' doublement dhlivrk ', tout comme s'il avait produit 
auparavant ce recueillement, car il po+&de le pouvoir de rkaliser ce 
renieillenient quand il veut (Vi lhasa  153, 10). [5 b] 

Les MaÃ®tre de l'Occident (Pii<ci~tya) ' 'soutiennent que le Eodhi- 
sattva produit d'abord ce recueillem~ut dan\ l 'kW de Â§aiksa et obtient 
ensuite l a  Bocllii. Pourquoi ne pas ailopler cette opinion ? Ce serait 
buivre le Netripada&stra di1 Sthavira Upagupla, qui dit : Celui qui, 
aprks avoir produit le recueillement d'arret, produit le ksayuj"'ninct, 
on doit le nommer Tathagata  Ãˆ 

Les V a i b h ~ i k a h  du  Ka4mir nient que le Bodhibattva produise le 
recueillement d'arret avant de produire le k~ci i ja jkZi ia .  

~ ' k c o l e  admet en effet (Vilhasa.  153, 1o.11) que le Bodhisa1i.1 a 

1. bocUii1ab7iy& w e r  [na prdk c & s t r i ? n S ~ t t l ; ~ c ~ ~ ~ ~ ~ _ ~ t i t a l i  / ]  Voir vi. 24 a-b. 
- Comparer Kathavalthu, i. 5, xviii. 5. 

2. La Vyakhya cite une stance du Stotriilcara. c'est-A-dire de Matreela (Var- 
nan&rhavar~ana, 118 : F, W.  Thomas, Indiau Antiqnary, 190."). p. 159) : na te  
prayogikam kimcit kusalam kuSalanuc/a / 

3. L'Ã©diteu japonais cite les diverses interpr6tations des vieux commentaires 
du K o h  : Les Occidentaux sont les S a r v ~ s t i v ~ d i n s  du Gandliara, ou des Sautr3n- 
tikas, ou les maitres du pays,d1Inc1hu. Ils sont nommh Occidentaux parce qu'ils 
sont A l'Ouest du Kasmir, et Etrangers (ba7~irdesa'ka) parce qu'ils sont en dehors 
du Kasmir. - Voir ci-dessous p. 206 n. 1. 

4. 'niroditasum~puttiw utpaclya hayajil&nam ntpadayat"ti vaktavyam 
tathagata iti. 



206 CHAPITRE II, 44 a-C. 

ohlieni la Bodhi en trente-quatre moments, Ã savoir seize moments 
qui constituent la ' conq)rkliension des vÃ©rite ' (saty&bhisamaya, 
vi. 27) et dix-huit moments qui constituent l'abandon des passions 
relatives au b7zaui.lgra (= natvasa~?zjHÃ¼iidsan~j~dyatma) neuf 
Cfi ian taqmm~~gas  et neuf vim"iktit~zfiqps (vi. 44). Le dix-huitikrne 
moment est le Jcsayajiihza. - Ces trente-quatre moments suffisent, 
car, avant d'entrer dans la ' compr6hension des vbrit6s ', le Bodhi- 
sattva, encore Prthagjana (iii. 41), s'est dktachÃ© par le chemin mon- 
dain, de toutes les terres A l'exception du b7tavaqra. - Les dix-huit 
moments forment un chemin au cours duquel le saint ne produit pas 
une pensk  de nature diffÃ©renle c'est-&-dire mondaine, impure (sas- 
m a ) .  par exemple la  penske d'entrer dans le recueillement d'arrkt. 
Donc le Bodhisatlva, dans le stade de sai lqa,  c'est-i-dire avant d'etre 
Arhat, entre la  comprkhension dos vcritÃ© et le dix-huiLikine moment 
de l'abandon du bitavagra, ne produit pas le recueillenlent d'arret. 

Les Etrangers (baI&irde&aka) ' disent : Quel mal Ã ce que le Bodhi- 
sattva produise cet'ie penske impure ? [ G  a] 

Dans cette hypothÃ¨se le Bodhisattva franchit s a  rÃ©solutio (uyut- 
t J ~ n ) ~ & p 7 ~  syui) " ; or le Bodhisattva ne franchit pas sa rÃ©solution 

Cela est vrai, il ne franchit pas s a  rksolution ; mais cela ne veut 
pas dire qu'il ne franchisse pas le chemin pur, pour produire une 
pensÃ© iinpure. 

Comment, dans cette hypothhse, ne franchirait-il pas sa  rÃ©solutio ? 
Il a pris la rÃ©solutio (Madhyainagama, 56, 6) : u Je ne dklierai pas 

cette posture accroupie (â€¢itkutukasan ' avant d'avoir obtenu la 
destruction de toute passion Ãˆ - Or il ne franchit pas cette rÃ©solu 

1. Les MaÃ®tre du pays d'lndhu, du mÃªm avis que les Occidentaux. 
2. vy1tttkanaSaya = v y u t t h a n a b h i p w a  : ' ayant une r6solution susceptible 

de se lever, de cÃ©de '. D'apres une autre interprktation, Ãœgay = kuSala = 
Jcusalamula; donc : Ã ayant des racines de bien susceptibles de se lever, de 
s'interrompre Ã̂  Or les racines de bien des Bodhisattvas sont telles que, une fois 
qu'elles commencent Ã s'actualiser, elles ne s'arrÃªten pas avant que la Bodhi 
n'ait 6t6 obtenue. 

Vyut tkana  signifie aussi ' sortie du recueillement ' (Sacyutta, iii. 265, etc.). 
?S. Vibhaea, 16, 16 : Toutes les atlitudes sont bonnes. Pourquoi le Bodhisattva 
prend-il l'attitude accroupie ? ..... 



Hhn-tsang,  v, fol. 5 L-6 a. 

tion, car c'est en une seule ' skance ' (asana, vi. 24 a-1)) qu'il rbalise 
son Lut '. 

Bien que les deux recueillements, d'inconscience et d'ami%, prÃ©sen 
tent "beaucoup de difft9ences, ils ont ceci en con1mun : 

44 c. Mais ces deux recueillenlents ont lieu dans des personnes 
du Kameadhatu et du RÃ¼padhat 2. 

Nier que le recueillement d'inconscience se produise dans le RÃ¼pa 
clhatu, c'est contredire le MÃ¼laiast ra  : Ã Il y a une existence de 
Riipaillititu qui ne comporte pas les cinq skundJzas '", Ã savoir 

1. Hinan-tsang ajoute : Ã La premiÃ¨r doctrine est la bonne, parce que c'est 
notre s p l h e  >). 

2. kdiiiarHpi"sraye tÃ¼b71e 
ViLhitsa, 152, 2. - Trek opinions : seulement dans le Ktimadhatu, aussi dans 

les, trois dhyhnas infÃ©rieurs aus'ii clans le quatrihne cl7iyana. 
D'aprbs la Vibli&*a, la ?iirod7zasamaputti ne peut se prolonger au del& de 

sept jours-et-nuits. 
3. Le Jfiinuiprastli~na, 19, 17, pose une quadruple question : Y a-t-il une existence 

ile RÃ¼padllal qui ne comporte pas les cinq skandhas? Y a-t-il une existence 
ro~nporlant les cinq skandiias et qui ne soit pas de RÃ¼padhÃ t Y a-t-il une 
existence Je  RÃ¼padhiit~ qui comporte les cinq skandhcis ? Y a-t-il une existence 
q u i  ne soit pas de Rupaclhatu et  qui  ne conlporte pas les cinq skanditas ? 

4. Le Jiiauaprasthana et le K o h  n'emploient pas le mot skandha mais un 
synonyme, un mot que les MSS. de la VyÃ khy transcrivent indiffbremment 
vyavahara et vyavacdra. - Hiuan-tsang traduit "ling, Ã©quivalen do saydÃ»ara 
viharanu, etc. ; Paramartha traduit p ' a ~ ,  Ã©quivalen de Mti, naya, ' juger ', 
' diicider '. - La lecture vyava7cara paraÃ® certaine d'aprbs les sources pÃ¢lies 

a. Sources pÃ¢lies - vokdra = khandiia (Childers) ; Vibhanga, 137 : saililÃ¼ 
bhavo asaiini"bJmv0 nevasan"l&m%saGGabkavo ek~vo7c~rabIzavo catuvok&w- 
bjiavo pai"cavokc%rabhavo ; Yamaka, d'aprÃ¨ Kathavatthu, trad, p. 38 ; Katha- 
vatthu, iii. 11 : si les &es inconscients posskdent une existence comportant un 
vokara ou cinq vokdras. (Buddhaghosa explique : vividJzena visum visum 
karwati). 

b. VyakhyÃ  - vyavakara est le nom que le Bouddha KÃ kyap donne aux 
skandhas. - vyavakSra fuiSese?t&vakara) signifie savyavakara d'aprÃ¨ 
Paqini, v. 2, 127 ; donc : ' ce qui dbÃ§oit ce qui contredit (v isawadant)  par son 
impermanence ', dbfinition qui convient aux skamihas d'aprÃ¨ la stance : Ã Le 
rÃ¼p est comme un flocon d'bcume ... Ã (Sainyutta, iii. 142). 

c. Vihhtisa, 192, 4. - Les anciens TathÃ gata Samyaksambuddhas appellent 
les skandhas du nom de vyavakaras; mais le Tathagata Samyaksambuddha 
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1 )  l'exi-"tence des $tres du Rupadhatu conwient-s de nature [6 I'Ãˆ qui 
entrent dans lo recueillement d'inconscience ou dans le recueillement 
d'an'?t ', (2) l'exialcnce des gtres (lu Rupadhatu qui sont en pos5es- 
sion de l '~~scoj~,/ / iHia,  (;ni sont 11.h parmi le i  Inconscient  />. 

De ce texte, il rh i i l te  que les deux rei.~ueil1euieiity sdnt pr~liqui$-i  
par ( I f s  etre-s du Kiimad11.itii cl du Ru~ad11;itu. 

Il y a ioutefoi-i cette ilit't'tl'reiice enlro le i  ileux rwiieilleiiient5 : 

44 d. Le reciieillenici~t d'arret, pour l a  premicre fui^, c l i t l ~  1- 

dans le R u p a d h u ! ~ ~  ; mais il faul nL'ce-s~aireiiicnt ~ t Ã ¯  liuiiiiiie pour 
prodi i i r~ ,  pour l a  prcmiL're foi%, lo rec~iieilloiiient tl'arrct. Un lioiiiiiu~, 

en rerdre l a  possession (prÃ¼ptg renaÃ®tr ilans le Rqadhi i tu  et y 
produire & nouveau ce recueillement. 

Mai.-; l a  question se pose si on peut tomber du recueillement d'aibrel, 
qui est pareil (scuiydii) a n  Nirviiija. 

Oui, rbponileili. les V a i b l i ~ i k a s  ; mer la cllule, c'est contredire 
1'Ud~yisfilra : Frkres, un Bhiksn est don& de moralith, de recueil- 

Srikyainuni appelle les v ~ c t v c ~ l Ã » ~  du nom de skcm(77uts. Les anciens paileiit 
de cinq vyuvultÃ¼ us, S ~ k y a n ~ u n i  prie de cinq up(i,d(i,naskan(llic~s. Ici, dniis 
I'AI~hidharma, 011 purie fl'exibtence ' i cinq vyavak@ras ' (paficao) pour inontrfr 
que les cinq s?cc~1~(l7tc~s dont parle fc&kyiimnni sont les cincl vyavak(i,rus tient 
p r i e n t  les anciens Bouddhas. - Pwi.u'quoi les anciens Bouddhas se servent-ils 
du  terme vyc~cnkdra, tandis que le Bouddha actuel se sert du terme s fcaâ€¢~~l? 
Parce que les Bouddhas voient ce qu'il convieni de dire aux fidhles ..... Pourquoi 
cette expression vyavukdra? En raison de Ia f ~ r a y t t i  (suy~cÃ¼ra? liedu tehoin) : 
les skwidltc~s 111% anl6rieurement se d6veloppent en raison des skandiias posL6- 
rieurs, 011 bien les steandiias n6s post6rieurement se dkveloppent en raison des 
s7~~nclltas antkrieurs ..... 

1. Ces Pires, conscients par nature, lorscp'ils deviennent ainsi inconscients 
dans l'un des deux recueillements, sont visabhÃ¼gucitt sthita, ' plac6s dans 
une penske contraire i leur nature '. 

r 

2. nirodhab p r u t h a ~  / /  
3. Ce SQlra est pr&h6 par hariputra : il porte le nom d'Ud&yin, parce que le 
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lement, de discernen~ent. Qu'il entre Ã plusieurs reprises dans le 
recueillement d'arrkt et qu'il en sorte, cela est possible. Si, dans cette 
vie, il n'arrive pas Ã l ' a j na  ', ni non plus au moment de la mort, 
aprks la  destruction du corps, franchissant les dieux de nourriture 
grossi&re, il renaÃ® dans un corps divin mental (divye m a r n a g e  
WC). [7 a] Ainsi renh, qu'il entre Ã plusieurs reprises dans le 
recueillement d'arrfit et qu'il en sorte, cela est possible Ãˆ 

Ce texte montre en effet que l'on tombe de la mirodhasamapatfi. 
D'une part, le corps mental dont parle $ariputra, Bouddha fait 

entem-ire qu'il appartient au Rtipadhatu s. D'autre part, le recueille- 
ment d'arr6t est du plan du b"zav6gra1 le plus haut degrÃ de llÃ‹rÃ 
pyadhatu. Un B h i k y  qui le posskde (tallÃ¼bMiz) s'il n'en tombe pas, 
s'il ne le perd pas, ne pourra reprendre naissance dans le RÃ¼padhat '. 
contradicteur de ~ a r i p u l i a  est Ud~yin .  La rÃ©dactio sanscrite est trÃ¨ voisine du 
texte p l i .  - Mailhyain~gama, 5, 4 et Ailguttara, iii. 192. 

SrÃ¼uas f f i  nidanam / t a t r Ã ¼ y u m  &Ã¯riputr bhi7tyfm Ã¼rnantrayat 
sma / {JtÃ¼gusmant b W u $  &lasa+~~pannai  Ca bliavati samcÃ¯ditisqtpanna 
Ã¯mprctjHÃ¼samp 1 ~ n a 6  C U /  so 'blttfcsna~?% snmji"Ãœvedita~~irodha samÃ¼padyat 
Ca vyttttifiate CU 1 asti caitat sthÃ¼na iti yatl iabhtkm prajÃ¼nÃ¼ / sa 
nehaiva d r s b  evu d h u m e  pratipattyaiuCifidm Ã¼ragayat napi marapa- 
samciye bliedÃ¼ ca kÃ¼yasyatikrc~my devan kava&h%rabha7c@n anyata- 
mctsw~in diuge manomaye kÃ¼y upanadyate / sa tatropcipanno ... 

1 Vyfikhya : pratipatLyalvu --= fuvvwit eva. 
Ce SÃ¼tr est discute viii. 3 c (th6se de l'existence du rÃ¼p dans i ' h i p y a d h ~ t u ) .  

- Ã‡omp&re Diglia, i. 195. 
1. a j ~ Ã ¯ Ã  aragayati, comme dans Mahavastu, iii. 53, 9. - Paramartha : Ã H 

n'obtient pas "Ã¼jHatÃ¼v"ndriy Ã Hiuan-tsang : Ã Il ne s'applique pas de maniÃ¨r 
obtenir la qualit+ d'Arhat ... s 

2. On le nomme manomaya, mental, parce qu'il naÃ® indÃ©pendammen des 
Ã©lÃ©men de la gÃ©nkratio ; mais cela ne veut pas dire qu'il soit un corps fait de 
notions, samjiÃ¯Ã¼ina (Digha, i, 195), et appartenant Ã l'ArÃ¼pyadhatu comme 
Udayin le pensa. 

Sur le corps mental ' du Bodhisattva dans le Mahavastu, Opinions sur l'histoire 
de la dogmatique, p. 258. 

3. Note de l'Ã©diteu japonais : i. Les dieux de corps mental dont parle le SÃ¼tr 
sont (a) duRÃ»padhatu pour le Sarvastiv~din (mÃªm opinion, Digha, i. 195); 
(b) du Rtipadhatu et de l'ArÃ¼pyadhatu pour le Sautrantika, (c) les Asaqjfiisattvas, 
pour Udfiyin. - ii, Chute du recueillement d'arrÃªt d'aprhs le Sarvastivadin; point 
de chute, d'aprbs le Sautr~nt ika et Udayin. 

Mais, d'aprhs la Vyakhya, le Sautrantika admet la chute du recueillement ; il 
14 
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D'aprÃ¨ une autre Ã©col ', le recueillement d'arrkt appartient aussi 
a u  quatriÃ¨m d h y Ã ¼ n  et n'est pas sujet Ã l a  chute. 

Cette opinion n'est pas correcte. Ce recueillement n'apparlient pas 
au  quatriÃ¨m d h y a n a ,  car le SÃ¼tr  enseigne qu'on acquiert neuf 
recueillements l'un aprÃ¨ l'autre '. 

Comment donc expliquer le recueillement nommÃ v y ~ t t k r d n t a k a  
(viii. 18 c) dans lequel l'aschte franchit divers stades de recueille- 
ment ? 

L a  rÃ¨gl de l a  production successive des recueillements concerne 
le dÃ©butan 3. Celui qui a acquis l a  maÃ®tris franchit les recueillements 
Ã son gr& 

Il y a donc, entre les deux recueillements, diffÃ©renc 
1. au  point de vue de la terre : le premier est du quatriÃ¨m d h i j ~ i ~ t ,  

le second du bhavdgra  (naivasamjnd~%asamjnÃ¼yata~ha ; 
2. au  point de vue de l'antÃ©ceden ou prÃ©parati (prayoga} : le 

premier procÃ¨d de l'idÃ© de l a  dklivrance faussement identifitk A 
l'Inconscience ; le second, de l'idke de quiktude ; 

3. au point de vue de l a  personne (sa&dna) : le premier se produit 
dans un Prthagjana ; le second, dans un Arya ; 

4. a u  point de vue de l a  nature de la rÃ©tributio : le premier produit 
l a  naissance chez les Inconscients ; le second, la naissance dans le 
bhavagra  (Kathavatthu, xv. 10) ; 

5. au  point de vue du caractÃ¨r de l a  rÃ©tributio [7 b]. L a  rktribution 
du premier est nÃ©cessair (niyata), a lieu dans l'existence prochaine ; 
l a  rktribution du second est necessaire dans le cas de l'Anagamin, 
non nÃ©cessair dans le cas de l 'Arhat ; quand elle a lieu, elle a lieu 
dans l'existence prochaine ou plus tard ; 

6. au  point de vue de l a  production pour l a  premiÃ¨r fois. Le pre- 

nie toutefois que le Saint tombe de 19Ã‹ryaruarg (contra Sarv%stiv&din), d'oÃ des 
difficultÃ© que la Vyakhya rÃ©soud 

1. Les M a h ~ s ~ q g h i k a s ,  etc., d'aprks Fou-kouang. \ 
2. DÃ¯rgha 17, II ; Digha, iii. 266 ; Mah~vyutpatti, 68, 7 : navunupurvasafita- 

pattayas : les quatre dhy&nas, les quatre M p y a s  et le recueillement d'arret. 
S. prdthamakalpikah = dditah samapattividhayakah. 
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mier est produit indiffÃ©remmen dans deux sphÃ¨re d'existence ; le 
second, seulement chez les hommes. 

Le caractbre commun des deux recueillem~nts est l'arret de la  
penske et des mentaux (cittacaittÃœna nirodhab). Pourquoi nommer 
le premier, ' recueillement exempt de notion ' (asapjWisamÃ patti 
et le second, ' recueillement de l'arret de la notion et de la sensation ' 
(samjnÃ¼vedttanirodiiasaindpatti ? 

Parce que le prkparatif (prayoga) du premier s'oppose (pratdkula) 
seulement h la notion ', tandis que le prÃ©parati du second s'oppose 
seulement & la notion et & la sensation. De mÃªm le paracittajnana 
(vii. 5 b), ' connaissance de la penske d'autrui ', porte sur les mentaux 
d'autrui : il reÃ§oi un non1 restrictif parce que son prÃ©parati vise 
seulement la pensÃ© d'autrui ?. 

Dans les deux recueillements, la pensÃ© se trouve interrompue pour 
longtemps 3. Comment, k la sortie du recueillement, une nouvelle 
penske peut-elle naÃ®tr d'une pensÃ© dktruite depuis longtemps ' ? 

Pour les VaibhFqjkas, aucune difficultk : les dliarmas passÃ© exis- 
tent (v. 25). Par  consÃ©quen la pensÃ© antÃ©rieur au recueillement, la 
pensÃ©e-de-recueillemen (sawc@att"citta) ou ' pensÃ© d'entrÃ© dans 
le recueillement ', est la cause semblable et immÃ©diat (samanan- 
tarapratyaya, ii. 62) de la  pensÃ© postÃ©rieur au recueillement ou 

pensÃ© de sortie ', vyutthanacitta (Vibh@a, 152, IO) .  

1. On se prÃ©par 21 VasamjGsamdpatti en pensant : Ã La samjGÃ est maladie, 
Ã©pine abc&; ceci est tranquille, ceci est excellent, savoir la cessation de la 
samjfid Ãˆ 

2. Le prhparatif comporte la r&olution : Ã Je connaÃ®tra la pensÃ© d'autrui >>O 

3. Les systÃ¨me (siddhdnta) sont en conflit. Pour les Vaibhasikas, etc., les 
recueillements et I'Ã¼sayjHik sont exempts de pensÃ© (acittakÃ¼n eva ,..); 
pour le Sthavira Vasumitra, etc., ils sont munis de penshe (sacittakÃ¼ni du fait 
d'une connaissance mentale non manifeste (aparisp1~u~ama~ovi j~dna)  ; pour 
les Yogacaras, ils sont munis de pensÃ© du fait de l'dlayavij+T,Ã¼n ( V y ~ k h y ~ ) .  

4. Cette question est posÃ© par les Sautrantikas. Pour eux, la pensÃ© qui vient 
de pÃ©rir et la pensÃ© qui a pÃ©r depuis longtemps, sont Ã©galemen inexistantes : 
toutefois la pensÃ© qui vient de pÃ©ri est la cause de la pensÃ© qui suit immÃ©dia 
tement : comparer, le mouvement des flÃ©au de la balance (tulddan.$onndnzdva- 
ndmavat, comp. Sfilistamba dans Bodhicary~vatara, 483, 3). 
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Les Sautrantikas raisonnent comme il suit. Lorsqu'une personne 
naÃ® dans l ' Ã ‹ r ~ ~ y a d h a t u  le r u a ,  ou mati+re, se trouve coup6 pour 
une longue pkriode (iii, 81 b) : si cette personne renaÃ® ensuite dans 
le Kfimadhatu ou dans le RÃ¼padhatu son nouveau vÃ¼p ne procAde 
pas de la sÃ©ri de rÃ¼p interrompue longtemps auparavant, maii 
bien de la  pensÃ©e De mÃªm la penske de sortie de recueillement n'a 
pas pour cause la pens6e antkrieure au recueillement : elle naÃ® d u  
' corps muni d'organes ' (sendriycikdya). C'est pourquoi les Anciens 
MaÃ®tre disent : Ã Deux dl~artnas sont ln. seniencc l'un do l'autre 
(a)zyomyab"jaka) : ces deux cllzarmrts sont la pens& el le corps muni 
d'organes Ãˆ 

Vasumitra dit dans le trait6 intituk Paripycha ' : Celte difficultti : 
Ã Comment la  pensÃ© renaÃ®t-ell aprÃ¨ le recueillement ? Ãˆ i i i tb~cwc 
ceux qui considÃ¨ren le recueillement d'arrht comme exempt do 
pensÃ©e Mais je soutiens que ce recueillement est accompagn6 d'une 
pensÃ© subtile. La difficultÃ n'existe pas pour moi '. 

Le Bhadanta Ghosaka tient cette opinion pour erronhe [8 a]. En 
effet, si  quelque connaissance ( v i j u a )  demeure dans ce recueille- 
ment, il y aura contact (sparia) par la rencontre de la triade, connais- 
sance, organe, objet ; en raison du contact, il y aura sensation (cedana) 
et notion (samjnd) (iii. 30 11). Comme l'enheigne Bhagavat : Ã En 
raison de l'organe mental et des &armas naÃ® la connaissante 
mentale ; rencontre de lac triade, contact ; naissent en mÃªm Leiiips 
sensation, notion, volition Ã ?. Donc, si 011 admet que la pensbe (vijn(1- 

1. L'auteur indique le nom du trait6 parce que Vasumitra (qualifi6 indilY6rcm- 
ment Sthavira ou Bhadanta) a &rit d'autres livres, le Paficavastuka, etc. (Vpkhya ) .  
- Il y a un commentaire du Paficavastuka par Dliarmatrata, Nanjio 1283. 

L'Ã©diteu japonais remarque qu'il ne s'agit pas du Vasumitra de la Viblias& 
/ mais d un Sautrantika. - (Voir P'ou-kouang, 26, 10). 

2. Vibhasa, 252, 4 : Ã Le Darstantika et le Vibhajyavadin soutiennent qu'une 
pensÃ© subtile n'est pas interrompue dans le recueillement d'arrÃªt Ils disent : Ã Il 
n'y a pas d'Ãªtre qui soient en mÃªm temps sans pensÃ© et sans mpa; il n'y a pas 
non plus de recueilli qui soit sans pens6e. Si le recueilli &tait sans pensbe, l'organe 
vital serait coupÃ ; on l'appellerait, non pas : installÃ dans le recueillement, mais 
bien : mort P. 

3. Samyuktagama, 11, 8 ; comparer Saqyutta, ii. 72 et sources citÃ©e ad Koha, 
iii. 30 b. 
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nu, cittd) persiste dans ce recueillement, la sensation et  l a  notion n'y 
seront pas an'6'ihes. Or ce recueillement s'appelle l'arrÃª de l a  sensa- 
tion et de l a  notion (sr~??bj%dvedttcmirodha). 

Ya~uni i t ra  rbpond. - Le Snira  dit : Ã En raison de l a  sensation, la 
soif Ãˆ et cependant, bien que les A r h a ~ s  6prouvent l a  sensation, la 
soif ne nait pa'i chez les Arhats. De mÃªm ici : tous les contacts ne 
sont pas cause de sensation. 

Ce raisonnement n'est pas dthr~onstratif. Le Sutra, en effet, prÃ©cis : 
La soif na"! ri1 raison de l a  sensation n6e du contact qui est accom- 

pagnk d'ignorance Ã (iii. 27) '. Tandis qu'il dit : Ã L a  sensation naÃ® 
en raison du  contact Ãˆ Donc, dirent les Vaibha,+as, l a  pensÃ© est 
inteÃ¯roi 'np~ dans le recueillement d'arrÃªt 

Va-iuinitra dit : Si  ce rec'~eil1emcnt est cornplitement exempt de 
p e n s < ~ ,  comment est-ce l& un recueillement (samapatti)? 

On le nomme recueillement parce qu'il met les grands Ã©lÃ©men 
dan, un Ctat d'egaliik? contraire Ã l a  production de la penske ; ou 
~ i e n  encore parce (me les ascktes y pbn&U'ent ('samcigacchawti, 
samdpftdt~ro~/~) par la force de l a  penske : c'est pour cette raison que 
le"-, cU~yi'inas, etc., h o n i  noinm6s samdpaltis. 

Duit-on consii1Crer les deux recueillements comme existant en soi 
((?~~[vi/fâ€¢ta. svala~ciij chtas) ? 

Oiii, rbpon:l le SarviihLiviidin, car ils entravent la naissance de l a  
pen'-~fe (ciitofpattipraiibc~;td"iaiidt) [8 b]. 

1. SLi~~~yuktiigania,  12, 1% ; Sa~pyutta,  iii. 96, 
2. maliabhiitasct1tzata11adu?iani,. - Cette formule a passÃ dans Mahiivyut- 

patti, 68, 9. 

VilÃ¯l1rt~;5 1 3 ,  1 : Celui qui se trouve dans la nirodâ€¢lascmzapat ne peut pas 
cire brÃ®~l par le feu, noyk par l'eau. blessÃ par le couteau, tuÃ par autrui (comparer 
les legcndeh de SarpjÃ¯va Kh%ou-Ko~dafifia, dans Visuddhi, xii. JPTS. 1891, 112). 
Pourquoi posskde-t-il cetle qualitÃ©' Vasurnitra dit : Parce que cette samapatti 
ne peut pas Ãªtr endommagÃ©e donc celui qui s'y trouve ne peut 6tre endommagÃ© 
- Ailleurs : Ce qu'on entend par saindpdti, c'est ce qui produit l'Ã©galit de la 
pensÃ©e Ici, il n'y a pas de pensÃ©e comment parler de sampat t i?  - La smna- 
putti  est de deux sortes : ce qui produit l'egalitb de pensÃ©e ce qui produit l'Ã©galit 
des grands elkments. Bien que les deux samapattis coupent l'Ã©galit de la pensÃ© 
puisqu'elles interrompent la pensÃ©e elles rbalisent l'Ã©galit des grands Ã©lÃ©ment 



Non, rÃ©pliqu le Sautrantika, ce n'est pas ce que vous nommez 
' recueillement ' qui empÃªch la  naissance de la  pensÃ©e c'est la 

pensÃ© de recueillenlent ' (samdpatticitta), la pensÃ© qui prÃ©cÃ¨ 
l'ztat de recueillement : cette pensÃ©e Ã©tan opposÃ© Ã la naissance de 
la penske, fait que d'autres pens&es ne naissent pas pendant un certain 
temps. La  pensÃ© de recueillement rend la personne (dsraya)' ou 
sÃ©ri ( s m n a )  contraire, non-idoine ( v i n i ddha )  Ã l a  naissance de 
la pensÃ©e Ce qu'on appelle ' recueillement ', c'est simplement la non- 
existence de la  penske (apraurtiimdtra) pour un certain temps ; non 
pas une chose en soi (dravyadltar~ta), mais un ' dharma de designa- 
tion ' (prajnaptiditarma). 

Le Sarvi%tivadin. - Comment le recueillement, s'il n'est pas une 
chose en soi, peut-il Ãªtr un conditionnk (smpskytcQ ? 

Cette ' non-existence de la pensÃ© ' n'Ã©tai pas rÃ©alisÃ avant la 
pensÃ© de recueillement; elle cesse quand l'ascbte produit ii nouveau 
la pensÃ© (vyuttkhnacitta : pensÃ© de sortie du recueillement). On 
peut donc, en maniÃ¨r de dire (sawyavaltcÃ¯ratas) la dÃ©signe 
(prajfiapyate) comme Ã©tan ' conditionnÃ© ', puisqu'elle commence 
et finit. - Ou bien, ce que nous designons par le terme ' recueille- 
ment ', c'est l a  condition (avasfh&uiyesa) de la personne (airaya), 
condition qui rÃ©sult de la pensÃ© de recueillement. 

De mÃªm en va-t-il de l'Inconscience (asamjnika, ii. 41 b-c). 
L'asamjktka n'est pas une chose en soi qui empgche la naissance 
de la  pensÃ© ; par ce terme nous dÃ©signon l'ktat d'inconscience des 
dieux inconscients, Ã©ta qui rÃ©sult d'une certaine pensÃ©e 

Les Vaibhasikas n'admettent pas cette opinion ; ils soutiennent 
que l'asamjnika et les deux recueillements sont des choses en soi '. 

Qu'est-ce que l'organe vital (jlvitendrya) ? [9 a] 

45 a. Le jivita, c'est l a  vie (&yu$) '. 
1. L'fiiraya a Ã©t dkfini ii. 5-6 ; voir aussi p. 183. 
2. Hiuan-tsang traduit : Ã Cette thÃ©ori n'est pas bonne, car elle est en contra- 

diction avec notre systÃ¨m Ãˆ - Ajoutons : Ã Ainsi parlent les Vaibhasikas Ãˆ 

Voir ci-dessus p. 198 n. 2. 
3. dyur jgvitam. 
Buddhaghosa attribue aux Pubbaseliyas et aux Sammitiyas la doctrine qui est 
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En effet, lJAbhidharma ' dit : Ã Qu'est-ce que le j ivitendrya ? - 
L'ayus des trois sphÃ¨re d'existence >>. 

Quelle sorte de d h a r m a  est l'c%pis ? 

45 a-b. Le support de la chaleur et de la connaissance ". 
Car Bhagavat a dit : Ã Lorsque vie, chaleur et connaissance 

quittent le corps, le corps gÃ® dÃ©laissÃ comme du bois, privh de senti- 
ment Ã ''. 

Il existe donc un d l m - i t m  distinct, support de la chaleur et de la 
connaissance, cause de la dur& (sthiti) de la sÃ©ri (samiana) et 
nommÃ a p s  ". 

i. Le SautrantilÃ¯ nie l'existence en soi de l'organe vital (jivita, 
6~2.48). 

. Le SautrantilÃ¯a -- Si l'ajins supporte la chaleur et la connais- 
sance, par quoi est-il lui-inÃªm support4 ? 

Le Vaibh~qika, - 11 est supportÃ par la chaleur et la connaissance. 
Le Saiitrantilia, - Si ces trois dliarnias, vie, chaleur et connais- 

sance, se  supportent mutuellenlent et continuent d'exister @ a ~ t a -  
ncywcwytti) par ce support mutuel, comment prendront-ils fm ? Lequel 

celle de 1'Abliidharma : le jivitenclriga est un cittavippay&ta a r Ã ¼ p a d h a m  
Voir Kathavatthu, viii. 10, Compendium, p. 156 ; Vibhanga, p. 123, Dhammasafi- 
gaqi, 19, 635, Atthasalin~, 644. 

1. Jfianaprasthana, 14, 19 (Indriyasl~andl~al~a, i), P r a k a r a ~ a ,  14 b 6 ; p. 179. 
2. adliaia uptavtjGÃ¼nayo hi ya$ / 
3. Ãœyz uynatha u i j ~ T Ã ¢ 1 b  yadd kÃ¢ya jakaty am" / 

apaviclclha& tada iete yatizÃ k@$liam a c e t a d  // 
Samyukta, 21, 14, Madhyama, 58, 4, Samyutta, iii. 143 (variantes) ; comparer 

Majjhinia, i. 296. - CitÃ ci-dessous ad iv. 73 a-b. 
4. Vibhaqa, 151, 8 : Ce SÃ¼tr est citÃ par les Vibhajyavfidins pour Ã©tabli que 

ces trois dharmas, vie, chaleur et connaissance, sont toujours unis et non sÃ©parbs 
Mais Vasumitra observe que le SÃ¼tr vise la sÃ©ri d'un certain adraya ..... La vie 
(dyus) fait partie du samskaraskandiza, du dharmadhatu, du dharmÃ¼yatana 
la chaleur, du rupaskandha et du spras$avydyatana; la connaissance, du 
vijnaviaskandiia, de sept dliatus et du manaÃ¼yatan : donc il ne faut pas 
prendre le SÃ¼tr la 1ettre:En outre, si ces trois Shannas vont toujours ensemble, 
il y aura chaleur dans l'ArÃ¼pyadh&tu il y aura vie et connaissance chez les non- 
ktres-vivants, il y aura connaissance dans le recueillement d'inconscience. 
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pÃ©ri le premier dont la  destruction entraÃ®ner la destruction des 
autres ? Car, si l'un d'eux ne pÃ©ri pas le premier, ces trois d h a r m a s  
seront Ã©ternel et ne pÃ©riron pas ( a w t t i ) .  

Le Vaibhasika. - L ' d p s  est supportÃ par l'acte; l 'dym a Ã©t 
projetÃ par l'acte et continue d'exister aussi longtemps que le com- 
porte la  projection de l'acte. . 

Le Sautrantika. - S'il en est ainsi, pourquoi ne pas admettre que 
l a  chaleur et l a  connaissance sont supportees par l'acte, et qu'avons- 
nous Ã faire de l'ciyus ? [9 b] 

Le Vaibhasilm., - Ce qui est supportÃ par l'acte est, de s a  nature, 
rÃ©tribution Si  la  connaissance &tait supportÃ© par l'acte, toute con- 
naissance, de la  matrice & l a  mort, serait rÃ©tributio : ce qui est faux. 
D'oÃ l a  nÃ©cessit de l'&fis, supportÃ par l'acte, support de la  chaleur 
et de l a  connaissance. 

Le Sautrantika. -- Dites donc que l'acte supporte la  chaleur et que 
la  chaleur supporte la connaissance. L'&JUS est inutile. 

Le Vaibhagika. - L ' & p s  est nÃ©cessaire car, dans l ' Ã ‹ r ~ ~ ~ ~ a d l i a t i i  
l a  chaleur manque. Quel sera le support de la  connaissance dans 
l'Ã‹rÃ¼pyadha si l'&gus n'existe pas ? 

Le Sautrantika. - La connaissance, dans l'Arnpyadhat~i, est SLIP- 

portÃ© par l'acte. 
Le Vaibhasika. - Avez-vous le droit de changer d'opinion ? TantÃ´ 

vous supposez que la  connaissance est supportÃ© par la chaleur, 
tantÃ´ vous voulez qu'elle soit supportke par l'acte. - ' En outre, 
vous l'avez admis : il faut Ã©vite cette consÃ©quenc que toute connais- 
sance, de la  matrice Ã l a  mort, est rÃ©tribution Par  consÃ©quen l'ayus 
existe, support de la  chaleur et de l a  connaissance. 

2. Le Sautrantika. - Je  ne nie pas l'existence de 1'6yus. Je  dis 
seulement que l'ayns n'est pas une chose en soi. 

Le Vaibhasika. - Quel est donc le d h a r m a  qu'on dÃ©sign sous le 
nom d'ayus ? 

Le Sautrantika. - C'est une certaine puissance que l'acte d'une 

1. Hiuan-tsang : << En outre ce que nous avons dit. - Qu'avez-vous dit? - 
Pour 6viter cette consÃ©quenc ..... >> 



Hiuan-tsang, v, fol. 9 a-10 a. 217 

existence antÃ©rieur place dans l'gtre a u  moment de l a  conception, 
puissance par  laquelle, pendant un temps dÃ©termin& les skandhc~s 
se renouvelleront en cette sÃ©ri h o m o g h e  qui constitue une existence 
(nikapsabiz.dga, ii. 41). De mÃ¨rn la graine place dans l a  pousse 
une certaine puissance par laquelle l a  plante se dÃ©velopp jusqu'h l a  
maturitÃ© De mÃªm est placÃ© dans la flÃ¨ch lancÃ© une certaine 
puissance qui fait que, pendant un temps donnÃ© elle se dÃ©plac '. 

Le Vaidesika croit qu'une certaine sorte de g q u  ou qualit6 ', 
nommÃ© s ~ s k Ã ¼ v  et aussi vega, impetus, naÃ® dans la flkche. P a r  
l a  force de ce ma, jusqu'au moment O ~ I  elle tombe, l a  flÃ¨ch va 
toujours sans s'arrÃªte 2,  

Le s a & x i m  est unique ; d'autre pari, l a  flkche ne rencontre pas 
d'obstacle : donc aucune diffkrence n'est possible dans l a  rapiditÃ de 
la flÃ¨ch ' ; en outre, l a  flÃ¨ch ne tombera pas. Direz-vous que le 

veut ' fait obstacle au  scc??wk6ra? Le ' vent ', qui fait obstacle, 
Ã©tan le m6me tout prÃ¨ ou trÃ¨ loin, ou bien l a  flÃ¨ch tombera tout 
d'abord, ou bien elle ne tombera pas. 

Les Vaibha$cas maintiennent que l'(iyzis est une chose en soi \ 
ii. Comment a lieu la mort. 

La  mort a-t-elle lieu seulement par kpuisement de l a  vie (&JUS) ? 

Le PrajiÃ¯aptiiastr ' dit : Ã Il arrive qu'on meure par Ã©puisemen 
de l a  vie (ayu&ayat) sans qu'on meure par Ã©puisemen du mkrite 
(punyak~yat ) .  Quatre alternatives : 1. mort par Ã©puisemen de l'acte 
qui mcirit" en vie ; 2. mort par Ã©puisemen de l'acte qui mÃ»ri en objets 

1. sasyÃ¼na Ã§akaktilavedhava ksiptesustII.itikÃ¼ldvdiava ca / 
2. Vaige+ikadardana, v. 1, 16 ; H. Ui. Vaiiesika philosophy, p. 163. -- L'exemple 

de la flÃ¨ch n'a pas de valeur pour le Vaiiesika qui fait du vega une chose en soi. 
Donc l'auteur rkfute la thÃ©ori du Vaiiesika. 

3. S%ghrataratamapra1jtikÃ¼labhedanupqattih 
4. Hiuan-tsang : Ã Il y a une chose en soi, support de la chaleur et de la con- 

naissance, nommee Ãœy : cette doctrine est bonne Ãˆ Note de l'Ã©diteu japonais : 
L'auteur se range l'avis du Sarvastivadin. - Mais on doit supposer que Hiuan- 
tsang omet les mots : Ã Les Vaibhasikas disent : ... Ãˆ car Vasubandhu, dans le 
Paficaskandhaka, adopte la thÃ¨s Sautr~ntika. 

5. Karmaprajfiaptisastra, chap. xi (Mdo 72, fol. 240 b), 
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de jouissance (bhoga) ' ; 3. mort par kpuisement de ces deux sortes 
d'actes (ubhayakqryat) ; 4. mort par le fait de ne pas Ã©vite les causes 
qui nuisent (u&qz&pcwih(ira), par exemple, exces de nourriture 
( a tya ima)  >>. 

Il faut asonter l a  mort due & l'abandon des & g u l ~ s a ~ a r m ( i i .  10) 2. 

Lorsque la  vie est kpuiske, l'Ã©puisemen de l'acte qui milrit en objets 
de jouissance n'a pas d'efficace pour la  mort [10 b] ; et rÃ©ciproque 
ment. Par  conskquent la  t r o i s i h e  alternative doit s'entendre : (( mort, 
les deux sortes d'actes 4tant 6puisÃ©e )). 

iii. Mort avant le temps (akcilamara?la, iii. 85 c). 
Le Jiianaprasthana (15, 13) dit : Ã Doil-on dire de l ' a p s  qu'il est 

dkpendant de la  sÃ©ri ' c ~ a ~ a v a r t h )  011 que : ' une fois nÃ© il 
dure Ã (sakyl vtpannm ti&ati) ? - L'ayus est de la  premiÃ¨r 
catÃ©gori en ce qui regarde les etres du Kamadhatu qui ne se trouvent 
pas dans un des deux recueillements (asamjnisamdpatti, nirodha- 
samdpat t i ) ;  il est de la deuxikme catÃ©gori en ce qui regarde les 
Ã¨tre du Kamadhatu qui se  trouvent dans les deux recueillenients, en 
ce qui regarde les Ã¨tre du RÃ¼padhat et de l'ArÃ¼pyadhat )). 

Quel est le sens de ce texte ? 
Lorsque, le corps (diraya) 6tant endommagk, l'ciyus est endoni- 

n~agÃ© l 'aygs est lik Ã l a  sÃ©ri du corps ' / 'd~Ã¯isa1~ztati1.~ratibnd 
&a). Si, le corps ne pouvant etre endommagÃ© l'cizps perdure tout 
le temps pour lequel il a kt6 produit, on dit que l ' ayzq  une fois nÃ© 
dure ". 

Les MaÃ®tre du Kainlir disent que la premiÃ¨r sorte d'ciyus est 
sujette & obstruction ' (santardya); l a  seconde, non sujette Ã obstruc- 

tion. 
Il y a donc mort avant le temps '\ 

1. Sur les divers fruits de Pacte, iv. 85 et suiv. - Sur bhoga, YogpÃ¼tra ii. 13. 
2. Manque dans Param~rtha. Voir ci-dessus, p. 122. - Vibhasa, 20, 15. 
3. Ceci est l'explication des Ã‰tranger (Bahirdesaka). - L'explication des 

Kasmiriens ne diffkre que dans les termes. Ou bien ceux-ci comprennent que 
1'Qus de la premihre cattigorie est ' liÃ ti sa propre shrie (svasamtatyupani- 
baddim), mais susceptible d'Ãªtr empechh '. 

4, D'aprÃ¨ Kathavatthu, xvii, 2, les Rajagirikas et les Siddhatthikas nient la 
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D'aprÃ¨ le Sutra, il y a quatre modes d'existence ' : l'existence qui 
peut Ãªtr dÃ©truit par soi-mÃªm et non par autrui, etc. * - Quatre 
alternatives : 1. existence dÃ©truit par soi-mÃªm : certains Ãªtre du 
Kamadhatu, &-savoir les dieux K r i a a p r a d u & ~ s  et les dieux Manal!- 
pradÃ¼sika ', dÃ©truisen eux-mÃªme leur existence [Il a] par l'excÃ¨ 
de leur joie ou de leur colbre ; il faut ajouter les Bouddhas qui entrent 
d'eux-mÃ¨me dans le Nirvana ; 2. existence dÃ©truit par autrui : les 
Ãªtre dans la  matrice et dans l'Å“u ; 3. existence dÃ©truit par soi-mÃªm 
et par autrui : les Ãªtre du Kamadhatu en gÃ©nÃ©r ; il faut excepter 
les Ãªtre infernaux (ndraka), les Ãªtre dans l'Ã©ta intermÃ©diair (iii. 12) 
etc. ; 4. existence qui n'est dktruite ni par soi, ni par autrui : les Ãªtre 
dans l'Ã©ta intermÃ©diaire tous les Ãªtre du Ripadhat i~  et de l'Ã‹rfipya 
dhatu, une partie des Ãªtre du I ~ ~ m a c l l ~ a t u  : les Ã©tre infernaux (iii. 
821, les habitants de l 'uttarakuru (iii. 78 c), les personnes qui se  

mort avant le temps de l'Arhat (Kosa, ii. 10). - D'aprks Rockhill (Life of Budclha, 
p. 189) et Wassilieff, p. 244, les Prajfiaptivtidii15 nient la mort avant le temps. - 
Le Bodhicary~vat&ra (ii. 55) admet une mort ' naturelle ' (kala) et cent morts 
avant le temps, dues Ã chacune des humeurs (vata, pitta, ilegnaii) et aux 
humeurs rÃ©unies soit 404 morts. 

Outre (1) le samucchedamara?~a, mort de l'Arhat ; (2) le kha?dcamarann, 
disparition incessante des clhamas manges par l'impermanence; (3) le sa1t;wtz$ti- 
marana, la mort qu'on attrillue Ã un arbre, etc., 1'ALhidhamma distingue 
(1) le kalamara?m (mort naturelle) (a) par Ã©puisen~en (ILI mÃ©rit (puniia), (b) par 
epuisenlent du terme de vie (QU), (c) par Ã©puisemen des deux; (9)l'akalamampa 
(mort avant-le-temps) en raison d'un acte qui coupe l'existence (upaccliedaka- 
k a m a ) ,  dans le cas de DÃ¼s MFtra, KalabhÃ¼ etc., dans le cas des personnes 
assasinÃ©e en rÃ©tributio d'un acte ancien (Visnddhimagga, viii. apud Warren, 
p. 252; Commentaire de l'Afiguttara, P. T. S., p. 111 ; Nettipakara~a, p. 29 ; 
Milinda, p. 301). - Abhidharnmasafigaha, Compendium, p. 149. 

Doctrine jaina, Umasvati, Tattv~trth~dhigan~asÃ¼tra ii. 52 : dviuidhalty *nt- 
si ..... 

1. LittÃ©ralemen : prises de possession de l'existence, atmabhavapratilainb7ta. 
- Majjhima iii. 53 distingue deux sortes, le savyapajj7m et le avyapajjha, 

2. Digha, iii. 231, Anguitara, ii. 159 : atth' Wuso attabhavapa$ilabâ€¢ yasm* 
attabhSvapa$ilÃ¼b?i attasaqcetana yeva kamati n o  parasaqcetaÃ§ .... - 
Voir Kosa, vi. 56. - V y ~ t k h y ~  : Ã¼tmasawetan = m a n a  mara9am;para- 
s a ~ e t a m 3  = parena mÃ¼ra~am 

3. Digha, i. 19, iii. 31. - Vibha?~,  199, 15. On n'est pas d'accord : s'agit-il des 
Quatre Rois et des Trente-trois ou d'autres catÃ©gorie de dieux du K&madh&tu? 
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trouvent dans le chemin de l a  vue des veritks (vi. 28), dans l a  
mkditation de bienveillance (viii. 29), dans les deux recueillements 
d'inconscience (ii. 42, Kathavatillu, xv. 9) ; le Rajarsi, c'est-&-dire le 
Cakravartin qui a quittk la vie mondaine ; le messager du Bouddha ' ; 
les personnes dont le Bouddha, a prophÃ©tis qu'elles vivront un 
certain temps ' : Dharmila \ Uttara '+, Gartgila ', le f l s  de marchand 
YaLm Kumara, Jivaka, etc. ; le Bodhisattva dnns s a  derniÃ¨r exis- 
tence, l a  mÃ¨r du Bodhisattva enceinte d u  Bodhisattva, le Cakravar- 
tin, l a  mkre du Calwavnrtin enceinte du  Cakravartin. 

Objection. - Le Sutra nous rapporte une demande de Saripuira 
et  l a  rÃ©pons que lui fil Bhagavat : Ã Quels sont, Seigncus, les fiires 
dont l'existence (dtmabil(Ã¯~~a1)~cifilc1m'blia ne peut Ctre dctruite ni 
par soi, ni par autrui 7' Ã - Ã ~ a r i p i i t r a ,  les Ãªtre qui sont nks dans 
le Naivasa~jfianasaqjnayatana Ãˆ c'est-&-dire clans l a  sphkre la plus 
elevÃ© de l'Ã‹rÃ¼pyadhat dans le blzavdgrc~ Comment pouvez- 

1. jiiiacl?lta. -- Par exemple un certain Suka fut envoyÃ par Bhagavat it 

Ã‹rnrapal ; les Licchavis qui se livraient Ã des exmcices militaires (gftg@), 
l'aperqurent et le couvrirent d'une pluie de fl<lches. Mais k- messager d u  Bouddha 
ne peut Ãªtr tuÃ avant d'avoir rempli sa mission. 

2. j't.noddisfa=ipmfay ka1a.m anena j"vitavtfam iti ya Ãœdis,' bliagaratcl 
Peut-Ãªtr faut-il comprendre : Ã les personnes auxquelles le Bouddha donne un 

ordre sachant qu'elles vivront encore tant de temps a. Les notes que M. J.I'ri'yhi'-iki 
veut bien me remettre sur Y a k  et J ~ v a k a  rendent cette veriion aqsez plausible : 

Dans Mah~vagga, i. 7, le 5 4 est presque incomprÃ©hensible Yiisas s'&rie 
Quel danger! Ã et on ne sait Ã quel danger il fait allusion. Dans le paâ€¢ba 

correspondant du Vinaya des Sarvastiv~dins tout s'explique : Ã Alors Ya+s ayant 
franchi la porte de la ville arriva auprks de la rivibre de V~ranasÃ¯ Alors le 
Bhagavat ce promenait au bord de cette riviÃ¨re Yaias, voyant l'eau, poussa un 
cri comme auparavant. Le Buddha, entendant ce cri, dit au jeune homme : Ã Cet 
endroit n'a rien d'effrayant. Traverse le courant et viens Ã (TOI". xvii, 3, %a). 

La femme de Subhadra icomp. Divygvadana, 262-270) meurt avant d'avoir 
accouchÃ© le corps est incinÃ©r mais l'enfant n'est pas consumÃ© Le Buddha dit 
Ã Jivaka d'aller prendre l'enfant au milieu des flammes : JÃ¯vak ob6it et revient 
sans avoir eu aucun mal (xvii. 1, 6") 

3. Lecture fournie par la Vygkhya. - TibÃ©tai : chos Zen. 
4. TibÃ©tai : mchog can. 
5. TibÃ©tai : gan ga Zen. - Les transcriptions chinoises donnent GmÃ¯jil ; voir 

les suicides manqu6s de Gafigika, Avadanasataka, 98. 
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vous dire, en prÃ©senc de ce texte, que l'existence de tous les Ãªtre 
du Rupadhatu et de l 'Ã¥rnpyadhat est A l 'abri de toute destruction, 
par soi ou par autrui ? 

~ ' h c o l e  (Vilhasa, 151, 12) explique [11 II] : Les Ãªtre du RÃ¼padiiat 
et des trois premiers 6tages de l'Arc~~y:idhiitu peuvent dhtruire leur 
existence ' par soi ', c'est-&-dire par le chemin de leur propre terre, 
' par autrui ', c'est-i-dire par le chemin appartenant au vestibule 

... 
( smntak(c )  J e  l'ktage supkrieur (vi. 48, vin. 22). Mais, dans le 
dernier ktage de l'ArÃ¼pyadhatu font dkfaut & l a  fois et un chemin 
appartenant i cet ktage et aussi le cho'iii~i d'un ktage supÃ©rieu : 
donc l'existence des Cires qui y rbsident ne peut etre modifibe ni par 
soi, ni par autrui. 

La rkponse noi15 parait faible ; en effet, on peut, dans le dernier 
klage de l'Arupyaclhatu pratiquer le chemin appartenant & l'Ã©tag 
it11i~ii~di~L:~iil~iit infgrieur (&kiricu~z~ci.t&aiza) (viii. 20). Il faut 
donc aJi~ii .~ttre une antre explication (Vibhasa, i61dJ. - Dans s a  
rCponse h S~ripi ' i tra,  le Bouddha, en nommant les Ãªlre du Naiva- 
sanijiiaii{isa~~~jn~yataiia, entend dksigner tous les Ãªtre du Rupadhalu 
et Je l'ArfipyaJl'i~ilu, car en nommant la fm (pcwycii~ta) on dksigne 
(sampralyaija) le commencement. On peut dkrnontrer que tel est 
l'usage. TantOt l'hcriture nomme le premier terme d'une liste dont 
elle vise l 'Ã«i~sc~l~b le  par exemple : Ã L a  premikre szikJ"opapatU (iii. 72), 
ii savoir (tadijafhu) les dieux Brahniakayikas Ãˆ Il faut entendre : 
CC les Bralimikayikas, les Bralmiapiirohitas, les Mahabrahmas )>. 

Tantdt I'Ecriture nomme le dernier terme : La d e u x i b e  sukhop- 
patti, A savoir les dieux Ã‹ l~hasvara  Ãˆ Il faut comprendre : Ã les 
Panttttbhas, les Aprama~abhag  et les Abhasvaras >), 

Mais on peut contester cette explication. Dans les deux textes ci- 
dessus figure l'expression tadya tha  qui introduit un exemple. Il  faut 
traduire, non pas : ' ii savoir ', mais : ' par exemple '. C'est l a  rAgle, 
en ce qui regarde les exemples, qu'en nommant un cas on d2signe 
tous les cas semblables. E t  nous admettons que, dans les deux textes 
sur  les sukhopapattis,  l'kcriture dÃ©sign tous les termes de la liste 
en nommant le premier ou le dernier. Mais l a  rÃ©pons de Bhavagat 
Ã sariputra ne contient pas l'expression tadyatha.  
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Cette expression, dirons-nous, n'introduit pas un exemple, car 
nous la rencontrons dans des Sutras qui donnent une Ã©num6ratio 
cornplkte : Ã Les Ãªtre matÃ©riels divers de corps, divers de notion, Ã 
savoir ( t a d ~ c d l ~ a )  les hommes et une partie des dieux ... Ã (iii. 6) 
[12 a]. Donc l'expression tadgatlid introduit une dt!finition (upadw- 
S a ) ~ i ~ f l m ) .  Donc Bhagavat, dans s a  rhponse ii ~ a r i p u t r a ,  dksigne le 
comn~encement en nommant l a  fin, c'est-Ã -dir entend parler des deux 
s p h h e s  supÃ©rieure dans leur totalitÃ '. 

Quels sont les caractGres (Iak+?m) du d h a m u  condition116 (sai tw 
Jirtasi/a) ? 

45 c d  Les caractkres sont l a  naissance, l a  vieillesse, l a  durhe, 
l'impermanence 2 .  

Ces quatre d h a r m a s ,  naissance (juti), vieillesse (jar&), dur6e 
(stlii[/1), impennanence (anLtyat&), sont les caracthreh des condition- 
nÃ©s Le dharma clans lequel se trouvent ces caractkres est conditionn6 
( sa"?~ky/a )  ; celui dans lequel ils ne se trouvent pas est inconditionnÃ 
(asamslcyta) '. 

La naissance est ce qui produit ou fait naÃ®tr (z~tpdduyati) les 
conditionnÃ© ; l a  durt!e, ce qui les stabilise ou les fait durer (stha- 
payai%) ; la vieillesse, ce qui les dÃ©t4rior ; l'impermaneilce, ce qui 
les dbtruit. 

1. Le fait que l'expression tadyatha manque dans la rÃ©pons de Bh'agavat ne 
prouve pas que cette rÃ©pons doive Ãªtr entendue Ã la lettre. 

2. [Zahapdni ... jatir jard sthitir anityatd] / /  
La version tibktaine : Iaksandny eva (mtshan fiid dag ni ...). 
Paramartha : Ã En outre, il y a les laksayxs du s a d ~ t a  ... D. 
Hiuan-tsang : Ã Les labanas ,  Ã savoir naissance, durÃ©e changement, destruc- 

tion du saqskyta D. 
Vibhs?~ ,  38, 12 ; Abhidharmahj-daya (Nanjio, 1288), ii. 10. 
Une definition provisoire du samsJcrta a Ã©t donn6e i. 7 a-b. 
3. viparyaydd asaqskyta M yatraitdni na bliavanti so 'sa+pskyta iti. - 

Mais ne peut-on pas dire que la durÃ© est un caractbre de l'inconditionnd ?Non. 
Par caractbres on entend des choses en soi (drav@tara&pa) distinctes du 
dharma caractÃ©risÃ qui font naÃ®tre durer, dÃ©pbri et pÃ©ri ce dharma. L'incon- 
ditionnÃ dure mais ne possÃ¨d pas le caracthe ' durke ', voir ci-dessous p. 224 1.5, 



Hium-tsang, v, fol. 11 11-12 b. 223 

Le StÃ¯tr n'enseigne-t-il pas l'existence de trois ' caractkres condi- 
tionnes ' (saqmkytalcdc~a~) du conditionnk ? Le SÃ¼tr  dit en effet : 
a Du conditionnÃ© il y a, Ã Bhiksus, trois caractÃ¨re qui sont eux- 
mgmes conditionn4s. Quels sont ces trois ? Du conditionnÃ la  produc- 

ou origine (utpÃ¼du est objet de connaissance ; est objet de  
a ion s a  disparition (uyup)  et aussi s a  durke-modific t" 

(sthityanyathÃ¼tva) )) ' 
Le Vaibhasika. -- Le SÃ¼tr devrait nommer quatre caractkres. Le 

caractkre qu'il omet est le ciiractkre de durGe, sthiti. A vrai clire, il 
emploie le mot sthf'i dans le composk stlzitijanyatJiÃ¼tva ' d u r b  
modification ' : niais si7~1tyan~yuthdtva est une expression qui signifie 

vieillesse '. De mÃªm que le Sutra  dit ' production ' (utpddct) au  
lieu de ' naissance ' ( jdi) ,  ' disparition ' (vyaya) au  lieu de ' imper- 
inanence ' (anityutd) ; de meme il dit sthifyanyatl~dhx au lieu de 
' vieillesse ' (jar@. 

Si  le Sutra ne spkcifie que trois caractkres, c'est parce que, en vue 
d'exciter le dkgoÃ®~ chez les fidkles *, il signale comme r n i a ~ t k r e s  du 
conditionnt5 les dhurnias qui font voyager le conditionnk travers 
les trois 4poques : la force de l a  naissance le fait passer ( sawÃ¼ 
myati)  du futur dans le prksent [12 b] ; l a  vieillesse (sthit~anya- 
thdtva) et l'imperinanence (vyaya) le font passer du prksent dans le 
passt5, car, aprks que la vieillesse l 'a affaibli (durbultkrtya), l'imper- 
manence l'achkve (vighÃ¼tÃ¼t ~ ' E c o l e  donne une con~paraison (Vibha- 
sa, 39, 6) : Supposons un homme dans une forÃª obscure, et  dont trois 
ennemis dÃ©siren l a  perte. Le premier fait sortir cet homme de l a  

1. C'est le TrilaksaqasÃ¼tr (voir ci-dessous p. 227 1. 11). - Samyuktagama, 
12, 21 ; Anguttara, i. 152 : t ~ y  'imÃ¼n b"iikk1~ave sa~tkhatassa sa~~tkltatalak- 
khapÃ¼n / katamdni tcni / uppÃ¼d paGiidyati vayo panii@yati thitassa 
aiiGathattay pafinÃ¼yati - La rkdaction sanscrite porte : sthityanyathÃ¼tv 
(Madhyaniakavrtti, p. 145); Kathavatthu, trad. p. 55 : w t Ã ¼ n a  afifiathatta. 

Sur YanyathÃ¼bhÃ¼v Samyutta, ii. 274. - L'Abhidhamma n'admet que trois 
caractÃ¨re ; certains docteurs omettent m h e  la stlziti (Kathavatthu, traduction, 
note p. 374). 

Les quatre talcsapas du Vijfianavada, BodhisattvabhÃ¼mi 1, xvii. Â 15. (Madhy- 
amakavrtti, p. 546). 

2. Ã¼bhiprc%yik hi sÃ¼tranirdeS na Za@a@lcah. 



forÃª ; le second l'affaiblit ; le troisiÃ¨m dktruit son principe vital. Tel  
est le rdle des trois caract6res il l'Ã©gar du conditionnk '. - La durke 
fsthifi), au  contraire, soutient le conditionnÃ et le fait durer : c'est 
pourquoi le Sutra ne la compte pas parmi les caractkres. En outre, 
l ' inconditionn~ (asuy&qfa)  persiste 6ternellement dans s a  nature 
propre (svuluksa?~e sflili/iblidva) : le caracthre de durke n'est pas sans 
ressemblance avec celte persistence de l'iiiconditionn&. Pour kviter 
toute confusion, le Sutra n'indique pas l a  durke comme caractcre du 
conJitionnÃ© 

Les Sautrantikas pensent que le Sutra  nomme la durke ; il l a  nomme 
en l'associant Ã la vieillesse : ~ t 1 ~ i / , ' y c ~ i ~ y c ~ f l ~ ~ f c c ~ ,  c'est-L-dire ' stJiiti 
et anyathdtvcb '. Quel avantage, direz-vous, Ã faire de ces deux carac- 
th-es un seul caractkre ? - C'est d l a  durke que s'attaclient les hom- 
mes :  pour dkgoÃ»te de l a  durÃ©e le S Ã ¯ ~ t r  l a  nomme ensemble (abhi- 
samustja) avec la vieillesse, comme une prosp6ritk associke ii ime 
oreille noire 2. 

Conclusion : il y a quatre caractÃ¨res 

La naissance, l a  durke, etc. d'un cZ1zar;;zc~ quelconque sont aussi 
des conditionnÃ©s Elles doivent donc naÃ®tre durer, vieillir, pkrir ; elles 
doivent donc, leur tour, poss4der quatre caractkres : naissance-de- 
la-naissance, etc., qui seront le9 caracthres secondaires (anuluksafia) 
du &arma envisage. Ces caractÃ¨re secondaires, &tant des condi- 
tionnÃ©s auront Ã leur tour quatre caractkres. Progressus ad  infinitum. 

II n'y a pas progressas ad  infinitum. [13 a] 

46 a-b. Ils ont il leur tour des caractÃ¨re nommes naissance-de- 
la-naissance, durtie-de-la-durÃ©e etc. ; le caractÃ¨r primaire agit sur  
huit d h a r m a s ,  le caractÃ¨r secondaire, sur  un d h a r m a  "- 

1. La mÃªm comparaison, avec une affabulation diffÃ©rente AtthastilinÃ¯ 655. 
2. iriyam iva ka"altarn6~ahitam ; comparer Burnouf, Introduction, p. 255. 
3. jatijatyadagas tesam te 's?adharmaikavrttayah / 
La thÃ©ori des laksa?aas et des anulaksanas est rÃ©futÃ par N ~ g ~ r j u n a ,  

Madhyamaka, vii. 1 et suiv. - Voir Madhyamakavrtti, p. 148, sur la thÃ©ori des 
SsmmitÃ¯ya qui admettent sept l ahanas  et sept amdabanas,  uipada, utpa- 
dotpada, etc. 



Hizian-tsang, v, fol. 12 b-13 b. 225 

Quatre caractkres primaires (miilala@a?zaJ, dÃ©crit ci-dessus. 
Quatre caractkres secondaires ( m u l a k w a ) ,  naissance-de-la-nais- 

sance, durÃ©e-de-la-durÃ© vieillesse-de-la-vieillesse, impermanence- 
de-l'iinpermanence. 

Tous les conditionnÃ© sont des conditionnÃ© en raison des carac- 
thes-primaires ; ceux-ci, Ã leur tour, sont des conditionnÃ© en raison 
des quatre caractÃ¨re secondaires. 

Vous dites que chacun des caractÃ¨re primaires doit avoir, tout 
comme le d h a r m a  qu'il caractkrise, quatre caractÃ¨res et ainsi de 
suite : c'est que vous ne comprenez pas qu'elle est l'activitÃ© l'opÃ©ra 

5"" 

tion (vytti = dharmakÃ¼ri t r  = pwi i sakÃ  ra  iv. SS) des diffÃ©rent 
caractÃ¨res 

Lorsque naÃ® un d h a r m a  - que nous appellerons le d h a r m a  
principal, mÃ¼ladharma une penske, un n~ental  (cailla) - neuf 
dharmas ,  lui conlpris, naissent ensemble : le d h a r m a  principal, 
quatre caractCres primaires, quatre caractkres secondaires. Le premier 
caractkre primaire, la naissance primaire (jdti, wzutajdi) fait naÃ®tr 
le d h a r m a  principal, plus trois caractkres primaires (durÃ©e vieillesse 
et impermanence), plus les quatre caractÃ¨re secondaires: en tout 
huit dharmas.  Il ne se fait pas naÃ®tr lui-mÃªm : il riait par le carac- 
tkre secondaire naissance-de-la-naissance (jatijaci). [13 b] - De 
mgme qu'une poule fait naÃ®tr beaucoup d'eufs et que chaque Å“u 
ne fait naÃ®tr qu'une poule (Vibhasa, 39, 4 )  ; de m&ne la  naissance 
primaire (jdti, mÃ¼lajati fait naitre huit dlzurmas, tandis que la 
naissance-de-la-naissance ne fait naitre qu'un dharma,  & savoir la 
naissance primaire. 

Il en va de mbme des autres caractkres primaires et secondaires. 
La durÃ©e-de-la-durÃ fait durer la durÃ© primaire, laquelle fait durer le 
d h a r m a  principal, trois caractÃ¨re primaires et les quatre caractÃ¨re 
secondaires y compris la durÃ©e-de-la-durÃ© De mÃªm pour la  vieillesse 
et l'impermanence primaires qui font vieillir et phrir huit dharmas,  
et qui vieillissent et pÃ©rissen elles-mÃªme par le caractÃ¨r secondaire 
qui leur correspond, vieillesse-de-la-vieillesse, impermanence-de-l'im- 
permanence (jarajara, amtyatdnityatÃ ) 

15 
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Donc les caractÃ¨re ont eux-memes des caractbres nommÃ© anu- 
labanas ; ceux-ci sont au nombre de quatre et non pas de seize ; 
et il n'y a pas progression Ã l'infhi. 

Le Sautrantika dit : 
i Tout cela, c'est analyser l'espace ! ' La naissance, la durÃ©e etc., 

ne sont pas des entitÃ© (na dravyatah saywidya~1te), des choses en 
soi et Ã part. Nous connaissons les choses soit par Ã©vidence soit par 
induction, soit par le tÃ©moignag de l9Ã‰critur : ces trois moyens de 
connaissance (pramcina) manquent en ce qui concerne les caracthres. 

Mais, rÃ©pliqu le Sarvastivadin, le SÃ¼tr dit : Ã Du conditionnh la 
production est objet de connaissance (utpado 'p i  prajficÃ¯yate,.. )) ? 

Ignorant ! tu t'attaches aux syllabes et erres sur le sens. Bhagavat 
a dit cependant que c'est le sens, et non pas la lettre, qui est le 
recours 3. Quant au sens de ce SÃ¼tra il est manifeste. 

Aveuglbs par l'ignorance, les sots s'imaginent que la &rie ( p a -  
bandha) des phÃ©nomÃ¨n conditionnks (samskdras) est an ' moi ', 
appartient Ã un ' moi ' ; et, en consequence, ils s'attachent h cetfe 
sÃ©rie [14 a] Bhagavat veut mettre un terme Ã cette imagination 
erronÃ© et Ã l'attachement qui en rksulte ; il veut montrer que la &rie 
(pravaha) est conditionnÃ© (sarpswta), c'est-Ã -dir ' produite par 
les causes successives ' (pat"tyasamutpanna) ; et il enseigne quelles 
sont les trois marques de ce qui est produit par les causes successi- 
ves : Ã Trois s a ~ s t y h l a k ~ a s  du s a w t a  sont objet de connais- 
sance >>. C'est la sÃ©ri que Bhagavat entend designer comme Ã©tan 
conditionnÃ©e car, de toute Ã©vidence il n'attribue pas les trois marques 
Ã chaque moment de la  sk ie ,  puisqu'il dit que ces marques sont 
objet de connaissance : en effet, l a  production du moment, s a  vieil- , 

1. tad etad ÃœlcdSat patyate : l'espace est un pur nkant, une pure absence de 
matiÃ¨r susceptible de rÃ©sistance On ne peut l'analyser (vipniyate, vibhidyate). 

2. Voir p. 223 n. 1. \ 
3. catvarwÃ¼n bhiksavah pvatisava?aÃ¼n / kalamÃ¼n catvÃ¼v / dharmab 

pratisavapam na pzidgalah 1 hrthah pvatisavaqam na vyanjanam / &tÃ¼r 
thasÃ¼trÃ¼mta pratisarapaw n a  neyÃ¼rtha / ficina* pratisaraqam na 
vijn&nam. 

Voir les sources citbes Madhyamakavrtti, 368, 598. 



Hiuan-tsang, v, fol. 13 b-14 b. 227 

lesse, sa  disparition, ne sont pas objet de connaissance ; ce qui n'est 
pas objet de connaissance ne peut Ãªtr une marque. 

Si le Sutra emploie deux fois le mot s m ~ s ~ a  : Ã Il y a trois sa9.s- 
&talaksanas du saynskyta Ãˆ c'est pour qu'on sache que ces trois 
marques ne sont pas des indices rÃ©vÃ©la la  prÃ©senc du samskyta 
(savkytÃ¼stitv Zak~apani),  comme les hÃ©ron indiquent le voisinage 
de l'eau ; ni non plus des signes qualitatifs du saq~~k$a, comme les 
signes des jeunes filles permettent de dire que celles-ci sont bonnes 
ou mauvaises ; non, ces marques, se trouvant dans une chose, mon- 
trent que cette chose est sa&yta (samskytalaksaqm, = sa+sÃ® 
tatve 1aksay-m). [Nous traduirons donc le texte canonique : Ã Le 
conditionnÃ posskde trois marques visibles qui montrent qu'il est 
conditionnÃ© c'est-&-dire produit par les causes successives. Ces mar- 
ques sont la naissance, la durÃ©emodification l'impermanence Ãˆ] 

ii. D'aprAs nous, ce qu'il faut entendre par production ou naissance 
(ntpÃ¼da jd'i), c'est le fait que la sÃ©ri commence (pravÃ¼hasy 
Ã¼dih) la disparition ou impermanence (vyaya, anityatÃ¼) c'est la 
fin ou cessation (niuytti, upamti) de la sÃ©ri ; l a  durÃ© (sthiti), c'est 
la sÃ©ri continuant (anuvarta~nÃ¼na du commencement jusqu'Ã la 
fin ; l'Ã©volutio (stlaityanyatltÃ¢tva ou vieillesse (jarÃ¼) c'est l a  modi- 
fication de la sÃ©ri continuÃ©e la diffÃ©renc entre ses Ã©tat successifs. 
- C'est en se plaÃ§an Ã ce point de vue - c'est-Ã -dir en considÃ© 
rant la  naissance7 la destruction, etc., comme Ã©tan la sÃ©ri elle-meme, 
la  sÃ©ri commenÃ§ant finissant, se prolongeant, se modifiant (prav6- 
harupa) - que Bhagavat disait Ã Sundarananda perpÃ©tuellemen 
attentif Ã ses Ã©tat d'Ã¢m (nityam upasthitasmyti) : Ã Bien, hom- 
me ! tu  connais tes sensations naissant, durant, prenant fin et dispa- 
raissant Ãˆ ' 

1. Saqyukta, 11,14. -. pravÃ¼hagat hi vedanÃ¼ tasya viditÃ evotpadyante / 
v i d a  avatighante / viditÃ astaypari@ayay pary@danay gacchanti 1 na 
ksapagatÃ¼t ksanasya duravadh&ratvcÃ¯ (Vyakhya). 

Tibbtain : Le kulaputra Nanda (Comp. Anguttara, iv. 166). 
Comparer Saqyutta, v. 180 ; Majjhima, iii. 25 (oÃ Bhagavat dit de saripuha ce 

qu'il dit ici de Nanda) : 
dhammÃ viditÃ uppajjanti viditd npatthahanti viditÃ abbhatthay 

gacchanti. 



CHAPITRE Il, 46 a-b. 

Nous dirons donc ' : 
La naissance est le conmencement de la &rie ; l a  disparition en 

est l a  rupture ; l a  durÃ© est l a  sÃ©ri &me ; l'kvolution est l a  diffcrence 
entre ses Ã©tat successifs. Ã 

Et encore : 
La  production, c'est existence consÃ©cutiv ti non-existence ; la 

durke, c'est l a  skrie ; l'impermanence, l a  rupture de la  sÃ©ri ; l'&oh- 
tion est censÃ© 6tre la  diffkrence entre les Ã©tat successifs de l a  skrie. )) 

( Direz-vous que, le dharma &tant momentanÃ© le dharma pÃ©rirai 
[immÃ©diatement si l a  durke manquait? Mais [, si le dharma est 
momentanÃ©, il pÃ©ri spontankment : c'est en vain que vous attribuez 
l a  durÃ© au  dharma momentan6 '. Ã 

1. hdir smras pa rgyun gyi dail po skye La ni / / chad pa l>jig pa gnas pa ste / / 
de nid sna phyil~i bye brag ni / / gnas pa gzlian du hgyur ba fiid/ / yan ld i r  s n ~ r a s  
pa shon med las byuil skye ha ste / / rgyun gnas de chad f ~ j i ~ ~ a  yin / / rgyuii 
gyi sila phyihi Lye brag ni / / gnas pa ghzan du l>gyur bar lidod / / skad cig mal~i  
chos la ni / / gnas pa med na hjig par hgyur / / de yaii lijig hgyur de yi pliyir / / 
de yi der rtag Ion med do / 

jafir adi$pravahasyn [ucchedo vyayciFz] sthitis ta sah / 
[sthityanyathÃ¼tva?n tasyaiva [pÃ¼ruÃ¼pciravi~stat / /  
abhÃ¼tv bkava aitpÃ¼dahprabandka stkitir anityatii / 
tuducchedo [jura tasya pÃ¼rvaparavisistat~ // 
hapikasyu "ii clhcirmasya [sthitim vina bkaved vyayci7~]/ 
sa ca vyeti [svayam] tasmacl vrtha tatparikalpcina // 

Majjhima, iii.25 contient la formule evam kila me Shdnimd almtvÃ sambhonti 
qui devint la thÃ¨s des Sautr~nt ikas abhÃ¼tv bhava zttpuclalz (p. 229, 1. 18), 
qu'on lit Milinda, p. 51, ahzitva samb"wti, et qui est contredite par les Sarv~s t i -  
vadins et par Milinda, p. 52 : nutthi keci sam":harc% ye abhavantÃ jÃ¼yanti - 
Nfigasena est Vibhajyavgdin, p. 50. 

2. Si on dit : Ã C'est en raison de la durbe (stkitisadbhÃ¼uat que le dharma, 
une fois nÃ© ne pbrit pas pour un moment; faute de durbe, ce moment meme 
n'existerait pas, Ã - non, car le moment existe en raison des causes qui le 
produisent. 

Si on dit : Ã La durÃ© accueille, embrasse (upagykati)  le dharma engendrÃ 
par les causes Ã  ̂ nous demandons : Ã Si la durbe n'accomplissait pas cet office, 
qu'arriverait41 ? Ã - Ã Le dizarma n'existerait pas (atmasutta dha~fmasya n a  
bkavet) Ã̂  - a Dites donc alors que la durbe engendre, non pas qu'elle fait durer D. 

Si on dit : Ã La durbe fait se continuer (avasthapayati) la s6rie Ã  ̂ il faut 
rÃ©serve le nom de durbe aux causes. 



Hzuan-tsang, v, fol. 14 b-15 a. 229 

Par consÃ©quen c'est la sÃ©ri (pravÃ¼ha que le Sutra envisage 
lorsqu'il parle de durÃ©e et la dÃ©finitio de 1'Abhidharma (Prakara- 
napada 14 b 7) se trouve justifiÃ© [15 a] : Ã Qu'est-ce que la durÃ© ? 
Les samskaras  nÃ© et non dÃ©truit Ãˆ - La nature du ' moment ' 
(ksanadharmata) ne peut Ãªtr ' d'Ãªtr nÃ et de ne pas Ãªtr dÃ©trui '. 

Le Jfianaprasthana (2, 13) dit cependant: Ã Relativement Ã une 
pensÃ© (eka-smin citte), qu'est-ce que la production? C'est la nais- 
sance (]a@). - Qu'est-ce que la disparition (vyaga)? C'est la mort 
@arafia), - Qu'est-ce que l'Ã©volutio (stlzityanyat1zÃ¼tva) C'est la 
vieillesse @rd) Ãˆ 

Mais ce passage du ~ a s t r a  vise, non pas un moment de pensÃ©e 
niais la penske d'une existence homogÃ¨n (nikdyasabhÃ¼gacitta) 
[Dans une existence homogkne (ii. 41) les pensÃ©e sont nlultiples, mais 
cette multiplicitÃ peut Ãªtr dÃ©signÃ comme Ã©tan une pensÃ©e] 

iii. Cependant, Ã l a  condition de ne pas considÃ©re les caractÃ¨re 
comme des choses en soi, on peut dire que chaque moment (*na) 
pris li part possÃ¨d les quatre caractÃ¨res 

En effet, (1) chaque moment existe apr& avoir Ã©t inexistant 
(abhtZua bhdvah) : son existence, consÃ©cutiv Ã s a  non-existence, est 
s a  naissance ; (2) aprÃ¨ avoir existÃ© il n'existe plus (bhutva ablia- 
vctJz) : c'est s a  disparition (vyaya); (3) la durÃ© du moment, c'est 
l'enchaÃ®nemen ou le procÃ¨ des moments successifs (uttarottaraksa- 
ndnubandha) : en effet, le moment postÃ©rieu ressemble au moment 
antÃ©rieur il est donc son substitut (pratinidlz#bh~ta) : le moment 
antÃ©rieu existe encore, dure encore pour ainsi dire (avatisfhata iva). 
Donc le moment postÃ©rieu peut Ãªtr considÃ©r comme la durÃ© du 
moment antÃ©rieu ; (4) la  dissimilitude (visadydatva) de la durÃ© ainsi 
comprise, c'est s a  transformation (sthityanyathatva). 

Direz-vous que, lorsque les moments successifs sont semblables 
(sadyda), il n'y a pas dissimilitude? - II y a dissimilitude, comme 
cela rÃ©sult de la diffÃ©renc dans le temps de chute, tardive ou plus 
rapide, d'un v a j r a  qui est projetÃ ou non projetÃ© qui est projetÃ avec 
force ou sans force ' : diffÃ©renc due Ã la transformation, diffÃ©rent 
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dans chaque cas, des grands Ã©lÃ©men (mahabhÃ¼tapar~a~naviiesa 
du vajra. - Lorsque les dharmas se succÃ¨den en sÃ©ri homogÃ¨ne 
la  diffÃ©renc est petite ; c'est pourquoi, bien qu'ils diffÃ¨rent on les 
considÃ¨r comme semblables [15 b]. 

Le Sarvastivadin objecte. - Votre dÃ©finitio (vyauustha) des 
caractÃ¨re ne vaut pas pour tous les dharmas conditionnÃ©s En effet, 
votre dÃ©finitio de la durÃ© suppose un moment subsÃ©quent ce 
moment fait dÃ©fau pour l'ultime moment d'un son ou d'une flamme, 
pour l'ultime moment de la pensÃ© d'un Arhat. Donc l'ultime moment 
du son, de la  flamme, de l'Arhat, n'a ni durÃ©e ni transformation. 

Nous n'attribuons pas la durÃ© Ã tous les dharmas conditionnÃ© ! 
Nous disons que toute durÃ© est sujette Ã transforn~ation. Bhagavat 
enseigne trois caractÃ¨res parce que, dans certains cas ( s ~ a v a ~  
prati), il y a trois caractÃ¨res Mais, de l'ultime moment de la flamme, 
il y a seulement production et disparition, non pas durÃ©e non pas 
transformation. 

En rÃ©sum : les dharmas conditionnks, aprÃ¨ ne pas avoir existÃ© 
existent ; aprÃ¨ avoir existÃ© n'existent plus ; l a  s6rie de ces dharwas 
c'est leur durÃ© ; la dissimilitude de la sÃ©rie c'est leur transformation. 
Tel est l'enseignement que donne Bhagavat dans le Sutra des trois 
caractÃ¨res On n'a que faire des choses en soi, naissance, etc. 

iv .  Le Vaibh@ika objecte. - D'aprÃ¨ vous, la naissance, c'est le 
dharma mÃªm en tant qu'il existe aprÃ¨ avoir Ã©t inexistant. Le 
dharma, qui est le ' caractÃ©ris ' (ZaQya), sera donc aussi le carac- 
tÃ¨r (ZaLyana). 

Quel mal ? Les marques flaksana) du Mahapuruva ne sont pas 
diffÃ©rente ou distinctes du Mahapuruva. Les cornes, l a  bosse, le 
fanon, le sabot, l a  queue du zÃ¨bre qui sont ses marques, ne diffÃ¨ren 
pas du zÃ¨bre Les grands Ã©lÃ©men (maht%bhata) n'existent pas Ã part 
de leur caractÃ¨r propre, solidit4 (kd$hinya)^ etc. (i. 12 d). - De 
mÃªme pour le Vaibha?ika, qui affirme la  ' momentanÃ©it ' des 
dharmas (ksawauÃ¼din) l'ascension de la fumÃ© n'est autre chose 
que la fumÃ© mÃªm '. 

1. La fumbe est momentanÃ© ; lorsqu'elle se ' reproduit ' dans un lieu plus Ã©lev 
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Regardons-y de plus prÃ¨s Encore que je saisisse ('rah) la nature 
propre (svabhdva) des visibles, etc. qui sont conditionnÃ©s aussi long- 
temps que je ne connais pas le fait qu'ils n'existent pas antÃ©rieure 
ment, qu'ils n'existent pas postÃ©rieurement que leur sÃ©ri va se 
transformant, aussi longtemps je ne connais pas leur qualitÃ d'Ãªtr 
conditionnÃ©s Par consÃ©quent la  qualitÃ de conditionnÃ n'a pas pour 
marque la qualit& de conditionnÃ© mais bien l'inexistence antÃ©rieure 
etc. ' Et il n'existe pas de caractÃ¨res choses en soi, distinctes des 
visibles et autres conditionnbs. 

v. Si nous admettons la rÃ©alit des caractÃ¨res comme ils sont don- 
nÃ© comme simultanÃ© ( s a h a W u ) ,  nous devrons admettre qu'un 
d h a r m a  naÃ®t dure, vieillit et pÃ©ri en mÃªm temps. 

Vainement le Sarvastivadin prÃ©tendr que les caractÃ¨re n'exercent 
pas leur activitÃ en mÃªm temps (karitrakalabheda) ; que la nais- 
sance engendre avant d'Ãªtr nÃ© elle-mÃªme Ã©tan encore Ã l'Ã©ta 
futur, et qu'une fois nÃ© elle n'engendre plus ; que la durÃ©e la vieil- 
lesse et l'impermanence exercent leur activitÃ lorsqu'elles sont actuel- 
les et non pas Ã l'Ã©ta futur ; que, par consÃ©quent les trois derniers 
caractkres Ã©tan actifs Ã un moment oÃ le premier n'est plus actif, 
les quatre caractÃ¨re peuvent Ãªtr simultanÃ© sans contradiction. 

ConsidÃ©ron d'abord la naissance qui, Ã©tan future, engendre. Il 
faudra examiner si un d h a r m a  futur existe rÃ©ellemen (dravyahs) 
(vi. 25) ; si un d h a r m a  futur, Ã supposer qu'il existe, peut Ãªtr actif. 
- Si la naissance, future, ~ r o d u i t  son opÃ©ratio d'engendrer, com- 
ment peut-on dire qu'elle soit future ? En effet, d'aprÃ¨ le Vaibhasika, 

que celui qu'elle occupe d'abord, les hommes disent qu'elle monte (firdhvagama- 
nakhyam labhate) et conÃ§oiven l'ascension (Ãœrdhvagaiwnatvam comme 
distincte de la fum6e (voir iv. 2 b). 

1. na  Ca samskrtÃ¼na rapad"nam tauat sawkr ta tvay  lahyyate grhnatÃ¼p 
su ab hava^ yavat pragabhÃ¼v na  jfiayatepaicÃ¼ Ca samtatei Ca viiega (iti) 
na  tenaiva s a m t a t u e n a  samskrtatvaift laksyate. 

Si, saisissant la nature propre du visible, je le saisissais comme Ã©tan condi- 
tionnÃ (sayskrtam iti) avant de connaÃ®tr son inexistence antÃ©rieure on pourrait 
dire que le conditionnÃ est la marque du conditionnÃ© que le conditionnÃ est 
caractÃ©ris par le conditionnÃ (tenaiva ta1 lab i tam syat). Mais tel n'est pas 
le cas. 
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le dharma futur est celui qui n'exerce pas son activitÃ (aprdptaka- 
ritram hg andgatam iti siddlzatzâ‚¬& Vous aurez Ã dÃ©fini le futur. 
D'autre part, lorsque le dliarma est nÃ© a Ã©t engendrÃ© l'opÃ©ratio 
de la  naissance est passÃ©e comment pouvez-vous dire que la  nais- 
sance soit alors actuelle ? Vous aurez Ã dÃ©fini le prÃ©sent 

Et  pour les autres caractÃ¨res de deux choses l'une, ou bien leur 
activitÃ s'exerce sin~ultanÃ©nlent ou bien leur activitÃ s'exerce en 
succession. Dans l a  premiÃ¨r hypothÃ¨s [ I G  b], tandis que la  durÃ© 
fait durer un dharma, la vieillesse le fait vieillir et l'impermanence le 
dÃ©trui : le dharma dure, vieillit et pÃ©ri en mÃªm temps. Quant Ã l a  
seconde hypothÃ¨se admettre que l'activitÃ des caractÃ¨re n'est pas 
simultanÃ©e c'est admettre trois moments, c'est renoncer Ã l a  doctrine 
de la momentanÃ©it '. 

Le Vaibha$<a rÃ©pon : Pour nous, le k+cqm ou moment, c'est le 
temps durant lequel les caractÃ¨re ont achevÃ leur opÃ©ratio (karya- 
parisamaptiZak+!ana ew na& ksana7z) 'Â¥ 

Dans cette hypothÃ¨se expliquez donc pourquoi la  durÃ©e naissant 
en mÃªm temps que la  vieillesse et l'impermanence, accomplit son 
opÃ©ratio de ' faire durer ce qui doit durer ' (sthapya+ silzdpayati) 
avant que la  vieillesse et l'inipern~anence accomplissent leur opÃ©ra 
tion de faire vieillir et de dÃ©truire - Si vous rÃ©ponde que la durÃ©e 
plus forte, accomplit l a  premiÃ¨r son opbration, nous demanderons 
comment la  durÃ© s'affaiblit plus tard de telle sorte que, rencontrant 
la vieillesse et l'impermanence, elle vieillit et pÃ©rit non pas seule, 
mais avec elle le dharma qu'elle doit faire durer? 

Vous direz peut-Ãªtr que la  durÃ©e ayant achevÃ sa t h h e  (kyta- 
kytya), ne peut pas la  remplir Ã nouveau, de mÃªm que la  naissance, 
ayant engendrÃ© n'engendre plus ? - La comparaison n'est pas lÃ©gi 
time. L'opÃ©ratio @uru+akdra) de la  naissance consiste Ã attirer du 
futur et Ã faire entrer dans le prÃ©sen le dharma qu'elle doit engen- 

1. Le Vaibh%$ka est partisan de la momentanhitÃ ' (@anilcavadin) : le 
dharma ne dure qu'un moment et phrit de lui-mÃªme Voir iv. 2 b ; Wassilief, 
p. 325. - Mais que faut-il entendre par ksana ? LA est la difficult6. 

2. D'autres dÃ©finitions iii. 86 a. 
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drer : une fois que le d h a r m a  est entrÃ dans le prÃ©sent la naissance 
est incapable de l'y faire entrer Ã nouveau. Mais l'opÃ©ratio de la 
durÃ© est de faire durer (sth6~)ayaU) le d h a r m a  ' qui doit Ãªtr fait 
durer ' (sthapya), d'empÃªche le d h a r m a  qu'elle fait durer de vieillir 
et de pÃ©rir Ce qui dure, l a  durÃ© est capable de le faire durer indÃ©fi 
niment. Par  consÃ©quent la durÃ© est capable de rÃ©pÃ©t son opÃ©ration 

En raison de quel obstacle ou de quelles forces adverses (prati- 
bandha) l'activitk de la  durÃ© *cessera-t-elle une fois qu'elle a com- 
mencÃ ? [17 a] Ces forces seraient-elles la vieillesse et l'imperma- 
nence, la vieillesse affaiblissant la durbe que l'impermanence tue 
ensuite ? Dans cette hypothÃ¨se la vieillesse et l'impermanence sont 
plus fortes que la durÃ©e il convient donc qu'elles exercent d'abord 
leur activitÃ© - En outre, d'aprÃ¨ votre conception de la durÃ© et de 
son rde ,  c'est par l'activitÃ de la durÃ© que durent, non seulement le 
d h a r m a  principal, mais encore la  vieillesse et l'impern~anence. Donc, 
quand l'activitÃ de la durÃ© prend fin, le d h a r m a  principal, la vieil- 
lesse et l'impermanence arrÃªten de durer. On demande comment, et 
ti l'Ã©gar de quel objet, la vieillesse et l'impermanence exerceront 
leur activitÃ de faire vieillir et de faire pÃ©rir 

Nous ne voyons vraiment pas ce que la vieillesse et l'imperma- 
nence ont a faire. C'est par la durÃ© qu'un dha rma ,  une fois nÃ© ne 
pÃ©ri pas pour un certain temps, ne pÃ©ri pas aussitÃ´ nÃ (utpanna- 
matra). Si la durÃ©e s a  t k h e  accon~plie, nÃ©glig le dha rma ,  bien cer- 
tainement il ne durera plus ; c'est-Ã -dire il pÃ©ri de lui-mÃªme 

Nous entendons bien la  durÃ© et l'impermanence du d h a r m a  : 
< Un d h a r m a ,  aprÃ¨ 6tre nÃ© ne pÃ©ri pas Ã̂  Ã un dha rma ,  aprÃ¨ 
avoir dur& pÃ©ri Ãˆ - Mais comment attribuer un d h a r m a  la 
vieillesse ? La vieillesse, c'est la transformation, la dissimilitude 
entre deux Ã©tats Or, peut-on dire d'un d h a r m a  qu'il devient diffÃ©ren 
de lui-mÃªm ? 

Ã S'il reste celui-ci, il n'est pas celui-lÃ ; s'il est transformÃ© il n'est 
plus celui-ci. Donc la  transformation d'un d h a r m a  est impossible 

1. yadi sa eva nasav athanyathiÃ na  sa eva [hi / 
tasmdd ekasya dharmasya k Ã ¯ n y a t h a t v  prasidltyati //] 



D'aprÃ¨ une autre Ecole ', c'est avec le concours de causes extÃ©rieu 
res de destruction, le feu, le marteau, etc., que le caractÃ¨r d'imper- 
manence fait pÃ©ri certains dharmas, le bois, la cruche [17 b]. -- 
ThÃ©ori absurde ! De mÃªm un malade, aprÃ¨ avoir pris le remÃ¨de 
supplie les dieux de le rendre efficace ! Dans l a  logique de ce systÃ¨ 
me, ce sont les causes extÃ©rieure de destruction qui dÃ©truisent et le 
caractÃ¨r d'impermanence ne sert Ã rien. 

La mÃªm Ã©col admet que la pensÃ© et les mentaux, le son et la 
flamme, pÃ©rissen immÃ©diatemen (ksananirodha), sans que des 
causes Ã©trangÃ¨r interviennent, par l a  vertu du caractÃ¨r d'imper- 
manence. L'impermanence et la  durÃ© accomplissent en mÃªm temps 
leur opÃ©ratio : un dharma, en mÃªm temps, dure et pÃ©rit C'est 
inadmissible. 

Nous concluons : c'est par rapport Ã l a  sÃ©ri que Bhagavat enseigne 
les caractÃ¨re du conditionnÃ© Ainsi compris, le Sutra ne prÃ¨t pas Ã 
la critique : Ã Il  y a trois caractÃ¨re qui montrent que le conditionnk 
est conditionnÃ© c'est-Ã -dir produit par les causes successives ... N ' 

Si l a  naissance, Ã l'Ã©ta futur, engendre le dharma qu'elle doit 
engendrer, pourquoi tous les dharinas futurs ne naissent-ils pas en 
mÃªm temps ? * 

46 c-d. La naissance engendre le dhurma qu'elle doit engendrer, 
mais non pas sans le concours des causes et des conditions '. 

IndÃ©pendammen du concours (samagrya) des causes et des con- 
ditions la naissance isolÃ© n'a pas la  force {sdmarthya) d'engendrer 
le dharma qu'elle doit engendrer. Par consÃ©quen tous les dharmas 
futurs ne naissent pas en mÃªm temps. 

1. Les Sammitiyas (voir iv. 2 c.). 
2. evam et@ sutram sunstam .... 
3. Nous Ã©tudieron dans l'Introduction les diverses thÃ©orie relatives Ã l'imper- 

manence (anityatva) et Ã la momentanÃ©it (7qayiJeatva). 
4. Voir ci-dessus p. 231. Tout dharma conditionnÃ est engendrÃ par son carac- 

tÃ¨r ' naissance '. La ' naissance ' naÃ® en mÃªm temps que le dharma qu'elle 
engendre ; elle l'engendre avant de naÃ®tr elle-mÃªme Ã©tan ' future '. 

5. janyasya januka jatxr na hetupratyayair vina / 
Les causes (hetu) et les conditions (pratyaya) sont definies ii. 49,61 c, 
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1. Objection des Sautr~ntikas.  - S'il en est ainsi, je crois bien que 
ce sont les causes qui engendrent, et non pas la naissance - ce 
caractÃ¨r qui accompagne le dharma depuis l'origine des temps et 
qui fait naÃ®tr Je dharma lorsque, enfin, les causes de ce dharma se 
rencontrent ! Quand les causes sont complÃ¨tes le dharma naÃ®t  
quand elles ne sont pas complÃ¨tes il ne naÃ® pas : quelle efficace 
attribuerons-nous Ã la naissance ? [18 a] ' 

2. RÃ©pliqu du Sarvastivadin. - PrÃ©tendez-vou connaÃ®tr tons 
les dharmas qui existent ? La nature des dharmas est subtile '! 
Encore qu'on les voie, on ne connaÃ® pas leur nature. 

D'ailleurs, Ã dÃ©fau du caractÃ¨r ' naissance ', ridÃ© de ' nÃ ' (jata- 
buddhi =.jata iiQrnanqueral. Et si la naissance n'est pas autre chose 
que le dharma lui-mÃªm existant aprÃ¨ avoir Ã©t inexistant, le gÃ©ni 
tif ' naissance de la  couleur ', ' naissance de l a  sensation ', ne sera 
pas justifiÃ ; car cela reviendrait Ã dire : ' couleur de la  couleur ', 
' sensation de la sensation '. - De mÃªm pour la durÃ©e la vieillesse, 
la disparition. 

3. RÃ©pliqu du Sautrantika. - Cette thÃ©ori vous mÃ¨ner trÃ¨ 
loin : pour justifier l'idÃ© de vide (iÃ¼nya) l'idÃ© d'impersonnel, vous 
admettrez l'existence d'une entitÃ ' vide ', l'existence d'une entitÃ 

non-moi '. Et encore, pour justifier les idÃ©e : un, deux, grand, petit, 

1. La Vyakhya cite la rÃ©pons que fait Ã cette objection le Bhadanta Ananta- 
varman : Ã L'Å“i ne produit pas la connaissance visuelle sans concours de la 
clartÃ© etc.; il n'en est pas moins cause de la connaissance visu k Ile Ãˆ - RÃ©pons : 
a Nous constatons que l'aveugle ne voit pas, que le non-aveugle voit : nous con- 
statons donc l'efficace de l'Å“il Il n'en va pas de m6me de la naissance >. 

Anantavarman est citÃ dans la VyakhyB ad ii. 71 b-72, iii. 35 d et vii. 32, 
2. sÃ¼ksm hi Shwmaprakrtayah. - La nature des mentaux, sparia, etc. 

est subtile, Ã©tan difficile Ã distinguer. - Sans doute, rÃ©pliqu le Sautrantika ; 
mais Bhagavat a expliqu6 l'efficace du sparda, etc. : Ã Tout ce qui est vedanÃ¼ 
s a ~ j i i a ,  saffiskÃ¼ras existe en raison du sparda ... Ãˆ mais il n'a pas expliquÃ 
l'efficace de la ' naissance '. 

3. L'idÃ© de couleur ' a pour objet le caractÃ¨r propre (suala@aga) de la 
' couleur '. Mais l'idÃ© de ' nÃ ' : Ã la couleur est nÃ© Ã  ̂ ne porte pas sur la couleur, 
puisque j'ai la m6me idÃ© de naissance quand il s'agit de la sensation : Ã la sen- 
sation est nÃ© W .  Donc l'idÃ© de ' nÃ ' porte sur l'action produite par un certain 
dharma, indÃ©pendan de la couleur, de la sensation, et qui est la naissance '. 



individuel (prthak), associÃ© dissociÃ© ceci, cela, existant, etc., vous 
admettrez, d'accord avec les VaiAe$ikas, toute une sÃ©ri d'entitÃ© : 
nombre (sa~tktzya), extension (pwima?za), individualitb (pytl~aktva), 
conjonction (satpyoga), disjonction (vibliaga), qualitÃ d'etre ceci 
(paratua), qualitd d'Ãªtr cela (aparatva), existence (sdta), etc. Il 
vous faudra une ' crucliÃ©it ' (ghatatva) pour justifier l'idÃ© de cruche. 

Quant au gÃ©nitif vous n'admettez pas que la nature propre (sva- 
bhava) de la couleur et l a  couleur soient choses diffÃ©rentes et vous 
dites cependant : l a  nature propre de la  couleur. 

Donc vous n'avez pas Ã©tabl que la  ' naissance ' est une chose en 
soi ; vous n'avez pas Ã©tabl qu'elle n'est pas seulement une dÃ©signa 
tion (prajfiÃ¼ptimÃ¼ir du d h a r m a  en tant qu'il existe aprÃ¨ avoir , 

Ã©t inexistant. 
Quand je veux faire savoir Ã quelqu'un (jfiÃ¼pawÃ¯rtlta qu'un 

certain d h a r m a  existe qui, auparavant, n'existait pas, je lui dis : 
< ce d h a r m a  est nÃ Ãˆ je dÃ©sign ce d h a r m a  comme Ã©tan nÃ© - 
Beaucoup de dharmas ,  couleur, sensation, etc., naissent, c'est-h-dire 

existent aprÃ¨ avoir &tÃ inexistants '. Il y a donc beaucoup de nais- 
sances, c'est-Ã -dir beaucoup de d l ta rmas  naissant. La naissance 
Ã©tan multiple (bahuvipalka, balttdheda) [18 b], en vue de la  parti- 
culariser, pour que mon interlocuteur sache qu'il s'agit de la  naissance 
ayant nom ' couleur ' et non pas de la naissance ayant nom ' densa- 
tion ', j'emploierai le gÃ©nitif ' naissance de la couleur ', ' naissance 
de la sensation ', bien que la  naissance de l a  couleur soit seulement 
la couleur naissant. De meme on dit dans le monde ' odeur du san- 
tal ', bien que le santal soit seulement odeur, et ' corps du buste ', 
bien que le buste ne soit que corps '. 

4. RÃ©pliqu du Sarvastivadin. - Comme nous admettons l'existence 
d'un caractÃ¨r ' naissance ', lequel appartient aux conditionnbs et 

1. Les Bouddhistes (bauddhasiddh&nta) croient que le santal n'est que la 
collection des odeurs, etc. (gandhadisam'ilha). Les Vai6etikas croient que le 
santal existe en soi ; c'est pourquoi l'auteur donne l'exemple du buste, exemple 
que les Vaifie~ikas admettent. - Voir Madhyamakavj-tti, p. 66; Samkhyaprava- 
oanabhavya, p. 84, 148 ; etc. 
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n'appartient pas aux inconditionnÃ©s nous expliquons aisÃ©men pour- 
quoi les inconditionnÃ© ne naissent pas. Mais si les conditionnhs 
naissent sans la ' naissance ', pourquoi les inconditionnÃ©s espace, 
etc., ne naissent-ils pas ? 

Nous disons que les conditionnÃ© naissent, car, aprÃ¨ avoir Ã©t 
inexistants, ils existent (abilutva bizavanti). Mais l'inconditionnk est 
kternel, comment pourrait4 naÃ®tr ? - Vous expliquez que certains 
dharmus, les inconditionn&s, sont privÃ© du caractÃ¨r ' naissance , 
parce que, dites-vous, telle est l a  nature des choses (&armata) ' : 
nous dirons que, en vertu de la nature des choses, tous les dharmas 
ne sont pas susceptibles de naÃ®tr (na saruu9.n jaute). - Bien plus, 
d'aprbs vous, tous les conditionn&s possÃ¨den Ã©galemen le caractbre 

naissance ' (tulye jatimattue) que vous refusez aux inconditionnÃ© : 
cependant vous admettez que certaines causes sont capables de 
produire la couleur et incapables de produire la sensation. De mÃªme 
d'aprks nous, conditionnks et inconditionnks Ã©tan Ã©galemen dÃ©nuÃ 
di1 caractkre ' naissance ', toutes les causes qui produisent les condi- 
tionn&s sont inefficaces h l'6gard des inconditionnÃ©s 

v. Le Vaibha&~ dit que les quatre- caractÃ¨res naissance, etc. sont 
des cl10 es en soi ?. - Pourquoi ? - Devons-nous abandonner les ,< 
Agamas '' pour cette raison qu'il y a des objectants ? [19 a] On ne 
renonce pas ii semer par crainte des gazelles, on ne renonce pas Ã 
manger des friandises i cause des mouches ". Il faut rkfuter les 

1. Ã¹harw%+% anadikÃ¼lik Saktih. 
2. Vilili~i$i, 38, 12 : Quelques-uns soutiennent que les sayskr talaksa~as ne 

sont pas des choses rkelles, Ã savoir les Ui%r@ntikas qui disent : Ã Les samskfta- 
lak~anas  sont inclus dans le uipayuktasaqskaraskandJia ; le viprayukta- 
sa~skÃ¼raskanclh n'est pas rbel; donc les safizskrtalaksanas ne sont pas 
rkels Ã̂  Pour rbfuter leur opinion ..... 

3. Hiuan-tsang : Cette thborie est la bonne. Pourquoi ? : 
4. C'est-Ã -dir les Adhidhanna&stras. 
5. Nous posskdons quatre proverbes de m&me signification : on ne doit pas 

renoncer A une chose bonne en soi A cause des dkfauts qu'elle prbsente, #L cause 
des risques qu'elle court. 

a. Na hi ihik+k&â€ santzti sthazyo ~"AdhiiSr"yante. 
b. Na Ca 9nrgÃ¼ sant"ti yavÃ (var. dÃ¼layo nopyante. 
Ces deux proverbes, qui vont souvent de compagnie, sont btudibs par le Col. 
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objections et s'en tenir Ã la Doctrine (dosesu pratividGtavya~ 
siddhÃ¼nta cÃ¼misartavyah) 

Qu'est-ce que le ndmakdya, le padakÃ¼ya le vyafijanakÃ¼y ? 

47 a-b. Les ~zÃ¼~nakÃ¼y etc., sont les collections des samj3as, 
vakyas et aksaras '. 

1. Par  numan, ' nom ' ou ' mot ', il faut entendre ' ce qui fait 
naÃ®tr une id6e ' (saqjfiakarana) 2, par exemple les mots couleur, 
son, odeur, etc. 

2. Par  pada, ' phrase ', il faut entendre v(jkya, un discours, une 
phrase cornportan le dkveloppement nkcessaire pour que le sens soit t complet (ydvatartJiaparisainÃ¼pti ', par exemple la stance : Ã Imper- 

Jacob, dans Second Handfiil of Popular Maxims (Bombay, NirnayasÃ¯igar 1909, 
p. 42, index sub voc. na hi bhiksukah), avec les rÃ©fÃ©renc qui suivent : Maha- 
bhtisya, i. 99, ii. 194, iii. 23 (Kielhorn), dans le mÃªm contexte (na hi dosÃ¼ 
sanf%ti paribhasa na kartavyÃ laksa?mm v a  na praneyam / na hi bhiksu- 
k@t ...) ; Vficaspatimisra, NyayavartikatÃ¯itparyatikii pp. 62, 441 ; BhÃ¯imali p. 54 ; 
Sarvadarsanasamgraha, p. 3 de la traduction de Cowell. - II faut ajouter Kgma- 
sutra (voir Cat. Oxford, 216 b), oÃ les deux proverbes sont attribuÃ© i Vatsyiiyana 
(signal6 par Weber, Indische Studien, XIII, p. 326.) 

c. At0 'j+abhayan naharaparityago bhiksukabhaydn na sthalya ana- 
dhiSrayanae dosesu pratiuidhatauyam iti nyayalz. 

Le Col. Jacob cite, pour ce troisiÃ¨m proverbe, PaiÃ¯captidika p. 63 (dont la finale 
dosesu pratividhatavyam se retrouve dans Vasubandhu), Jivanmuktiviveka, p. 8 
(qui attribue le proverbe & Ã‹nandab~dhiiciir~a; et Hitopadesa, ii. 50, dosabhiter 
andrambhah .... 

d. Na maksikah patantzti modaka na bhaksyante. 
Proverbe pour lequel je n'ai d'autre rÃ©fkrenc que Vasuhandhu. Il semble que 

les Bouddhistes, Ã©tan bhwus, ont substituÃ au proverbe du mendiant (bhiksuka) 
et de la sthalt, le proverbe moins piquant des mouches et du gÃ¢teau 

1. namakayadayah samjiÃ¯avakya+arasamuktayah 
Surendranath Dasgupta, Study of PataiÃ¯jal (Calcutta, 1920), rÃ©sum (p. 192-201) 

les diverses thÃ©orie du sphota. 
2. Le terme samjfiÃ¼karan appartient Ã la langue vulgaire (lokabhÃ sa) c'est 

un Ã©quivalen de namadheya, nom, appellation, car on dit : a Devadatta est son 
samjndkarapa Ãˆ Mais, ici, on doit comprendre : x Ce qui fait naÃ®tr l'idÃ© *. 
En effet la s a w a  est un dharma mental, ' idÃ© ', ' notion ', ' concept ' (i. 14 c-d) ; 
le maman est ce qui ' fait ', ce qui engendre ce dharma. 

3. Il ne s'agit pas de pada = forme dÃ©clinÃ ou conjuguÃ© (PÃ¯inini i. 4, 14). 
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manents sont les samskdras  ..... Ã et le reste '. - O11 bien, par parla,  
il faut entendre ce qui fait comprendre h e m  gamyante) les diverses 
modalitÃ© d'activitÃ© de qualitÃ© de temps qui concernent une certaine 
personne (kriy~gu@Ã¼lasa~bundhavidesdJz : par exemple : il cuit, 
il lit, il va ; il est noir, jaune, rouge ( b s n o  g u w o  rakta7z) ; il cuit, 
il cuira, il a cuit '. 

3. Par vyanjana  il faut entendre a w r a ,  phonÃ¨m (var?za), 
voyelle et consonne, par exemple a ,  a ,  i, 3, etc. 

Mais les u lqa ra s  ne sont-ils pas les noms des lettres (Upyavayciva)? 
On ne fait pas, on ne prononce pas les p h o n h e s  en vue de 

&signer, de donner l'idke des lettres; mais on fait, on kcrit les lettres 
en vue de donner l'idke des phonÃ¨mes pour que, quand on ne les 
entend pas, on en ait cependant l'idÃ© par l'Ã©criture Par consÃ©quen 
les p h o n h e s  ne sont pas les noms des lettres. [19 b] 

4. kaya,  ' corps ', c'est-&-dire ' collection ' ; samitMi, en effet, a le 
sens de s a m a v ~ a ,  d'aprÃ¨ Dbatupatha, iv. 114. 

On a donc : nÃ¼makdy = couleur, son, odeur, etc. ; padakdya  = 

1. Il faut considkrer comme un pada la stance entikre : 
anityÃ vata sqttskÃ¼r utp6davgayadharmiqalz / 
utpadya hi nirudhyante tesam vyupaSamah siikha?z / /  

qu'on explique de plusieurs maniÃ¨re : 
a. ThÃ¨s (pratijnÃ¼) Ã Les sayskÃ¼ra sont impermanents Ãˆ Argument (hetu) : 

c parce que leur nature est de naÃ®tr et pÃ©ri B. Exemple (dqtÃ¼nta : Ã ceux qui, 
&tant nÃ© meurent, sont impermanents D. 

b. L'argument : Ã Leur nature est de naÃ®tr et de pkrir Ãˆ est Ã©tabl par la 
remarque : Ã En effet, Ã©tan nÃ©s ils meurent Ãˆ 

c Les samskavas sont impermanents, en d'autres termes, leur nature est de 
naÃ®tr et pÃ©ri Ã ; x parce que, Ã©tan nbs, ils pÃ©rissen Ã ; Ã Ã©tan impermanents, 
ils sont douloureux, donc les arrÃªte est bonheur,)>, c'est lÃ ce que le Bouddha 
veut enseigner Ã ses fidÃ¨les 

C'est la stance que prononqa h k r a  Ã la mort de Bhagavat, Digha, ii. 157; 
Samyutta, i. 158; Dialogues, ii. 176; Jataka, 94 ; Madhyamakavrtti, p. 39 ; Manus- 
crit Dutreuil de Rhins, J. As. 1898, ii. 300 (tirÃ A part, p. 108) ; Udanavarga, i. 1 ; 
Mdo, 26, AnityatasÃ¼tr ; J. Przyluski, Funbrailles, p. 9. 

2. Type de phrase nominale '. 
3. L e & m z a i  fait voir (dyotaka) le caractkre propre (svalaksapa) ; le pada 

fait voir les diverses relations oÃ se trouve la chose dont le caractÃ¨r propre est 
connu. 



240 CHAPITRE II, 47 a-b. 

Ã les s a ~ s k d r a s  sont impermanents, les d h a r m a s  sont impersonnels ; 
le Nirvana est tranquille .... Ã etc. ; vyafijanakdya = ka, &a, ga ...., 

1. Objection du Sautrantika. - Les mots, phrases et phonhnes 
(na~n&t, p a d a ,  vyafijana) ne sont-ils pas voix ' (vÃ¼c de leur 
nature, et par conskquent ' son ' (dabda) ? D ~ n c  ils font partie du 
rÃ¼paskandh  ; ils ne sont pas des sa&dras dissociÃ© de la pensÃ© 
comme l'enseigne le Sarvastivadin. 

Le Sarvastivadin. - Ils ne sont pas ' voix '. La voix est ' son 
vocal ' (ghosa), et un son vocal, tout seul (gizoq~uhtra), un cri par 
exemple, ne fait pas atteindre, comprendre l'objet. - Mais le mot 
( n h m a ~ ~ ,  qui d'ailleurs est en fonction du son vocal (vacam up6-  
daya), met en lumiÃ¨r (dyotayuti), fait atteindre ou signifie Cpraty- 
6yaya tq  l'objet. 

Le Sautrantika. - Ce que j'appelle ' voix ', ce n'est pas le son 
vocal sans plus, mais le son vocal qui fait atteindre l'objet, c'est-Ã -dir 
le son vocal sur lequel les personnes qui parlent se sont mises d'accord 
qu'il signifiera une certaine chose. C'est ainsi que les Anciens ont 
investi le son go du pouvoir de signifier neuf choses [20 a] : 

Les savants ont 6tabli le son go dans neuf choses, rkgion cardi- 
nale, bktail, terre, rayon, parole, diamant, e i l ,  ciel et eau D ', 

Le philosophe pour qui Ã c'est le mot *an) qui met en lumikre 
l'objet Ã  ̂ doit admettre que le son go a ktk dot6 par convention de 
ces diffkrentes acceptions. Si  donc tel objet est signifik ii l'auditeur 
par tel mot, c'est bien un son vocal ('hosa), sans plus, qui le signifie. 
Quel avantage 5 supposer l'entit6 que vous appelez ' mot ' ? 

2. Le Sautrantika poursuit. - Le mot sera ou produit (utpadya, 
janya) par l a  voix ou manifestÃ (pralcaiya, v y a w a )  par la voix. 

1. Comparer Amarasimha, iii. N~n~rthavarga,  25. 
2. C'est-Ã -dir : Ã la voix Ã©tant le mot - dharma dissociÃ de la pensÃ© - 

naÃ® Ã (vÃ¼c satyÃ¼m sa cittauiprayukta utpadyate). 
3. C'est-&-dire : Ã le mot - dharma dissocib de la pens6e - nait avec le 

son vocal en train de naÃ®tr : le son vocal le manifeste en vue de la dbsignation 
de l'objet Ã (gho~e~otpadyamÃ¼fien sa cittavipruyatkto dharma utpadyate / 
sa tam, prakaiayaty arthadyotanÃ¼ga) 
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a. Dans la premiÃ¨r hypothÃ¨se la voix Ã©tan son vocal (gtzosa) de 
sa  nature, tout son vocal quel qu'il soit, mÃªm un cri d'animal, 
produira le mot. - Si vous rÃ©plique que le mot est produit seulement 
par un son vocal d'une certaine nature - le son articulÃ© varna t -  
moka  -- nous disons que cette sorte de son vocal qui est capable de 
produire le mot sera bien capable de dÃ©signe l'objet. 

Dans la seconde hypothbse, meme critique, en remplapnt le verbe 
produire ' par le verbe ' manifester '. 

b. Mais il est absurde de supposer que la voix produise le mot. En 
effet, les sons n'existent pas en mÃªm temps - on a, par exemple, 
r-Ã¼-p- - et le mot, que vous dkfinissez comme un  dharma,  une 
entitÃ© ne peut naÃ®tr par parties. Comment donc la voix, quand 
elle produit le mot, le produit-elle ? - Vous direz que le cas est ana- 
logue & celui de l 'uvijnapti (iv. 3 d) [20 b] : le dernier moment de la 
v i j h p t i ,  acte corporel ou vocal, en raison des moments antkrieurs, 
crÃ© l ' u u ~ a p t i .  Mais, dirons-nous, si le dernier moment de son de 
la voix crke le mot, il suffira d'entendre le dernier son pour atteindre, 
pour comprendre l'objet. 

Ce n'est pas une kchappatoire de supposer que la voix engendre 
(janayati) le phonArne (vyafijana,), que le phonÃ¨m engendre le mot, 
que le mot fait comprendre la chose. En effet, la mÃªm objection se 
prÃ©sent : Ã Les phonÃ¨me n'existent pas en mÃªm temps, etc. )> 

Pour les memes raisons, il est absurde de supposer que la voix 
manifeste le mot. [Les sons n'existent pas en mÃªm temps, et un 

-3 

dharma,  entitÃ une, tel le mot, ne peut ÃªAr manifestÃ par parties.,.. 
et le reste] 

c. [L'hypothAse que la ' voix ' engendre le phonÃ¨m - hypothÃ¨s 
que nous avons provisoirement tolÃ©rÃ -. appelle d'ailleurs de nou- 
velles remarques]. Un phonArne distinct de la voix, les experts appli- 
quent vainement leur esprit et ne le dkouvrent pas. - D'ailleurs, la 
voix n'y n'engendre ni ne manifeste le phonÃ¨me pour les mÃªme 
raisons qui font que la voix ni n'engendre ni ne manifeste le mot. 
[ La ' voix ' ktant son vocal de sa  nature, tout son vocal engendrera 



- ou manifestera le phonArne. S i  vous rÃ©plique que le phonÃ¨m est 
seulement engendrk ou manifestÃ par un son vocal d'une certaine 
nature. ... comme ci-dessus ad 2 @ 

3. Mais le Sarvastivadin peut supposer que, t i  l'instar du caracthre 
' naissance ', le mot naÃ® avec son objet (satiaja), - La question de 
savoir s'il est produit ou manifestk par  l a  voix, disparait. 

Dans cette hypoth6se, il n'y aura  pas de mot actuel dksignant une 
chose passÃ© ou future. - D'ailleurs, le pkre, l a  mkre ou d'autres 
personnes fixent arbitrairement le mot qui est le nom propre du fils, 
etc. : comment admettre que le mot, Ã l'instar du caracttke ' nais- 
sance ', naisse simultan&ment & l'objet ? - Enfin, les inconditionnhs 
n'auront pas de nom, puisqu'ils ne naissent pas : conskquence que le 
Sarvastivadin ne peut admettre. 

4, Mais le Sarvastivadin s'autorise d'un texte. Bhagavat a dit : 
< La stance repose sur  les mots ..... >) '. 

Le Sautrantika rkpond que le mot (nÃ¼mu~z est un son (&abdu) 
sur  lequel les hommes sont tombks d'accord qu'il signifiera une 
certaine chose 2. La stance (gdtlid) ou plirase (vohya, pada)  est un 
certain arrangement (rucana) des mots : c'est dans ce sens que,  
d'aprÃ¨ Bhagavat, elle repose (samni&rita) sur  les mots. [21 a] - 
Admettre une entitÃ en soi, nommÃ© p a d a ,  c'est lh une hypotlihse 
bien superflue. Autant vaudrait soutenir qu'il existe, dislinctes des 
fourmis et des pensÃ©es des choses en soi nommkes ' file des fourmis ', 

succession des pensÃ©e ' \ Reconnaissez donc que seuls les phon& 
mes (akqras) ,  qui sont des sons, existent en soi. 

Le Vaibha$ka admet des s a y d ~ W a s  dissociks de l a  penske, n & m a -  

1. SamyuktÃ¢gama 36, 27. Salpyutta, i. 38 : ncWasayniSrita @th&. La g&tâ€¢ 
est une phrase ' (vakya) ; elle repose sur les mots, puisqu'elle existe quand les 
mots sont nbs. Par  consÃ©quent le mot et lu phrase existent en soi. 

2. arthesu ktavadhih Sabdo ndma. - Mahavyutpatti, 245, 319, reproduit 
l'expression k@vadhi, htshams bcad pa. 

3. panktivat, ' comme la ligne des fourmis ' ; mais, dira-t-on, les fourmis qui 
forment la ligne existent en m6me temps : nous donnerons un nouvel exemple : 
cittdnupÃ¼rvyavat comme la succession des pensÃ©e '. 



Hhan- t sung ,  v, fol. 20 b-21 b. 243 

k W ,  padakdya ,  vyanjanakdya, "ar, dit-il, tous les d h a r m a s  ne 
sont pas Ã la portÃ© de l'entendement '. 

On demande (1) il quelle sphkre d'existence appartiennent les 
phonkmes, mots et phrases ; (2) s'ils appartiennent aux Ãªtre vivants 
(sattvGkhya) (i. 10 b) ; (3) s'ils sont de rktribution, d'accroissement 
ou d'Ã©couleineii (i. 37) ; (4) s'ils sont bons, mauvais ou non-dÃ©finis 

47 c-!. Du Kamadhatu et du RÃ¼padhatu appartenant aux Ãªtre 
vivants, d'Ã©coulement non-dÃ©fini 2. 

Les phonkmes, etc., appartiennent Ã deux sphÃ¨re d'existence. 
D'aprks une opinion, ils existent aussi dans l'Ã‹rÃ¼pyadhat mais ils 
y sont ' imprononÃ§able ' (unablzildpya, akathya). -i [21 b] 

Ils appartiennent aux 6tres vivants, Ã©tan produits par l'effort de 
l'etre vivant et consistant en son articcrie (varna), etc. En effet, ils 
appartiennent ii celui qui parle, non pas A la chose qu'ils dksignent. 

Ils sont d'koulement (naispndika), &tant produits par le sabhd- 
g d e t u  (ii. 52) ; ils ne sont pas de rktribution, puisqu'ils procÃ¨den 
du dksir de celui qui parle ; ils ne sont pas d'accroissement (azipa- 
cayika), n'Ã©tan pas matÃ©riels 

Ils sont i1on-souill6s-noi~-dÃ©fi1ii (anivytdvycÃ¯&ta ii. 28) 4 .  

Nous expliquerons sommairement les caractÃ¨res non encore indi- 
qu&, des autres dha rmas  dissociks de la pensÃ© (ii. 35). 

47 d - 4 8  b. - De m6me le genre (sabhagatd), qui est en outre de 
rÃ©tribution qui appartient aux trois sphhres d'existence . 

1. Les dkarmas qui sont da domaine de la connaissance des Tathfigatas 
(tatkÃ¼gatujtÃ¯anagocarapatit ne sont pas tarkagamya. 

2. kÃ¼~~a~pÃ¼ptasattvÃ¼k1~yan~yanclavy~~ 
Vibhgsii, 15, 1. 
3. Les phonÃ¨mes etc. ne sont pas ' voix ' de leur nature. Rien n'empeche qu'ils 

existent dans l'.&rÃ¼pyadhatu mais, comme la voix manque dans cette sphhe 
d'existence, on ne peut le% y prononcer. - Le Vaibhasika : Comment pouvez-vous 
dire qu'ils existent l& oÃ ils ne sont pas prononcÃ© ? 

4. Les mots qui d6signent les bons dkarmas ne sont pas bons : car un homme 
qui a coup6 les racines de bien, parlant des bons &armas, possÃ¨d (prdpti) les 
mots qui dÃ©signen ces dkarmas. 

5. tatha / sabhagata vipÃ¼k ' p i  traidkatukf 



De mÃªm ', c'est-Ã -dir : comme les phonÃ¨mes mots et phrases, 
la sabhÃœgah. est des deux premikres sphkres, appartient aux etres 
vivants, est d'kcoulement, est non-souillke-non-dkfinie. Mais la sabhÃ¼ 
gui& n'est pas seulement d'Ã©coulemen : elle est, en outre, de rktribu- 
tion ; elle n'appartient pas seulement aux deux premikres sphthes : elle 
appartient aussi Ã la t ro i s ihe .  

48 b. Les possessions (arÃ¼pbi sont de deux espcces l. 

Elles sont d'dxoulement et de rÃ©tribution 

48 c. Les caractÃ¨re aussi '. 
Les caractkres, naissance, etc. sont de deux esptkes, comme les 

possessions. 

48 c-d. Les recueillements et les non-possessions (aprdptl) sont 
d'Ã©coulement 

Les deux recueillements et les non-possessions sont seulement 
d'Ã©coulement 

Quant Ã leur sphÃ¨re leur relation avec les ktres vivants, leur qua- 
lification morale (bon, etc.), les explications ont kt& donnkes ci-dessus 
[22 a]. - Les caractÃ¨re appartiennent Ã tous les conditionnÃ©s donc 
ils appartiennent aux etres vivants et aux non-vivants. - Pour 
l9&samjmka et l'&yus, voir ii. 41 d. et 45 a. [vi. 1 a] 

v.  HETUS (49-55 b), PHALAS (55 c-61 b), PRATYAYAS (61 c-73). 

Nous avons vu (ii. 47 c-d) que la naissance, pour engendrer le 
d h a r m a  qu'elle doit engendrer, rÃ©clam le concours des Jietus, causes, 
et des praiyayas,  conditions. On demande quels sont les hetus, quels 
sont les pra tyayas  '. 

1. Ã¼ptay dvidhÃ / 
Hiuan-tsang corrige : Les prÃ¼pti sont de trois espbces, h a n i k a  (i. 38), 

d'&oulement, de rÃ©tribution 
2. [laksanc%ny api 3. nisyandah surn~pa t t yasarnanvay~~  //] 
4. La Vyakhya fait les remarques suivantes : a. Il n'y a pas de diffkrence entre 
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49. Kdranahetu, sahabha, sabhdga, samprayuktaka, sarva- 
traga, vipaka : le hetu est considÃ©r comme sextuple '. [1 b] 

K&-anahetu, raison d'Ãªtr ; sa"zabht&etu, cause mutuelle ; sabhd- 
gahch, cause pareille ; samprayuMakahetu, cause associÃ© ; sarva- 
tragahetu, cause universelle ; vipdkahetu, cause de rÃ©tributio : telles 
sont les six sortes de causes que reconnaissent les Ã‹bhidharmika 
(Jfianaprasthana, 1, 11) Â¡ 
hetu et pratyoya, car Bhagavat a dit : dvau hetw dvaii pratyayau samyag- 
dyster utpadÃ¼y / katamau duau 1 paratas ca ghov 'dhyatmam Ca yoniso 
manasikava& (Aneuttara, i. 87 : due 'me b7zikk7iave paccaya sammÃœdi$thiy 
tippac1cQja ... parato ca ghoso yoniso ca manasikÃ¼roj 

b. hetu,prafyaycc, nidana, kÃ¼rapa &mitta, lihga,upanisad sont synonymes. 
r. Pourquoi donner s6parÃ©men un exposÃ des hetus et des pratyayas ? - 

Parce que l'exposÃ des hetus comporte l'examen de la cause en tant que ' non- 
obstacle ', ' nlutuelle ', ' pareille ', etc. (ii. 49 : l'exposÃ ries pratyayas comporte 
l'examen de la cause en tant que 71et14, antÃ©cÃ©de immÃ©diat etc. (ii. 62). 

1. [kÃ¼ru?mhetu sahubhÃ¼l sah7tagci'h s a ~ p r a y u k t a ~  1 
sarvatrago vipÃ¼ka cal m@idho hetur isyate // 

Abhidharmahrdaya (Nanjio, 1288), ii. 11. 
2. Dans quel SÃ¼tr sont promulguÃ©e les six sortes de hetu? En effet l'Abhi- 

dharma ne fait qu'expliquer, apprÃ©cier commenter le SÃ¼tr (saruo hy a b h w a r -  
mah sutvarth@ stÃ¯tranileasa st(truuyak1tyanam). 

Les Vaibha~ikas disent que le SÃ¼tr qui traitait de ce point a disparu (antar- 
hitaj. L'Ekottart~gu.i'ua Ã©numÃ©ra les dharmas jusqu'aux catÃ©gorie de cent 
dharmas; il ne contient plus que dix catÃ©gorie jusqu'aux dÃ©cade (&3adakat) 
(Voir Introduction). 

Mais les Sutras ne manquent pas qui caractÃ©risen chaque espÃ¨c de hetu et 
la Vyakhya apporte des exemples empruntÃ©s semble-t-il, Ã Samghabhadra (iii. 
79 b 16). 

(a) kdra?mhetu : Ã La connaissance visuelle naÃ® en raison de l'organe de l'Å“i 
et des visibles Ã (Samyutta, Ã¯v 87, etc.). 

(b) sahab7zt%hetu : Ã Ces trois membres du chemin accompagnent (anuuartj 
la vue correcte Ãˆ Ã Le contact est la rencontre de trois; naissent ensemble la 
sensation, la notion. la volition )), 

(c) sabhagahetu : Ã Cet homme (pudgala) est muni de bons dharmas, de 
mauvais dharmas; ses bons dharmas pÃ©rissent ses mauvais dharmas se 
dÃ©veloppent mais une racine de bien anusahagata n'est pas coupbe (asti 
c&syanusahagata~ kuialamÃ¼lu asamztcc7zinnam), d'oÃ na"tra une autre 
racine de bien : cet homme, dans l'avenir, deviendra pur Ã ( v d u d d h i d h a r ~  
bhauisyati, cp. Atiguttara, iii. 315). 

Dans un contexte apparentÃ© Samyutta, iii, 131 (comparer Kath~vatthu, p. 215) 



50 a. Tous les dharmas sont karanahetu Ã l'Ã©gar de tous, eux- 
memes exceptÃ© '. 

Un dharma n'est pas le kdranahetu de soi-mÃªme 
A cette exception prÃ¨s tous les dharmas sont kdranahetu Ã l'egard 

de tous les dharmas conditionnÃ© (sat?zskyta), parce qu'aucun dhar- 
ma ne constitue un obstacle (avig^znabh6uavasthatza) Ã la naissance 
des dharmas susceptibles de naÃ®tr (ufpattha~zt).  

De cette definition, il rÃ©sult que les dharmas qui sont sahabhu- 
hetu. etc. sont aussi karanahetu : les autres hetus rentrent dans le 
karanahetu. - Le hetu qui ne reÃ§oi pas de nom special, qui est 
simplement karana, ' raison d'Ãªtr ', sans qualification, c'est le 
k a r ~ a h e t u  : il reÃ§oi Ã titre de nom particulier le nom qui convient 
Ã tous les hetus. Comparer le nom du rupayatana (i. 24). 

Le k f i r a w e t u  appelle les observations qui suivent. 
1. Les vices (asraua) se produisent chez l'ignorant ; une fois les 

vÃ©ritÃ connues, ils ne se produisent pas. De mÃªme les Ã©toile (jyotis) 

porte anusahagata que Samghabhadra traduit ici exactement (soÃª kitÃ h h g )  ; 
il s'agit d'une racine de bien tenace, identifiÃ© (Samghabhadra, 99 b 19) au pur@~a- 
am-dhÃ¼t (?) (kiebu soÃª kiai) de l'Ã©col d& Sthavirarf. 

Mais les MSS. de la Vyfikhy~ portent anusahagata et nous verrons que, dans 
le Bhatya de iv. 79 d, la version chinoise du Jfihaprasthana en donne l'ciquivalent 
exact : wx2i k m  hhg .  Dans ce passage a?tusahagata est l'Ã©quivalen de m@u- 
mrdw : Ã Quelles sont les racines de bien dites a?zusahagata ? - Celles qui sont 
abandonnÃ©e en dernier lieu lorsque les racines de bien sont rompues ; celles par 
l'absence desquelles les racines de bien sont dites Ãªtr rompues x. [On a vu 
ci-dessus (p. 184) que, Ã proprement parler, les racines de bien ne sont jamais 
rompues.] 

(d) samprayuktakahetw: Ã C'est ce qu'on nomme la foi (draddha) ayant pour 
racine la vue (dariana), associÃ© Ã l'avetyajfiana (vi. 74 c) : ce que cet homme 
connaÃ® (vijanati), il le pÃ©nÃ¨t par la prajiÃ¯ (prajanati) :>. 

(e) sarvat'ragahetw : N Pour l'homme qui a la vue fausse (mithyadrsp, v. 7) 
les actes corporels, les actes vocaux, la volition, la rÃ©solution les samskdras qui 
suivent ces actes, etc., tous ces dharmus ont pour consbquence malheur, hideur. 
- Pourquoi ? - Parce qu'il a une vue-de-pÃ©ch (papika), Ã savoir la vue fausse : 
(Comparer Ahguttara, v. 212). 

( t )  vipakahetu : Ã De l'acte fait ici .... ils savourent lÃ la rÃ©tributio Ãˆ 

1. svato 'nye k a r a ~ h e t u h .  
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ne sont pas visibles quand le soleil luit. Donc la connaissance des 
vÃ©ritÃ et le soleil font obstacle (vigima) aux vices, aux Ã©toiles Donc 
il est faux d.e dire que tous les dlzarmas conditionnÃ© sont karcqza- 
hetu parce qu'ils ne font pas obstacle Ã l a  naissance. 

Nous entendons que la  connaissance des vÃ©ritÃ et la clartÃ du 
soleil H P  font pas obstacle Ã l a  naissance du dharma qui est ' nais- 
sant ' (utpadya~ana),  c'est-Ã -dir du dharma qui, ses causes Ã©tan 
cornpl6tes ', va incessamment exister (anantarabJidvt$). 

2. Qu'on nomme cause, raison d'Ãªtre ce qui est capable de faire 
obstacle et ne fait pas obstacle, soit ! Les villageois, en effet, [2 a] 
quand le seigneur (bhojaka) ne les opprime pas (anupadrotar), 
disent: Ã Nous sommes heureux par le fait du maÃ®tr (svdmina 
smc@ sukliitah) Ã 2. Mais peut-on nommer cause ce qui, Ã©tan inca- 
pable de faire obstacle, ne fait pas obstacle ? Le Nirvana est incapable 
de faire obstacle ii la naissance de quelque conditionnÃ que ce soit ; 
de mÃªm les dlzarmas futurs en ce qui concerne les dharmas passÃ©s 
de mcme les Ãªtre infernaux (naraka) ou les animaux en ce qui 
concerne les Ãªtre de l'Arupyadhatu : le Nirvana, les dharma5 futurs, 
les Ãªtre infernaux sont, sous le rapport de l'obbtacle Ã la naissance 
des conditionnÃ© en question, comme s'ils n'existaient pas (asattzilya). 
Peut-on les considÃ©re comme des causes ? 

Ils sont causes ; car, mÃªm quand le seigneur est incapable de leur 
nuire, les villageois s'expriment comme nous avons dit ; mais non 
pas au sujet d'un seigneur inexistant. 

3. La dÃ©finitio (kirdeda) que nous avons donnÃ© du karpahetzi 
est une dÃ©finitio gÃ©nÃ©ra et comprend ce qui est kdranahetu par 
excellence @radhana& karanalzetu7Q et ce qui est simplement 
karanahetu (apradizdna). Le karanahetu par excellence est la cause 
gÃ©nÃ©ratri (janaka): dans ce sens, l'Å“i et la couleur sont kara- 
nahetu de la connaissance de la vue ; de mÃªm l'aliment Ã l'Ã©gar 

1. D&s qu'a lieu la connaissance des vÃ©ritÃ© les causes des passions ne sont 
plus complÃ¨tes puisque laprap t i  des passions est coupÃ© par cette connaissance. 

2. Montaigne, iii. 9 : Les princes me donnent prou, s'ils ne m'ostent rien ; et me 
font assez de bien quand ils ne me font point de mal, 



du corps' , l a  semence, etc. a l'Ã©gar de la  pousse, etc. (Voir ii. 56 b) 
4. Objection. - Si tous les d h a r m a s  sont causes des autres dhar -  

m a s  parce qu'ils ne leur font pas obstacle, pourquoi tous les dha rmas  
ne naissent-ils pas ensemble ? Pourquoi, lorsqu'un meurtre est 
commis, tous les Ãªtre ne sont-ils pas, comme le meurtrier lui-mÃªme 
revÃªtu du pÃ©ch de meurtre ? 

-- 

L'objection est vaine. En effet, tous les d h a r m a ~  reqoivent le nom 
de kdrayahetu. parce qu'ils ne font pas obstacle : ce n'est pas qu'ils 
soient tous des facteurs - @ciraka). 

5 .  D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres tous les kdranahetus possÃ¨den une 
&elle efficace (samarthya) Ã l'endroit de tous les dha rmas  [2 b]. 
Par  exemple le Nirvana et la connaissance de la vue : une connais- 
sance mentale, bonne ou mauvaise, naÃ® ayant le Nirvana comme 
objet (ala'mbana, ii. 62 c-d) ; de cette connaissance mentale naÃ® plus 
tard une connaissance de la vue ; le Nirvana a donc efficace, media- 
tement, a l'endroit de la  connaissance de la vue. 

La mÃªm argumentation s'applique aux dha rmas  futurs, aux Ã©tre 
infernaux, etc. 

<? 
50 c-d. Sont sahabhÃœ7tetu cause en tant que coexistants, les 

d h a r m a s  qui sont effet les uns des autres, a savoir les Ã©lÃ©men 
(bhuta), la pensÃ© et les compagnons. de la pensÃ©e les caractÃ¨re et 

1. Les d h a r m a s  qui sont effet (purupk&rap"iala, ii. 58) les uns 
des autres, sont dits sahabhÃ¼het '. 

Par exemple les grands Ã©lÃ©men (mahabhÃ¼ta sont, entre eux, 

1. D'aprhs le texte : ah&rasa&udayat kdyasya samudayah. - Comparer 
Samyutta, iii. 62. 

2. Toute cause doit avoir un effet : karaye sati karyena bhavitavyarn. 
3,-saha6kÃ¼ ye mitha?tphal@t / bbÃ¼tava cittacittdmtvartilaksa~lak- 

syavat / /  
Le suffixe vat dans le sens de tadyatha. 
4. On ne dit pas que tous les dlzarmas coexistant (suhabhÃ¼ sont sakctbkt& 

hetu. Par exemple le rÃ¼p dbriv6 (bhautika), bleu, etc., coexiste aux grands 
616ments ; mais n'est pas sahabhÃ¼het avec eux. (Voir p. 253). 

5. Voir i. 24, ii. 22, 65. 
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sdzabhtkhetu. De mÃªm la pensÃ© et ses compagnons (ii. 51) ; de 
mÃªm les caractÃ¨res naissance, etc. (ii. 45 b), et le dharma qu'ils 
caractÃ©risent 

Dans la catÃ©gori de sahabkdzetu rentrent donc tous les &armas 
conditionnÃ© (saqskyta). Mais il faut, dans chaque cas, distinguer 
les dharmas qui sont en relation mutuelle de causalitÃ '. 

2. Il y a lien de complÃ©te la dÃ©finitio qui prÃ©cÃ¨d - Un dharma 
est salzabhuhdu de ses caractÃ¨re secondaires (anulaksana, ii. 45), 
sans Ãªtr avec eux en relation mutuelle de causalitÃ : car les carac- 
tÃ¨re secondaires ne sont pas salzabhÃ¼het de leur dharma. Cas Ã 
ajouter Ã la dÃ©finitio l .  [3 a] 

A quels dharmas donne-t-on le nom de ' compagnons de la pen- 
sÃ© ' (ciitc%~zztpawiivartinJ ? 

51 a-c. Sont compagnons de la pensÃ© : les mentaux (caitta) ; deux 
disciplines (samuara) ; les caractÃ¨re (Iaksaeas) des mentaux, des 
deux disciplines et de la pensÃ© '. 

Tous les dharmas associÃ© Ã la pensÃ© (ciUa/sawayukta, ii. 24), 
la discipline d'extase et la discipline pure (iv. 17 d), les caractÃ¨res 
naissance, etc. (ii. 45 b), de tout cela et aussi de la pensÃ©e 

51 d. Au point de vue du temps, du fruit, etc., et de la bontÃ© etc. ' 
Les compagnons sont associÃ© A, la pensÃ© : 
1. En ce qui regarde le temps : ils ont la mÃªm naissance, la mÃªm 

durÃ©e la  mÃªm destruction que la pensÃ© ; ils sont de la mÃªm Ã©poqu 
que la  pensÃ©e 

Quand nous disons ' la m&ne naissance ...,. ', nous entendons le 
mot ' mÃªm ' (eka) dans le sens de concomitance : les compagnons 

1. Tout dharma conditionne et ses caractÃ¨re sont entre eux sahabhÃ¼hetu 
un dharma n'est pas sahabhuhetu avec les caractÃ¨re d'un autre dharma. 

2. upasaykkyÃ¼nakarana ca ma"iaidstratÃ¼pradarSanartha sopasam- 
khyanay  hi vy6karanddi maha&Ã¯stra d w a t e  (Vyakhya). 

3. caitt6 dvau sayvarau tesa? cetaso laba?tCini Ca / cittanuvartina$. 
4. kataphaladihbJiatadibh@ / /  



naissent, durent, pÃ©rissen en mÃªm temps que l a  pensÃ© ; mais leur 
naissance est distincte. 

Quant aux pensÃ©e qui ne sont pas destinÃ©e Ã naÃ®tr (anfttpatti- 
clharmin), elles ne naissent, ni ne durent, ni ne pÃ©rissent de mÃªme 
leurs compagnons. C'est pourquoi on ajoute : Ã Les compagnons sont 
de l a  mÃªm Ã©poqu que la  penske Ãˆ [La pensee qui ne doit pas naÃ®tr 
est future jusqu'au moment o i ~  elle naÃ®trai si elle naissait : ses com- 
pagnons sont alors futurs ; elle est passÃ© depuis le moment o i ~  elle 
aurait pÃ©r si  elle Ã©tai nÃ© : ses conlpagnons sont alors passÃ©s.] 

2. En ce qui ,  concerne le fruit, etc. - P a r  fruit @hala), il faut 
:ntendre le purusakaraplzala (ii. 58 a h )  et le vhmpyogap/mla 
(ii. 57 d) ; par et caetera, il faut entendre le vipÃ¼kaplzal (ii. 57 a)  et 
le nisi~andaphala (ii. 57 c). 

Les compagnons ont le mÃ¨m fruit, le mÃ¨m vipcika, le nlÃ¨m 
nisyanda que la  pensee [3 b] : ' meme ' indique l'identitk ( say -  
khyfine, s&Ã¯7t&-ane) 

3. E n  ce qui regarde l a  bontÃ© etc. - Les compagnons sont bons, 
mauvais, non-dÃ©finis Ã l'instar de l a  penske qu'ils accon~pagnent. 

On compte donc dix raisons en vertu desquelles les compagnons 
sont nommes compagnons 2. 

L a  pensÃ© dont le cortÃ¨g est le plus rÃ©dui (sarvdpa citta) ' est 
sahabhfbhetv de cinquante-huit dltarmas : Ã savoir (1) les dix m a k i -  
bltumikas (ii. 23) avec les quatre caractÃ¨re de chacun d'eux, (2) ses 
quatre caractÃ¨re et ses quatre caractÃ¨re secondaires (antdaksana, 
ii. 46). 

Si, de ces cinquante-huit dharmas, on Ã©cart les quatre caractÃ¨re 
secondaires de l a  pensÃ© - lesquels n'ont pas d'action sur  elle - on 

1. La premiÃ¨r partie de ce paragraphe d'aprÃ¨ la Vyakhya. 
2.  esd dix raisons ne sont jamais rÃ©unies Par exemple, dans le cas de la pensÃ© 

non-dÃ©fini non destinhe a naÃ®tre les compagnons sont compagnons pour quatre 
raisons : (1) mÃªm Ã©poque (2) mÃªm fruit ( p m a k d r a ) ,  (3) mÃªm nisymda, 
(4) mÃªm qualitÃ d'etre non-d6fini. 

3. C'est-&-dire la pensÃ© non-souillÃ©e-non-dÃ©fin (aniv~tc%vydkrta) depuis le 
deuxiÃ¨m dhydna; le uitarka, le vicdra, les ku8aZamalâ€¢db1tM1nik lui font 
dÃ©faut 
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a cinquante-quatre d h a r m a s  qui sont sahabltÃ¼lzet de la dite pensee.' 
D'aprÃ¨ une autre opinion, quatorze d h a r m a s  seulement sont 

sahablzÃ¼het de cette pensÃ©e Ã savoir ses quatre caractÃ¨re et les 
dix mahabl tumikas .  De mÃªm que ses caractÃ¨re secondaires n'ont 
pas d'action sur  la pensÃ©e de mÃªm les caractÃ¨re des mahabhfimi-  
k a s  n'ont pas d'action sur  l a  pensÃ©e 

Les Vaibha&as rejettent cette opinion, - que les quarante carac- 
-teres des mahablzÃ¼mika ne sont pas sahabhuhetzi de l a  pensÃ©e - 
comme contradictoire Ã l a  doctrine du Prakaranagrantha d'aprÃ¨ 
lequel Ã les quatre caractÃ¨res naissance, vieillesse, durÃ© et irnper- 
nianence, de l a  croyance a u  moi (satkayad&i) et des dlzarmas 
associÃ© Ã cette croyance (y compris les m a h ~ b h f i m i k a s ) ,  sont Ã la 
fois effet et cause de la croyance au  moi >). 

1. La pensÃ© rÃ¨gn (rajayute) sur ses anulaksa~ms; ceux-ci n'ont pas d'action 
(vgÃ¼pÃ¼r sur la pensÃ©e comme on a vu ii. 46. 

2. L'Ã©diteu japonais renvoie Ã Prakarana, 13, 5. - Voir ci-dessous p. 259 et 
269 oit le m h e  texte est allÃ©guÃ 

Le Prakarana examine les relations entre les quatre vÃ©ritÃ et la croyance au 
moi (satkÃœyadw/i) La Vyakhya en donne un extrait dont voici la traduction : 

t A. Il y a quatre vÃ©ritÃ© Parmi les vÃ©ritÃ© combien ont pour cause s a t k Ã ¼ y a d ~ !  
2 sans Ãªtr cause de satkayadys!i, combien sont cause de satk6yadqfi sans avoir 

-5 pour cause satkÃ¼yfldrs~i combien ont pour cause satkayadysfi et sont en mÃªm 
temps capse de satk~yaclys$, combien n'ont pas pour cause satkÃ¼yndfs? et he 
sont pas cause de s a t k d y a d w  ? A cette question il rÃ©pon : deux vÃ©ritÃ n'ont 
pas pour cause s a t k Ã ¼ y a d ~  et ne sont pas cause de s a t k Ã ¼ ~ a c l ~  Ã savoir la 
vÃ©rit de la destruction et la v6ritÃ du chemin ; pour les deux autres vÃ©ritÃ© il y a 
lieu de distinguer. 

B. La vÃ©rit de la douleur peut (1) avoir pour cause satkÃ¼yadef sans Ãªtr 
cause de satkdyadrsti, (2) avoir pour cause s a t k a y a d ~ @  et Ãªtr cause de sat- 
k f i yadwi ,  (3) ne pas avoir pour cause satkÃ¼yadrsf et ne pas Ãªtr cause de 
satkayadrsti : il n'y a que trois alternatives ; le seconde (Ãªtr cause de satkaya- 

sans avoir pour cause satkÃ¼yadwti manque. 
1. A pour cause satkÃ¼yad& sans etre cauhe de satkÃ¼yady toute la vÃ©rit 

de la douleur souillÃ© [c'estd-dire tous les Sharmas qui sont douloureux et qui 
sont hlista] Ã l'exception (a) des passions ( a n d a y a )  passÃ©e et prÃ©sente qui 
peuvent Ãªtr abandonnkes par la vue de la douleur, et de la vÃ©rit de la douleur 
associÃ© Ã ces passions [par exemple la sensation associÃ© Ã la satkÃ¼yadys$ 
qui est abandonnÃ© par la vue de la douleur] ; (b) de la vÃ©rit de la douleur future 
et associbe Ã la satkdyadrsti (voir p. 259 1. 11) ; (c) de la naissance-vieillesse- 



Certains maitres, dans leur lecture di1 Prakaranagrantha, omettent 
les mots : Ã et des d 7 ~ a r m a s  associks Ã cette croyance Ãˆ D'aprÃ¨ les 
Vaibha$kas du Kasmir [4 a], ces mots figurent dans le texte ; ou, 
s'ils y manquent, le contexte indique qu'on doit les supplÃ©e et que 
le texte est incomplet. 

Tout d h a r m a  qui est cause en qualitÃ de sdiabhulzetzi, cause en 
tant que coexistant (yat tdvat sa1zabhfihetimd het*), est sa7iabhu, 
coexistant. Mais il y a des coexistants qui ne sont pas satiabhÃ¼hetz : 

1. les caractÃ¨re secondaires du d l i a r ~ u a  principal (muladharma) 
ne sont pas sahablttlhetu en ce qui concerne ce dharma (ii. 46 a-b) ; 

2. les mÃªme ne sont pas saltab7tÃ¼hetz entre eux ; 
3. les caractÃ¨re secondaires des compagnons de la  pensbe ne sont 

pas sahcibliuheh en ce qui concerne la pensÃ© ; 
4 les mÃªme ne sont pas sahabhu7zetu entre eux ; 
5. les matiÃ¨re dÃ©rivÃ© (btzadika, u@d&garfipuJ, bleu, etc., 

susceptibles de rÃ©sistanc ( s ap rdgha )  et d'ailleurs nÃ©e ensemble 
(sahuja), ne sont pas sahabizÃ¼het entre elles ; 

durÃ©e-impermanenc de la satkayadrsfi et des dhannas associÃ© Ã cette croyance 
(tatsamprayukta'uÃ¼ c a  cZJt-?~atn : ces derniers mots sont omis dans 
certaine recension). 

2. A pour cause satkdyadys$i et est cause de sc~tkÃ¼gaclrs~ la vÃ©rit de la 
douleur qui a Ã©t exceptÃ© dans le paragraphe prÃ©cÃ©den 

3. N'a pas pour cause s a t k Ã ¼ ~ a d ~ [  et n'est pascause  de satkÃ¼yc&st la 
vÃ©rit de la douleur non-souillÃ© [c'est-&-dire les &armas qui sont douloureux 
mais qui sont bons]. 

Les versions chinoises, Nanjio 1292 (xxiii. 11,38 b 10) et 1277 (10,58 b 4), corres- 
pondent au texte qui prÃ©cÃ¨d Quelques onlissions (y manquent les phrases : 

A cette question, il rÃ©pon w ,  it i prairie visarjanafn karoti, et <; Il n'y a que 
trois alternatives ; la seconde manque Ãˆ trikotikam, dvit"yÃ¼ kopr ndsti). Des 
variantes assez sensibles dans la dÃ©finitio des dharmas qui ont pour cause 
satkÃ¼yadrst et sont cause de satkayadrsti : (a) les passions passÃ©e et prÃ©sente 
qui peuvent 6tre abandonn6es par la vue de la douleur, et la vÃ©rit de la douleur 
associÃ© Ã ces passions [1277 : et la vÃ©rit de la douleur associÃ©e coexistante, etc. 
Ã ces passions], (b) les passions universelles (sarvatraga) passÃ©e et prÃ©sente 
qui peuvent Ãªtr abandonnÃ©e par la vue de l'origine, et la vÃ©rit de la douleur 
qui leur est associÃ© 11277 associÃ©e coexistante, etc.], (c) la vÃ©rit de la douleur 
future et associÃ© Ã la sa tkayad~t i ,  (d) la naissance, etc., de la satkÃ¼yady@ 
future et des dharmas associÃ©s 



6. une partie des matiGres dhrivkes non-susceptibles de rÃ©sistanc 
et d'ailleurs nkes ensemble, ne sont pas sdabliuhetu entre elles ; il 
faut excepter les deux disciplines (voir p. 249) ; 

7 .  aucune matihre dkrivtk, bien que n6e avec les k l h e n t s  (hkÃ¼ta) 
n'est s a h c ~ b l ~ ~ l 1 e t t t  en ce qui concerne les klkrnents ; 

8. les possessions (pli&), mkme quand elles naissent avec le 
dharma auquel elles se rapportent (.1)~apthtal), ne sont pas sala-  
bJia7iefu en ce qu i  concerne celui-ci. 

Les dharmas de ces huik catÃ©gorie sont des coexistants @&i- 

Mil), mais ne sont pas saliab"i~7ze/zi, parce que le fruit, le vipdlea, 
le ~ i i y a n d a  ne sont pas identiques (voir p. 250). - Pour les posses- 
&ions ( p U p t i )  elle, n'cscorlent pas toujours le diarma (salzaccwi- 
srni): elles naissent soit avant le dharma, soit a p r h  lui, soit en mSme 

temps que lui. (ii. 37-38) 

Le Sautrantika critique l a  doctrine de la causalitÃ des coexistants. 

Tout cela peut Gtre juste (scwziam apj etat syaf), que Ã ce qui est 
salia?}7~~7zetzt, cause en qualit6 de coexistant, est coexistant Ã  ̂et le 
reste. Toutefois, dans le monde, l a  relation de cause & effet (hetu- 
plialciblxi~~~) est bien ktablie dans certains cas : l a  cause 6tant antk- 
rieure a l'effet. C'est ainsi que la semence est l a  cause de l a  pousse, 
la pousse de l a  tige, etc. Mai.-, on ne constate pas sen~blable relation 
entre des choses simultanÃ©es Vous devez donc dÃ©montre que des 
&armas nÃ© ensemble ('sa7zab7~a) peuvent etre en relation de cause 
& effet. [4 b j  

Le Sarvastivadin apporte deux exemples. La  lampe naÃ® avec son 
Ã©cla (saprabJz$ ; l a  pousse, croissant dans la clartÃ© naÃ® avec son 
ombre (sacc7zÃœ~a) Or la lampe est la cause de son Ã©clat la pousse 
est l a  cause de son ombre. Donc la  cause et l'effet sont simultanÃ©s 

Le Sautrantika. - Ces exemples ne sont pas Ã©tablis Il faut exami- 
ner (sa~fipradlzdryam) si  l a  lampe est la cause de son Ã©clat ou si, 
comme nous le pensons, l a  lampe avec son kclat ne sont pas l'une et 
l'autre l'effet du complexe des causes et conditions antkrieures, huile, 
mÃ¨che etc. De mÃªme un complexe de causes antÃ©rieure (semence, 



lumiÃ¨re est l a  cause de l a  pousse et de l'ombre, de l a  pousse avec 
son ombre. 

Le Sarvastivadin. - La relation de cause et d'effet est Ã©tabli par  
l'existence et l a  non-existence de ce qu'on nomme effet, parallkles A 
l'existence et ii l a  non-existence de ce qu'on nomme cause. L a  dkfini- 
tion des logiciens (hetuvid) est trhs bonne : Ã Lorsque, A ktant ou 
n'Ã©tan pas, B est ou n'est pas, A est consid6rk comme cause, B est 
considÃ©r comme effet Ãˆ - Ceci pose, si  nous examinons les dhar- 
mas que nous avons dkfinis comme coexistants et sdfiabhufzetu, 
noils voyons qu'ils existent tous lorsque l'un d'eux existe, et qu'aucun 
n'existe lorsque l'un d'eux fait dkfaut '. Ils sont donc en relation 
n~utuelle de cause et d'effet. 

Le Sautrantika. - Admettons que, parmi des dltuvmus simulta- 
nÃ©s un dharma peut Ãªtr la cause d'un autre r l l ianna : l'organe de 
l a  vue est l a  cause de l a  connaissance visuelle -'. Mais comment des 
d h c m m s  simultanÃ©,- seront-ils causes et effets les uns des autres ? 

Le Sarvastivadin. - La causalit6 rÃ©ciproqu est ktablie par la 
dÃ©finitio que nous avons donn6e de l a  causalitk. Lorsque la  pensÃ© 
existe, les mentaux (caitta) existent, et rÃ©ciproquement 

Le Sautrantilca. - Fort bien, mais alors le Sarvastivadin doit 
reviser soir syst&me. En effet, il a ni6 l a  causalitk rkciproque des 
matikres dÃ©rivÃ© (bizaut"ka, couleur, saveur, etc.) bien que l a  
couleur n'existe jamais (av inÃ¼bl~Ã¼vi  sans l a  saveur (ii. 22) ; il a 
niÃ l a  causalitÃ rÃ©ciproqu des mati&res dÃ©rivbe et des grands 
Ã©lÃ©ment l a  causalitÃ rÃ©ciproqu des caractkres secondaires et de l a  
pensÃ©e 

Le Sarvastivadin. - De mGme que trois bÃ¢ton tiennent (ava- 
stitana) en se  supportant l'un l'autre [5 a], de mÃªm est Ã©tabli l a  
relation causale des simultanÃ©s pensÃ© et mentaux, etc. 

Le Sautrantika. - Ce nouvel exemple doit Ãªtr examine. On se 

1. LÃ oh se trouve un mahabhÃ¼ta les autres mahabhutas se trouvent aussi, 
etc. 

2. J'entends : Ã Un moment (Jcsu?m) du calcsurindriya est la cause de la 
connaissance visuelle simultan6e P. 
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demande si les trois bÃ¢ton tiennent par la force que possdent  les 
trois bÃ¢ton en tant que nks ensemble (salzotpannabalena), ou bien 
si la force du complexe des causes anthrieures, qui les fait naÃ®tr 
ensemble, ne les fait pas aussi naitre appuyks l'un sur l'autre. En 
outre, il y a ici autre chose que la force mutuelle de support (anyo- 
njabcila) : il y a une corde, un crochet ; il y a le sol. 

Mais, rkplique le Sarvastivadin, les coexistants (salzab'hu) ont 
d'autres causes que le salzablzÃ¼l~etu savoir le sabhÃ¼gahetu le 
saruatraga~ietu, le vipÃ¼kalietu lesquels ont un r6le analogue A celui 
de la corde, etc. Le sc~l~ablzÃ¼ltet est donc ktabli. 

52 a. Sont sabhÃ¼gal~etu cause semblable, les dlzur~nas sernbla- 
bles '. 

Les semblables (sabliÃ¼gu sont sablwgahetn des semblables. 
1. Les cinq skandhas bons fkusala) sont sab1zÃ¼ga1iet des cinq 

skandhas bons. Souillks (klista), c'est-&-dire mauvais (cikzisala) et 
sonil~~s-~io~i-ilf. '-fii~is (niurt6uyÃ¼kyta) ils sont sabizagalzetu des souil- 
16s. Non-&finis, c'e.-it-&dire non-souillks-non-dkfinis (ani@Ã¼vycl 
*ta), ils sont scibhcigcthetu des non-dkfinis. [5 b] 

Toutefois les maitres ne sont pas d'accord sur ce dernier point. 
D'aprGs les uns, le rtÃ¯p non-&fini est sabl~cigalzetu des cinq skan- 
(lhas non-dklinis, mais les quatre ska~~dl~as ,  sensation, etc., ne sont 
pas sc~bl~@fihetu du r~ipa ". D'aprhs d'autres, quatre skandlms sont 
sab1â€¢agalâ€ de cinq ; mais le rapa n'est pas sab"zÃ¼ga1zet de quatre. 
D'aprks d'autres, le r?ipa n'est pas sabhÃ¼gahet de quatre et rÃ©cipro 
quemen t. 

2. A considkrer une existence, le premier ktat embryonnaire (gar- 
blzavastha) est cause semblable des dix Ã©tat : cinq ktats embryon- 
naires, kalala, arbuda, pedzn, ghana, pra.4akh& ; cinq Ã©tat post- 
embryonnaires (jÃ¼tuvastlza) hala, kumdra, ywvan, madlzya, 

1. subhagahetuh suÃ¹rSa 
Voir ii. 59. 
2. D'aprÃ¨ la rÃ¨gl sanwviiis$ayo&, ii. 52 d .  - Les quatre skundhas imma- 

tÃ©riel sont meilleurs ', viiida, le ritpu est ' moins bon ', wuna.  
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v~ddl ta .  Le second Ã©ta embryonnaire est sabhdgahetzi de neuf htats 
( a ~ b u d a  ...... varddhu), et ainsi de suite. Un moment anthrieur de 
chaque Ã©ta est cause semblable des moments postÃ©rieur de cet Ã©tat 
(Comparer iv. 53). 

A considkrer les Ã©tat d'une existence suivante de mgme espGce, 
chacun des Ã©tat de l'existence ant6rieure edt cause semblable des 
dix Ã©tats 

De mÃªm en va-t-il pour les choses extkrieures (bahyu), bl6, riz, 
etc., la qualit4 de sabhagahetu restant confinÃ© dan5 chaque shrie : 
le blÃ est cause semblable du bl6, non pas du riz. 

3. Le Darstantika nie que la mati&re m a )  soit cause semblable 
de la matikre ; mais c'est contredire le Mah~sas t ra  (Jnanaprasthana, 
13, 14) : Ã Les grands kl6ments passks sont hefu et adlzipati des 
grands Ã©lÃ©men futurs. Ã Par adhiputi, il faut entendre cdhipafi- 
prutyaya (ii. 62 d) ; par hetu, il faut entendre sabh~gahetu, car les 
autres hetus sont Ã©videmmen hors de cause. 

Tous les dharmus semblables sont-ils cause semblable des dhur- 
mas semblables ? Non pas. Sont cause semblable les dhwmas  
semblables 

52 b. Appartenant mÃªm catkgorie (nikayu) et mGme htage 
(bhÃ¼ '. , 

C'est-&-dire : les dharmas appartenant ii une certaine catkgorie et 
ii un certain Ã©tag (bhÃ¼mi sont cause semblable des d h a r m a  sem- 
blables de la  dite catÃ©gori et du dit Ã©tage 

Les dhartnas se classent en cinq catÃ©gorie suivant qu'ils sont 
susceptibles d'gtre abandonnÃ© par la vue de chacune des quatre 
vÃ©ritÃ ou par l a  mÃ©ditatio (blidvana) 6. 40). 

Les dharmas appartiennent Ã neuf Ã©tages. ils sont soit du Kama- 
dhatu, soit d'un des quatre dhyanas, [6 a], soit d'un des quatre 
arfipyas. 

Un dharma susceptible d'Ãªtr abandonnÃ par la vue de la vÃ©rit 
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de la  douleur (duhk1zadrgIzeya) est cause semblable d'un dharma 
susceptible d'ktre abandonnk par l a  vue de l a  vÃ©rit de l a  douleur, et 
non pas des dhurmas appartenant aux quatre autres catbgories ; et 
ainsi de suite. 

Parmi les dhurmas susceptibles d'Ãªtr abandonnks par l a  vue de 
l a  vkritt! de l a  douleur. celui qui appartient au  Kamadhatu est cause 
semblable d'un d h a r ~ i ~ u  appartenant au  Kamadhatu ; et ainsi de 
suite. 

Le sabhÃ¼gaheti n'est pas encore exactement dÃ©fini En effet, sont 
seuls cause semblable les dl~urmus 

53 b. Nks antkrieurement '. 
Le dharma nk, c'est-i-dire passk ou prÃ©sent et antÃ©rieu (kgraja) 

est cause semblable du dharma semblable postÃ©rieur nk ou non nÃ© 
Le dharma futur n'est pas cause sen~blable ". 

1. Sur  quelle autoritk repose cette dkfinition? 
Sur  le M u l a h t r a ,  car le Jfianaprasthana (1. II) dit : Ã Qu'est-ce 

qui  est cause semblable (sabhdgahetu) ? - La racine de bien, nke 
et antkrieure (agruja), est cause (hetu) en qualitÃ de cause semblable 
ti l'endroit de l a  racine de bien postkrieure et des dharmas qui lui 
sont associka (tatsamprqukta), de mÃªm catÃ©gori et de mÃªm 
btage. De la  sorte, les racine? de bien passÃ©e sont cause semblable 
Ã l'endroit des racine, de bien passkes et prÃ©sente ; les racines de 
bien passkes et prksente-? sont cause semblable A l'endroit des racines 
de bien futures Ãˆ 

2. Objection. - Le dharma futur est cause semblable, car on lit 
dans le m6me JiÃ¯anaprasthana Ã Le dharma qui est cause d'un 
certain dharma, y a-t-il une Ã©poqu oÃ il n'en est pas cause? [6 b] 
- Jamais ce dharma n'en est pas cause (na kaddcin na hetuh). D 

Le Vaibhasika. - Ce texte ne contredit pas le premier; car le 
JiÃ¯anaprasthan ne vise pas ici ce qui est cause en qualitk de cause 

1. ugmjah / 
2. D'aprÃ¨ Paramartha. - Manque dans Hiuan-tsang ; manque dans l'original. 
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semblable ( sab l~Ã¼gc~l~e tu j  mais bien ce qui est cau-ie en qualit6 de 
scil~ciâ€¢Jiuliet" de su  i!zprct~z~kfakc~lietu, de oipdkahetti. 

D'aprks une antre opinion, celle du ' partisan (111 dernier stade ' 
(pammdvastl~Ã¼vacl1n) la rkpon+ du Jiianapra--thfina : Ã Janiai, ce 
dharma n'est pas cause Ãˆ -vise le sa t l i~Ã¯ga t i e t  et be ju 1'1' 1 le comme 
il suit : Le dliarma futur, il l'cita! nai-isant (jfiyc~nuâ€¢i~'tV~sfJiÃ est 
certainement s c i b l ~ ~ g a l ~ e i u .  Donc. tenant compte iln dluiriiiu futur 
h son ultime stade, le Jnanapra-itlmia pont dire que  le d h c i r i ~ t  u'ebt 
jamais non cause, est toujours caii-ic, piii-qii~, l'i un certain moment 
du futur, il est cause. 

Cette explication ne rk-ioml pa'; l a  difficult6. En effet, si le (lliui*niu 
futur, a p r h  ne pas a ~ o i r  &te cause. de\ient c a i w  en arrivant il l'<btat 
naissant, il n'e-t pas to11jom'i cauw : or le Jrianapra~lliana dit J 'IIIW 
manikre absolue que jamais il n'e5t pas cause. 

En outre, cette explication n'e-,t pas ~ o n c i l i a b l ~  avec la r6poiiw 
que fait le Jnanaprasthana (20, 2, Vibha?a, 17, 12) A une autre 
question : Ã Le d h a r m a  qui est condition, en qualitt; d ' a ~ ~ t f c ~ i l c i ~ t  
immkdiat (sumunantc~ru,  ii. 62 a-b), d 'un  certain ( V i c ~ r ~ ~ i ,  y a-t-il 
une &poque oÃ il n'en est pas le sct.in(ozu1ifc~ru ? - Oui, loriip ' i l  
n'e5t pas nÃ (yadi sa dJiurjno notpunno &l;ct.zntQ. Ã - Or le ca- du 
s a m a n c ~ n t a r c ~  est analogue Ã celui du sab1iuguhetii : IP s a m a n c w -  
tara futur, arrivant l'Ã©ta nai--sant; e-t s a m a n c i n f u ~ c ~  Donc 4 
l'interprktation de la r4ponse : Ã Jamais ce (llzarmc~ n'e-it pas cause )), 
dans le sens : Ã Futur, l'ktat naissant, il est sc~bl1agal"etu Ãˆ est 
correcte, le  Jnanaprasthana, traitant du sct in~inunfara ,  devrait 
rkpondre comme pour le sab1zaga"letzt : Ã Jamais ce d h c m n a  n'eit 
pas s a m a n a n t a m  Ãˆ Or le Jnanaprasthana rkpond : Ã Il n'est pas 
s a m a n a n t a r a  lorsqu'il n'est pas nÃ Ãˆ  Donc le mot ' cause ', dans la 
premikre rÃ©ponse ne doit pas s'entendre du sc~blzÃ¼galzetu 

Le ' partisan du dernier stade ' dit : Le Jnanaprasthana rkpond 
l a  premiÃ¨r question en disant : Ã Jamais il n'est pas cause Ã  ̂ et A l a  
seconde en disant:  Ã Il n'est pas cause quand il n'est pas nk Ãˆ afin 
de montrer qu'on peut rÃ©pondr de deux manikres pour exprimer le 
meme sens (dvwiukhapradar~nÃ¼~rtha~~t)  On peut r6pondre 21 la 
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prernihre question coin in^ Ã la seconde, ii la seconde comme a la 
premikre. 

Singulier prockdk d'exposition ! L'auteur du Sastra serait vraiment 
inhabile! Donc l'explication propos6e d'abord est la bonne expli- 
cation. [7 a] 

3. Si le dl~arma futur n'est pas cause semblable (sub7tc%ga?zetu), 
pourquoi le Prakara~+padaL&stra enseigne-t-il que la sutkuyad~$i 
future a pour cause safkÃ¼yadr$ et est cause de sa&xiyad~sJ ? Nous 
l i- i~llh en effet (dans le texte cite p. 251 11. 2 B 1 b) : Ã a l'exception 
de la s u t k Ã ¼ y a d ~  future et de la vt!ritk de la douleur qui lui e i t  
a ->~oc i tk  Ã (cij~Ugut&~?z sa tkÃ¼ycid~$i  tcttsampraifzikta~ CU d@khcl- 
Xlt!JUl?t ~thdpftlJdti&). ' 

Cette lecture, rkpond le Vaibha~ika,  est corrompue (vinas&lka). 
Il faut lire : Ã 6 l'exception de l a  \ 6rit6 de la douleur associke a la 
satkÃ¼yacl?~s~ future ,Â¥ (cm~gu~asatli~yadr~sampray~~ktc~~~~. A sup- 
po-ier que ~ o t r e  lecture suit authentique, il faut, en raison du sens 
que le texte doit exprimer (urthato vaivw boddhavym), l a  conii- 
clGrer comme sans autoritt! (na tantram), comme ayant kt6 deter- 
minee par le inouveinent du di3cours [c'est-&-dire par l'imitation de 
la phrase prkcedeiite] (bhdst/dksepÃ¼t) 

4. S i  le dhuniia futur n'est pas sabhagalietu, coinment expliquer 

1. D ' a p r k  le contradicteur du V a i b h ~ i k a ,  le P r a k a r q a  enseigne que la sat- 
kb'yadfsbi future et  les dharmas qui lui sont associks sont en r n ~ k ~ e  temps efl'et 
et cause de satkdyady@i. Or la satkÃ¼gad& future n'est ni  cause coexistante 
(sa7za611u), ni cause associÃ© (sayqvapktaka) ,  ni cause de rhtribution (vipaka) ; 
reste, puisqu'on ne tient pas compte du karcigaltetu, qu'elle soit cause semblable 
fsabhaga) et universelle (savuaga). 

Pour le V a i b h ~ $ c a ,  le Prakarana parle ici, non pas de la satkayad&i future, 
mais des &armas (sensation, etc.) associhs cette sat7chyad&i : ils sont cause 
de satkÃœyady en tant que cause coexistante et  associÃ© (salzct61~Ãœ samprayuk- 
taka), et effet de satJcayad&i consid6rÃ© comme cause coexistante et associke. 

Nous avons trois lectures ; outre les deux lectures cithes ici, le texte : anaga- 
tam ca satkayadpJisamprc~i/ukta~ duhkhasatyam st7zapccyitva : Ã & l'excep- 
tion, en outre, de la vkritÃ de la douleur future et  associbe A satkÃ¼yudyst Ã 

(voir p. 251 n. 2 B 1 b). 



(kuthatp *te) ce b1iÃ¼st~ de la Prajfiapti ' ? Ce trait4 dit en effet : 
Ã Tous les d h a r m a s  sont d6terminÃ© d un quadruple point de vue 
(catuske niyatÃ¼Ji : cause, fruit, point d'appui (Ãœ~rayctJ objet (alam- 
buna)  )) !. 

Le Vaibhasika rkpond : Lorsqu'il dit : Ã Ce d h a r m a  n'est jamais 
non cause de ce d h a r m a  Ãˆ le trait& n'entend pas parler de toutes les 
espkces de causes. P a r  cause, il faut entendre le sa~.nprayuMuka 
hetu et le sahabhUhetu ; par fruit, l 'adhipatiplzala et  le p u r u ~ l c Ã ¼  
r a p h a l a  (ii. 53) " ; par  point d'appui, les six organes (organe de la 
vue. etc.) ; par objet, les six domaines (u$aya), visible, etc. 

5. Si  le dhar11ia futur n'esi pas subhdgcd~etu, le sc~bhÃ¼galiet' 
d'abord n'existe pas, ensuite existe (abhdvÃ bhatlcdi). 

Mais c'est prÃ©cisÃ©me ce que les V a i b h ~ i l i a s  affirment ! La cou- 
dition (aeasthÃ¼ de subhÃ¼gcd~et du s u b h ~ g u l i e t u  est nouvelle, elle 
existe aprks avoir kt6 inexistante (al}hUtfud bhavuiij  ; mais la chose 
en soi, le dravya, qu'est un certain sablzÃ¼gcd~et~t n'est pas nouvelle. 
Un d l ia rma ,  futur, n'est pas sabhiâ€¢gc~he ; une fois 116, il devient 
sabhÃ¼guhetn En effet, le rÃ©sulta du complexe des causes, c'est l a  
condition (avasihÃ¼ et non pas l a  chose en soi (dravya), le d h a r m a .  
[Le d h a r m a  futur existe comme chose, d ruvya tas  ; le complexe "les 
causes le fait passer du futur dans le prksent, le dote de l a  condition 
de prÃ©sent vartam%Ã¼vasthÃ et le dote, par le fait m8me, de la 
qualitÃ de su61iÃ¼gahet ; voir v. 25.1 

6. Quel mal voyez-vous Ã ce que le clhurma futur soit cause sem- 

1, Voir ci-dessous p. 270, n. 2. 
2. C'est-A-dire : Ã Le dharma qui est cause d'un certain dharma, n'est 

jamais non cause de ce dharma ; le dharma qui est le fruit d'un certain dhar- 
ma ..... ; le dharma (organe de la vue, etc.) qui est le point d'appui d'un certain 
dharma (connaissance visuelle, etc.) ..,.. ; le dharma (couleur, etc.) qui est 
l'objet d'un certain dharma (connaissance visuelle) n'est jamais non &jet de ce 
dharma. 

3. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang : u Par cause, il faut entendre les kÃ»rana sahabhÃ¼ 
sayprayuktaka et vipakahetu ; par fruit, les adlzipati, puwakara et vipa- 
kaphala Ãˆ - Paramgrtha : Ã Par cause, il faut entendre le sa~rapk taka l i e tu ;  
par fruit, l'adhipati et le purusak~raphala. 
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blable (sablzdgahetu) ainsi qu'il est cause de rÃ©tributio (vipakalzeiu, 
ii. 54 c ) ?  

S'il Ã©tai sabhclgahetu. il serait mentionnÃ comme tel dans le JiÃ¯a 
naprasthana (ci-dessus p. 257, 1. 15) ; or le JiÃ¯anaprasthana rÃ©pon 
dant Ã la question : Ã Qu'est-ce qui est sablzdgahetu ? Ã ne dit pas 
que les racines de bien futures soient sablzdgahetu des racines de 
bien futures. 

Nous ne pensons pas que l'on~ission du d h a r m a  futur dans ce 
texte fasse argument contre nous [7 b]. Ce texte, en effet, nomme 
seulement les sablz~galzetzis qui sont capables de ' prendre ' et de 
' donner ' un fruit (phaladdnagraha?zasc~~~bartlza, ii. 59). 

Non pas (naiiad asti), car le fruit du sabhclgahetu est le ' fruit 
d'4coulement ', le fruit semblable Ã s a  cause (n igandaphala ,  ii. 
57 c), et ce genre de fruit ne convient pas Ã lin d h a r m a  futur, parce 
que, dans le futur, il n'y a pas antÃ©riorit et postÃ©riorit (parvapas- 
c i m ~ ~ t a b l ~ a ~ . ~ o t ) .  On neUpeut pas, d'autre part, admettre qu'un dlzarma 
dÃ©j nÃ© passÃ ou prÃ©sent soit l'Ã©coulemen d'un d h a r m a  futur, de 
meme qu'un dlzarma passÃ n'est pas l'Ã©coulen~en d'un d h a r m a  
prksent, car le fruit n'est pas antÃ©rieu it la cause. - Donc le d h a r w a  
futur n'est pas cause semblable. 

7. S'il en est ainsi, le d h a r m a  futur ne sera pas non plus vipaka- 
hetu, cause de rÃ©tributio (ii. 54 c), car (1) le fruit de rÃ©tributio 
(vipdkaplaala, ii. 56 a)  ne peut Ãªtr ni simultanÃ© ni antÃ©rieu s a  
cause ; (2) les dha rmas  du futur ne prÃ©senten pas antÃ©riorit et 
postÃ©rioritÃ 

Le Vaibha$ika rÃ©pon que le cas n'est pas le mÃªme La cause 
semblable (sabhagahetu) et son fruit qui est Ã©coulemen (nisyanda) 
sont des dha rmas  semblables. A supposer qu'ils existent dans le 
futur, faute d'antÃ©riorit et de postÃ©rioritÃ ils sont rÃ©ciproquemen 
causes l'un de l'autre, et par consÃ©quen fruits l'un de l'autre : or il 
n'est pas admissible que deux dha rmas  soient l'Ã©coulemen l'un de 
l'autre. - Au contraire, la cause de rÃ©tributio et le fruit de rÃ©tribu 
tion sont dissemblables. MÃªm si l'antÃ©riorit et la postÃ©riorit font 
dÃ©faut la cause reste seulement cause, le fruit reste seulement fruit, 



La qualit6 de sab1zdqflhetu rksulte de la condition on Ã©ta (avnsfim) : 
un dliarma futur n'est pas sabttdgahdn ; entrant dans la  condition 
de prkscnt, dans la condition de passÃ© il est sablzagaizdn. La qualitÃ 
de cause de rktribution rksiilte de la  nature meme du dliarmci, 
( I a k s a ~ a c p a s t M i a s  tu uipakalietnij). 

Nous avons dit qu'un dharma est cauw i-icmblahle (snblidgnJictu) 
(les seuls dlzarmas q u i  appartiennent ii son dage.  Cette restriction 
s'applilliie-t-elle A tous les dharinas ? 

Elle s'applique seulemoi~t aux  d l i r i r m a s  impurs (sasrava), non 
pas aux fi71armas purs 18 a] : 

5 2  c d .  Mais le Chemin est sabli~ahefn du Chemin, sani distin- 
guer les neuf Ã©tage '. 

Le chemin est de neuf ktages on terres -- l'(nuigainyn, 1e &yu- 
nfintara, les quatre dl"yarms primaires (mzd( i ) ,  IPS Irois nruyyafi 
int'6rieurs primaires (vi. 20 c) -- dans ce sens que l'ascÃ¨te residant 
dans ces necf ktats de recueillen~ent, peut cultiver le otieiniu. 

Les dlzarmas qui constituent le chemin sont cause semblable des 
dlzarwis qui constituent le chemin, d'etagc A etage. En pff'et, lo 
chemin reside dans les divers etapes comme un hote (kgantifka), sans 
faire partie des sphÃ¨re d'existence (dhatu) auxquelles les etages 
appartiennent : la soif du Kamadhatu, du Rnpadhatu, de l'Arupya- 
dhatu, ne porte pas sur le chemin. Le chemin, quel que soit l'etage 
sur lequel s'appuie l'asckte pour le cultiver, reste de meme nature 
(samÃ¼tactjat%ya ; le chemin est donc cause semblable du chemin. 

r i  loutefois, le chemin tout entier n'est pas cause semblable du 
chemin tout entier. On n'a pas tenir compte de l'ktage oh il est 
pratique, mais des caractÃ¨re propres au chemin lui-mÃªme 

52  da Le Chemin est sabhagaiwtu du Chemin egal ou supÃ©rieu ". 
Non pas du chemin infkrieur, parce que le chemin est toujours 

acquis par effort (prayogaja). 
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DÃ©finisson ces termes, chemin infkrieur, Ã©gal supÃ©rieur 
1. Lorsque la duhkhe d i z a r ~ ~ ~ j h a n a l t ~ n i i  (premier moment du 

dwianamdrgci-,vi .  25 cl), p a s e e  ou prksente, est cause semblable de 
la meme l y c i ~ t i  future, le chemin caiisk est Ã©ga au chemin causant. 

Lorsque cette k@nti est cause semblable du duhklze d h a r m a -  
j f idua  (deuxikme moment du d a r s a n c i - m w a ,  vi. 26 a) le chemin 
causk est supericur a u  chemin causant. 

L t  ainsi de milite ju-iqu'i~ l'anutpddaji'icina (vi. 50) lequel, n'ayant 
pas de supkrieur, peut seulement Gtre cause semblable d'un chemin 
ogal, A savoir d'un anntpiâ€¢dcbjhci' tutur. 

2. Pour prkciser, le dar ianum&ya est cause semblable du d a r d a -  
namdrqa, du blzavandniatya  et de l 'a ia iksamargct  ; le b h c i ~ a n a -  
m w g a ,  du  b h d v m d m u r g a  et de l 'adci-&umargn ; l 'adci-ik~margcc, 
do l ' a h i k s a i n w c b  kgal on bnperieur. 

3. A con-lidtker un chemin quelconque, ce chemin peut Ãªtr prati- 
que par un amcGte aux facul th  faibles (mydi)indriya) on vives ph- 
?zcndrhjci) : un cheinin de-facult4s-faibles est cause semblable du 
nwme chemin de-facultÃ©s-faible et de-facultÃ©s-vive [8 b] : un chemin 
(le facul t h v i v e s  em t cau5e scniblahie du merne chemin de-facultÃ©s 
vives. - P a r  consfiquent les chemins de ~raddhanusar in  (vi. 29), de 
~raddliadhirrnikta (vi. 31) et de Samayavimukta (vi. 56-7) sont res- 
pectiveme'nt cause semblable de six, de quatre, de deux chemins ; les 
chenlins de Dharn~anusarin (vi. 29), de Drstiprapta (vi. 31) et d'Asa- 
m a y a v i n i ~ ~ k t a  (vi. 56-7) sont respectivement cause semblable de 
trois, de deux, d'un chemin '. 

Lorsqu'un chemin pratiquÃ ii un Ã©tag supÃ©rieu est cause Sem- 
blable d'un chemin pratique ii un Ã©tag infÃ©rieur comment peut-il 
etre cause d'un chemin Ã©ga ou supÃ©rieur  

Le chemin pratiquÃ it un Ã©tag infÃ©rieu peut Ãªtr Ã©ga ou supÃ©rieu 
(1) du point de vue des facultÃ© (indriyas) qui peuvent Ãªir faibles 

1. Les chemins de ~ r a d d h a n u s ~ r i n ,  de ~raddhadhimukta  et de Samayavimukta, 
sont les chemins de darhna,  de bkavana (= ia&a) et d'udaihya des ascÃ¨te 
de facultks faibles ; les chemins de Dharmanusarin, de Drstiprapta et d'Asamaya- 
vimukta sont respectiv-ement les m6mes chemins des ascÃ¨te de facultbs vives. 
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ou vives Ã n'importe quel etage, (2) du point de vue de l'accumula- 
tion des causes (hettipacayatas) '. 

Il n'arrive pas qu'une mÃªm personne prenne successivement les 
chemins de ~raddhanusarin et de Dharmanusarin ; cependant le pre- 
mier, prÃ©sen ou passÃ© est la cause semblable du second, postÃ©rieu -'. 

La rÃ¨gl du fruit Ã©ga ou supÃ©rieu s'applique-belle seulement aux 
dharmas purs (anasrava), c'est-Ã -dir aux dharmas qui font partie 
du Chemin ? 

53 a. Les dharmas acquis par effort sont sablzagahetu des deux 
mÃ¨me classes, l'Ã©gal et la sup4rieure '. 

Les dharmas mondains (lazikika) acquis par effort ou exercice 
(prayogaja) sont cause semblable de dharmas kgaux ou supÃ©rieurs 
non pas de dharmas infkrieurs. 

Quels sdnt les &armas acquis par effort ? 

53 b. Ceux qui naissent de l'audition, de la rÃ©flexion etc. ' 
Les dharmas ' acquis par effort ' s'opposent aux dhccrmas ' innes ' 

(upapattipratila1~1bhika). Ce sont des qualitÃ© (gu?za) prockdant de 
l'audition (irzita), c'est-&-dire de la  parole du Bouddha, de la rkflexion 
(cinid), du recueillement (bhavana). 

4 

1. A considÃ©re les quinze premiers moments (ddanamarga,  vi. 27), le 
deuxiÃ¨m moment, produit dans un Ã©tag infÃ©rieur est supÃ©rieu au premier 
moment produit dans un Ã©tag superieur, parce qu'il a pour causes : (1) les causes 
du premier moment, (2) ses causes propres ; et ainsi de suite : le bhauanÃ¼marg 
a pour causes : (1) les causes du darsanamarga, (2) ses causes propres; l 'aiaiha- 
marga a pour causes : (1) les causes du dariana et du bhaoanÃ¼m&rga (2) ses 
causes propres. 

En outre, dans les bhavan&mdrga et agawamarga, le chemin dÃ©trui neuf 
catÃ©gorie de passions, forte-forte, forte-moyenne, etc. ; il est successivement faible- 
faible, faible-moyen, faible-fort, moyen-faible, etc. - Or le chemin faible-moyen 
a pour causes ; (1) les causes du chemin faible-faible, (2) ses propres causes. 

2. On peut donc dire que le chemin de sraddhanusarin est sabhÃ¼gahet de six 
chemins. Cette thÃ¨s donne lieu Ã une discussion dans laquelle le maÃ®tr Vasurnitra 
soutient A tort que le S r a d d h ~ n u s ~ r i n  est capable de rendre vives ses facultÃ©s 
(Vyakhya). 

3. [prayogikas tayor eva irutacintamayadayalz] 
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Etant acquis par  effort [9 a], ils sont cause semblable de meilleur 
ou d'Ã©gal non pas de moins bon. 

Les d h a ~ a s  d'audition (irutamaya) du domaine du Kamadhatu 
sont cause semblable de dharmas d'audition et de rhflexion (cintd- 
maya) du Kamadhatu ; non pas de dharmas de recueillement (bka- 
vanGmaya), parce que ces &armas n'existent pas dans le Kama- 
clhatu, parce qu'un dharma est cause semblable de dharmas de la 
rnerne sphÃ¨r d'existence. 

Les dharmas d'audition du Rupadhatu sont cause semblable de 
&armas d'audition et de recueillement du Rupadhatu ; non pas de 
dharmas de rkflexion, parce que ces dharmas manquent dans cette 
sphÃ¨r d'existence : aussitbt que, dans le Rupadhatu, on commence A 
rÃ©flkchir aussitbt on entre en recueillenient (samadlzi). 

Les dl~armas de recueillement du Rupadhatu sont cause semblable 
de dharmas de recueillement du Ropadhatu, non pas de dhcwmas 
d'audition du Rupadhatu, parce que ceux-ci sont moins bons. 

Les dharmas de recueillement de l'Ã‹rupyadhat sont cause seni- 
blable de dhamias de recueillement de l'Ã‹rÃ¼pYadhat Les d7~armas 
d'audition et de rkflexion manquent dans cette sphÃ¨r d'existence. 

E n  outre, il faut considÃ©re que les dharmas acquis par effort sont 
de neuf classes : faible-faible, faible-moyen, etc. - Les faibles-faibles 
sont cause semblable de dliarmas des neuf classes ; les faibles-moyens, 
de dharmas de huit classes, en exceptant les faibles-faibles ; et ainsi 
de suite. 

Quant aux bons d7~armas ' innÃ© ', les neuf classes sont cause 
semblable les unes des autres. Il en va de mÃªm des dharmas souilles 
(klisja). 

Quant aux dharmas non-souillÃ©s-non-dÃ©fin (a&yt&yakyta), 
ils sont de quatre catÃ©gorie (ii. 721, la suivante Ã©tan ' meilleure ' 
que la  prÃ©cÃ©den [9 b] : dharmas nes de rÃ©tributio (vipakaja) 
i .  37) ; dharmas relatifs Ã l'attitude couchÃ©e assise, etc. (airyapa- 
M a )  ; dharmas relatifs au  travail professionnel (saiipasthdnika) ; 
pensÃ©e-de-crÃ©ati (nirmanacitta) (vii. 48). - Ces quatre catÃ©gorie 
sont respectivement cause semblable de quatre, de trois, de deux, 
d'une catÃ©gorie 
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En outre, comme une pens4e-de-creation d u  domaine du Karna- 
dhatu peut etre le fruit de chacun des quatre d l ~ j f i ~ i a s  (Vilhasa,  18, 4)) 

il y a lien d'etablir ici la m9me di-"tinction : les pensees-de-crkation 
constituent quatre clas-ies, et soni, d'apr&s leur classe, cituse scm1)lal)le 
de quatre, de trois, de deux, d'une pensÃ©e-de-crkntiou En effet, fruit 
d'un d h y a i i a  s~pt i r ieur ,  l a  penske-de-crcation n'est pas cause sembla- 
Ide de l a  pensee-de-crration qui est le fruit d'un r!lz~ifâ€¢~ inf6ric'iir : 

l ' u n e  cause semblable (pensee de creation) rkalisee a plus grand 
effort ( câ€¢b l i i s~~1~didnk  ~ ~ t c 1 / ~ f f i ~ a t 1 z a s a d / ; ! ~ c t ) ~  ne peut proctder un 
cU~cwiuct nioin-i bon, rkalisk CL moindre cfTort '. 

Ce principe ktant pohe, on pose et on resond les iluestio~is suivan- 
te? (da evOlz~~1~) : ' 

t .  Y a-t-il un d h a r m a  pur (andsrma) ,  de~i i  ne (zdpcbmm), qui n o  
soit pas cause d'un clJiarma pur non destine A naitre (amfpat t i -  
dharmcm) ? 

Oui. Le du1dcl;e dhcwuiajfl&za del& nÃ n'e-it pas cause des diiJik1i~ 
dliarinctj17c%na&anfis non destin4es a naÃ®tre En outre, aucnn nieil- 
leur (visida) n'est cause du moins bon (wynna ). 

2. Y a-t-il, clans une &rie, un dharma pur, anterieurement acquis 
fi.Â¥~~rz~ctj~ratilabdlzc : dont on a d'abord obtenu la p%ptl), (\m ne soit 
pas cause d'un d l m r m a  pur nÃ aprks '? 

Oui. Les dulzkhe dliari)tajfia~~ctksa~ztis futures, [mais dont la p o ~  
session (prdpti) a Ã©t obtenue a u  premier moment du Chemin,] ne 
sont pas cause du dzQNte dlza rmaj f i ana  dÃ©j ne. Parce que le fruit 
ne peut Ãªtr antÃ©rieu Ã l a  cause, ou encore parce que le d h a r m a  
futur n'est pas cause semblable. 

3. Y a-t-il un d h a r m a  pur, nÃ antkrieurement, qui ne soit pas cause 
d'un dltarma pur nÃ aprÃ¨ ? 

Oui. Le meilleur (adhimatra  == vii@a) n'est pas cause du moins 
bon. P a r  exemple, lorsque, aprÃ¨ Ãªtr tombÃ d'un fruit supÃ©rieur on 
rÃ©alis un fruit infÃ©rieur le fruit supÃ©rieu n'est pas cause du fruit 

1. tib7tisayskarikasya wbh&gaâ€¢iet Izzyamdna~ plialam na  bhavati. 
2. Paramartha : Les maÃ®tre disent. - Vibhas~,  18, 5. 
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inferieur [IO a]. En outre, la possession du duhklze d l â € ¢ a r ~ ~ ~ a j n a  
nÃ© antkrieurement n'est pas cause des possessions de la duJi1clze 
dliarmajiidnc&sc%nti qui naÃ®tron dans les moments postkrieur~ 
(d~ /d& ' n v a y c i j f i , 6 n r c k ~ t i ~ c q e ,  etc.) ; parce que ce5 nouvelles 
possessions sont moins bonnes. 

53 c-cl. Seuls sont  sampraynktakctlzetzt, cati+ en qudlite d'asso- 
cies, l a  pensÃ© et les mentaux '. 

Les pen5Pe-et-meiltaux $ont sampraynUal^aliet~~. 
Est-ce dire que des pensees et mentaux, nes et des moments diffe- 

rents. lies dans des serieb differentes, sont entre eux samprcu/ukta- 
h h e t u  ? 

Non pas. 
Dirons-iions donc que les pen5ee-el mentaux de meme aspect 

( ekakdrd ,  c'ebt-Ã -dir ayant le meme aspect d p  bleu, etc., et de 
nlt>rne objet (ekala~}i,bann), c est-A-dire ayant pour objet le meme 
bleu, etc., sont sa~?~prccyztktakdictu ? 

Non pas. Cette dkfinition donne prise 6 la meme critique : pensee'? 
et mentaux d'Ã©poque differentes et de sÃ©rie diffÃ©rente peuvent avoir 
rneme aspect et meme objet. 

Dirons-nous que les pensÃ©e-et-mentau de mÃªm aspect et de 
mÃ¨m objet, doivent, en outre, Ãªtr de meme epoque ? 

Cela ne suffit pas encore : car beaucoup de p e r m m e s  peuvent voir 
en meme temps la nouvelle lune. 

P a r  consÃ©quent l'auteur ajoute : 

53 d. qui ont le mÃªm point d'appui :. [10 b] 

Les penske-et-mentaux qui ont le mÃªm point d'appui sont, entre 
eux, sa~pprayuktafcahetu .  

MÃªm ' (sama) signifie unique (&inna). ' 
1. samprayuktakalietus tu cittacaitt* 
V y a k h y ~  : tukabdo ' vadurane  bhinnukrawzai Ca. 
Vibhasa, 16, 12. - Kathavatthu, vii. 2 sur les sampayuttas. 
2. sumah-ayÃ¼? // 
3. sama peut s'entendre tulya, pareil ; c'est pourquoi l'auteur prkcise. 
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P a r  exemple, un monlent @sana) donnÃ de l'organe de l a  vue 
(caiqurindriya) est le point d'appui (i) d'une connaissance visuelle, 
2 )  de l a  sensation (vedana) et des autres mentaux qui sont associÃ© 
(samprayzdcta) Ã cette connaissance. E t  de mÃªm pour les autres 
organes jusqu'au manas : un certain moment de l'organe mental 
(~tianas) est le point d'appui d'une connaissance nlentale et des men- 
taux associÃ© a cette connaissance. 

Ce qui est saytprat~d&tkalzetu est aussi salzabli~li,citi. Quelle est 
la diffÃ©renc entre ces deux causes ? ' 

Des d h a r ~  sont dits sahablzÃ¼lzett parce qu'ils sont nintnelle- 
ment fruits les uns des autres (anyonyaplzalartl~ena). De mÃªm que 
les compagnons de caravane (suhasartlzika) cheminent @&yu- 
p r a y w )  gr3ce Ã l'appui qu'ils se donnent les uns aux autres (paras- 
parabalena) ; de mÃªm la  pensÃ© est le fruit du n~ental ,  le mental 
est le fruit de l a  pensÃ©e 

Des dharmas sont dits say.pra,yztktakolzetu, cause nlutuelle en 
qualitÃ d'associÃ©s parce qu'ils fonctionnent identiquement (sania- 
prayogarilzena, prawga -== pravytti), c'est-&-dire, parce qu'il y a 
entre eux les cinq sinlilitudes ou identitks (su~natd) dÃ©finie ci-des- 
sus ii. 34. Le voyage des compagnons de caravane est assurÃ par 
l'appui mutuel qu'ils se confÃ¨ren ; en outre, ils se servent des mÃªme 
aliments, des mÃªme boissons, etc. De mÃªme la  pensÃ© et les mentaux 
se servent du mÃªm point d'appui, ont le mÃªm aspect, etc. : si une 
des cinq identitÃ© manque, ils n'ont plus mÃªm fonctionnement et 
ne sont pas associÃ© 

54 a-b. Sont  sarvatraguhetu, cause universelle, les universels 
antÃ©rieurs a l'endroit des dharmas souillÃ© de leur propre'Ã©tag '. 

Les universels (saruaga), que nous Ã©tudieron dans le chapitre 

1. Vibha@, 16, 15, signale six opinions sur ce point, 
- 2. yatha tesam ..... samÃˆnnap~asn~aSaya~diparibhogakriy~ya 

prayogas taduat samaprayogatvam esam anyonyam bhavati / ata evaha / 
ekena hi vina na sarve samprayujyante. 

3, sarvatragakhyah k"@tanW svabhÃ¼w~a pÃ¼ruasarvagcÃ / 
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des amuiuyas  (v. 12), nks auparavant, c'est-&-dire passks ou presents, 
et appartenant il un certain ktage (bhwni), sont l a  cause universelle 
des d h a r m u s  souillÃ©s postkrieurs, du mkme &tage, qu'ils soient 
souillÃ© de leur nature, par association ou par leur origine (iv. 9 c). 

al 
Les universels sont seulement cau'ie de d i u r m a s  souilles ; ils 

sont cause de d / ? r ~ r m a s  souill& de leur catkgorie et des autres cal&- 
gories ( n ikW,  ii. 52 b) : par leur pouvoir prennent naissance (upa- 
jÃ¼yanfe) avec leur cort&ge (purivÃ¼ra) des passions appartenant ii 
des ca tkpr ies  diRerentes de la leur '. Ils constituent donc une cause 
diffkente du scd17z@a7zetzi 

Les dhurmc6s souillth d'un Ã ¥ r y  (rÃ¼p concupiscence, etc.) 
auraient donc pour c a w e  les universels ? L'Arya, cependant, a aban- 
donne tous les universel;-., car c e u r  ci sont abandonn&s par la vue 
cles ver i tk .  

Les Vaibha~ikas  du Kasmir admettent que tous les dliarmas 
souill&s ont pour c a m e  les d l iu rmus  abandonnÃ© par l a  vue des 
vkritks. Car le Prakarapapada '' s'exprime en ce3 termes : Ã Quels 
d l i a r m u s  ont pour came les d h a r m u s  abandonnes par la vue des 
vkritks. - Les d h a r m a s  souillÃ© '' et la rktribution des dharmas 
abandonnks par l a  vue des veritÃ©s - Quels d h a r m a s  ont pour 
cause des non-definis (avyÃ¼ky/a ? - - Les d l iu rmas  conditionnes 
(s&tyh) non-J&is ' et les d h a r m a s  mauvais (ukuialu). -- 

1. De l'universel susceptible d'Ãªtr abandonnk par la vue de la douleur procbdent 
des passions susceptibles d'etre abandonnbes par la vue de l'origine, de la dcstruc- 
tion et du chemin, et par la mkditation. De l'universel susceptible d'Ãªtr abandonne 
par la vue de l'origine prockient des passions susceptibles d'Ãªtr abandonnkes 
par la vue de la douleur, de la destruction et du chemin, et par la mbditation ...... 

2. On les nomme ' universels ' (saruaga), parce qu'ils vont vers (gacclmnti), 
occupent ' (bhujante), ont pour objet (danibante) toutes les catbgories de 

passions ; ou parce qu'ils sont cause (hetublt&ua~ gacchanti) de toutes les 
catÃ©gorie de passions. 

3, Voir ci-dessus p. 251. 
4. Puisque le texte porte : Ã les dliarmas souillÃ© Ãˆ sans autrement prÃ©ciser 

il s'agit des dharw~cs souillks des Pj-thagjanas et des Aryas. 
5. Il s'agit des sayskrtas non-dÃ©finis nivrtauyakrta ou aniuytÃ¼vyalerta 

non des deux asaifiskrtas non-dkfinis, l'espace et l'apratisa+yanirodha. 
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Y a-t-il un  c7~~1~7t-l~asatija qui ait pour cause l a  croyance a u  moi 
(saf l i f i~ad@i) et  qui ne  hoil pa-! cause de croyance a u  moi '? .... et le 
reste jusque : ii l'exclusion de? naissance-\ ieillease-durke-imperina- 
neuce de la croyance a n  moi future ' et  de ?eh a-iboci69, tout aut re  
d"172A'l; usafya wuil le  B. 

Objection. - Si des dliarmas mauvai-. ( a l d a l a )  ont pour cau-â€¢ 
dei  clkarmas non-&finis, et  non pi^ seulement des dliarnius nian- 
vai-i [11 b], comment faut-il expliquer ce UIUSIJU de la PrajÃ¯iapt : 
Ã Y a-t-il un dharma mauvais qui ai t  seulement potir cause un 
clJzcwma maiivai-' ? - Oui ; la  premi6re volilion (cetun(i) sou i l lk  
que produit un Arva  tombant du dhtachement. >) ' 

Heponse. - Le3 dharmas non-definie, (nii -ont aLaiidonnCâ par  
l a  vue des J kritki. -sont caiiie (sarvafrag~~hetu)  de celte inau\ a i ie  
volition. S i  l a  PrajÃ¯Ã¯ap n'en fait pa? nientioii, c'e-it (qu'elle eiitciid 
seulement nommer les causes u n i  n 'ont  un." ele al~~iIId011116t5. 

1. Le mot ' future '  manque ilans Paramartha.  e t  aan-i (Imite ansisi dans l'original. 
Voir ci-dessus p. 252, 

2. D'aprt-s la Vy i ikhy~ ,  le texte p r i e  : i dam tar1li prujCuptib7lf isyain .,... - 
Hiuan-tsang traduit t r k  bien : Ã Comment faut-il expliquer le Prajfialitip8da&+ 
t r a ?  Ãˆ car Ã ce bizÃ¼sy de la Pra j i~apt i  Ã signifie ,< cette explication qu'on lit 
dans la Prajfiapti Ãˆ - Voir la version tib6taine J e  la Kariiiaprajfiapti, rliap. ix. 
(Mdo. 63, fol. 229 b-236 a )  : $ 1. Existe-t-il une volilion p s s 4 e  qui naisse d'une 
cause passke, non pas d'une cause i~ venir, non pas d'une cause pr&xnteS? ...... 

2. Existe-t-il des (Uiarnic~s Lons qui naissent de causes bonnes ? ..... Existe-t-il 
des dharmas non-d4finis qui naissent de causes ~ni.iuvaises? Oui: (1) les & m a s  
qui sont la retribution de l'acte main ais;  (2) les d l i a ~ ~ m s  du Ii5ma~lliiitu associh  
ii la satkayad?s~i et A l'antaqrahad~sli. 3. Existe-t-il des dharnias bons 
qui naissent seulement de  causes bonnes "? Oui : la \olition associke aux membres 
de la Bodhi ..... Existe-t-il des dharmus m a l t  ais qui naissent seulement de causes 
m a u ~ a i s e s  '? ..... )) 

On sait  par J. Takakusu (JPTS. 1905, p. 77) que la Karmaprajfiapti n'existe 
plus en chinois. Le Nanjio 1317 contient la Karaippramapti  ; le Nanjio 1297 
contient un trait6 analogue Ã la Lokaprajfiapti : on trouvera un sommaire de ce5 
deux Prajfiaptis dans Cosmologie bouddhique, pp. 295-350. 

3. syÃ¼ / uryaptidgalah kÃ¼mavairagya parih"yam@to yÃ¼ tatpratka- 
matah k l w a m  cetaiiGy sa~nnzuk7dcaroti. - Ã ALI moment oÃ il tombe du 
dÃ©tachement la volition mauvaise de IIArya a seulement pour cause des &armas 
mauvais, causes en qualitÃ de sa7iabhÃ et de samprayuktakaketu ; elle n'a pas 
pour cause des dlwrmas nbn-&finis puisque l'Arya a abandonnÃ la satkayaÃ¹pt 
et l'untagrÃ¼hadp Ã : telle est l'interprbtation de l'objectant. 
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54 c-d. Sont cause de retribution les (Hiarmuis mauvais et les 
&armas bons qui  sont impurs '. - 

1. Sont seul- cause de retribution le-, dharmas m a i n m s  - les- 
quel5 sont tous impuis - et le-, dticwmas bon5 q u i  sont impurs ; 
parce que leur nature e->t de m Ã ® ~ r i  (ctpdkadl'ictrmutud == vipakfi- 
pÃ®-ukr t t  fat).  

Li-, dhurmaf iion-defini-, ne ,iont pa-, eau>(' de retribution, parce 
qn"il"i w n t  i'i~ible-,. De mGme des wiiieiices poiicne>>, 1n6nie 11uinei.'- 
tk-,, ne poncen t  pa3. 

Lei dl iurnias  purs n e  'sont pa3 caiiie J e  r~ t r ibu t ion  parce qu'il3 
lit '  "iont LÃˆil 11uniecL& (ii1)lzisyandita) par la soif (@%a). De m h e  
de-, semence-, intactes (suruli"ja), non h u m e c t t h ,  ne pous-ient pas. 

En outre, If-s charmas purs ne sont I i h  (praftsamifiikfa), n ' a p p ~ r -  
tiennent CL aucune -^plieie d'exi-itence : quelle q h $ r e  pourrait appar- 
tenir le fruit de rktribution qu'il-; produiraient? 

Le i  (Ihur)iiaf; qui ne sont ni non-dkfinis, ni purs, pos-,kdent 1ri-a 
deux qualitt+ iit'e-,?aires ii la rL'tri11ulio11, l a  force propre, l'hunnilit6 
ilt- l a  -.oit'. De i n h ~  la semence intacte et hurnectGe. 

2. Ob<jection. - Quel est le sens dtl l'expression vipakahetfi ? 
Von-, avez le choix entre deux interprktations de ce compose : cipu- 
kulwtti signifie ou bien ' cause de vipdka ', [12 a l  ou bien ( cause 
en qualit; de M d k u  '. Dans le premier cas, le suffixe a (glicifi) 
marque l'eiat (til~~ivcb) : le vipcika (= vipakti) est le rbsultat de l'op& 
ration indiquke par l a  racine ai-pue. Dans le second eus, le  suffixe a 
marque l'opkration (karman) : le v i ' k a  est ce qui devient niÃ®i 
(cipacyafe), c'est-&-dire l'action arrivhe a u  moment oÃ elle donne 
un fruit. - A laquelle de ces deux interprÃ©tation vous tenez-vous ? 
S i  vous acceptez l a  premiÃ¨re comment justifierez-vous le texte (JÃ¯la 
naprastliana, 11, 9) : Ã L ' c d  naÃ® du aipuka (vi1takujam caf+~s) Ã ? 

1. vip&kdzetur aSwbIlci@ W u l a $  caioa sasrauah / 
Aux dliarmas non-dÃ©finis manquent la force propre (svaiakti) ; aux dizurmas 

purs manque le CO-facteur (sahakarikÃ¼ra~a) - Voir iii. 36 b, 
2. Mahuvyutpatti, 245, 1%. 
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Si vous acceptez l a  seconde, comment justifierez-vous l'expression : 
c vipa'ka de Pacte Ã ? 

Nous avons montrk (i. 37) que les deux explications du mot 
a d k a  sont correctes. Quand on examine les f ruik ,  il tant conipreii- 
dre le mot ~ f p d I i ~  d'aprk la premiGre explication ; le s t ~ s  e'it : r6sul- 
tat, rktribution. Le texte : Ã L'wil mit  dl1 vipaka Ã doit Gtre c o q r i s  : 
c L'wil m i t  de la cause de ~ipaii'a B. 

3. Quel est le selis du compos6 vi-@ka 2 

Le prkfixe v i  indique difference. Le ~ i p d i ( &  es1 un paliii, un fruit, 
dissemblable (visad&) de sa cause '. 

Comment cela ? 
Dans le Kamadliatn, (1) une c a m e  de rktribution (i@ukal~etu) 

consistant en un seul skandha produit 1111 seul fruit : la posst'ssion 
(prbpii, ii. 36 h) a r e c  ses caract6res (lalt.w~?~a.s', ii. 45 c ) ;  (2) une 
cause de rktribution consistant en deux sl"mtd7tc~s produit u n  seul 
fruit : l'acte corporel e t  vocal avec se-, caract6res ; (3) une cause de 
rtitribution consi'stant en quatre S ~ ~ U U ~ ~ U S  produit un seul fruit : l a  
peu& el  les mentaux, bons et mauvais, avec leiii-s luk~ayas.  

Dans le Rupadhatii, (1) une cause de rktribution consistant en un 

1. Iliuan-tsang place ici des reinarclii(3s qui  inaiiqueiit dans Paramartlia : 
D'aprks les, Vaibhs$kas. le prbfixe ui iudique diifkrence : vipÃ¼k signifie 'puka 

diÃ¯f6ren ' (Malii~~yulpatti. 245, 182;. C'cst-&-dire : seul le vipÃ¼laltett donne seule- 
nient un puka, un fruit, non semblable l'i lni-menie. Les s a h a b l n Ã ¯  s a f f l p r ~ ~ ~ k t a k a ,  
sablzaga, sarrutrctgahetu donnent seuleinent un fruit semblable A e n \ - m ~ h e s  
(bon, mauvais, non-d6fini) ; le Icaranalietw donne un fruit semblable ou dissem- 
blable ; seul le vipÃ¼kahet donne toujours un fruit dissemblable : car le vtpaka- 
hetu n'est jamais non-defini et son fruit est toujours non-dkfini. 

[D'aprÃ¨ les Sautr~nt ikas ,  1 c'est i deux conditions qu'un fruit reqoit le nom de 
vipÃ¼k : il doit .%re produit par le dernier slaile de l'6volution d'une sÃ©ri ( s w -  
tdnapartnamavGesa; voir ci-dessus p. 185) ; il doit durer plus ou moins long- 
temps en raison de la force pins ou moins grande de la cause. Or, les fruits issus 
de deux causes, salic~biztX et s ~ r a p k t a i c a ,  ne prÃ©senten pas le premier 
caraclkre, car ces causes projettent et rkalisent leur Srnit en mÃªm temps~ (ii. 59) ; 
et les fruits issus de trois causes, 7~%m+a, sabizÃ¼ga sarvutraga 112 b], ne 
pr6sentent pas le second caractcre : car il n'y a pas (le limite & la naissance 
r6petke de ces fruits le long de !a transmigration. - Pal consequent la seule 
explication de vipÃ¼k est la suivante : Ã transformation (vipuv&arna?) et 
maturit6 P. 
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seul s k a n d h a  produit un  seul fruit : l a  possession avec ses carac- 
tkres, l'asa/mjnisanzapatti (ii. 42 a )  avec ses caractÃ¨re ; (2) une 
cause de rktribution consistant en deux s k a n d h a s  produit un seul 
fruit : l a  v i jnap t i  (iv. 2) du premier d!ty&na avec ses caractÃ¨re ; 
(3) une cause de r&ribution consistant en quatre s k a n d h a s  produit 
un  seul fruit : la pensÃ© bonne, non de recueillement (car l a  p e n d e  
de recueillement comporte toujours le rÃ¼p de discipline, iv. 13, 
donc cinq skandhas), avec ses caractÃ¨re [13 a] ; (4) une cause de 
rhtribution consistant en cinq s k a n S h a s  produit un seul fruit :  la 
pens& Je recueillement ('sumdliita) avec ses caractÃ¨res 

Dans lJArÃ¼pyadlialu (1) une cause de rktribution consistant en un  
seul skatzdiiu, produit un  seul fruit : la possession, la nirodhcwmnd- 
patli (ii. 431, avec leurs caractkres respectifs ; (2) une cause de rÃ©tri 
bution consistant en quatre s k u n d k a ~  produit un seul fruit : l a  penske 
et les mentaux avec leurs caractcres. 

4. Il y a un acte dont la rktribution est incluse dans un seul a y a t a -  
n a ,  t i  savoir dans le seul d h a r m a y a t a n a  (i. 15) : l'acte qui a pour 
rAtribution l'organe vital (jivitendriych, ii. 45 a) '. E n  effet, l'acte qui 
a pour rktribution l'organe vital a nkcessairement pour retribution 
l'organe vital et ses caractÃ¨re (ii. 45 cl ; l'un et les autres font partie 
du d h a r m a y a t a n a .  

L'acte qui a pour rÃ©tributio l'organe mental (manas )  a nkcessai- 
rement pour rÃ©tributio deux ayu tanus ,  Ã savoir le m a n a - a y a t a n a  

1. asti karma yasyaikam eva dhurnuÃ¯ya tana  vip&ko vipacyate. - 
Vibhfisa, 19, 14. - (Hiuan-tsang : a l'acte qui produit l'organe vital, etc. Ã Par 
et mtera,  il faut entendre ou le nikÃ¼yasabhdg ou les caractÃ¨res) 

L ' h i r y a  Vasumitra n'admet pas cette proposition. L'organe vital ou la vie 
(fivitendriyu) est le fruit d'un acte qui projette une existence (Ã¼ksepakakarman 
iv. 95). Si la rÃ©tributio que constitue cet organe mÃ»ri (vipacyate) dans le Kama- 
dhatu, on a nÃ©cessairemen kaya-indriya et j5vita-indriya dans les premiers 
stades de la vie embryonnaire ; dans les derniers stades s'ajoutent cinq autres 
organes (indriyu). Si l'organe vital mfirit dans le RÃ¼padhatu on a sept agatanas; 
dans l'ArÃ¼pyadhatu on a manaayatana et dharmÃ¼yatana - Yasomitra 
discute ces remarques et cite Samghabhadra. La proposition combattue par Vasu- 
mitra vise l'kipyadhfitu : A un certain moment, pour l'Ãªtr nÃ dans cette sphbre, 
il n'y a pas de pensÃ© (manaÃ¼yatana qui soit de rÃ©tribution 

18 



274 CHAPITRE II, 54 C-d. 

(i. 1 6  b) et le d h a r ~ n G ~ y u t u n u  (lequel comprend les sensations, etc., 
et  les caractkres qui accompagnent n6cessairement l'organe mental). 

L'acte qui a pour rÃ©tributio le sprastauycigutuna ou tangible 
(i. 10 d) a nÃ©cessairemen pour rÃ©tributio deux a y u t a ~ ~ u 8 ,  i savoir 
le spru&nuj6yatana et le d h a r ~ ~ % ~ y c i t u n a  (lequel comprend les 
caractÃ¨re du tangible). 

L'acte qui a pour rÃ©tributio le k a y u j u t a n a  ou organe du tact 
(i. 9 a )  a nÃ©cessairemen pour r6tribution t roh Ã¼yutanus le k u Ã ¼ j u  
fana ,  le s p r c ~ ~ c ~ z y & y c ~ t u n u  (& savoir le-> quatre grands e l h e n t s  qui 
supportent le kdycigatam), le d / ~ c ~ ~ ~ 1 ~ i y a t u ~ ~ ~  (lequel cornprend le- 
caractÃ¨res) 

De mkme, l'acte qui a pour r6tribution soit le rÃ¼l~u ioit le g(oidha, 
soit le r a s Ã ¼ y a t u n a  a n6ce'isairement pour rgtribution trois Ã¼yatu 
nas : s p r a ~ c ~ v y Ã ¼ y a t a ~ t  et d h a n n d i j u t u i ~  comme ci-des-iu", plus, 
suivant le cas, r u p u )  gandt ia  ou rusdyafafui.  

L'acte qui a pour rÃ©tributio soit le cukfms, soit le sirofru, suit 
le g h r Ã ¼ v a  soit le j i l ivayatuna,  a ntkessairement pour rktributiun 
quatre Ã ¼ y a t a n a  : (1) un  de3 quatre organes. ( 2 )  k Ã ¼ ~ ~ d y a t u n a  
(3) s p r a & u v y ~ y u t u n a ,  (4) dlzurmdyufunu. 

Un acte peut avoir pour r6tribution cinq, six, sept, huit, neuf, dix, 
onze a y a t a n a s  '. 

Les actes, en effet, sont de deux espGces, de fruit vari6 (vicitru), 
de fruit non variÃ© De meme en va-t-il pour les semences [13 b] : 
lotus, grenade, figuier, millet, blÃ© etc. 

5. Il peut se faire que l a  rÃ©tributio d'un acte appartenant A une 
seule Ã©poqu ( e W t v i k a ) ,  appartienne ii trois kpoques (traiyadlzui- 
ka} 2 ;  mais la rÃ©ciproqu n'est pas vraie ", car le fruit ne peut i3re 
intÃ©rieu Ã l a  cause fitzabhUd a t i n y u n a m  hetoh pha lam) .  D'un acte 
durant un instant (ekak~cqdca),  l a  rÃ©tributio peut durer de nom- 

1. Jamais douze, car le Sabdayatana n'est jamais rÃ©tributio (i. 37 b-c). 
2. La rÃ©tributio d'un acte ancien peut avoir commencÃ© peut se continuer au 

moment actuel, peut se prolonger dans l'avenir. 
3. L'Ã©diteu japonais donne comme exemple d'un acte prolongÃ la carriÃ¨r 

liÃ©roâ€¢ du Bodhisattva. 
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breux instants ; mais l a  rÃ©ciproqu n'est pas vraie, pour la mÃªm 
raison. (Vibhasa, 19, 16) 

L a  rktribution n'est pas simultanke Ã l'acte qui l a  produit, car le 
fruit de rktribution n'est pas dhgustk au monlent ou l'acte est accorn- 
pli '. L a  rÃ©tributio ne suit pas l'acte immÃ©diatemen (anantara) 
car c'est a u  samanantarapratyaya (ii. 63 b) qu'il appartient d'ame- 
ner (alcars) le moment qui suit l'acte irnrnkdiatement : en effet, la 
cause de rÃ©tributio dkpend, pour rkaliser son fruit, du dÃ©veloppe 
ment de la skrie. 

A quelle kpoque doit appartenir un dharma pour Ãªtr chacune de 
ces six causes ? Nous avons dit, implicitement, l a  rhgle ; mais nous 
ne l 'avons pas exposke dans l a  karika : 

55 a-II. Le suruutragulzet~ et le sabhdga"letu sont de deux 
6poques ; trois causes sont de trois Ã©poque '. 

U n  (Iliarmu pas&. un dharma prksent peut etre sarvatraga, peut 
etre sab"idgalietu (ii. 52 b). Les dhurnius du passÃ© du prksent et du 
futur peuvent etre sumpr~qziktc~ku, sc~ltablzz~ et vipakahetu. La 
karika ne palle pas du kdru~,mltetu (ii. 50 a) : les &armas condi- 
tio~inks dey trois &poques sont kÃ¼ra?m7ietz ; les dharmas incondi- 
tionnkâ sont hors du temps. 

A quels fruits correspondent les causes? En raison de quels fruits 
sont-elles reconnues comme causes ? 

55 c-d. Sont fruits le conditionn~i et la disconnexion 3. 

Ainsi qu'il est dit dans le Mula&stra: Ã Quels dharmas sont 
fruit ? - Les conditionn&s et le pratisa&izyanirod7~a )) '. 

1. n a  ca karmana saha vipako vipacyate. 
2. [ s a r v a t r a g ~  sabhÃ¼gu Ca dvyadhvakau] tryadhvakas trayah / 
Comparer ii. 59. 
3. sam.skrtaq savisamgoga+y phalam 
La disconnexion (visaqyoga), c'est-Ã -dir le visamyogaphala (ii. 57 d, vi. 46), 

est le pratisam'khyanirodha ou Nirviiqa (i. 6), un des inconditionnÃ© (asaqs- 
krta). Elle n'a pas de cause, elle n'a pas de fruit ; mais elle est cause (karana- 
hetu, ii. 50 a) ; elle est fruit (ii. 57 d). 

4. J iÃ¯~napras th~na  5,4  ; Prakara~a ,  33 b 16, qu'on peut restituer :phaladharmah 
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Objection. - Si l'inconditionnÃ est fruit, il doit avoir une cause, 
de laquelle cause on pourra dire qu'il est le fruit. En outre, puisque 
vous soutenez qu'il est cause (kdranahetu, ii. 50 a), il doit "avoir un 
fruit, duquel fruit on pourra dire qu'il est l a  cause. 

Seuls les conditionnks, rkpond le Sarvastivadin, ont cause et fruit. 

55 d. L'inconditionnÃ n'a ni cause, ni fruit '. 
Car on ne peut lui attribuer aucune des six causes, aucun des cinq 

fruits. 

i. 1. Pourquoi ne pas admettre que la partie du Chemin qu'on 
appelle &antari/amdrga est le lc6rqmhetu du fruit de diacon- 
nexion (visaqujogaphala, ii. 57 d) ? 

Nous avons vu que le kcirapuketu est la  cause qui ne fait pas 
obstacle Ã la naissance ; or la disconnexion, &tant inconditionnke, ne 
naÃ® pas. On ne peut pas lui attribuer un karanahetu. 

2. Comment donc la disconnexion est-elle fruit? De quoi est-elle 
fruit ? 

Elle est le fruit du Chemin, car elle est obtenue grfice tt la force 
du Chemin (vi. 51) : en d'autres termes, c'est par le Chemin que 
l'ascÃ¨t obtient la  possession (prdpti, ii. 36 c-d) de la disconnexion 
[14 b]. 

3. C'est donc l'obtention, la  possession de la disconnexion qui est 
fruit du Chemin, et non pas la  disconnexion elle-mÃªm : car le Chemin 
est efficace Ã l'Ã©gar de l'obtention de la  disconnexion, non pas Ã 
l'Ã©gar de la  disconnexion. 

katame / sarve samshtah pratisaykhy&virodhad ca / n a  phaladhwmf@ 
katame / aka&am apratisapdchycÃ¯nirodha / saphaladharmah katame / 
sarve sapskrtah / aphaladharwzah katame / sarve ' s a p s e t a h  : a Quels 
dharmas sont fruit ? Tous les conditionnÃ© et le pratisamkhydnirodha. Quels 
dharmas ne sont pas fruit? L'espace et l'apratisa@hydilirodha. Quels dhar- 
mas ont un fruit? Tous les conditionnÃ©s Quels dharmas n'ont pas de fruit? 
Tous les inconditionnÃ© B. 

1. M s a ~ k r t a s y a  te. 
Milinda, 268.271. 
2. L'anantaryamdrga coupe la passion et est suivi du uimuMimarga, ' le 

chemin dans lequel la passion est dÃ©j coupÃ© ', dans lequel l'ascÃ¨t prend posses- 
sion (prapti) de la disconnexion, vi. 28. 
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Erreur!  Il  y a diversitÃ dans l'efficacitÃ du Chemin & l'Ã©gar de 
l'obtention d'une part, de l a  disconnexion de l'autre. 

Le Chemin produit l'obtention ; le Chemin fait obtenir (prapayati) 
l a  disconnexion. Donc, bien que le Chemin ne soit pas cause de la 
disconnexion ( = p r a t i s a ~ h y ~ m i r o d h a ) ,  on peut dire que celle-ci 
est le fruit du Chemin '. 

4. Puisque l'inconditionnÃ n'a pas d ' a d h p u t i p h a l a  (ii. 58 d), com- 
ment peut-on le dÃ©fini comme kdrunahe tu  ? 

L'inconditionnÃ est ka ranahe tu ,  car il ne fait pas obstacle Ã n'im- 
porte quel d h a r m a  naissant ; mais il n'a pas de fruit, car, Ã©tan en 
dehors du temps (adhvavinirmdda) ,  il ne peut ni projeter, ni donner 
un fruit (ii. 59 a-b). 

5. Le Sautrantika nie que l'inconditionnÃ soit cause. En effet, le 
SÃ¼tr ne dit pas que la cause m i s s e  Ãªtr inconditionnÃ© ; il dit que 
la cause est seulement conditionnÃ© : Ã Tous les hetufs, tous les pra- 
tyayas  qui ont pour rÃ©sulta l a  production de la couleur ..... de la  
connaissance, eux aussi sont impermanents *. Produits par  des lzetus 
et p r a t y a y a s  impermanents, comment l a  couleur .... l a  connaissance 
seraient-elles permanentes ? >> 

Le Sarvastivadin rkplique : Si  le permanent, l'inconditionnÃ© n'est 
pas cause, il ne sera pas ' condition en tant qu'objet ' (alambana- 
p r a t y a y a ,  ii. 63) de la  connaissance qui le vise. [15 a] 

Le Sautrantika. - Le SÃ¼tr  dÃ©clar que les hetus et p r a t y a y a s  
capables de produire sont impermanents. I l  ne dit pas que toutes 
les conditions (pratyayas) de l a  connaissance sont impermanentes. 
L'inconditionnÃ pourra donc Ãªtr ' condition en tant qu'objet ' de la  
connaissance ; car l a  condition en tant qu'objet ' n'est pas produc- 
trice. 

Le Sarvastivadin. -- C'est des causes productrices (janaka) que le 

1. Certains maitres soutiennent qu'il y a cinq esphes de causes : (1) kavaka, 
cause efficiente, le germe du bourgeon ; (2) j%Ã¯paka cause indicatrice, la fumÃ© 
du feu ; (3) vyaiijaka, cause rÃ©vÃ©latric la lampe du pot ; (4) dkuamsaka, cause 
destructrice, le marteau du pot ; (5) pvapaka, cause adductrice, le char du lieu. 

2. ye ketavo ye pratyaya vÃ¼pasy ..... uijiÃ¯&nasyotptZday te py anityah 
(Samyukta, 1, 5). 
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SÃ¼tr dit qu'elles sont impernianentes : donc le SÃ¼tr ne nie pas que 
l'inconditionnÃ soit ka ranahe tu ,  c'est-Ã -dir ' cause qui ne fait pas 
obstacle '. 

Le Sautrantika. - Le SÃ¼tr admet l a  ' condition en tant qu'oliet ' 
(, ii. 61 c) ; mais il ne parle pas de kcirapahetu, ' la cause qui ne fait 
pas obstacle '. Il n'Ã©tabli donc pas que l'inconditionnÃ soit cause. 

Le Sarvastivadin. - En effet, le SÃ¼tr ne dit pas que ce qui ne 
fait pas obstacle est cause ; mais il n'y contredit pas. Beaucoup de 
SÃ¼tra ont disparu '. Comment s'assurer que le Stitra n'attribue pas 
Ã l'inconditionnÃ l a  qualitÃ de k6rqzahe tu  ? 

ii. Le Sautrantika. - Quel est le d h a r m a  qu'on nomme discon- 
nexion, visamyoga ? 

Le Sarvastivadin. - Le MÃ¼lahastr (Jnanaprasthana, 2, 2) dit que 
l a  disconnexion est le p r c t t i s ~ k 7 i y d n i r o d h a  (ii. 57 d). 

Le Sautrantika. - Lorsque je vous ai demande (i. 6) ce qu'est le 
pruiisa&hya~zirodlza,  vous avez rÃ©pondu Ã C'est l a  disconnexion 7, ; 

je vous demande ce qu'est l a  diwonnexion, et vous rÃ©ponde : Ã C'est 
le prat isamkl%yanirodl ta  Ã ! Les deux rÃ©ponse font cercle et n'ex- 
pliquent pas l a  nature du d k m m ~ ,  l'inconditionnÃ© dont il s'agit. 
Vous nous devez une autre explication. 

Le hrvast ivadin.  - Ce d h a r m a ,  de s a  nature, est rÃ©el indicible 
[15 b] ; seuls les Aryas le ' redisent '.intÃ©rieuremen chacun pour 
soi. I l  est seulement possible d'indiquer ses caractÃ¨re gÃ©nÃ©rau en 
disant qu'il y a une entitb rÃ©ell (rlravya), distincte des autres, bonne 
(kudala), Ã©ternelle qui reqoit le nom de pratisa~.~k7~ya1~irodha, 
qu'on nomme aussi disconnexion, visamyoga. 

iii. Le Sautrantika affirme que l'inconditionn6, le triple incondi- 
tionnÃ (i. 5 b), n'est pas rÃ©el Les trois d 'harmas dont il s'agit ne 
sont pas, comme la  couleur, l a  sensation, etc., des entitÃ© distinctes 
et  rÃ©elle 2. 

1. s Ã ¼ t v e  Ca bahÃ¼n antarhitani mÃ¼lasamg%tibhra~&Ã¯ 
2. On peut penser que, dans les pages qui suivent, Vasubandhu ne rend pas 

pleine justice aux arguments du Sarv&stivÃ‹idin-Vaibhaqik ; il ne signale pas des 
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1. Ce qu'on nomme ' espace ' (akdsa), c'est seulement l'absence 
de tangible (spras&xvya), c'est-&-dire l'ahsence d'un corps rÃ©sistan 
(sapratigliadravya). Les hommes, dans l'ohscuritÃ© ne rencontrant 
pas (avindantah) d'obstacle, disent qu'il y a espace. 

2. Ce qu'on nomme pra t i saq~kJ iyÃ¼nirodh  ou Nirvana, c'est - 
lorsque sont detruits l ' a n u h y a  dejh produit et l'existence dejk pro- 
duite - l'absence de naissance d'un autre a ~ z u i a y c ~ ,  d'une autre 
existence, et cela en raison de la force de la connaissance (pratisaw- 
klqcÃ = prajf ia)  '. 

3. Lorsque, indÃ©pendammen de l a  force de la connaissance (prati- 
suykhya)  et en raison de la seule absence des causes, il y a absence 
de naissance de &armas ,  c'est ce qu'on nomme apra t i samkhya-  
nirodha.  Par  exemple, lorsque la mort avant le temps (an ta rama-  
rcbg,m) interrompt l'existence (tukftyasabliaga, ii. 10, 41), il y a 
aprcbtisa1nkl1yanirodJia des dlzmrmas qui seraient nÃ© an cours de 
cette existence si elle s'Ã©tai continuÃ©e 

4. D'aprks une autre Ecole *, 1eprat'isamJ"htjdnirodhu est la future 
non-naissance des passions ( a n d a y q )  en raison de l a  connaissance 
(prajfid) ; l ' a p t i s a q k l z y a n i r o d h a  est la future non-naissance de 
l a  douleur, c'est-&-dire de l'existence, en raison de l a  disparition des 
passions, et non pas directement en raison de l a  connaissance. [Le 

textes, par exemple Udana, viii. 3 (Itivnttaka, 43, Udanavarga, xxvi. 21), qui 
rendent au moins vraisen~blable la rÃ©alit du Nirvaga. - Samghabhadra rÃ©fut 
Vasubandhn et les autres maÃ®tre qui nient les inconditionnÃ© (Nyayanusara, 
xxiii. 3, 90 b 4-95 b). Son exposÃ est trop long pour trouver place ici : nous en 
donnerons la traduction, au moins partielle, dans 1'Jntroduction. 

1. utpanna~uiayajanmanirodhe pra t i sa~yaba lenanyasyanuSayasya  
janmanai canutpa&-@. pratisamyanirodhah. 

a. La destruction de l'awuiaya, c'est la destruction de l'origine de la douleur 
(samudayasatyanirodha, destruction de ce qui, en vÃ©ritÃ est l'origine de la 
douleur), c'est le sopadhiSesanirua?~a. 

La destruction de la naissance ou existence (janman), c'est la destruction de 
la douleur (dufddzasatyanirodha, destruction de ce qui, en vÃ©ritÃ est douleur), 
c'est le nirwpadhiSesanirvaea. 

b. Par anuiaya, il faut entendre les germes (vasana) des quatre-vingt-dix-huit 
anuiayas dÃ©crit dans le Chapitre v. 

2. Les Sthaviras, d'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais. 
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premier sera donc le sopadhisesa nirvdwadi"dtu, le second sera le 
n i r u p a d l ~ i h e ~  nirv@tadltdtu]. 

Mais, remarque le Sautrantika, l a  future non-naissance de la dou- 
leur suppose la connaissance (pratisanzk11?ya) ; elle est donc comprise 
dans le pratisamk/~~/dnirodha. 

5. Une autre Ã©col ' dÃ©fini 13apratisa#ydnirodha : Ã non-exis- 
tence postÃ©rieur (pdcad  abhava), en vertu de leur destruction 
spontanÃ© ", des dharmas qui sont nÃ©s >> 

Dans cette hypothÃ¨s [16 a], l'apratisa~~tk1~yanirodha ne sera pas 
Ã©terne (nitya), puisqu'il manque (abhava) aussi longtemps que le 
dhÃ rm en cause (= anuhaya) n'a pas pÃ©ri 

Mais le pratisa~~zklzyÃ¼~zirodh n'a-t-il pas pour anteckdent une 
certaine connaissance, la pratismykliyu ? Par consbquent, lui aussi 
ne sera pas Ã©ternel car, l'antÃ©cÃ©de faisant dÃ©faut le consÃ©quen 
fait aussi dÃ©faut 

Vous ne pouvez pas dire que le pratisa1!&hydnirodha n'est pas 
Ã©terne parce qu'il a pour antÃ©cÃ©de la pratisa1!zkhyÃ : en effet, il 
n'a pas pour antÃ©cÃ©de la  pratismkhya. On n'a pas le droit de dire 
que la pratisay&hyÃ est antkrieure, que la  ' uon-naissance des 
&armas non nes ' est postÃ©rieure - Expliq~~ons-nous. La non- 
naissance, depuis toujours, existe en 'soi. La prutisc~~?&ya man- 
quant, les dltarmas naÃ®tron ; si la pratifsarnkhya naÃ®t ils ne naÃ®tron 
absolument pas. L'efficacitÃ (samarthya) de la pratisaqkhyd Ã 
l'Ã©gar de leur non-naissance consiste en ceci : (1) avant laprati- 
s a f i h y a ,  il n'y a pas d'obstacle Ã leur naissance ; (2) la pratisam- 
khyÃ Ã©tan donnee, les dharmas, dont la naissance n'Ã©tai pas 
empÃªchÃ auparavant (akytotpattipratibandha), ne naissent pas. 

. . . 
* f , i i i .  Le Sarvastivadin rbfute le Sautrantika. - Si le Nirvana est 
simplement la non-production (anutpada), comment expliquer le 

1. D'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, les Mahasamghikas. 
2. svarasanirodhat, non pas par la force de la prajfia, comme c'est le cas 

pour le pratisamyanirodha. 
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SÃ¼tr (Samyukta, 26, a) : Ã L a  pratique, l'habitude, l a  culture des cinq 
facultÃ©s foi, etc., a pour rÃ©sulta l'abandon @raithna) de la  douleur 
passÃ©e future et prÃ©sent Ã ' ? - En effet, cet abandon n'est pas autre 
chose que le Nirvana, et c'est seulement d'un dharma futur qu'il 
peut y avoir non-production, non pas d'un dharma passÃ ou prÃ©sent 

Le Sautrantika. - Ce Sutra  ne contredit pas notre dÃ©finitio du 
Nirvana. En effet, il entend par ' abandon de la  douleur p a d e ,  
prÃ©sent ', l'abandon des passions (kleda) portant sur la douleur 
passÃ©e prÃ©sente Notre interprktation est justifiÃ© par un autre texte 
(Samyukta, 3, 17) [16 b] : Ã Abandonnez le chandurdga * relatif au  
%a, Ã l a  sensation .... A la connaissance ; quand le chandaraga 
sera abandonnÃ© le rÃ¼p .... l a  connaissance seront par vous aban- 
donnÃ© et pÃ©nÃ©tr (purijnd) Ã '. C'est de cette maniÃ¨r que nous 
devons entendre ' l'abandon de la douleur passÃ© et prÃ©sent ' dont 
parle le SÃ¼tr sur  les facultÃ©s 

Si  on adopte une autre leqon du SÃ¼tr sur  les facultks : Ã La prati- 
que des facultÃ© a pour rÃ©sulta l'abandon de l a  passion (Me&&) 
passÃ©e future, prÃ©sent Ãˆ l'explication est la mkrne. 

Ou bien, la passion passÃ©e c'est l a  passion de l'existence antÃ©rieur 
(pazwvajanmika : pÃ¼rv janmani bhavu) ; l a  passion prÃ©sente c'est 
l a  passion de l'existence prÃ©sent (aihajanmika); il ne s'agit pas 
de la passion d'un moment donnÃ pas& ou prÃ©sen (dtal~a~?ika). 
De mÃªm pour les dix-huit ty+acicaritas (Ahguttara, ii. 212) ou 
' modes de l a  soif ' : on dÃ©sign sous le nom de passÃ©s les aicaritas 
qui se rapportent Ã l'existence passÃ©e sous le nom de prÃ©sents ceux 
qui se  rapportent Ã l'existence prÃ©sente sous le nom de futurs, ceux 
qui se rapportent Ã l'existence future. 

1. at5tanÃ¼gatapratptpannasy dt@hasga prah@&ga samvartate. - 
Comparer Kathgvatthu, xix. 1. 

2. C'est-&dire le chanda (dÃ©si du futur : anagate prarthana) et le rdga 
(attachement Ã ce qu'on possÃ¨d : prapte 'rthe 'dhyavasanam). 

3. 90 rÃ¼p chandaragas ta? prajah4ta 1 chandarage p r a h z ~  euam vas 
tad rÃ¼pawy prahg~am bhavisyati. 

Le prahaya du rapa s'entend de i'ar~antaryamfirga, la parijiia s'entend du 
uimuktimarga (vi. 30). (Glose de l'Ã©diteu japonais). 

Comparer, pour la doctrine, Samyutta, iii. 8. 
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L a  passion passÃ© et l a  passion prÃ©sent placent dans le moi actuel 
des germes appelÃ© Ã produire l a  passion future : quand ces germes 
sont abandonnÃ©s la  passion, passÃ© et prÃ©sente est abandonnÃ© : de 
mÃ¨m on dit que l'acte est Ã©puis quand l a  rÃ©tributio est Ã©puisÃ© 

Quant Ã l a  douleur future, quant A l a  passion future, ce qu'on 
entend par leur ' abandon ', c'est le fait qu'elles ne naÃ®tron absolu- 
ment pas, vu l'absence de germes. 

Comment entendre autrement l'abandon de la douleur passÃ© ou 
prksente ? Il n'y a pas lieu de faire effort pour que pÃ©riss ce qui a 
pÃ©r ou ce qui est pÃ©rissan (nirocl1~ablzim'iikl"a). [17 a] 

3. Le Sarv~st ivadin.  - Si les inconditionnks ne ' sont ' pas, coni- 
ment le Sutra peut-il dire : Ã Le dÃ©tachement virdga, est le meilleur 
de tous les d l m r m a s  conditionnÃ© et inconditionnÃ© Ã ? Comment 

u n  cllm-ma qui n'est paa (asat) pourrait-il etre le meilleur parmi 
des &armas qui ne sont pas ? ' 

Le Sautrantika. - Nous ne disons pas que les inconditionnÃ© ne 
sont pas. Ils sont en effet de l a  manikre dont nous disons qu'ils sont. 
Expliquons-nous. Avant que le son ne soit produit, on dit : Ã Il est 
une inexistence antkrieure du son Ã ; aprÃ¨ que le son a p6ri, on dit : 
<< Il est une inexistence postÃ©rieur du son Ã (asti dabdasya pahad 
abh&vu&), et  cependant il n'est pas Ã©tabl que l'inexistence existe 
(hhavati)" : de mÃªm en va-t-il des incondi t ioi~n~~s.  

Bien qu'inexistant, un inconditionnÃ mÃ©rit d'6tre louk, Ã savoir le 
dÃ©tachemen (virdga), l'absolue future inexistence de tout mal. Cet 
inexistant, parmi les inexistants, est le plus distinguÃ (aisista). Le 

1. Samyukta, 31,12 : ye kecid bh&.yavo clharmah saqskytc% va asaiftsk@a va 
. viragas tesam agra akhyayate (citÃ Vy~khyfi,  iv. 127); Anguttara, ii". 34, 

ltivuttaka, 5 90 : yavata C u d i  clhainnia sankhata va asadchata va virago 
tesam aggam akkhayati. 

' DÃ©tachemen ', viraga = ragaksaya, pratisaMy&nirodha, n i r u a m  - 
Le N i r v ~ ~ a  est meilleur que YapatisamlcJtyanirodâ€¢ et que l'espace (iv. 127 d). 

2. On peut restituer : abhavo bhavattti na  sidhyati. - Hiuan-tsang diffÃ¨r : 
De l'inexistence on ne peut pas dire qu'elle existe. Le valeur du verbe6 Ãªtr ' est 
donc ktablie [: ce verbe ne signifie pas ' exister '1. C'est ainsi que i'Ecriture dit 
des inconditionnÃ© qu'ils sont. 



Sutra le loue, en disant qu'il est le meilleur, pour que les fidele., 
concoivent Ã son endroit joie et affection. 

3. Le Sarvastivadin. - Si le pratisamlt-hyC.(~~irodhn ou Nirvana 
est inexistence, comment peut-il d r e  une d a  v(irit6s ? Comment peul- 
il Ãªtr l a  troisikrne vbrite ? 

Que faut-il entendre par ' vkrite ', dryn,satya ? San" doute le sen5 
de sa tya  est non inexact ' (avipar"tn). Leb Aryas voient ce qui 
existe et ce qui n'existe pas d'une manitx-e non inexacte : dans ce qui 
est douleur (clu/~kl~a), ils voient seulement douleur; [17 b] dans 
l'inexistence de la douleur, ils voient 1'inexibLence de la douleur. 
Quelle contradiction apercevez-vous Ã ce que l'inexistence de la 
douleur, le praUsaydd1y&irodha, soit une vÃ©rit ? 

Et cette inexistence est la troisikme vkritÃ© parce que les A r p  la 
voient et la proclan~ent imin4iaten1eiit aprÃ¨ la deuxikme. 

4. Le Sarvastivadin. - Mais si les incondiiionnks sont des inexis- 
tants, la connaissance qui a pour objet l'espace et les deux ' destruc- 
tions ' ou ' cessations ', nirodhas, aura pour objet une non-chose. 

Nous n'y voyons aucun inconvÃ©nient comme nous l'expliquerons 
dans la  disc~ission du pas& et du futur (v. 25). 

5. Quel mal voyez-vous Ã soutenir que l'inconditioni~k existe 
rÃ©ellemen ? demande le Sarvastivadin. 

Quel avantage vous-meme y voyez-vous ? 
Cet avantage que la doctrine V a i b h ~ i k a  se  trouve sauvegardee. 
Que les dieux se chargent de dÃ©fendr cette doctrine, s'ils jugent 

que  c'est possible ! Mais soutenir l'existence en soi de l'iaconditionn6, 
c'est affirmer comme rÃ©ell une chose inexistante. En effet, l'incondi- 
tionnÃ n'est pas connu par la connaissance d'Ã©videnc (prat?yaQa), 
comme c'est le cas pour la couleur, pour la sensation, etc.; il n'est 
pas connu par induction ( an~ tmana ) ,  en raison de son activitk, 
comme c'est le cas pour les organes des sens. 

6. En outre, si le nirodha est une chose en soi, comment justifier 
le gÃ©niti : d-asya n i rodha?~,  destruction ou cessation de la 
douleur, destruction de la  passion, destruction de l'objet de la 
passion ? - Dans notre systÃ¨me cela va de cire : la destruction de 
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l a  chose est simplement l'inexistence de l a  chose. ' Destruction de l a  
douleur ' signifie : ' l a  douleur n'existera plus '. Mais nous ne pouvons 
concevoir, entre la chose, c'est-Ã -dir l a  passion, et la destruction 
concile comme une entitk en soi, aucune relation de cause Ã effet, 
d'effet a cause, de tout Ã partie, etc., qui justifie le gÃ©niti '. 

Nous affirmons, rkpond le Sarvastivadin, que l a  destruction est 
une chose en soi [18 al.  On peut cependant spÃ©cifie la destruction 
comme Ã©tan en relation avec telle chose (destruction de la concn- 
piscence, etc.), car on prend possession (prapti, ii. 37 b) de la destruc- 
tion au  moment oÃ l'on coupe la possession de telle ou telle chose. 

Mais, r6pliquerons-nous, qu'est-ce qui dÃ©termin ou spÃ©cifi la 
prise de possession de l a  destruction ? 

7. Le Sarvastivadin. - Le Sutra parle du Bhilisu qui a obtenu le 
Nirvana dans cette vie '. Si le Nirvana est inexistence, nÃ©an (abhd- 
va), comment pourrait-on l'obtenir ? 

Le Sautrantika. - Le B h i k ~ u ,  par l a  possession de l a  force adverse 
ou de l'antidote (prutipuksatabhena), c'est-&dire par l a  possession 
du Chemin, a obtenu une personnalitÃ©(iiruya contraire aux passions 
p e s a ) ,  contraire a une nouvelle existence. C'est pourquoi le Sutra 
dit qu'il a obtenu le Nirvana. 

8. D'ailleurs nous avons un texte (Sawyukta, 13, 5) qui montre que 
le Nirvana est pure inexistence (abhdvamdtra). Le Sutra dit $ :  

Ã L'abandon complet (aie$aprulu%ya), la purification (vyantibhava 

1. vastuno (= rdgddiuastuno) [nirodhasya cal hetupha2adibhauasa~- 
bhaudt. 

2. Bhi?i?ya : tmya  ta* prdptiniyame [ko hett@]. - V y ~ k h y ~  : tasya 
nirodhasya yo 'yam, prdpter niyantah / asyaiva nirodhasya prdptir M y a -  
syeti / /  tasminprdptiniyame ko h e w  / /  Ã §  hi nirodhasyapraptyd sardhay 
kakcit sambandho 'sti he tuphalddib1tdv~ambhau~t .  

3. d g  adharmani'rvdnaprdpta, c'est-Ã -dir ' qui se trouve dans le Nirvaqa 
avec restes ' (sopadhikesanirvayastha). 

4 sdug bsnal hdi ma lus par spans pa hbyan bar hgyur ba (M. Vyut. 245,1259) 
zad pa hdod chags dan bral ba bgog pa rnam par zhi ba (1260) nub pa (70, 4) 

sdug banal gzhan dan fiin mtshams sbyor ba med pa len pa med pa hbyun ba med 
pa gan yin pa hdi lta ste / phun po thams cad nes par spans pa (24i5, 1258) sred 
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ou vÃ¼ntibhava) l'kpuisement (ksayu), le dktachement (virago), i a  
destruction (nirodha), l'apaisement (vyupadamu), le passage dÃ©fi 
nitif (astumguwu) de cette douleur ; l a  non-renaissance (apratisarp 
dl@), l a  non-prise (an&Ã¼dÃ¼nc1 la non-apparition (uprÃ¼durbshÃ¼v 
d'une autre douleur, - cela est calme (d@wta), cela est excellent 
(praqtum) A savoir le rejet de tout zipudhi (sarvopudhipratinih- 
sarga), l'Ã©puisenien de l a  soif ( t r ~ Ã ¼ k ~ u g u )  le dktacherrient (virago), 
la destruction (nirodlza), le Nirvaqa :>, 

Le Sarvastivadin. - Quand le SÃ¼tr  dit que le N i r v a ~ a  est non- 
apparition de nouvelle douleur (aprÃ¹durbl~Ã¼va le SÃ¼tr veut dire 
qu'il n'y a pas apparition de douleur dans le N i r v a ~ a  '. 

Le Sautrantika. - Je  ne vois pas que ce locatif : ' dans le Nirvapa ' 
ait quelque force pour Ã©tabli que le Nirvana est une chose. Dans 
quel sens entendez-vous le locatif amiin ? Si cela veut dire : asmin 
sali, ' le Nirvana &tant, il n'y a pas apparition de douleur ', alors 
l a  douleur n'apparaÃ® jamais car le Nirvana est Ã©ternel S i  cela veut 
dire : asmin prhpte, ' le Nirvana Ã©tan obtenu ', [18 b] vous devrez 
admettre que l a  douleur future n'apparaÃ® pas lorsque le Chemin 

pa zad pa / hdod cliags dan hbral ba / hgog pa dan niya han las hdas pa ildi ni 
zhi baho / 1)di ni gya nom paho / 

Une variante de la finale clans Mahavastu, ii. 285 : e t a q  gantam etam praqitam 
etam yathavad etam aviparitam yam idam sarvopadhipratinihsargo sarvasams- 
kfirahmatho dharmopacchedo tr+igilqayo virago nirodho nirvÃ¼i?am 

La VyakhyÃ fournit les premiers mots du texte : yat khalv asya [du@7chasya 
......], et les deux termes prahfcya et aprfcdurbhfcva. On a, Anguttara, i. 100 : 
parikkhaya pahfc?aa khaya vaya virago- nirodha caga pa@issagga; v. 421 : 
asesavircÃ¯g nirodha ciâ€¢ pa@missagga mutti analaya ; Samyutta, i. 136 : 
oabbasa&harasaniatha ... ; Itivuttaka, 51 : upadhippa~nissagga. - Voir 
aussi les versions sanscrites de Majjhima, i. 497 dans Pischel, Fragments d'Idi- 
kutsari, p. 8 (vyantibhcÃ¯va et Avadtinasataka, ii. 187 (vfcnttbhc%ua). 

1. En d'autres termes, aprcÃ¯duvbhcÃ¯ = n&sm"nprfcdurbhfcuah. C'est l'Ã©ty 
mologie adhikavanasadhana. Le SautrÃ¼ntik comprend apradwbh&va = 
aprcÃ¯dufbJtt%t (bhfcvascÃ¯dhana) 

L'explication du Sarv&itiv~din est reproduite Madhyamakavrtti, p. 525, et 
attribube au philosophe qui considAre le Nirvana comme un bhcÃ¯va unpadartha 
semblable Ã une digue, et qui arrÃªt le processus de la passion, de l'acte et de la 
naissance. 



- par la vertu duquel vous supposez que le N i r v a ~ j a  s'obtient - 
ou bien est, ou Lien est obtenu '. 

9. P a r  conskquent l a  comparaison du Siitra est excellente : 
Comme le ; 1 i t ~ 6 u a  de la flamme, ainsi la dblivrance de s a  

peiisrie >) 2 .  

C'est-&-dire : de m$me que l'extinction de l a  flamme est seulement 
le ' passage ' (uiy-uya) de l a  flamme et non pas une certaine chose 
en soi, de mÃªm la dklivrance de la pensee de Bhagavat. 

10. Le Sautrantika s'autorise encore de 1'AbIiidharina oÃ noui  
lisons : (, Quels sont les dluinnas avustuka ? - Les inconditionnks Ã '. 
- Le terme ctvast;ika signifie ' irrtkl '; ' sans nature propre ' *  

Le Yaibhasilia n'accepte pas cette interprbtation. Le terme vastu, 
en effet, est employk dans cinq acception!; diffkrentes : 1. vustu dans 
le sens de chosse en soi (suabl~6~avustu) ,  par exemple : Ã Lorsqu'oii 
a obtenu (prutilabli) ce vastu ( l 'adub""&, vi. 11), on est en possession 
(samaizvÃ¼gum de m a s t u  ) (,Jnanapra'sthana, 20. 3, Vibha$a, 197, s) ; 

2, vasiu  dans le sens d'objet de connaissance (ulainbanavastn), par 
exemple : Ã Tous les d h a n n u s  sont connu'-i (jfiegu) par les different'i 
savoirs (jfianena), chacun connaissant son objet propre(yat1~~vastu)  >) 

(Prakaraga, 31 b 9) ; 3. vastu  dans le sens de ' lieu d'attachement ' 
(samyojaniya), par exemple : Ã Celui qui est li6 A un vustw par le 
lien d'affeclion, e s t 4  lik ce m2me vastu  par le lien d'hostilitd ? )> 

(Vibhasa, 58, 2) ; 4. vastu  dans le sens de cause (hetu), par exemple : 
c Quels sont les d l i a m a s  munis d'une cause (savastuka) ?- Les 

1. En effet le chemin dÃ©trui la production de la douleur, duhkhasamudaya. 
A quoi bon imaginer, A cÃ´t du chemin, une chose en soi nommÃ© nirodha ? 

2. DÃ¯gha ii. 157 ; Samyutta, i. 159 ; Theragatha, 906. 
pajjotasseva n i b b a n a ~  vimokho cetaso ahÃ¼ 

La rÃ©dactio sanscrite (Avad5na$ataka, 99, Madhyamakavrtti, 520, D~ihi~a, Nanjio, 
118, apud J. Przyluski, J. As. 1918, ii. 490, 509) : 

pradyotasyeva nirvdnaty vimoksas tasya cetasah. 
Ceci arrive au moment du Nirvaqa-sans-restes. - La dbfinition bhavanirodho 

nibbdnam, Afiguttara, v. 9, Samyutta, ii. 116, etc. 
3. Vibhfiqa, 31, 10. - On lit Prakaraqa, 33 b 3, une dbfinition qu'on peut resti- 

tuer : avastuka aprutyayfi, d h a M h  katame ? a s a w t a  dharmah (voir i. '7). 
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dharmas conditionnt!~ Ã (Prakarana, 33 b) ' [19 a] ; 5. uiistii dans le  
sens de * acte de -s'approprier ' (purigralw), par exemple : Ã vastu 
de champ, uastzi de maison, vctstti de boutique, vastu de richesse : 
abandonnant l'acte de >'approprier (parigruha), il y renonce >> 

(Vibhasa, 56, 2 )  j. 

Le Vaibliasika conclut : Dans le passage qui nous occupe, u d u  a 
If sens de cause ; uvastziku signifie ( qui n'a p s i  de cauw '. Les 
i n c o n d i t i ~ n n ~ s ,  qiioique rgels, ktant toujours d6pourvu.s d'activite, 
n'ont pa-s de caiiâ€ qui les produise, n'ont pa3 d'effet qu'ils produisent. 

Il faut expliquer quelle sorte "le fruit prockde de chaque eapkce de 
tau-e. 

56 a. La rGtributiu11 e i t  le fruit de la dernikre cau>e ,. 

La dernikre cai15e est la cau-ie de retribution, vipÃ¼kulietu parce 
p i e  la cause de rktributiuli ebt ^wn~nt"e la derniGre dan, l a  liste. Le 
premier fruit, uipukuplicila (ii. 57); eb,t le fruit de cette cause. 

56 b Le fruit du s o u ~ e r a i n  e-it le fruit de IJ  prernikre 

1. C'est le texte cite ad i. 7. 
2. La V p k l ~ y a  ud i. 7 (d i t i on  de Petrograd, p. 22) repruduit toutes ces expli- 

rations. 
3. uipÃ¼ka plzalam antyasya. 
L'&litew japonais cite la ViLlinsa, 121, 3. 

Les fruits sont de cinq espcces : 1. nisyanduphula, 2. vipÃ¼kapha.la 3. vismz- 
pgap7zala, 4. puriwakriraphala, 5. adhipatiphala. 

a. nisyandapliala : le bon produit par bon, le mauvais produit par maut-ais. 
le non-dkfini produit par non-dkfini. 

L. vipi3kapkala : le vipaka est produit par des dha)"was mauvais ou bous- 
impurs ; la cause Ã©tan bonne ou mauvaise, le fruit est  toujours non-dkfini. Comme 
ce fruit est  diffkrent de s a  cause et  est ' maturitk ' (paka), il est nomm.4 vipdku 
(visaclyda pÃ¼ka) 

c. visamyogaphala. Les iZnantaryamÃ¼rga rompent la passion ; ils ont pour 
visamyoyapkala et purusakaraphala la rupture de la passion; ils ont pour 
nisyandaphala et purusakÃ¼raphal le vimuktimcZrya; ils ont pour nisyanda- 
pkala tous les chemins postkrieurs, Ã©gau ou supÃ©rieurs de leur espÃ¨ce 

Voir aussi l'Abhidharmavat&ra5astra (Nanjio, 1291) ii. 14, oÃ sont expliqu6s 
les noms des fruits. 

4. p~Ã¼rvasyadhipaja phalam ou pÃ¼rvasyÃ¼clhipat phalam (PQin i ,  iv. 
1, 85). - iv. 85 a-b, 110 a. 



L a  premi2re cause est le karunaJiet u, raison d'& tre ; le dernier fruit 
-4 

en procÃ¨de 
Ce fruit est nomm6 adhipaja, nÃ du souverain, ou adlzipata 

appartenant au souverain, parce qu'il est le fruit du souverain (adhi- 
putiphala) (ii. 58 c-d). On considcre que le kÃ¼ra~zcd~et fait figure de 
souverain (adhipati). 

Mais, dira-t-on, l a  qualitk de ne  pas faire obstacle ( c ~ n a u u r ~ a -  
b l idvcmÃ¼frdvas tJ~a  ii. 50 a) suffit Ã constituer le kÃ¹ru~zahetu 
Comment peut-on le regarder comme souverain ' ? 

Le kÃ¼ranaliet est ou bien ' cause non efficiente ' (upe&aka) - 
et alors on le regarde comme souverain parce qu'il ne  fait pl15 obsta- 
cle - ou bien ' cause efficiente ' (kiâ€¢rak - et on le regarde comme 
souverain parce qu'il poss&de maÃ®trise activit; gknkratrice et prbdo- 
minante (pradlzhza, jcmuku, u1igtbIi&va) [19 hl. P a r  exemple, les 
dix ayaianas (couleur et organe de l a  vue, etc.) sont souverains <i 

l'Ã©gar des cinq connaissances sensibles ; l'acte collectif des etses 
vivants est souverain A l'Ã©gar du monde-rkceptacle '. L'organe de 
l'ou'ie exerce une souverainetÃ (ddhipatya) mkdiate h l'kgard de l a  
connaissance visuelle, car, apr2s avoir entendu, l'homme dprouve le 
dÃ©si de voir. Et ainsi de suite. (Voir ii. 50 a )  

56 c-d. L'Ã©coulemen est le fruit de l a  cause semblable et de la 
cause universelle '. 

L e  fruit d'ecoulement f'nisyandap1ialaJ procAde du sablz~gulzetu 
(ii. 52) et du sarvatragahetu (ii. 54) : car le fruit de ces deux causes 
est semblable Ã s a  cause (ii. 57 c ; iv. 85). 

56 d. Le pauru$a, le fruit viril, est  le  fruit de deux causes ". 

1. Le monde rÃ©ceptacl (bhajanaloka, iii. 45, iv. 1) est produit par les actes 
bous et mauvais de l'ensemble des Ãªtre vivants ; il est non-dÃ©fin ; cependant il 
n'est pas rÃ©tributio (vipaka), parce que la rbtribution est un dharma ' appar- 
tenant aux 6tres vivants ' (p. 290) ; par consÃ©quent il e;at 1'acZhipaUphala des 
actes considÃ©rÃ comme k d r a w e t u .  

2. sabhagasarvatragayor nisyandalt. 
3. paurusa+ dvayoh // 
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Le fruit du sc~habhuhetu (ii. 50 b) et du samprayuktakaizetu 
(ii. 53 c) s'appelle pau rusa ,  viril, c'est-Ã -dir : fruit du pu rusakd ra ,  
fruit de l'activitk virile. 

Le purusakm*a, activitÃ virile, n'est pas distinct de l'homme mÃªm 
(pur i~ubhava) ,  car l'acte n'est pas distinct de ce qui accomplit l'acte. 
Le fruit de l'activitÃ virile (pwusukdrapizala) peut donc Ãªtr nommÃ 
fruit viril ( p a ~ t r q a ) .  

Que faut-il entendre par ' activitÃ virile ' ? 
L'activitÃ (kÃ¼ritra krQÃ¼ karman) d'un d h a r m a  est nommÃ© son 

activit6 virile (purusakdra), parce qu'elle est semblable Ã l'activit6 
d'un homme (purusa). De m&ne, dans le monde, on nomme une 
certaine plante kÃ¹kajungha parce qu'elle ressemble Ã un pied de 
corbeau ; on nomme un h6ros itun-ttdiastm, parce qu'il ressemble Ã 
un klkphant furieux. 

Le sampruyuMukalietu et le sahabhuhetu sont-ils les seules causes 
qui aient un fruit d'activit6 virile ? 

D'aprk une opinion, les autres causes ont cette sorte de fruit, Ã 
l'exception de la cause de rktribution (v@aka?zetu). Ce fruit est, en 
eflet, ou bien simultanÃ© ou bien immÃ©diatemen consÃ©cuti Ã sa  cause; 
tel n'est pas le fruit d6 rktribution. D'aprhs d'autres maÃ®tre ', la cause 
de r6tribuLion a aussi un fruit d'activit6 virile distant, par exemple le 
fruit rkcoltk par le laboureur. 

[Donc un d h a r m a  est (1) n i y a n d a p h a l a ,  parce qu'il naÃ® sembla- 
ble Ã sa cause, (2) purusakarapha la ,  parce qu'il naÃ® par la force de 
sa  cause, (3) adMpatiphala ,  parce qu'il naÃ® en raison du ' non 
obstacle ' de s a  cause.] 

Quels sont les caractÃ¨re des diffÃ©rent fruits ? [20 a] 

57 a-b. La rbtribution est un d h a r m a  non-dÃ©fini appartenant Ã 
l'Ãªtr vivant, naissant tardivement d'un dÃ©fin '. 

La rÃ©tributio (vipÃ¼ka est un d h a r m a  non-souillÃ©-non-dÃ©fi 
(anivytavydkrta). 

1. Manque dans Param&rtlia. 
2. vipako 'vyahrto Sharmah sattvakhyo vyakrtodbhava~t / 

19 
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Parmi les &armas non-souillÃ©s-non-dkfiuis quelques-uns appar- 
tiennent aux Ãªtre vivants (sattvaklzga), les autres n'appartiennent 
pas aux Ãªtre vivants. Par  conskquent Fauteur prkcise : ' appartenant 
aux Ãªtre vivants ', c'est-Ã -dir : naissant dans la skrie des etres 
vivants. 

Appartiennent aux Ãªtre vivants des (111ar1)ms dits d'accroissement 
(aupacayika, venant de la nourriture, etc., i. 37) et dits d'kcoulement 
( n a i y a w M a ,  provenant d'une cause qui leur est semblable, i. 37, 
ii. 57 c). Par  cons6quent l'auteur prkcise : ' naissant tardivement de 
l'acte dÃ©fin '. - L'acte dÃ©fin est ainsi nommk parce qu'il produit 
rhtribution ; c'est l'acte mauvais (akusala) et l'acte bon-impur (knia- 
lasÃ¼sra~la (ii. 54 c d ) .  D'un acte Je  cette nature nait tardivement, 
non pas en mÃªm temps, non pas imrnGdiatement aprks, le fruit qu'on 
appelle ' fruit de rktribution ' ou ' fruit de maturitk ' (vipukaphala) '. 

Pourquoi ne pas considkrer comme fruit de rktribution les dlzurmas 
qui ne font pas partie des etres vivants, les montagnes, les fleuves, 
etc. ? Ne naissent-ils pas de l'acte bon on mauvais ? 

Les &armas qui ne font pas partie des Ãªtre vivants sont, de leur 
nature, communs. Tout le monde peut en jouir. Or le fruit de rktri- 
bution, par dkfinition, est propre : jamais autrui ne jouit du fruit de 
rktribution de l'acte que j'ai accompli. L'acte, outre le fruit de rktri- 
bution, produit le ' fruit du souverain ' (udhzpatiphala) : [20 b] de 
ce fruit les Ãªtre jouissent en commun, parce que la collectivitÃ des 
actes concourt Ã s a  crÃ©atio (p. 288, 11. 1). 

57 c. Le fruit semblable Ã sa  cause s'appelle kcoulement Â¥' 

1. Le prÃ©fix ud dans udbhava signifie 'plus tard', 'tardivement' (uttarakala). 
- Le recueillement (samadhi) produit un accroissement des grands 616nients du 
corps : ces grands 6lÃ©ment sont dits ' d'accroissement ' (aupacayika) parce 
qu'ils naissent soit en mÃ©m temps que le recueillement, soit immÃ©diatemen 
apr& ; ils ne sont pas de rÃ©tribution - De m6me la pensÃ© de creation (airma- 
nacitta, i. 37, vii. 48) est non-dÃ©finie appartenant ti l'6tre vivant, crÃ©Ã par un 
acte dÃ©fin (recueillement) ; mais, naissant immÃ©diatemen du recueillement, elle 
n'est pas de rÃ©tribution En outre, le fruit de rÃ©tributio appartient toujours au 
mÃªm Ã©tag que l'acte dont il procÃ¨de 

2. nisyawdo hetusadrsah. 
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Le d h a r m a  sen~blable Ã s a  cause est le fruit d'Ã©coulemen (nisyan- 
daphala).  Deux causes, la cause semblable et  l a  cause universelle 
(sabhugalietu, ii. 52, s a w a t r u g d i e t u ,  ii. 5 4  a-b) donnent un fruit 
d'Ã©coulement 

Si  le fruit de la cause universelle est un fruit d'Ã©coulement un 
fruit semblable s a  cause, pourquoi ne pas donner Ã l a  cause univer- 
selle le 110111 de cause semblable ? 

Le fruit de la cause universelle est toujours semblable Ã s a  cause 
(1) au point de vue de l'ktage ; il appartient comme elle au  Kama- 
dhtitu, etc. ; (2) an point de vue du caractÃ¨r moral : comme elle, il 
est sou~l le  (kli*). Mais il peut appartenir Ã une catÃ©gori diffÃ©rent 
de la cat6porie de s a  cause. Par  catÃ©gori (~zik&Ja, p r a k a r a ) ,  on 
entend le mode d'abandon : susceptible d'gtre abandonnk par l a  vue 
de la \ &rit6 de l a  douleur, etc. (il. 52 b). Lorsqu'il y a similitude entre 
la cause et le fruit a ce dernier point de vue, la cause universelle est 
en m6me temps cause semblable. 

Quatre cas se prksentent : 
1. sub/~figa1~etu qui n ' e 4  pas s m a t r u g a l i e t u  : par exemple, les 

payions non-univer-ielles ( rÃ¼ga etc.) par rapport aux passions de 
leur propre catkgorie (nikayu) ; 

2. sarvatragalmtu qui n'est pas sabhdgahetu : les passions univer- 
selles par rapport Ã une passion d'une autre catÃ©gori ; 

3. sa rva t ragahe tu  qui est en mÃªm temps sabhaguhetu : les 
passions universelles par rapport Ã une passion de leur propre catÃ© 
gorie ; 

4. tout autre d h a r m a  n'est ni sablzagalzetu, ni sa rva t ragahe tu  '. 
57 d. L a  destruction par l'intelligence, c'est l a  disconnexion 2. 

L a  disconnexion (visarpyoga) ou le visawyogaphala ,  ' fruit qui 
consiste en disconnexion ', c'est l a  destruction (Maya  = nirodha)  
obtenue par l a  connaissance spÃ©culativ (dhâ€¢=prajnd Le visamyo- 
g a p h a l a  est donc le p ra t i samkhyÃ¼nirodha  (Voir ci-dessus p. 278). 

1. Les dharmas bons ne sont pas sabhagahetw des dharmas souill6s, etc. 
2. visamyogah ksayo dhiya // 



58 a-b. Un d h a r m a  est le fruit de l'activit6 virile du  d h a r m a  par  
l a  force duquel il nait '. 

Il s'agit d'un d h a r m a  conditionn6 (suytskftu). 
Exemples : le recueillement du  premier ~ I L I ) ~ M L  est le fruit cl'acti- 

vitÃ virile de l a  penske du domaine du Kainadliatu qui le provoque 
ou le prkpare (tutpruyogacitta);le recueillement du d e u x i h e  d h y Ã ¼ n  
est le fruit d'activitk virile d'une p e n s k  du domaine du premier 
dl1 yaua. 

Un d l m w a  pur peut &tre le fruit d'activitk virile d'un d l ~ ~ i r n i a  
i n i p u ~  (les l a u k i k d g w d l i a r m a s  ont pour fruit l a  (Zulikhe dliur- 
maj~Ã¼ndk@wt i  vi. 25 c d )  2 1  a]. 

L a  pensÃ©e-de-crkatio (nirili@uciffcij est le fruit de l'activitk virile 
d'une pensÃ© du domaine d'un d h y d n a  (vii. 48). 

Et ainsi de suite '. 
On considkre le p r a t i s ~ Ã ® y d n i r o c l l ~ c  ou Nirvana comme un 

fruit d'activitk virile ' ; or l a  dkfinition 58 a-11 ne s'applique pas au  
n i rod lm qui, Ã©tan kternel, ne naÃ® pas. Dirons donc qu'il est le fruit 
d'activitÃ virile d u  d h a r m a  par la force duquel on en obtient l a  po.-ibes- 
sion. 

68 c-d. Tout d l w m u  conditionnÃ est le fruit de souverain ( u d l ~ i -  
pc~tiplzalu) des d h a r n i a s  conditionnks-, en exceptant les d h a r m a s  
qui lui sont postÃ©rieur '. 

Quelle diffÃ©renc entre le fruit d'activitÃ virile et le fruit de souve- 
rain ? 

1. yadba la j  jdyate y a t  t a t  phalam. p t i r ~ a k d r a j a m  / 
2. La pensÃ© A la mort (niarapucitta) du K&madh&tu, c'est-i-dire la pensÃ© 

de l'Ãªtr qui meurt dans le Kamaclhatu, peut avoir pour fruit Â¥siri le premier 
moment de l'Ãªtr intermÃ©diair du RÃ¼padhatu - Ces exemples montrent la diffÃ© 
rence entre le pwusaiÃ»Ã¼rap'ha et le fruit d'Ã©coulemen (nisyundaflala).  
Quatre cas : 1. purusalcÃ¼raphal qui n'est pas nisya~tdapltaZu : exemples ci- 
dessus; 2. n@yancZaphaJa, le fruit des causes sabhdga et s a r c a t r a g a  qui ne 
suit pas immbdiatement ; 3. n @ y w d a  etpur~~,saiÃ»Ã¼raphal  fruit pareil, de mÃ¨m 
btage, immÃ©dia ; 4. ni l'un ni l'autre : fruit de rbtribution. 

3. apwrvah sa@ytasyaiua samskyto 'dl"ipateh p h a l a m  / /  
Voir ii. 56 b et iv, 85. 
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Le premier est relatif Ã l'agent (kartar) ; le second, relatif Ã l'agent 
et au non-agent. Par exemple, une chose Å“uvrÃ est le fruit d'activitÃ 
virile et le fruit de souverain de l'artisan qui l'a faite ; elle est seule- 
ment le fruit de souverain de celui qui n'est pas l'artisan. 

On demande dans quelle condition (avasth6), dans la condition de 
future, prÃ©sent ou passÃ©e se trouve chacune des causes (hetu) quand 
elle prend (g rhnd i ,  Ã¼k:vipati et quand elle donne (prayacclzati, 
dadati) son fruit ? 

59. Cinq causes prennent leur fruit, prÃ©sente ; deux le donnent, 
prÃ©sente ; deux le donnent, prÃ©sente et passÃ©e ; une le donne, 
passÃ© '. 

Que faut-il entendre par ' prendre un fruit ', ' donner un fruit ' ? 
Un d h a r m a  prend un fruit lorsqu'il en devient la semence '. 
Un d h a r m a  donne un fruit au moment oÃ il donne Ã ce fruit la 

force de naÃ®tre c'est-Ã -dir au moment oti, le fruit futur Ã©tan tournÃ 
vers la naissance, prÃª naÃ®tr (utp6dc%hhimukha), ce d h a r m a  lui 
donne la force qui le fait entrer dans la condition de prÃ©sent 

59 a h .  Cinq causes prennent leur fruit, prÃ©sentes 

Cinq causes prennent leur fruit seulement quand elles sont prÃ©sen 
tes : passees, elles ont dÃ©j pris leur fruit ; futures, elles n'ont pas 
d'activitÃ (v. 25). 

Il en va de mÃªm du k&anahetu ; mais la stance ne le mentionne 

1. varta&?%ah p h a l a m  paiica g r n a n t i  d v a u  prayacchatah / 
vartamÃœnabh.';/attta dvav eko ' txtah prayacchati  // 

Comparer ii. 55 a-b. 
2. Ces dÃ©finition sont donnÃ©e plus loin (via 22 a 7 )  dans l'original. On  les 

place ici pour la commoditÃ du lecteur, 
3. t a s y a  bâ€¢jabhavopagamana - Le dharmaexis te  toujours, qu'il soit futur, 

prÃ©sen ou passÃ© Nous disons qu'il prend ou projette u n  fruit au moment o i ~ ,  
devenant prÃ©sent il devient cause ou semence d'un fruit. - La Vyakhya observe 
que la comparaison de la semence appartient Ã la thÃ©ori des Sautrantikas. Aussi 
u ce texte manque dans certains manuscrits Ã (kvaci tpustake n Ã ¼ s t  esa pafhah) .  
Ailleurs la Vyakhya explique : pratig&umt%ty aks ipan t i  hetubhavenopa- 
t i s fhanta i t y  ar thak .  
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pas, parce que le k d r a ~ t z e t u  n'a pas nÃ©cessairemen un fruit 
(saphala,). 

59 b. Deux donnent leur fruit, prÃ©sentes 

La cause coexistante (satzab?~~) et la cause associÃ© (samprayuk- 
taka) donnent leur fruit seulement quand elles sont prÃ©sente [21 bl : 
ces deux causes en effet prennent et donnent leur fruit en meme 
temps. 

59 c.  Deux donnent leur fruit, prÃ©sente et passÃ©es 

La cause semblable (sathaga) et la  cause universelle (sc~ruc~traga) 
donnent leur fruit et quand elles sont prÃ©sente et quand elles sont 
passÃ©es 

Comment peuvent-elles donner leur fruit, le fruit d'Ã©coulemen 
pisyanda, ii. 56 c), lorsqu'elles sont prÃ©sente ? Nous avons vu 
(ii. 52 b, 54 a) qu'elles sont antkrieures Ã leur fruit. 

On dit que, prÃ©sentes elles donnent leur fruit, parce qu'elles le 
crÃ©en immkdiatement (samanantaranirvartc~ndt). Quand leur fruit 
est nÃ© elles ont passÃ (abhyat5ta) : elles l'ont dÃ©j donnÃ ; elles ne 
donnent pas deux fois le mÃªm fruit '. 

i. Il arrive que, Ã un moment donnÃ© un sabhagaliefu bon (knsala) 
prenne un fruit et ne donne pas de fruit. Quatre alternatives : prendre, 
donner, prendre et donner, ni prendre ni donner 2. 

Ir Les possessions (prapti) des racines de bien qu'abandonne au 
dernier moment l'homme qui coupe les racines-de-bien (iv. 80 a) 
prennent un fruit, ne donnent pas de fruit ?. 

2. Les possessions des racines de bien qu'acquiert au premier 

1. Sur ce point dÃ©licat Sapghabhadra, Nyayavatara, 98 a 3. 

2. asti kusalah sahItagaJietuh p k a l m  prat igrkat i  v ~ a  dadati - D'aprÃ¨ 
Vibhasa, 18, 5. 

3. Les derniÃ¨re praptis de bien qit on coupe, i savoir les praptis des racines 
fie bien faibles-faibles (m-rdti) projettent leur fruit ('halapartgraJiam 
kurvanti), mais ne donnent pas leur fruit (nisyandaphala), puisque manque 
le moment ' bon ' qu'elles devraient donner ou engendrer (janya). 



Himn-tscmg, vi, fol. 21 a-b 295 

moment l'homme qui reprend (pratisa!ydudhdna) les racines de bien 
(iv. 80 c), donnent leur fruit, mais ne prennent pas de fruit. 

I l  faut dire ' : Ces mÃªme possessions, les possessions abandonnÃ©e 
au  dernier moment par l'homme qui coupe les racines-de-bien, don- 
nent leur fruit mais ne le prennent pas au  moment o i ~  cet homme 
reprend les racines-de-hien. 

3. Les possessions de l'homme dont les racines-de-bien ne sont pas 
cnupkes - en exceptant les deux cas qui prÃ©cÃ¨de : celui de l'homme 
qui achkve de couper, celui de l'hnrnme qui reprend les racines de 
bien - prennent et donnent. 

4. Dans tout autre cas, les possessions ni ne prennent, ni ne don- 
nent : par exemple, les possessions des racines-de-bien de l'homme 
dont les racines-de-bien sont coupkes ; les possessions des racines- 
de-bien d'un Ctage supkrie~w & l'homme qui est tombÃ de cet Ã©tag : 
ces possessions ont d6jA pris leur fruit, donc ne le prennent plus ; 
elles ne le donnent pas, puisque l'homme ne peut avoir actuellement 
possession de ces racines. 

ii. En ce qui regarde le sal)lx%gahetu mauvais (cikusalaj, la V i b h a s ~  
ktablit les memes alternatives : 

1. Les possessions des mauvais dharmas qu'abandonne au  dernier 
moment l'homme qui obtient le dÃ©tachemen du dÃ©si (kdmavai- 
rQyya). 

2. Les possessions qu'acquiert a u  premier moment l'homme qui 
choit du dÃ©tachement 

Il faut dire : Ces mÃªme possessions, quand l'homme choit du 
dÃ©tachement 

3. Les possessions de l'homme qui n'est pas dÃ©tachÃ en exceptant 
les deux cas qui prÃ©cÃ¨den 

1. Vasnbandhu critique la doctrine des Vaibhasikas. En effet, ce paragraphe 
est mal rÃ©dig (savadya):lorsqu'un homme reprend les racines-de-bien, il acquiert, 
tritemporelles, les p rap t i s  des racines-de-bien : les prapt is  passÃ©e acquises Ã ce 
moment donnent leur fruit, mais ne le prennent pas : car elles l'ont dejÃ pris ; 
mais comment peut-on dire que les prdpt is  prÃ©sente ne prennent pas leur fruit ? 
La dhfinition proposÃ© manque donc de prÃ©cision - Salpghabhadra dÃ©fen la 
rÃ©dactio de la Viblias&. 
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4. Les possessions dans tout autre cas : par exemple les possessions 
de l'homme dÃ©tach et non sujet Ã la  chute. 

iii. En ce qui concerne le sabhcigahetw souillÃ©-non-dbfin (nivrta- 
t y d y t a )  [22 a], il y a aussi quatre alternatives : 

1. Les derniÃ¨re possessions de dha rmas  souillÃ©s-non-dÃ©fin 
qu'abandonne le saint qui devient Arhat. 

2. Les premiÃ¨re possessions qu'acquiert llArhat tombÃ© 
Pour mieux dire : les possessions susdites chez I'Arhat qui tombe. 
3. Les possessions de l'homme non dÃ©tach du bhavagra, les deux 

cas prÃ©cÃ©den ktant exclus. 
4. Les possessions dans tout autre cas : les possessions de l'Arhat. 
iv. En ce qui concerne le sab7zagalietzi non-souillÃ©-nondÃ©fi 

(anivytauyakyta), quand il donne son fruit, il le prend (car le non- 
souillÃ©-non-dÃ©fi dure jusqu'au Nirvana) ; mais il peut prendre son 
fruit sans le donner : les derniers s k a ~ z d h s  de l'Arhat n'ont pas 
d'Ã©coulemen (nisyanda) '. 

v. Nous avons jusqu'ici considÃ©r les dharmas qui ne sont pas 
' sujet de connaissance ' (salanzbana). Si nous considerons la pensÃ© 
et les mentaux dans leurs moments successifs, nous Ã©tabliron pour 
le sabhdgahetu bon les quatre alternatives qui suivent : 

1. Il prend et ne donne pas. Lorsque la pensÃ© bonne est immÃ© 
diatement suivie d'une pensÃ© souillÃ© ou non-souillÃ©e-non-dÃ©fini 
cette pensÃ© bonne, en tant que sabkagahetii, prend, c'est-&-dire 
projette, un fruit d'Ã©coulement a savoir une pensÃ© bonne future, que 
celle-ci soit destinÃ© a naÃ®tr ou non ; elle ne donne pas un fruit 
d'Ã©coulement puisque la  pensÃ© qui la suit, souillÃ© ou non-souillÃ©e 
non-dÃ©finie n'est pas l'Ã©coulemen d'une pensÃ© bonne. 

2. Il donne et ne prend pas. Lorsqu'une pensÃ© bonne suit immÃ© 
diatement une pensÃ© souillÃ© ou non-souillÃ©e-non-dAfinie une 
pensÃ© bonne antkrieure donne un fruit d'Ã©coulement Ã savoir la  
pensÃ© bonne que nous considÃ©ron ; cette pensÃ© antbrieure ne prend 
pas de fruit, puisqu'elle l'a pris jadis. 
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3. Il prend et donne. Deux pensÃ©e bonnes se suivant, l a  premiÃ¨r 
prend et donne son fruit d'Ã©coulenlent qui est la seconde pensÃ©e 

4. Il ne prend ni ne donne. Lorsque des pensÃ©e souillÃ©e ou non- 
souillÃ©es-non-dÃ©fini se succÃ¨dent la pensÃ© bonne antÃ©rieure en 
tant que sabhÃ¼galzetii a jadis pris son fruit et donnera plus tard son 
fruit ; pour l'instant, ni elle ne prend, ni elle ne donne. 

On Ã©tablir symÃ©triquemen les alternatives qui concernent le 
sahhagahet u mauvais. 

59 d. Une cause donne son fruit, passÃ©e 

La cause de rÃ©tributio donne son fruit quand elle est passÃ©e car 
ce fruit n'est pas simultanÃ ou immkdiatement consÃ©cuti Ã s a  cause. 

D'autres MaÃ®tres les docteurs de l'Ouest (Vibhasa, 121, 6) disent 
qu'il y a quatre fruits diffÃ©rent des cinq fruits que iious avons dits : 

1. patkJhclphala, fruit de la base [22 b] : le cercle d'eau ( j a l amap  
Gala) est fruit du cercle de veut (uayuma@da) (iii. 45) et ainsi de 
suite jusqu'aux herbes, fruit de la grande terre (maliapythiv%) ; 

2. prayogaphala,  fruit de l'exercice prÃ©paratoir : l 'anutpada- 
jiiclna, etc. (vi. 50) est fruit des aizih"iÃ¼ etc. (vi. 11) ; 

3. sa~nagrtplzala ,  fruit d'un complexe : la connaissance visuelle 
est fruit de l'organe de la  vue, du visible, de la lumiÃ¨r et d'un acte 
d'attention (Madhyamakavrtti, 454) ; 

4. b h ~ u a n Ã ¼ p h a l a  fruit du recueillen~ent : la pensÃ©e-de-creatio 
(vii. 48) est fruit du dhyana.  

D'aprÃ¨ le Sarvastivadin, le premier de ces quatre fruits rentre 
dans la catÃ©gori du fruit du souverain (adhipatiphala); les trois 
autres rentrent dans la catÃ©gori du fruit viril (purz~akwaphala) .  

Nous avons expliquÃ les causes et les fruits. Il faut maintenant 
examiner par combien de causes sont produits les diff4rents dharmas .  

De ce point de vue, les dha rmas  se rangent en quatre catÃ©gorie : 
1. dha rmas  souillÃ© (kliga), c'est-Ã -dir les passions (kleia), les 
dha rmas  associÃ© Ã la passion (samprayukta) et les d h a r m a s  ayant 
leur origine dans la passion (samutfha) (iv. 8) ; 2. d h a r m a s  de rÃ©tri 



bution ou nÃ© de la cause de rÃ©tributio (uipakahetu, ii. 54 c) ; 3. les 
premiers d i ta rmas  purs (anCisrma), c'est-Ã -dir la du1zJehe dhar -  
majnan&@nti (i. 38 b, vi. 27) et les d h a r m a s  coexistant Ã cette 
k:s&nti ; 4. les autres dharmas ,  c'est-Ã -dir les d h a r m a s  non-dÃ©fini 
(avyÃ¼lyta) Ã l'exception des d h a r m a s  de rÃ©tribution et les dzar- 
m a s  bons (kvsala), Ã l'exception des premiers ("harmas purs. 

60-61 b. La pensÃ© et les mentaux (1) souill@s, (2) nks de la cause 
de rÃ©tribution (3) autres, (4) purs pour la premikre fois, naissent des 
causes qui restent lorsqu'on exclut, dans l'ordre, (1) la  cause de rktri- 
bution, (2) la cause univcrscllc, (3) ces deux causes, (4) ces deux 
causes plus la  cause semblable. En ce qui concerne les d l ia rmas  qui 
ne sont pas penskc ou mentaux, exclure eu outre la cause associÃ© '. 

La pensk  et les mentaux. (1) lorsqu'ils sont souill6s, naissent de 
cinq causes Ã l'exclusion de la  cause de rÃ©tributio [23 a] ; (2) lors- 
qu'ils sont rÃ©tribution naissent de cinq causes ii l'excliision de la 
cause universelle ; (3) lorsqu'ils sont diffhents de ces deux cattigories 
et de la quatriÃ¨me naissent de quatre causes, it l'exclusion de la 
cause de rÃ©tribulio et de la  cause universelle ; (4) lorsqu'ils sont 
purs pour la  premiÃ¨r fois, naissent de trois causes, Ã l'exclusion des 
deux causes susdites et de la  cause semblable. 

Les d h a r m a s  qui ne sont pas pensÃ© ou mentaux, Ã savoir les 
d h a r m a s  matÃ©riel (rupin) et les s a ~ s k a r a s  non associÃ© Ã l a  
pensÃ© (ii. 35), suivant qu'ils tombent dans une des quatre catÃ©gories 
naissent des causes propres Ã cette catkgorie en excluant la  cause 
associÃ© (samprayukiakahetu): souillÃ© et rÃ©tribution quatre causes ; 
diffÃ©rents trois causes ; purs pour la  premiÃ¨r fois ( a n a s r a v a s a ~ a r a ,  
iv. 131, deux causes. 

Il n'y a pas de d h a r m a  qui provienne d'une seule cause (ekaizetu- 
sa-ta): l a  raison d'Ãªtr (karqmhetu)  et l a  cause coexistante 
(saha6h,uhetu) ne manquent jamais. [vii, 1 a] 

1. kli@ vfpdkujah Se* prathamarya yathakrainam. 1 
vipakaw sarvagam "iitva tau sabhayam ca sesajah / /  
cittacaittas [tathdnye ca samprayuktakavarjitah] j 

Comparer Abhidharmahrdaya, ii. 12-15. 
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Nous avons expliquÃ les causes (hetzis). Quelles sont les conditions 
(pratyaya) ? 

6 1 c. Les pratyayas sont dits Ãªtr quatre '. 
Oil cela est-il dit ? 
Dans le SÃ¼tr  : Ã Il y a quatre p r a t y a w s ,  h savoir hetupra- 

tjayata, samanantarapratyayata, alambanaprc~tjayat&, adhipa- 

1. catv f irabpratyayd u k t a k .  
V i b h a ? ~ ,  16, 8 : Ã Il est vrai que ces six causes (hetw) ne sont pas dites dans le 

Stitra ; le Stitra dit seulement qu'il y a quatre pra tyaya tas  :>, 

L'editeur japonais cite les sources du Grand VÃ©hicule le Nanjio 141 (trad. Dhar- 
iiiagupta'i, le GhanavyÃ¼ha le Nanjio 140 (trad. Hiuan-tsang), le Madhyamaka 
(voir Madhyamakav~tti ,  p. 76L 

Quant Ã la relation des hetus et des pmtfyayas ,  les premiers maÃ®tre de la 
VibhÃ¢y disent que ( 1 )  le 7fet"tprfftyaifa comprend cinq hetus Ã l'exception 
du kara?mhet'n,  (2) le k Ã ¼ q a l i e t  comprend les trois autres pra fyayas .  Les 
seconds maÃ®tre de la Vibhayg disent que ( 1 ;  le hetupratyaya comprend cinq 
hetus, (2) le k ~ r a ~ d i e t u  correspond au seul aSI l ipat ipratyaya : c'est le systÃ¨m 
adoptÃ par Vasubandhu. Pour les maÃ®tre du Grand VÃ©hicule le sabhagalietu 
est Ã la fois hetupratynya et acili ipatipratyaya, les autres cinq hetus sont 
aclhipatipratyaya, 

Le Prakarap,  30 a 17, Ã©numÃ¨ les qua t repra fyayas .  Le Vijfitinakaya, 16 a 7, 
les dÃ©fini en fonction des v i j 6 a ~ a s  : Ã Qu'est-ce qui est hetupratyaya d'une 
connaissance visuelle'? Les d h a r m a s  coex?stants (sahabhtx) et associÃ© (sa* 
prayukta) .  - Qu'est-ce qui est son sawzanantarapratyaya? La pensÃ© et les 
mentaux auxquels elle est Ã©gal et imm&diate, la connaissance visuelle nÃ© et 
naissante. - Qu'est-ce qui est son a l a m b a n a p r a f y a y a ?  Les visibles, - Qu'est-ce 
qui est son adJwjmtipratyaya ? Tous les dharmas ,  Ã l'exception d'elle-mÃªm ..... 
. ,  De quoi une connais5ance visuelle est-elle le hetwpratyaya ? Des dharmas  
coexistants et associ4s. - De quoi est-elle le s a m a n a n t a r a p r a t y a y a  ? Des 
pensÃ©e et mentaux, nÃ© ou naissants, Ã©gau et immÃ©diat Ã cette connaissance 
visuelle. - De quoi est-elle l ' a lambanapra tyaya  ? Des pensÃ©e et mentaux qui 
la prennent pour objet. - De quoi est-elle l ' adh ipa t ipra fyaya?  De tous le5 
d h a r m a s  Ã l'exception d'elle-mÃªme )> 

Les quatre pra tyayas  sont dÃ©fini dans I'Abhidharmahrdaya, ii. 16, comme 
dans notre livre : le ketupratyaya comprend les cinq hetus; l 'adhipat ipratyaya 
correspond au karapalietu.  

Pour lespaccayas  de l'Abhidhamma, le Dukapattl i~na paraÃ® l'autoritÃ capitale. 
Les points de contact avec l'Abhidharma sont nombreux; la nomenclature diffÃ¨re 
par exemple, le sakajatc%dhipatipaccaya est notre sahabhuhetu. Voir aussi 
Kathavatthu, xv. 1-2. 



t ipratyayata, ce qui est condition en qualitÃ de cause, eu qualitÃ 
d'antÃ©cÃ©de Ã©ga et immÃ©diat en qualitÃ d'objet, en qualitÃ de sou- 
verain. Ã 

Par  prafyayatd on entend ' e s p h  depra tyaya  ' ( p d y a y a j a t Q  '. 
Qu'est-ce que le 7zet1qwatyaya ? 

61 d. Le p ra tycga  qui porte le nom de lzetti, c'est cinq hetus \ 

Si on excepte le kÃœrana1zefn les cinq lietzis restant constituent la 
hetupratyayatd, l'espece de condition nommÃ© cause. 

Qu'est-ce que le samamtaraprafyaya ? 

62 a-b. Les pensÃ©es-et-nleiitau qui sont nks, Ã l'exception des 
derniers, sont s a m a m n t a r a p a t y a y a  [1 b] '. 

Si on excepte la  derniÃ¨r penske et les derniers mentaux (citta- 
cuittas) de 1'Arhat au moment du Nirvana, tous les pensÃ©es-et-men 
taux qui sont nÃ© sont samanantarapra tyaya ,  condition en qualitÃ 
d'antÃ©cÃ©de kgal et immkdiat. 

i. Seuls les pensÃ©e et mentaux sont samanantarapra tyaya .  De 
quels dharmas sonl-ils s a m a n a n t w a p a t i j a y a  ? 

1. Cette sorte depra tyaya  est nommÃ© s a m a n a n t a r a  parce qu'elle 
produit des dharmas Ã©gau (sama) et immÃ©diat (anantara). Le 
prÃ©fix s a m  s'entend dans le sens d'Ã©galite 

Par  conskquent ', les pensÃ©es-et-nientau seuls sont s amanan ta ra -  
pratyaya,  car, en ce qui concerne les autres dharmas ,  les dha rmas  
matbriels (rÃ¼pa par exemple, il n'y a pas Ã©galit entre la  cause et le 
fruit. En  effet, Ã l a  suite d'un rupa du domaine du Kamadhatu, 
peuvent naitre en mÃªm temps deux rupas, l'un du Kamadhatu, 
l'autre du RÃ¼padhat Â¡ ou bien deux rupas,  l'un du Kamadhatu, 

1. C'est-&'dire pratyayaprakara, comme on dit gota, espÃ¨c de vache (Vya- 
khya). 

2. hetvakhyah paiica hetavah // 
3. cittacaitta acaramvi. utpanna* samanantara& / 
4. Vibhaqa, 11, 4, deuxiÃ¨me maÃ®tres 
5. Il s'a@ de i'avijilaptwupa. Lorsque, aprks avoir pris le PriÃ¯timok~asa~var 

(avijiiaptirapa de Kamacihatu), un homme entre dans le dhyana impur (sasra. 



l 'autre pur '. Taudis que jamais ne  naissent en m h n e  temps, Ã la 
suite d'une penske de Kamadhatu, une penske de Kamadhatu et une 
penske de RÃ¼padhatu L'apparition (saywzzikhâ€¢'bh& des rt,lpus est 
coiif'uw @Ã¯kulu : or le su~nc~nuiituraprt.~tgayct ne donne pas un fruit 
confus ; donc les dhannas materiels ne hont pas sumanu~~tarccprc~- 
tuayu. 

Vasuinitra dit : Dans un m&ne corps  sans  que la sÃ©ri d'un rapu 
d 'acc ro i~en ien t  @ i p ~ c ~ ~ / ~ l l i a )  soit rompue, peut naÃ®tr un second 
Y@L d'accrois~ement ; donc le rupa n'eit pas summuntarupm- 
fnai/a 2. 

Bhadanta tlil : Le c l l ~ c w ~ ~ ~ ~  de rÃ¼p est imrnediatement suivi de 
moins on de plu'i. Donc il n'est pas s c ~ ~ n c c ~ ~ u ~ ~ t c ~ r a ~ ~ r u t y u y u ~  De plus 
nait m o i i â €  : lo rqu 'une  graiide masse de paille, brulee, devient cendre. 
De moinb naÃ®t plus : car une petite semence produit la racine du 
figuier (uyagroclka), le tronc, le5 branches, les feuille* [2 a]. 

2. Objection. - L o r q u e  des penskes (citta) se  succÃ¨den immÃ©diate 
ineiit, coni~ortenl-elles toujours le mcme nombre d'espkees de meii- 
taux associks ? Non. Il arrive que la pensÃ© antkrieure comporte 
un plus grand nombre d'espkces de mentaux, et la pensÃ© suivante 
un nombre moindre ; el  rkciproquement. Les pensÃ©es bonne, mau-  
vaise, non-dkfinie, se  succkdent ; et elles ne comportent pas le m&ne 
nombre de mentaux aisociks (ii, 28-30) ; les recueillements, qui se  
succkdent, comportent ou ne comportent pas vitarka et vicÃ¼r 
(viii. 7). Donc, pour les mentaux comme pour les d71armas matÃ©riels 
il n'y a pas kgalitÃ© (Vibha$i, 11, 5). 

va), il produit le s a y m r a  de clliyana (avijKaptirÃ¼p de RÃ¼padhatu) tandis 
que 1'avijGaptirilpa de I b m a d l ~ & t ~ i  continue 21 se reproduire (voir iv. 17 b-c). 

1. Dans le cas oc1 l'homme qui a pris le Pr~tiinokgusamvara entre dans le 
dhyana pur. 

2. C'est la deuxihne opinion exposke dans la Vibhaga. - Lorsque, aprbs avoir 
mangÃ© l'homme s'endort ou entre en recueillement, naissent en mÃªm temps le 
W p a  d'accroissenlent produit par la nourriture et le r q a  d'accroissement produit 
par le sommeil ou par le recueillement (voir i. 37). 

3. Sur Bhadanta, le Sthavira Sautrantika (Vyitkhyti), voir p. 36. -. Q u a t r i h e  
opinion de la Vibhit~a. 
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Cela est vrai : il y a succession de moins Ã plus, et rkciproquement 
( d e u x i h e  opinion de l a  Vibhaga) ; mais seulement par accroisse- 
ment ou diminutioii du nombre des esphces de mentaux (Vibhasa, 
11, 17). En ce qui concerne une espkce dkterminke, jamais il n'y a 
intigalith : jamais Ã l a  suite de moins nombreuses sensations (iqedcma) 
ne surgissent plus nombreuses sensations, ni rhciproquement ; c'est- 
A-dire : jamais une penshe accompagn6e d'une sensation n'est suivie 
d'une penske associhe A deux ou A troi-i seniatio~iâ€ De meme pour la 
notion (scw~~jfia) et le3 autres mentaux. 

C'est donc seulement par rapport A -ion e-spke propre que l'tint& 
rieur est saina~~c~ntaru~~ratijuija d u  s u b & i ~ ~ ~ e n t  '? La sensation est 
donc le samc~naiâ€¢twc~~~ruty du la seule t>eii.salioii ? 

Non. D'une manihre gknhrale les mentaux antkrieurs sont sama- 
nuntara~~rutyuga des mentaux qui suivent, et non pas seulement 
des mentaux de leur espice. Mais, h con&lGrer une e s p h ,  il n'y a 
pas succession de moins it plus?, et rkciproqueinent : ce qui justifie 
l'expreshion sa~nanantctra, ' 6gal et imrnkdiat '. 

3. Les Ã‹bhidhtirmil~a qui prennent le nom de Sa~?~tanasal) l~agi l<as  
(Vibhasa, 10, 17) soutiennent au  contraire qu'un dharma d'une 
certaine espÃ¨c est seulement samanantara~~ratgaga d'un dharma 
de cette espÃ¨c : de l a  pensÃ© naÃ® la  penske, de l a  sensation naÃ® la 
sensation, etc. 

Objection. - Dans cette hypothkse, lorsqu'un dharma souillÃ 
(kli$a = akuiala ou nivytavyalqta) naÃ® & l a  suite d'un dharma 
non-souillÃ© ce dharma souillÃ ne procÃ¨der pas d'un samanantara- 
pratyaya. 

C'est l a  passion (Meia) antÃ©rieuremen dÃ©truit qui est le sama- 
nantarapratyaya de la  passion qui souille ce second dlzarma. L a  
passion antÃ©rieur est considÃ©rÃ comme prÃ©cÃ©da immÃ©diatemen 
la  passion postÃ©rieure encore qu'elle en soit sÃ©parÃ (uyavahÃ¬ta par 
un dharma- non-souillk, car l a  skparation par un dharma de nature 
diffÃ©rent (atulgajatz~a) ne constitue pas sÃ©paration De mÃªm que 
l a  pensÃ©e-de-sorti (vyutthanacitta) du recueillement-de-cessation 
(nirodhasamapatti, ii. 43 a) [2 b] a pour samanantarapatyaya 
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la penske-d'entrke-en-recueillemeiit (samdpufticitta) ant6rieurement 
dÃ©truit : le recueillement (samdpattidrauya) ne fait pas skparation. 

La  thkorie des Samtanasabhagikas est inadmissible, pei ison~-  
nous ; car, dans cette thAorie, l a  penske pure (andsmva) produite 
pour l a  premiÃ¨r fois (i. 38 b) n'aurait pas de s a m a ~ z a ~ ~ t a r ~ ~ p a t y u y a ,  

4. Les saqskams dissocih de l a  pensÃ© (viprayukta, ii. 35) ', de 
mÃªm que les ditarmas matÃ©riels se  produisent pÃªle-mÃª (vu~Ã¯kulu 
s~nzz tkh~blu iua)  : donc ils ne sont pas .sa~~~atzanfarapatyayu. 
En effet, 5 la suite d'une possession du domaine du Kaniadhatu, 
peuvent se produire en meme teinp-i des p o ~ e a s i o n s  relatives des 
ditarinas des trois sphkres d'exi~tence et aux dhurmas purs, etc. 

ii. Pourquoi nier que les dharmus futurs soient samunantara- 
prutyuya 2 

Les dharmas futurs sont p Ã ª l e - d  (vyakda) : il n'y a pas, entre 
eux, antkrioritk, postkriorit6 (voir p. 261) Â¥' 

A. Comment donc Bhagavat sait-il que tel dharma futur naÃ®tr 
d'abord, que tel autre dharma naÃ®tr aprks ? Il connaÃ® l'ordre de 
naissance de tout ce qui naÃ® jusqu'ti l a  fin des temps, 

1. Preinikre rÃ©pons '. S a  connaissance rÃ©sult d'une induction 
(unuM&a) tirhe du passk et du prÃ©sent - Il voit le passÃ : 

Ã De telle sorte d'acte naÃ® tel fruit de rktribution ; de tel dharma 
procÃ¨d tel dhwma Ã ; il voit le prÃ©sen : Ã Voici telle sorte d'acte : 
de cet acte, tel fruit de rÃ©tributio naÃ®tr 'dans le futur ; voici tel 
dharma : de ce dharma procÃ¨der tel dharma Ãˆ - Cependant la 
connaissance de Bhagavat est ce qu'on nomme prc~@dhijTCa~m 
(vii. 37), et non pas connaissance d'induction. Au moyen de l'induc- 
tion tirke du passÃ et du prÃ©sent Bhagavat voit immÃ©diatemen les 

1. Vibl~iÃ¯siÃ 11, 5, deux opinions. Vasubandhu expose la seconde. 
2. Les d h a r m s  simultanÃ©s ne prÃ©sentan ni antÃ©rioritÃ ni postÃ©rioritÃ ne 

peuvent 6tre en eux samananadarapratyaya. 
3. Les premiers maÃ®tre de Vibhaqa, 11, 2. - at%tasaqqrat6numanat. - 

Hiuan-tsang : Ã Il induit du pas& et du prÃ©sent mais voit d'une maniÃ¨r immÃ© 
diate ::. 

4. at$tam kil&dltvdnaq padyati ... Vibh~qa, ibid. et 179, 3. 
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dharmas qui rÃ©sident p~le-mÃªle dans le futur, et il produit cette 
connaissance [3 a] : Ã Cet homme, ayant accompli tel acte, recevra 
certainement telle future rÃ©tributio Ã ', 

A vous en croire, si Bhagavat ne considkre pas le passk, il ne 
connaÃ® pas le futur. Donc il n'est pas omniscient (scwvuvid). 

2. D'aprks d'autres maÃ®tre ?, il y a dans la  s6rie des Ãªtre certain 
dharma qui est l'indice (aima = lingu) des fruits qui naÃ®tron dans 
l'avenir, A savoir certain s m p s k & ~ ~  dissoci& de la pensÃ©e Bhagavat 
le contemple '' et il connaÃ® les fruits futurs, sans qu'il doive pour 
cela pratiquer les dhydnas et les c1hhijfias (vii. 42 : cyntyzipapa- 
dajfiataa). 

Le Sautrantika. - S'il en 6tait ainsi, Bhagavat serait un interprAte 
de pronostiques ; il ne serait pas un ' voyant ' (saksdkarin, sÃ¼k 
@iddardin). 

3. Par  consÃ©quen Bhagavat connaÃ® ii son gr& et immkdiatement 

1. Hiuan-tsang: Bhagavat voit que, de tel acte passb, nait tel fruit: de tel 
dtiai'ma naÃ® immÃ©diatemen tel clltarma ; que, de tel acte prbsent, nait tel 
fruit: de tel dharma na?t immÃ©diatenlen tel dhctriiw. Ayant vu ainsi, il est 
capable de savoir, c i  i'kgard des dharmas confus de l'avenir : tel dharma naÃ®tr 
immÃ©diatemen aprÃ¨ tel dharma. Quoiqu'il connaisse de cette maniÃ¨re ce n'est 
pas 121 connaissance d'induction, car Bhagavat, induisant d'aprbs l'ordre de nais- 
sance des causes et effets passbs et prÃ©sents connait ensuite d'une vue immÃ©diat 
les &armas confus de l'avenir et dit : Ã Dans l'avenir, tel &tre accomplira telle 
action, recevra telle rbtribution Ãˆ C'est lh pra?klltij&?mta, non pas anumÃ¼ 
najGc%na. 

2. DeuxiÃ¨m opinion de la Vibhtiya, 179, 4 ; troisiÃ¨m opinion exposÃ© dans 
Nyayavatara, 103 a 20. 

Paramartha (29 b 12) diffÃ¨r : Ã il y a, dans la sÃ©ri des Ãªtres un certain dhar- 
ma  conditionnÃ associÃ Ã la pensÃ© qui est l'indice du fruit Ã venir S. 

Nyay~vatara : Ã il y a actuellement, dans les Ãªtres un indice des causes et fruits 
futurs, semblable Ã un signe pronostique (ing siany, chayÃ¼-nimitta) ou bien un 
rÃ¼pa ou bien un sarnskdra dissociÃ de la pensÃ© >. 

' indice ', rtags, cihna = U Q a ;  Paramartha et Nyayavatara : sien siang = 
ptÃ¯rvalak~a?t ; Hiuen-tsang : sien tchao, prÃ©sage 

3. Editeur japonais : au moyen du l okad1 ta iwsa~t i j&%na (vii. 3). 
4. mtshan-mkhan. - sarad Candra suggkre ganaka (= rtsis mkkanj; plutÃ´ 

nainHWka (lias mkhan) MVyut. 186, 123, naimittaka, Divya. - Hiuan-tsang : 
S'il en Ã©tai ainsi, le Bouddha connaÃ®trai le futur en raison des indices (tchÃ¼n 
siang) ... 
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toute chose, non par induction, non par divination. C'est l'avis des 
Sautrfintikas, justifiÃ par cette parole de Bhagavat (Ekottara, 18, i~ ; 

comp. Digha, i. 31) : Ã Les qualitÃ© des Bouddhas, le domaine des 
Bouddhas, sont incomprÃ©hensible >). 

B. Si  le futur ne prÃ©sent pas antÃ©riorit et postÃ©rioritÃ comment 
peut-on dire : Ã Immkdiatement aprÃ¨ les ladcika ag radha rmas  
naÃ® seulement la du&& dharmajFianaI+Ã¯& et non pas un autre 
d h a r m a  Ã (vi. 27) et ainsi de suite jusque : Ã ImmÃ©diatemen a p r h  
le vajropamasawÃ¯d7t  naÃ® le lqaya j i i6na  (vi. 46 c) Ã ? 

Les Vaibhasikas (Vibha@, 1 1 , 2 )  rÃ©ponden : Si la  naissance de ce 
dhanna-ci  est liÃ© Ã ce dharma-lÃ   immÃ©diatemen aprÃ¨ celui-lÃ  
celui-ci naÃ® [3 b]. De mÃªm que le bourgeon naÃ® aprÃ¨ la semence 
sans que le s a m a n a n t a r a p a t y a y a  intervienne. 

iii. Pourquoi la derniÃ¨r pensÃ© et les derniers mentaux de l'Arhat 
ne sont-ils pas s amanan ta rap ra tyaya  (Vibha~a, 10, 16) ? 

Parce qu'aucune penske et aucun mental ne naissent aprÃ¨ eux. 
Mais vous nous avez appris (i. 17) qu'on entend par m a n a s  la 

penske (citta, vijfiana) qui vient de disparaitre et qui sert de point 
d'appui Ã la pensÃ© suivante. Puisqu'aucune pensÃ© ne suit la derniÃ¨r 
pensÃ© de l'Arhat, cette derniÃ¨r pensÃ© ne doit recevoir ni le nom 
de manas ,  ni le nom de samanan ta rap ra tyaya  ; et vous la consi- 
dÃ©re cependant comme Ã©tan manas. 

Le cas n'est pas le mÃªme Ce qui constitue le manas, ce n'est pas 
l'activitÃ (karitra), le fait de supporter la  pensÃ© subsÃ©quente c'est 
l a  qualitÃ d'btre un point d'appui (&raya) pour cette pensÃ© ; que 
celle-ci naisse ou ne naisse pas, peu importe. La derniÃ¨r pensÃ© de 
l'Arhat est ' point d'appui ' : si une pensÃ© subsÃ©quente qui serait 
supportÃ© par ce point d'appui, ne naÃ® pas, c'est par dÃ©fau des autres 
causes nÃ©cessaire Ã s a  naissance. Au contraire, ce qui constitue le 
samanantarapra tyaya ,  c'est l'activitÃ© Une fois que ce p ra tyaya  a 
pris ou projetÃ un fruit, rien au monde ne peut empecher ce fruit de 
naÃ®tre Donc la  derniÃ¨r pensÃ© de l'Arhat est justement nommÃ© 
manas ,  et n'est pas samanantaruprayaya .  

iv. Un d h a r m a  qui est c i t tasamanantara,  c'est-Ã -dir qui a pour 
20 



antÃ©cÃ©de Ã©ga et immkdiat ' ( s a m a n a ~ z t a ~ u p r a t y a y a )  une certaine 
pensÃ©e est-il cit tanircmtara,  c'est-Ã -dire suit-il immkdiatement cette 
pensÃ© ? 

Quatre alternatives. 
1. L a  penske et les mentaux de sortie (i;yz(flha)za) des deux recueil- 

lements exempts de penske (ii. 41), et tous les moments de ces deux 
recueillements Ã l'exception du premier, ont pour s c ~ m a n u n t u r a p r c ~ -  
iyuya la  penshe-d'entrke en recueillement, et ne suivent pas imm& 
diatement cette penske, (il. 64 b) 

2. Les caractkres ( luhy?ms ,  ii, 45 c) (1) du premier moment des 
deux recueillements, (2) de toute pensÃ© et J e  tout mental de l'ktat 
conscient (sacittakdvadluÃ¯) suivent imin6diatement une penske, mais 
n'ont pas de s a m a n a n t a r a p r u t y a y c ~ .  

3. Le premier moment des deux recueillements, toute penske et 
tout mental de l'Ã©ta conscient, ont pour s a m a n a n t m * c ~ ~ ~ ~ ~ c ~ t y u y a  la 
pensÃ© qu'ils suivent immkdiatement. 

4. Les caractkres (1) de tous les moment's des deux recueillenlents 
Ã l'exception du premier, (2) de l a  penske et des mentaux de sortie 
des deux recueillements, n'ont pas de s a m u n a n t a r a ~ ~ ~ ~ c ~ f y a y u ,  car ils 
sont des d h a r m a s  dissociks de l a  pensbe (viprayukta, ii. 35) ; e t  ne 
suivent immÃ©diatemen aucune pensÃ©e 

Qu'est-ce qui est ~ l a m b a n u p r a t y a y u ,  condition en qualitk d'objet? 

62 c. Tous les d h a r m a s  sont a lambuna ,  objet de l a  connais- 
sance 2. 

Tous les dlzarmas, aussi bien les conditionnhs (suysk&) que les 
inconditionnÃ© (asaydc?a), sont ' condition en qualitk d'objet ' des 
pensÃ©e et mentaux (cittacaittas), mais non pas indistinctement. P a r  
exemple, l a  connaissance visuelle (caksurvijGana) et les mentaux, 
sensation, etc., qui lui sont associks, ont pour objet tous les visibles ; 
l a  connaissance auditive, les sons ; l a  connaissance de l'odorat, les 

1. D'aprhs Vibhasg, 11, 7 ; comparer Prakarana, 74 b 16. 
2. [dharma dambanaffi sarve] 
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odeurs [4 b] ; l a  connaissance du tact, les tangibles. La  connaissance 
mentale (manovijiidna) et les nlentaux qui lui sont associÃ© ont 
pour objet tous les dharmas .  [En ce qui concerne le manas ,  la kari- 
ka 62 c. s'entend donc Ã la lettre]. 

Lorsqu'un d h a r m a  est l'objet d'une pensÃ©e il ne peut pas se faire 
que ce dha rma ,  Ã 1111 moment quelconque, ne soit pas objet de cette 
pensÃ©e C'est-Ã -dir : mÃªm quand un visible n'est pas pris comme 
objet (dlambyute) par la connaissance visuelle, il est objet, car, 
qu'il soit pris ou ne soit pas pris comme objet, s a  nature reste la 
mÃªme De m&me que le combustible (i+%dhana) est combustible, 
m&ne quand il n'est pas en combustion. 

A considkrer le problkme du point de vue de la pensÃ© qui prend 
un d l ~ u r v i a  comme objet, on btablit une triple dÃ©termination La 
penske est dkterminbe (1) pi Ã l 'dyafana : par exemple, une con- 
naissance visuelle porte seulement sur le visible (rapa-tfiyatuwa) ; 
(2) quant au dravya, quant Ã la chose : une certaine connaissance 
visuelle, la connaissance de bleu, de rouge, etc., porte sur le bleu, le 
rouge, etc. (voir i, 10) ; (3) quant au moment (ksana) : une certaine 
connaissance visuelle porte sur un certain moment de bleu. 

La penske est-elle dkterminÃ© de la mÃªm maniÃ¨r en ce qui regarde 
son point d'appui, d i r aya ,  c'est-Ã -dir l'organe, organe de la  vue, 
etc. ? - La reponse est affirmative '. Toutefois, prÃ©sente la  pensÃ© 
est liÃ©e Ã son point d'appui ; passÃ© et future, elle en est sÃ©parÃ© 
D'aprÃ¨ d'autres, prÃ©sent et passÃ©e elle est liÃ© Ã son point d'appui *. 

Qu'est-ce qui est adhipatipratyaya, condition en qualitÃ de sou- 
verain ? 

62 d. La cause nommÃ© k a r a n a  est dite adhipati ,  souverain '. 
L'adhipatzjwaiyayata, la classe de condition nommÃ© souveraine, 

c'est le "cdvcqmhetu, la cause nommÃ© ' raison d'Ãªtr ' (ii. 50 a), car 

1 .  om i t y  aha. - Vibhfieii, 197, 2. 
2. Les deux premibres opinions de VibliS?i?i 12, 5, - Troisibme opinion : pr& 

sente, passÃ©e future, la pensÃ© est liÃ© Ã son point d'appui. 
3. Ce pgda est difficile Ã restituer: byed r g p  shes byar  b d a g p o r  bdad = 



le kÃ¼rapahet est l a  ' condition souveraine ' (udhipatipratyayu). 
Ce nom est justifiÃ & deux points de vue. - L a  condition souve- 

raine, ou causalitÃ souveraine, est celle qui appartient au  plus grand 
nombre de dharmas et qui s'exerce sur  le plus grand nombre de 
dhannas (adhika7~ pratpyct7t, adJukusp vu prufp~cil i ) .  

1. Tous les &armas sont ' condition en qualit6 d'objet ' de la 
connaissance mentale. Toutefois les &armas coexistant (scÃ®71ab/iÃ 
a une certaine pensÃ© ne sont pas l'objet de cette pens&e, tandis 
qu'ils en sont le "i~ranul~etu. Donc les dliarmas, sans exception, 
sont ' condition souveraine ' en tant que Jiur~l~~aliefu, non pas en 
tant que ' condition en qualit6 d'objet '. 

2. Tout  dharwa a pour kcirana7?eh tous les dliuniids, A l'excep- 
tion de soi-mÃªme 

Aucun dharma n'est, Ã quelque titre que ce soit, condition de soi- 
mÃªme Le dliurnia conditionnÃ (sams&taj n'est pas condition du 
dhcwma inconditionnÃ© et rÃ©ciproquement 

Dans quel ktat (avasfljÃ¼) 6tat prksent, pas&, futur, se trouvent 
les dharmas Ã l'bgard desquels les diverses conditions exercent 
leur activitÃ ? 

Examinons d'abord le Jiefztprcitt~aya, l a  condition en qualitÃ de 
cause, c'est-Ã -dir cinq causes, Ã l'exclusion du karu~ulietu. 

63 a-b. Deux causes exercent leur activitÃ a l'bgard d'un dl?arma 
pÃ©rissan '. 

P a r  ' pÃ©rissan ', il faut entendre ' prhsent '. Le d7turmu prÃ©sen 
est nommÃ ' pkrissant ', ' en train de pÃ©ri ', parce que, ktant nÃ© il 
est tour116 (ubhimukha) vers s a  destruction. 

Le scehabhuhetu (ii. 50 b) et le su~~~pruyuktakuhetu (53 c) opbrent 
leur opÃ©ratio (kdr"fraqz karofi) ii l'kgard du d h a ~ m a  prÃ©sent parce 
qu'ils ophrent leur opÃ©ratio Ã l'Ã©gar d'un dharma qui naÃ® en 
mÃªm temps qu'eux '. 

1. nirudhyam&ne karitram duau heta kumtas. 
D'aprÃ¨ Vibhfi~fi, 36, 7. 

2. Hiuan-tsang : Ã parce qu'ils font qu'un fruit nÃ en meme temps qu'eux pos- 
sÃ¨d opÃ©ratio :). 
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63 b-c. Trois, Ã l'Ã©gar d'un d h a r m a  naissant '. 
Un dhasrma naissant, c'est-Ã -dir un d h a r m a  futur, parce que le 

d h a r m a  futur, n'Ã©tan pas nÃ© est tournÃ vers l a  naissance. [5 b] 
Les trois causes en question sont le sabhagahetu (ii. 52 a), le 

sarvatraqalaetu (54 a), le v&akaheiu (54 c). 
En ce qui concerne les autres conditions : 

63 c-d. Deux autres conditions, dans l'ordre inverse ' 
Dans la  liste des conditions vient d'abord le s a m a n a n t a r a p r a t y a y a ,  

condition en qualitÃ d'anteckdent : il exerce son activitÃ comme font 
les trois causes, Ã savoir Ã l'endroit d'un d h a r m a  naissant, car les 
penst!e-et-n~entaux d'un moment donnÃ cÃ¨den leur place (avakada- 
d&a) aux pensbe-et-mentaux qui naissent. 

Dans l a  liste vient eimlrte l 'a1a111ba;zapratya~,  condition en 
qualit6 d'objet : il exerce son activitÃ comme font les deux causes, 
Ã savoir ,4 l'&pd d'un dhctrma perissant : ce d h a r m a  pÃ©rissant 
c'est penske-et-mental, c'est les ' sujets de l a  connaissance ' @ l m -  
baka), lesquels, pÃ©rissant c'est-&-dire prÃ©sents saisissent un objet 
prIisent. 

Quant Ã l ' c ~ d l ~ t p d ~ a t y ~ ,  condition en qualitÃ de souverain, 
son activite (karitra) consiste uniquement Ã ne pas faire obstacle 
(cindvarc~nabhauena .... avasfh6na)  : il ne fait obstacle ni au  d h a r m a  
prÃ©sent ni an  d h a r m a  passÃ© ni a u  d h a r m a  futur. 

E n  raison de combien de conditions naissent les diverses sortes 
de d h a r m a s  ? 

64 a. L a  pensÃ© et les mentaux naissent en raison des quatre 
conditions ". 

1. hetupratyaya, les cinq causes ; 2. m a n a n t a r a p r a t y a y a ,  l a  
pensÃ© et les mentaux antÃ©rieurs qui sont nÃ©s non sÃ©parÃ par 

1, trayah / j i "yaWe.  
2. tato 'nyaw tw pratyayau tadviparyayÃ¢ // 
3, catwrbhid cittacaittcÃ hi. - Comparer Abhidharmahrdaya, ii. 17, 



d'autres pensÃ©es d'autres mentaux ; 3. dambanapra tyaya ,  les cinq 
objets dont le visible (rupa) est le premier, ou, dans le cas de la  
connaissance mentale, tous les d l ta rmas  ; 4. adhipatipratyciya, tous 
les dharmas ,  en exceptant la  pensÃ© et les mentaux dont la  naissance 
est envisagÃ©e 

64 b. Les deux recueillements, en raison de trois '. 
Il faut excepter l 'Ã¼lambanapratyaya parce que le recueillement 

d'inconscience (ii. 42) et le recueillement de cessation (ii. 43) ne 
saisissent pas, ne connaissent pas un objet. On a : 1. Itetuprati/aya, 
deux causes, le sahablbahetu (les Iaksa?zas, naissance, etc. (ii. 45 c) 
du recueillement), le sabhÃ¼gdtet (les d 7 t a ~ m a s  bons antÃ©rieurs 
dÃ©j nÃ©s appartenant Ã l'Ã©tag du recueillen~ent, c'est-Ã -dir au 
quatriÃ¨m dhyÃ¼n ou au bhavlÃ¯gr suivant le cas) ; 2. samanan ta -  
rapra tyaya ,  la  pensÃ© d'entrÃ© en recueillement et les mentaux qui 
sont associÃ© Ã cette pensÃ© ; l a  penske d'entrÃ© n'est sÃ©parÃ par 
aucune pensÃ© de tous les monlents du recueillement ; 3. adhipati- 
p ra tyaya ,  comme ci-dessus. 

Ces deux recueillen~ents naissent d'un travail, d'une inflexion de 
la  pensÃ© (cittdbMsa&Ã¼~aja cittab7zogaja) : ils ont donc une 
pensÃ© comme s m a n a n t a r a p r a t y a y a .  Ils en~pÃªchen la production 
de la  pensÃ© (cittotpattipratibandha) : donc ils ne sont pas sama- 
nan ta rap ra tyaya  de la pensÃ© de sortie du recueillement, bien qu'ils 
lui soient immÃ©diatemen contigus (n i r an t a r a  ; voir p. 306). 

64 c. Les autres dharmas ,  en raison de deux '. 
Les autres dharmas,  Ã savoir les autres s a ~ s k a r a s  dissociÃ© de 

la pensÃ© (dt taviprayukta)  et les dha rmas  matÃ©riel (rtlpa) 
naissent en raison du hetupratyaya et de l 'adhipatipratyaya 
(Vibha~a,  136, 5) .  

Tous les d h a r m a s  qui prennent naissance naissent en raison des 
cinq hetus et des quatre p ra tyayas  que nous venons d'expliquer. Le 

1.  samÃ¼pattidvayat tribhih, / 
2. duabhyÃ¼ anye tujÃ¼yant 
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monde ne procÃ¨d pas d'une cause unique, qu'on l'appelle Dieu, 
Purusa, Pradhana ou de tout autre nom '. 

Comment Ã©tablissez-vou cette thÃ¨s ? 
Si vous pensez que les thÃ¨se sont Ã©tablie par des arguments [6 b], 

vous trahissez votre doctrine que le monde naÃ® d'une cause unique. 

64 d. Non pas de Dieu ou de toute autre Cause, puisqu'il y a 
succession, etc. 

Que les choses soient produites par une cause unique, par Dieu, 
Mahadeva ou Vasudeva, c'est inadmissible pour plusieurs raisons. 

1. Si  les choses Ã©taien produites par une cause unique, elles 
naitraient toutes en mÃªm temps : or chacun sait qu'elles naissent 
successivement. 

Le Th6iste. - Elles naissent successivement en vertu des dÃ©sir 
(le Dieu : Ã Que ceci naisse maintenant! Que ceci pÃ©riss maintenant! 
Que ceci naisse et pÃ©riss plus tard ! B 

S'il en est ainsi, les choses ne naissent pas d'une cause unique, 
puisque les dÃ©sir sont multiples. D'ailleurs ces desirs multiples 
devront ktre sinlultanÃ©s puisque Dieu, cause des dÃ©sirs n'est pas 
multiple, et les choses naitront toutes en mÃ¨m temps. 

a. Le Th6iste. - Les dbsirs de Dieu ne sont pas sinlultanes, parce 
que Dieu, pour produire ses dÃ©sirs tient compte d'autres causes. 

S'il en est ainsi, Dieu n'est pas l a  cause unique de toute chose. 
E t  les causes dont Dieu tient compte se produisent successivement : 
elles dÃ©penden donc de causes qui elles-mÃªme dÃ©penden d'autres 
causes. Regressus ad mfinitum. 

Le ThÃ©iste -. Admettons que lk sÃ©ri des causes n'a pas com- 
mence. [7 a] 

Ce serait admettre que le samsara n'a pas d'origine. Vous aban- 
donnez l a  doctrine de l a  cause unique pour vous rallier Ã l a  thÃ©ori 

1. Vyakhya : kvara, Purnsa, Pradhana, temps (kala), nature propre (sua- 
bhava), atomes, etc. 

2. nehar~ideh Jeramddibh@ / /  Comparer Bodhicaryavat&ra, ix. 119 ; Saddar- 
sariasa~igraha, p. 11 ; la lettre amicale (JPTS. 1886), 50, etc. 



bouddhique (&%yaputr$ya) des causes (hetus) et des conditions 
(pratyayas). 

b. Le ThÃ©iste - Les dÃ©sir de Dieu sont sinlultanÃ©s mais les 
choses ne naissent pas en meme temps parce qu'elles naissent comme 
Dieu veut qu'elles naissent, c'est-Ã -dir successivement. 

Inadmissible. Les dÃ©sir de Dieu restent ce qu'ils sont (tepam 
paicdd avidesat). Expliquons-nous. Supposons que Dieu dÃ©sir : 

Que ceci naisse maintenant! Que cela naisse plus tard! Ã Nous 
ne voyons pas pourquoi le second dÃ©sir d'abord non efficace, sera 
plus tard efficace ; pourquoi, plus tard efficace, il ne le sera pas 
d'abord.- 

2. Quel avantage obtient Dieu de ce grand effort par lequel il 
produit le monde ? 

Le ThÃ©iste - Dieu produit le monde pour s a  propre satisfaction 
(pr$ti). 

Il n'est donc pas Dieu, Souverain ("suara), en ce qui concerne 
s a  propre satisfaction, puisqu'il ne peut pas la  rÃ©alise sans un moyen 
(upcÃ¯ya) N'Ã©tan pas Souverain par rapport Ã s a  propre satisfaction, 
comment serait-il Souverain par rapport au monde ? - D'ailleurs, 
direz-vous que Dieu trouve satisfaction Ã voir les gtres qu'il a crÃ©Ã 

tortures en proie Ã toutes les souffrances de l'existence, y compris leo 
des enfers ? Hommage Ã ce Dieu! Elle est bien dite, en vÃ©ritÃ la 
stance profane : Ã On l'appelle Rudra parce qu'il brÃ®de parce qu'il 
est aiguisÃ© fÃ©roce redoutable, mangeur de chair, de sang et de 
moelle Ãˆ [7 b] ' 

3. Le partisan de Dieu, cause unique du monde, nie les causes 
visibles - causes et conditions - l'efficace (purusak6ra) de la graine 
Ã l'Ã©gar de la  pousse, etc. - Si, modifiant s a  position, il admet 
l'existence de ces causes, et prÃ©ten que ces causes servent Ã Dieu 
d'auxiliaires (sahakarin) : c'est lÃ une pieuse affirmation (bhakti- 

1. ~ l o k a  de -Vyasa dans le ~ a t a r u d r ~ ~ a  (Vyakhya). - Mahabh~rata, vii. 203, 
140, xiii. 161, 7 : v a n  nirdahati yat t m n o  ya.d ugro yat pratÃ¼pavÃ / m m -  
saSonitamajjÃ¼d yat tato rwdra myate. - Burnouf, Introduction, p. 568, a 
signal6 cette citation. 
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vada) sans plus, car nous ne constatons pas l'activitÃ (vg6pÃ ra 
d'une Cause Ã cÃ´t de l'activitÃ des causes dites secondes. D'ailleurs, 
Dieu ne sera pas Souverain Ã l'Ã©gar des causes auxiliaires, puisque 
celles-ci concourent Ã la production de l'effet par leur propre efficace. 
- Peut-btre, pour Ã©vite la nÃ©gatio des causes, qui sont visibles, 
pour Ã©vite l'affirmation d'une action actuelle de Dieu, laquelle action 
n'est pas visible, le thÃ©ist dira que l'Å“uvr de Dieu est la crbation 
(Ã disarga : mais la crÃ©ation dependant uniquenlent de Dieu, n'aura 
jamais eu de commencement, comme Dieu mÃªm (anaditvapra- 
saw).  ConsÃ©quenc que le thÃ©ist rejette. 

Nous rÃ©futeron la doctrine du Purusa, du Pradhana, etc., comme 
nous avons rÃ©fut la  doctrine thÃ©iste mutat is  mutandis.  Donc, aucun 
d h a r m a  ne naÃ® d'une cause unique. 

HÃ©las les hommes ne sont pas Ã©clairÃ ' ! Comme les oiseaux et 
les brutes, vraiment dignes de pitiÃ© ils vont d'existence en existence. 
accomplissant des actions diverses ; ils goÃ»ten le fruit de ces actions 
et croient faussement que Dieu est l a  cause de ce fruit.-'Pour mettre 
un terme Ã cette fausse conception [8 a], nous devons expliquer la 
vÃ©ritÃ 

Nous avons vu (ii. 64 c) que les dha rmas  matÃ©riel naissent en 
raison de deux conditions, hetupratyuya, adhipat ipraiyaya.  Il faut 
prÃ©cise et voir comment les grands Ã©lÃ©ment bhiltas, mahabizutas, 
et les &armas  de matiÃ¨r dÃ©rivÃ ("q6dayarÃ¼pa ou bhautikas, 
sont hetupratyaya, ' condition en qualitÃ de cause ', soit entre eux, 
soit les uns des autres. 

65 a. Les bhÃ¼fa sont cause des bhzÃ¯,ta de deux maniÃ¨re '", 

Les quatre bhÃ¼tas terre Ã©lÃ©mentai (prfJtiu"d"tÃ tu) etc., sont 
causes des quatre bhÃ¼ta en qualitÃ de cause semblable, sabhÃ gahetu 
et de cause coexistante, sahabhzÃ¯,71etu 

1. akrtab~ddhayah = paramChrtha&strair asa-tabtiddhayatt. 
2. vipSka et purusakChrap'hala. 
3. Addition de Hiuan-tsang. 
4. dvid"ic% bIfUtani taddhet& - Sur les bhiltas, i. 12, ii. 22. 



65 b. et des bJiaufiisas, de cinq maniÃ¨re '. 
Les quatre b lb~~ ta s  sont causes des bhaz~tilcas - couleur, saveur, 

etc. - de cinq maniÃ¨res en qualitÃ de j a n a n a ,  niiraifa, pratisthd, 
zqmstambha, upabwcpza l i e tu  

Janandzetn ,  cause gÃ©nÃ©ratric parce que les blzautikas naissent 
d'eux, comme l'enfant de ses parents \ 

Nisragalietu, cause-de-tutÃ¨le parce que les bhatdikas, une fois 
nÃ©s subissent leur influence (anuvidha), comme le moine est sous 
la tutÃ¨l de l'Ã€cary et de 1'Upadhyaya. 

Pratistlidt"etu, cause-de-support, parce que les bhmt ikas  sont 
supportÃ© ( d z d r a )  par eux, comme un tableau est supportÃ par un 
mur '. 

Upasta~~ibhahetu,  cause-de-maintien, parce que les bluitas sont la 
cause de la  non-interruption des bllautikas. 

U p a b m n a k e t u ,  cause-de-croissance, parce que les bhtÃ¯ta sont 
cause du dÃ©veloppemen des bltautikas [8 b]. 

C'est dire que les bhfitas sont, Ã l'Ã©gar des blzautikas, ja~ntzc~lzetzi, 
cause de naissance, vikdrahetzi, cause de transforn~ation, acilicÃ¯m 
hetu, cause de support, stlzitihetzi, cause de durÃ©e tyddhihetu, cause 
de dÃ©veloppen~ent 

66 c. Les bhazdikas sont cause des bJzatdikc1s de trois maniÃ¨res; 

En qualitÃ de salzabha, de sabliaga et de wpakahetu. Nous ne 
mentionnons pas le karanahetu, car tout d h a r m a  est karanalzetu 
de tout dharma. 

1. Sont sahabhahetzi les actes du corps et de la voix de la catÃ©gori 
dÃ©crit ii. 51 a (deux disciplines), lesquels sont bhautika. 

1. [bhautikÃ¯%nÃ¼ tu pa&adha]  / 
2. Hiuan-tsang ajoute que ces cinq causes sont des variÃ©te du karanahetu.  
Voir Vygkhyfi, i. 11, O<I est expliqub le rapport de causalitÃ entre les blwtas 

qui font partie de la personne (Ã¼iraya et cette sorte de bhautika qu'est 
l'uvijiiapti. 

3. Ces dÃ©finition d'aprÃ¨ Vibh&@, 127, 6. - Samghabhadra, 110 a, prÃ©sent 
d'autres explications, donne d'autres exemples. 

4. Voir ci-dessus ad 59 d. le prati&h@phala, 
5. [tridhÃ bhautikam anyanyam]. 
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2. Sont sablt6gahetu tous les Vhautikas qui sont nÃ©s Ã l'Ã©gar 
des bhaut ikas  semblables (sabhaga). 

3. Sont vipaTta1wtu les actes du corps et de l a  voix : l ' c d  est pro- 
duit par l a  rÃ©tributio de l'acte, etc. 

65 d. et cause des b h z h s ,  d'une maniÃ¨r '. 
Les actes du corps et de l a  voix produisent les bkutas comme fruit 

de rbtribution ; ils sont donc vip6kaizetu. 

Nous avons vu que l a  pensÃ© et les mentaux antÃ©cÃ©den sont le 
s a m a n a n t w c ~ ~ ? ~ a f y a y a .  la condition en qualitÃ d'antÃ©cÃ©de Ã©ga 
et immÃ©diat de la pensÃ© et des mentaux  subsÃ©quent^ Mais nous 
n'avons pas expliqu6 combien d'espÃ¨ce de pensee peuvent naitre 
immÃ©diatemen aprÃ¨ chaque espÃ¨c de pensÃ©e 

Pour dÃ©fini l a  rÃ¨gle il faut d'abord Ã©tabli le classement des 
pensÃ©es 

Tout d'abord, on distingue douze catÃ©gories 

66. PensÃ© bonne, mauvaise, souillÃ©e-non-dÃ©fini non-souillee- 
non-dÃ©finie de Kamadhatu. PensÃ© bonne, souillÃ©e-non-dÃ©fini non- 
souillÃ©e-non-dÃ©fini de Rupadhatu et cl'Ã‹rcipyadhatu Deux pensÃ©e 
pures 2. 

Quatre espÃ¨ce de penske appartiennent au  Kamadhatu : kusala ,  

Trois 'espÃ¨ces en ce qui regarde les deux sphÃ¨re supÃ©rieures en 
exceptant l 'akuiala .  

1. [bht~tavba~n] ekadhaiua tat / /  
2. kuial~ku&xlam kame W$a*biurtam manah / 

\ 

rÃ¼parwpye aku4aldd anyatra [due andsraue] // 
\ 

La doctrine des douze pensÃ©e est exposÃ© dans Vijfianak~ya, vi (fol. 54 b) et 
dans l'ouvrage de Dharmatrata, Nanjio, 1287, fol. 95 b et suivants, x. 29-34 : 
Ã§ Dans le Kamacihatu, quatre ; dans le Riipadhatu et  l'Ariipyadhatu, chacun trois, 
aussi i a w a  et aiaiksa. Un va dire leur ordre de naissance. Dans le Kainadhatu, 
le kuiala engendre neuf et il est produit par huit ... Ãˆ Suit (karikas 35-46) la 
doctrine des vingt pensÃ©e (Koia, ii. 71 b-72) qui comporte l'exposÃ© en karikas, 
des rÃ¨gle de la succession des pensÃ©es Vasubandhu se contente lÃ -dessus comme 
on verra, de donner un bh@ya ; mais Yasomitra, sous le nom de samgrahasio- 
kas, fournit une rÃ©dactio versifibe qui nous conserve peut-6tre un fragment du 
texte original de Dharmatrata. 



Deux pensÃ©e pures, celle du f h i l q a  et celle de 1'Arhat ou Asailqa. 
Ces douze pensÃ©e ne naissent pas indiffÃ©remmen la  suite les 

unes des autres : 

6'7-68 b. A considÃ©re d'abord les pensÃ©e du domaine du Kama- 
dhatu, aprÃ¨ le kttkzla peuvent naÃ®tr neuf pensÃ©e ; le kzisala peut 
naÃ®tr aprÃ¨ huit pensÃ©es L 'aku ia la  peut naÃ®tr aprÃ¨ dix pensÃ©e ; 
quatre pensÃ©e peuvent naÃ®tr aprÃ¨ l 'akuiala. De mÃªm pour le 
nivytavija@ta. J, 'aniuytav@cyta peut mi t re  aprÃ¨ cinq pensÃ©e ; 
sept pensÃ©e peuvent naÃ®tr aprks l'a:&ivytÃœu?~i@t '. [9 b] 

1, ImmÃ©cliaten~en aprÃ¨ une pensÃ© bonne (kziiala, hblza)  c h  
uomaine di1 Kamadhatu peuvent naÃ®tr neuf penskes, Ã savoir : (1-4) 
les quatre pensÃ©e de Kamadhatu ; (5-6) deux pensÃ©e de Rupadhatu : 
kuia la ,  lorsque l'ascÃ¨t entre en recueillement, )hytcZzydkyta, lorsque 
l'homme mourant dans le Kamacihatu avec une pensÃ© bonne passe 
dans l'existence intern~Ã©diair de Rupadhatu (iii. 38) ; (7) une penske 
d 'Arupyadha t~ ,  nivytc%vyakytct, lorsqu'un n ~ o u r a n t  du Kamaclhatu 
renait dans l'Arupyadhatu; non pas kziiala, car, l ' k i p y a d h a t u  ktant 
Ã©loign du K a l ~ ~ a d h a t u  par quatre Ã©loignement \ on ne peut passer 
directement di1 Kamadhatu dans un recueillement d'Ã‹rÃ¼pyadha ; 

1. [kÃ¼w iubhacittÃ¼ nava cittÃ¼n asiablwa eva fat / 
a h b h a ~  daiab'hyas] tasiw%c catvÃ¼r [nivrtae tathÃ / /  
pancabhyo 'nivytam sapta cittani tadat~aittaram] / 

Comparer Kathavatthu, xiv. 1, oii le Theravadin maintient, contre le Malin- 
samghika, que le bon ne suit pas le mauvais, etc. 

2, Les quatre Ã©loignement sont l'&$raya, i'akÃ¼ra l'Ã¼lainbana la 1~~at@ak- 
saduratÃ : 

a. Les personnes (Ã¼iraya de l '~rÃ¼pyadh&t ne peuvent se ' rendre prbsent ' 
(samukh%kar),  s'assimiler, aucun dharma de Kamadhatu, tandis que les Ãªtre 
du Rtipadhatu se rendent prbsente, s'assimilent une pensÃ© de crÃ©atio ( ~ ~ i r ~ n a .  
nacitta) de Kamaclhatu (ii. 53 b). 

b. La penske du domaine de l'Ã‹rÃ¼pyadh& n'applique pas au Kamaclhatu les 
catÃ©gorie (Ã¼kÃ¼r de ' grossier ', etc. (vi. 49) comme fait la pensbe du domaine 
du R~padhatu.  

c. De mÃªme elle ne prend pas le Kamadhatu comme objet (dambana). 
d. De mÃªm elle ne s'oppose pas aux passions de Kamadhatu comme font les 

dhydnas. 
Sur quatre autres Ã©loignements v. 62. 
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(8-9) les deux pensÃ©e pures, de Sailqa ou d'Aiaiksa, Ã l'entrÃ© d m s  
la comprkhension-des-vkritÃ© (sc~tg~bliisamaya) (vi. 27). 

2. Le ku&la - la penske bonne - peut naÃ®tr imm4diatement 
aprbs huit penskes, h savoir : (1.4 les quatre pensÃ©e de Kamadhatu, 
(5-6) deux penskes de RÃ¼padhatu liniala et nivykiuyakytu, Ã la 
sortie du recueillement. Il arrive en effet que l'ascÃ¨te importunÃ 
(â€¢dj)i&t d'un recueillement souil14 (kwa),  $orte de recueillement : 
h la suite de la penske souillÃ© (klista = nivtatcl} qu'est ce recueil- 
leinent, il produit une pensee bonne (kiidalu) d'un ktage infÃ©rieur 
prkvenant ainsi la chute en se rÃ©fugian dans un kuialcb inferieur 
(viii. 14) ; (7-8) deux p u n ' i h  pures, de Saiksa ou d'ALailqa, Ã la 
sortie de la comprbl~ension-des-vÃ©ritÃ© 

3. Le Iilista, c'est-&-dire l ' a k u h l a  et le mh?-tÃ¼z)i/ukyt - la pende  
mauvaise nu ~ouillÃ©e-non-dbfini - peut naÃ®tr aprÃ¨ dix pensÃ©es 
- en exceptant les deux pendes pures, - car la pensbe-de-rÃ©in 
carnation clans le Kamadhatu (pl'atisc~nzd1zikala) est souilke (ii. 14, 
iii. 38) et peut suivre n'importe quelle pensÃ© appartenant aux trois 
sphhres d'existence. 

4. Aprhs le klista peuvent naÃ®tr quatre pensÃ©es les quatre pensÃ©e 
de Kamadhatu. [ I O  a] 

5, L'anivytÃ¼vyÃ¼ky peut naitre aprks cinq pensÃ©es Ã savoir les 
quatre penskes de Kamadhatu, plus le kudala de RÃ¼padhat : car la 
pensÃ©e-de-crÃ©ati (mrm@mcitta) de Kanladhatu, c'est-Ã -dir ayant 
pour objet la crÃ©atio d'un objet de Kamadhatu, succÃ¨d Ã une pensÃ© 
bonne de RÃ¼padhfitu 

6. AprÃ¨ l'anivyt~vyd":@t peuvent naÃ®tr sept pensÃ©es Ã savoir : 
(1-4) les quatre pensÃ©e de Kamadhatu, (5-6) deux pensÃ©e de RÃ¼pa 
dhatu, M a l a ,  car, aprÃ¨ la pensÃ©e-de-crkatio susdite, une bonne 
pensÃ© de RÃ¼padhat rÃ©apparaÃ® et niuytÃ¼vyÃ¼l& lorsqu'un homnle, 
mourant avec une pensÃ© nivytÃ¼vyÃ¼kyt renaÃ® dans le Rupadhatu 
dont la  premiÃ¨r pensÃ© est nÃ©cessairemen n i v m v y d y t a  (iii. 38) ; 
(7) une pensÃ© d'Ã‹rÃ¼pyadhat & f t ~ y Ã ¼ k y h z  lorsqu'un homme, 
mourant avec une pensÃ© nivytÃ¼vgÃ¼kyt renaÃ® dans l'Ã‹rÃ¼pyadhat 

08 c - 6 9  b. Quant aux pensÃ©e de RÃ¼padhatu aprÃ¨ le kuiala ,  



onze ; le Jcusda a p r k  neuf ; le niv~tavyaii@ a p r h  huit ; a p r k  le 
1 1 i v r t ~ J e ? - t c 0  six ; l 'aniv~t6i 'ydlyta  aprÃ¨ trois ; six a p r k  l'ani- 
v?idty&yta l .  

1. InlmÃ©diatemen a p r h  le hisala - la pensÃ© bonne - de RÃ¼pa 
dhatu p h v e n t  naitre onze penskes, en exceptant 11aniv?~t6uyÃ¼kyt 
de RÃ¼padhatu 

2. Le W a l a  peut naitre apr& neuf penskes, en exceptant les Jeux 
penskes souill&es de Kamadhatu (ctkz(icda et ni~?.fflzv/dA-rtu) et 
b i v y t Ã ¼ z q j Ã ¼ k y  d'Ã‹i'Ã¼pyadhat 

3. Le niv??dvyGliffu peut naitre apr& huit penskes, en exceptant 
les deux j e n s ~ e s  souill6es de Kmadha tu  et les deux pensAes pures. 

4, Aprks le n iv~~ tÃ¼vyakr t  peuvent naÃ®tr six penskes, Ã savoir les 
trois pensÃ©e de Rupadhatu, le kitScda, l'c~kn&~lct et le niv?*fÃœv~alt"yf 
de Kamadhatu. 

5. L'anivythvjdkrta peut naitre apr& les trois pensÃ©e de RÃ¼pa 
dhatu. 

6. Aprks l"anivylavja&ta peuvent naitre six penskes, 2t savoir : 
(1-3) les trois penskes de RÃ¼padhatu (4-5) les deux penskes souillÃ©e 
de Kamadhatii (akusala et nivflavyakyta), (6) la pensÃ© souillke 
d'Ã‹rÃ¼pyadha (nivytavyÃ¼lcrfa) [IO b] 

69 c - 7 0  b. Quant aux pensÃ©e d ' h p y a d h a t u ,  pour l'anivytÃ¼vya 
kyta comme ci-dessus ; a p r k  le ku ia la ,  neuf pensÃ©e ; le kudala 
aprÃ¨ six ; aprÃ¨ le nivrtÃ¼ty&krta sept ; le niu~tavyÃ¼krta aprÃ¨ 
sept 2. 

1. L'anivyiavyÃ¼kyt d'Arflpyadhatu peut naÃ®tr aprÃ¨ les trois 
pensÃ©e de cette sphÃ¨re 

2. AprÃ¨ l1anivyt6vyÃœkyt d'Ã‹rÃ¼pyadha peuvent naÃ®tr six 
pensÃ©es Ã savoir:  (1-3) les trois pensÃ©e de cette sphÃ¨re (4-6) les 
pensÃ©e sodllÃ©e de Kamadhatu (deux) et de RÃ¼padhat (une). 

1. [ekadada Subhad rÃ¼p tud navasamanawtaram / /  astabkyo nivr tay  
tasmat satJcam uniurtaq truyat / tutah satJcam] 

2. [@am, n W r  Ã¼rupy pi Subhan nava / /  cittam tat bhavet satkan nivrtÃ¼ 
sapta tat tath6 / ] 



Hiaun- tsmg,  vii, fol. 10 a-11 a. 319 

3. Aprks le kudula peuvent naÃ®tr neuf pensÃ©es en exceptant le 
ku i a l a  de Kamadhatu et l ' u ~ z ~ ~ c y a k ~ t a  de Kamadhatu et de 
RÃ¼padhatu 

4. Le ku ia l a  peut naÃ®tr a p r b  six penskes, Ã savoir (1-3) les trois 
pensGes d'Ã‹rÃ¼pyadhat (4) le lttiicdu de Rcipadhatu, (5-6) les deux 
penskes pures. 

5. Aprks le n i v ~ v y t i J s y t u  peuvent naÃ®tr sept pens6e5, & sakoir 
(1-3) les trois pensks  d'Ã‹rÃ¼pyadhat (4) le h d d u  de RÃ¼padhatu 
(5-6) les deux souill&s de Kainadhatu, ( 7 )  le souill& de RÃ¼padhatu 

G .  Le n i u ~ t Ã ¼ z ~ y a Q t  peut naÃ®tr h la buite de sept penskes, en 
exceptant les deux souillGs de Kamadhatu, le souillk de RÃ¼padhat 
et les deux penskes pures. 

70 e-7'1 a. Le duiksa a p r k  quatre, cinq a p r k  le &d+a : l'uduiksa 
aprks cinq, quatre a p r h  1 ' c ~ ' s a ~ k ~ a  ', 

~e ka+ - la pensÃ© propre au saint qui n'est pas Arhat - peut 
naitre aprks quatre penske-., & savoir le iuiksa et le kuiulu de chacune 
des trois sphAres. 

Aprks le ia*u peuvent naÃ®tr cinq penskes, i savoir les quatre 
qui viennent d'Ãªtr nommkes et l 'aiaiksa. 

L'uiaile+ peut naÃ®tr aprks cinq pensÃ©es le &*a, l 'aiaiksa, le 
kusula de chacune des trois sphÃ¨res 

AprÃ¨ 1 ' a i a N a  peuvent naitre quatre pensÃ©es l'aiuG+a et le 
ku iu la  de chacune des trois sphÃ¨res 

C'est conformÃ©men Ã ces rkgles que les douze sortes de pensÃ© 
peuvent se succÃ©der [Il a] 

71 b-72. Les douze sortes de penske en font vingt, en divisant 
la penske bonne (ku6ala) des trois sphkres en deux, l'acquise et 
l'innke ; en divisant la  penske non-souillÃ©e-non-dÃ©fin (anivrtdvya- 
&tu) de Kamadhatu en quatre : de rktribution, d'attitude, de travail, 

1. [daiky+y caturbliya e tasMt  pa'ficÃ¼daiksaif tu} pailcakdt / /  t a s M c  
cafvÃ¼r [cittdni] 



de crÃ©ation et la pensÃ© non-souillÃ©e-non-dÃ©fin de Ropadlmtu en 
trois, Y a ~ t Ã ¼ v y Ã ¼ k ~  de travail Ã©tan exceptÃ '. 

3 .  Le kziialu de chacune des trois sphÃ¨re se divise en deux 
catÃ©gories 1. acquis par effort (yÃ¼tnika prdyogika) 2, 2. acquis Ã la 
naissance (â€¢~papattilÃ¼&/i,il ztpapattipratilambhika) \ - On a 
donc six espkces de kurfala correspondant aux trois esphces de la 
premiÃ¨r liste. 

L ' a ~ ~ i v ~ f Ã ¼ v y Ã ¼ k y  de Kamadhatu se divise en quatre catÃ©gorie : 
1. nÃ©-de-la-cause-de-rktributio (vipÃ¼kaja ii. 57) ; 2. relatif aux 
attitudes (airyÃ¼pathika) marche, station, position assise, position 
couch~e ;  3. relatif aux arts (i4ailpastl~Ã¼~zika '- ; 4. relatif aux crÃ©ation 
magiques (nairmita, n a i r m Ã ¼ w a  : la pensÃ© par laquelle le posses- 
seur du pouvoir surnaturel crÃ© des visibles, etc., et qu'on nomme le 
f i t - d ' a b h i j f i Ã  (abIzijndp1zala) (vii. 49) (ci-dessus p. 265). 

L'anivytavyQkrta de RÃ¼padhat se divise en trois catÃ©gories car 
le i4ailpctsthdnika manque dans cette sphkre. 

Il n'y a pas lieu de diviser l'univytÃ¼vyakrt d'Ã‹rÃ¼pyadhat car il 
est exclusivement nÃ©-de-la-cause-de-rÃ©tributio 

On a donc sept espÃ¨ce d'aniv~tÃ¼vy&yt correspondant Ã deux 
ani@Ã¼vyÃ¼kyt de la premiÃ¨r liste. En tenant compte des lcuialas, 
on obtient un total de vingt. 

1. [civadasa t h i  vitndatih / 
dvidh&i bhittva pr~yog"kopapattila6lvika~z Subham // ] 
vip~kajairy~patlzikaSaiIpasth~nikanairmitam / 
caturdhavyÃ¼kyta kame [riipe Saiipikavarjitam. // ] 

2. C'est-Ã -dir 1. $rutamaya, 2. chtamaya, 3. bhÃ¼vanÃ¼may produit par 
l'audition ou l'&de, par la rkflexion, par le recueillement. - Dans le Kamadhatu, 
1 et 2 ;  dans le Rttpadh~tu, 1 et 3 ;  dans l'Ã‹rÃ¼pyadhat 3, comme on a vu ci-des- 
sus p. 265 ; comparer p. 328, 

3. C'est le kuiala dont l'etre qui renait dans le Kfiitia et le Rtipadhatu obtient 
la possession (prÃ¼pti au moment de l'origine de i'antarabhava (antarabhava- 
pratisamdhLQaye) ; au moment de la naissance, quand l'Ãªtr renait dans 
l 'h ipyadhatu.  

- 
4. Une liste des Silpastlz~nakarmastl~~na (Mah~vyutpatti, 76, 6) est citbe 

dans le D i v y ~ v a d ~ n a ,  pp. 58, 100 : l'art de se tenir sur la tÃªt de l'dldphant, sur 
le dos du cheval, l'art de tirer l'arc, etc. 
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Trois anivyidvydkytas, l 'airydpathika et les suivants, ont pour 
objet (dianthana) le visible, l'odeur, la saveur et le tangible '. Le 
daiipasthdnika, en outre, a pour objet le son '. 

Ces trois anivytavydkrtus sont seulement des connaissances 
mentales (manouijnÃ¼nÃ¼n [Il b]. Toutefois les cinq connaissances 
sensibles prÃ©cÃ¨de et prÃ©paren (prdyogika) 19airyiZpathika et le 
daiIpasUzÃœ)tiJs ?. 

D'aprÃ¨ une autre opinion ', il y a une connaissance mentale 
produite (abhinidzyta, utpadita) par l 'airyapathika ', qui a pour 
objet les douze &yutanas, de l'organe de la vue (caksurayatana) 
jusqu'au dharmÃ¼yafana  

2. Ces vingt pensÃ©e naissent les unes aprÃ¨ les autres, en confor- 
mitÃ avec les rÃ¨gle qui suivent : 

i. Kamadhatu : huit sortesde pensÃ© du domaine du Kamadhatu, 
Ã savoir deux kudalas, deux kl@as (akudala, niv~tavyÃ¼kyta) quatre 
anivytÃ¼vyakytas 

1. pttagogika hidala .  
Suivi de dix : (1-7) sept de la mÃªm sphÃ¨re en exceptant l 'ahhijna- 

pi tala  (nirmÃ¼eacitta ; (8) prayogika de RÃ¼padhat ; (9-10) da* 
et adaiksa. 

Suit huit:  (1 -4) quatre de la mÃªm sphÃ¨re les deux kudalas et les 
deux Mistas ; (5-6) le prayogika et l ' a n i v ~ y Ã ¼ k ~ t  de RÃ¼padhat ; 
(7-8) daihya et a d a i k v .  

1. Les visibles, etc. (1) du lit et du corps, etc. (2) des instruments (arc, flkche, 
etc.), (3) de la chose qu'on veut crber. 

2. Car on apprend les arts en bcoutant l'instruction. - Le uipakaja n'est pas 
mentionnb ici ; donc il a pour objet les cinq bkawtikas, visible, etc. 

3. En effet la pensbe relative la marche, etc., a lieu aprÃ¨ qu'on a vu, senti, 
etc. - Hiuan-tsang corrige le B h a ~ y a  : Ã Quatre ou cinq connaissances sensibles 
sont prbparatif d'airyapathika et de SailpasthdniJea respectivement Ãˆ Il faut 
comprendre que la connaissance auditive manque pour l 'airyapathika. 

4. Vibhasfi, 126,ig. - Le Bhadanta Anantavarman (Vyakhya ad ii. 46 c-d), 
dans l'Explication de la Vibha@ (Vibhas&vyakhyana), expose cette opinion d'aprÃ¨ 
laquelle on doit admettre des anivrtfivyc%krtas non compris dans les quatre 
avyakrtas  susdits, Ã savoir les anivrtavydkrtas  dbfinis vii. 51. 

5. Hiuan-tsang : Ã par l'airyc%pathika et le Sailpastlidnika S .  
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2. upapultilabl~ika Jsusala. 
Suivi de neuf : (1-7) sept de la meme sphhre, en exceptant 

Yabltijfiap11ala; (8-9) anivfluvyakj'ta de RÃ¼padhat et d'ArÃ¼pya 
dhafcu. 

Suit onze : (1-7) sept de la meme sphhre, en exceptant 1'ab"tijnd- 
phala ; (8-9) prayogika et anivrtuvyakrta de Rupadhatu ; (10-11) 
hi@a et a$ai@a. 

3-4. akdala et niv$Ã¼uyakrta 
Suivis de sept, de la  mÃªm sphhre, en exceptant 1'ab1zijiiap"tala. 
Suivent quatorze : (1-7) sept de la meme sphkre, en exceptant 

YabJnjhapI~ala; (8-11) quatre de Rupadhatu, en exceptant l e p r Ã ¼  
gika [12 a ]  et Yub"tijna11liala ; (12-14) trois d'Ã‹rÃ¼pyadhat en 
exceptant le pr&yogika. 

5-6. vipdkaja et airgapathzka. 
Suivis de huit : (1-6) six de la mÃªm sphcre, en exceptant le 

prdyogika el Yabhijiiaphala ; (7-8) aniurt~qÃ¼kyi de Rcipadhatu 
et d'Ã‹rÃ¼pyadhat 

Suivent sept, de la  mÃªm sphkre, en exceptant l'abhijkap/zala. 
7. hilpasthanika. 
Suivi de six, de la  mÃªm sphkre, en exceptant le payogika et 

Yabl~ij%aphala. 
Suit sept, de la  m&me sphhre, en exceptant YabhijnÃ¼phala 
8. abhiji%&phala. 
Suivi de deux, abliijiiaphala de la  mÃªm sphÃ¨r et prayogika de 

RÃ¼padhatu 
Suit deux : les mÃªmes 
ii. RÃ¼pidhatu six sortes de penske du domaine du RÃ¼padhatu 

& savoir deux kwialas, un klwa (â€¢l ivmyak+ trois anivytauya- 
krtas. 

1. prayogika kzisala. 
Suivi de douze : (1-6) six de la mÃªm sphiire, (7-0) trois de 

Kamadhatu, prayogikakuSala, upapattilabJiikaJtusala, abhijna- 
pliala ; (10) prdyogika d'Ã‹rÃ¼pyadha ; (11-12) iaiksa et aiaiksa. 

Suit dix : (1-4) quatre de la  meme sphiire, en exceptant l'airyfipa- 
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thika et le vipdkaja [12 II], (5-6) deux de Kamadhatu, prayogika 
et abhi jnÃ phal  ; (7-8) deux d'Arripyadhatu, ~ r @ ~ o ~ i k a ,  nivrtavya- 
kta ; (9-10) daiksa et adaiksa. 

2. npapattilabhika kndula. 
Suivi de huit : (1-5) cinq de la mÃ©m sphÃ¨re en exceptant 

l 'ubhij'n~p7zala ; (6-7) deux de Kamadhatu, aku ia l a  et nivrtavy6- 
kyta ' ; (8) ~ t ~ v ~ ~ ~ t a  d' A r ~ ~ y a d h a t u .  

Suit cinq de la m h e  sph&re, en exceptant l 'abhijfiaphala. 
3. nivrtacy6Jtytu. 
Suivi de neuf : (1-5) cinq de la  mÃ©m sphÃ¨re en exceptant 

1'aWjfiQ)hala ; (6-9) quatre de Kamadhatu, deux h i a l a s ,  deux 
klidas. 

Suit onze : (1-5) cinq de la mÃªm sphÃ¨re en exceptant l 'abhijfia- 
p lmla  ; (6-8) trois de KamaAhatu, vpupattilabhika, airyapathika, 
vipakajn ; (9.11) trois d'Ã‹rupyadhatu en exceptant le prtiyogika. 

4-5. vipakaja et airgdpafhika. 
Suivis de sept : (1-4') quatre de la mÃ¨rn sphÃ¨re en exceptant le 

pragogika et l'ab7zijfiaphala ; (5-6) deux de Kamaclhatu, a k u h l a  et 
nivflctuyclkrta ; (7) un d'Ã‹rÃ¼pyadhat n ivyta~ydiy ta .  

Suivent cinq, de la m6me sphÃ¨re en exceptant Yabhijnaphala. 
6. ablzijilaplzala. 
Suivi de deux, de la mÃ©m sphÃ¨re prdi/ogika et abhij6aplzala. 

s mÃ¨mes Suit deux [13 a] : le.- 
iii. &tipyadhatu : quatre sortes de pensÃ© du domaine de i'Ã¥rCIpya 

dhatu, Ã savoir deux kuic&m, nivytavyc%kyta, vipakaju. 
1. prayogika h i a l a .  
Suivi de sept : (1-4) quatre de la mÃªm sphÃ¨r ; (5) le p~c3yogh.x 

de Rnpadhatu, (6-7) &&a et d a d q z .  
Suit six : (1-3) trois de la mÃªm sphÃ¨re en exceptant le vipakaja ; 

(4) le prayogika de RÃ¼padhatu (5-6) daiksa et adaiksa. 
2. upapattilabhika kuiala .  
Suivi de sept : (1-4) quatre de la mÃªm sphÃ¨r ; (5) le nivytavyÃ  

&ta de RÃ¼padhat ; (6-7) akudala et ni@&vy&@ta de Kamadhatu. 

1. PremiÃ¨r pensÃ© de l'exi-tqce interddiaire (antarabkava) de RtipadhBtu, 



Suit quatre, de la  mÃªm sphÃ¨re 
3. nivytavydJsyta. 
Suivi de huit : (1-4) quatre de la rnÃ¨m sphÃ¨r ; (5-6) lept%yogika 

et  le nivytavy&kyta de RÃ¼padhati ; (7-8) l'altudala et le nivykÃ¯uyd 
lyta de Kamadhatu. 

Suit dix : (1-4) quatre de la  mÃªm sphÃ¨r ; (5-10) l'~~papcittil~b7~ikn, 
l'airyapathihx, le vipakaja de RÃ¼padhat et de Kamadhatu. 

4. viphkaja. 
Suivi de six : (1-3) trois de la  mÃªm sphÃ¨re en exceptant le 

pr6yogika ; (4) le n-ivyk%vydq$a de RÃ¼padhat ; (5-6) l'aktdala et 
le nivytavyakyta de Kamadhatu. [13 b] 

Suit quatre, de l a  mÃªm sphÃ¨re 
iv. Deux pensÃ©e pures (andsrava) : 
1. daiksa. 
Suivi de six : (1.-3) prdyogika des trois sphÃ¨re ; (4) tipa~~uiti"a- 

bhika de Kamadhatu ; (5-6) dai4a et aiaiksa. 
Suit quatre : (1-3) pr&yogika des trois sphÃ¨re ; (4) datksu. 
2. asaikp. 
Suivi de cinq : les six qui suivent le iaiksa en exceptant le daiba. 
Suit cinq : (1-3) p r w g i k a  des trois sphÃ¨res (4-5) dui&a et 

ahiksa. 

3. Remarques. 
a. Les vipahxja, airyapat7dm et dadpasthdnika naissent immÃ© 

diatement Ã la suite du payogika de Kamadhatu. Pour quelle raison 
la rÃ©ciproqu n'est-elle pas vraie ? 

Le vipakaja n'est pas favorable, idoine (anukula) au m g i k a ,  
parce qu'il est faible (ddmla) ,  parce qu'il se dÃ©velopp spontanÃ©men 
(anabhisa~s7tdrava7titvat = ayainena prauytt*). 

L'airyapathika et le dailpasthdnika ne sont pas favorables au 
prdyogika parce que leur raison d'Ãªtr est dans la  crÃ©atio d'une 
attitude ou d'une chose muvrÃ© (zryapathadiIpabMsawkaranapra- 
vyttatvaq. 

Au contraire, le r@kramanacitta ou pensÃ© de sortie - c'est-Ã  
dire la pensÃ© quelconque, vipakaja, etc., par laquelle le Yogin sort 
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de la serie des pensÃ©e prdyogika, lecture, rÃ©flexio philosophique, 
etc. - se dkveloppe spontanÃ©n~en ( a n a b h i s a ~ r a v d h i n  == a n a -  
bhogavdhin). Le n i & r a m a v c i t t a  peut donc suivre immÃ©diatemen 
le prayogika. 

b. Objection. - Si le prdyogika ne naÃ® pas immÃ©diatemen Ã la 
suite des vipakaja,  etc., parce que ceux-ci ne lui sont pas favorables, 
encore moins naÃ®tra-t-i & la suite de la pensÃ© souillke (k;'i&a) qui 
lui est contraire (vigutza). 

Le kli& est contraire au p r a p g i k a .  Cependant, quand l'ascÃ¨t 
est fatiguÃ (parikMnna) de l'activitÃ (sam-uddccÃ¯ra des passions 
(Ide&), par le fait que l'ascÃ¨t prend parfaite connaissance (pari j i ia-  
na) de cette activitÃ© le prayogika prend naissance. [14 a] 

c. Le liusula innÃ de Kamadhatu est vif (patu) ; il peut donc naÃ®tr 
Ã la suite des deux purs (avd-srava) et aussi Ã la suite duprdyogika 
de Rupadhatu ; mais, comme il se dÃ©velopp spontanÃ©n~ent il n'est 
pas suivi de ces m&nes pensÃ©es 

Le ku ia l a  innÃ de Kamadhatu, Ã©tan vif, peut naÃ®tr Ã la suite du 
Mi& de RÃ¼padhat ; mais le knsala  innÃ de RÃ¼padhatu n'Ã©tan pas 
vif, ne peut pas naÃ®tr A la suite du 1clisJa d'Ã¥rÃ¼pyadhat 

4. Les pensÃ©e naissent immÃ©diatemen les unes aprÃ¨ les autres ; 
elles naissent en raison ( " u d d t )  de l'acte d'attention (mawaskdra, 
manasikarana) .  Il faut donc Ã©tudie l'acte d'attention. 

i. On distingue trois actes d'attention : 
1. svala&anamanaskara,  acte d'attention portant sur le caractÃ¨r 

spÃ©cifique par exemple les jugements : Ã Le r Ã ¼ p  a pour caractÃ¨r 
le r a p a y a  .... le v i jndna  a pour caractÃ¨r laprativijfiapti  Ã (i. 13,16). 

2. samdnya lakpqamanaska ra ,  acte d'attention portant sur le 
caractÃ¨r commun ; il porte sur les seize aspects des VkritÃ©s imper- 
manence, etc.: Ã Les dha rmas  conditionnÃ© sont impermanents Ã 

(voir vii. 10). 
3. adhimuktimanaskara.  Cet acte d'attention ne porte pas, 

comme les deux premiers, sur ce qui est (bhzltarthe) ; il procÃ¨d de 
l'adhimukti, c'est-Ã -dir de l'imagination constructive (adhimuktya 



..,. manaskdra&, voir p. 154); il prÃ©sid aux contemplations d'adubhd 
(vi. 9) ', des a p r a m a n a s  (viii. 29), des vimok+as (viii. 32), des 
abhibhvayatanas (viii. 34), des kytsndyatanas (viii. 35), etc. 

[D'aprÃ¨ les premiers n~aÃ®tre que cite la Vibhasa, i l , ]  on peut 
rÃ©alise (sammukhtbhdva) le Chemin Ã l a  suite de ces trois actes 
d'attention, et, inversement, on peut produire ces trois actes d'attention 
immÃ©diatemen aprÃ¨ le Chemin. Cette opinion s'appuie sur le texte : 
< Il  produit le membre de la Bodhi appelÃ mÃ©moir en compagnie 
(c'est-Ã -dir : Ã la suite) de la mÃ©ditatio de l'horible (aiubha) Ã '. 

[D'aprÃ¨ les troisiÃ¨me maÃ®tre de la  Vibhasa,] c'est seulement Ã 
l a  suite du s6mhn;~ala@anamanaskdra  [14 b] qu'on peut rkaliser 
le Chemin ; A la suite du Chemin, on peut produire les trois actes 
d'attention. - Quant au texte allhguÃ par les premiers maÃ®tres il 
faut l'entendre dans ce sens que, aprÃ¨ avoir domptÃ la penske au 
moyen de la  mÃ©ditatio de l'horrible, l'ascÃ¨t est capable de produire 
le s~'nt&yalak~apamanaskdra, Ã l a  suite duquel il rÃ©alis le 
Chemin. Le texte vise cette action mÃ©diat de la mhditation de 
l'horrible et dit : a iubhasahagatam .... 

[D'aprÃ¨ les quatriÃ¨me maÃ®tre de la Vibhasa,] c'est seulement Ã 
la suite du san%afiyala&ay,amanaskara que l'ascÃ¨t peut rkaliser 
le Chemin ; en outre, Ã la suite du Chemin, il ne peut aussi produire 
que le sawchyalaksanamanadcara. 

L'auteur rÃ©fut les troisiÃ¨me maÃ®tres - Certes, on voit bien que 
l'ascÃ¨t qui est entrÃ dans le samyaktvaniyOma, dans le Chemin 
(voir iv. 27), en s'appuyant sur l'un des trois Ã©tage (bhfimi) inf& 
rieurs (andgamya, premier dhyana ,  dhyanantara), pourra produire, 
en sortant du Chemin, un sdn%anyalaÃ¯+anamanaskdr du domaine 

1. Par  un effort d'imagination, en vertu d'une dÃ©cision l'ascÃ¨t voit le corps 
comme le corps n'est pas rÃ©ellement Ã savoir comme Ã©tan fait uniquement d'os 
pourris, etc. : c'est la mÃ©ditatio de l'horrible, aSubha. De m h e ,  dans les rddhis 
(vii. 48), l'ascÃ¨t imagine que l'Ã©lÃ©me terre est petit, que l'Ã©lkmen eau est grand 
(comparer Digha, ii. 108). 

2. Samyukt&gama 27, 15: aiubhdsahagatam s m ~ t i s a ~ o d h y a h g a ~  hha- 
va@. - La mÃ©moir ' fait partie du Chemin ; sahagata signifie ' immÃ©diate 
ment suivant '. 
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du Kama et reposant sur l'audition ou la rÃ©flexio (irtvtao, c idamaya ) ,  
parce que les Ã©tage en question sont proches ; mais, lorsque l'ascÃ¨t 
est entrÃ dans le s a ~ n y a l d v a n i y a ~ n a  en s'appuyant sur le deuxibme, 
le troisiÃ¨m ou le quatriÃ¨m dhydna,  a quel Ã©tag pourrait appartenir 
le sÃ ~zdnâ€¢/alaksa~amanask qu'il produirait en sortant du 
Chemin ? Il ne produira pas le sa~1~6nya l~ana inanaskara  du 
domaine du Kama, parce que le Kama est trop Ã©loign des dhyc%zas 
supÃ©rieurs Il ne produira pas non plus le sa~~zatzya laksanamanas-  
k Ã ¼ r  du domaine d'un des trois dhyÃ¼na supÃ©rieurs parce qu'il n'a pas 
obtenu ce m a ~ z a s k d r a  auparavant, exceptÃ au cours de la pratique 
des nirved1zabhag"yas (vi. 17 : contemplations prÃ©liminaire Ã l'entrÃ© 
dans le Chemin) : or un Ã‹ry  ne peut ti nouveau rÃ©alise les 
nirvedhabhagtyas, car on ne peut admettre que, possÃ©dan dÃ©j le 
fruit, il rÃ©alis Ã nouveau le chemin prÃ©paratoire 

Mais, dira-t-on, il existe d'autres sc%tndnyamanasiÃ»ara [15 a] qui 
ont &tÃ cultivÃ© en mÃªm temps que les nirvedhabhdg@ps, qui sont 
de la nature des nirvedhabhag$ps [en tant qu'ils portent sur les 
VÃ©ritÃ© mais qui diffÃ¨ren en ne portant pas sur les seize aspects] : 
par exemple, voir que : (( tous les sayslcc%ras sont impermanents >>, 
a tous les d h a r m a s  sont impersonnels Ãˆ Ã le Nirvaqa est tranquille > 

(jugement gÃ©nÃ©ra sdwanya ,  puisqu'il porte sur tout Nirvaqa). -- 
C'est cette autre espkce de s6tnanyamanaskl ira  que l'ascÃ¨t se 
rendra prÃ©sent en sortant du Chemin. 

Les Vaibhasikas n'acceptent pas cette opinion, parce qu'elle est 
illogique. [En effet, la culture des manaska ra s  de cette espÃ¨c 
est liÃ© aux nirwdhabhag"yas1. (Vibhasa, 11, 9). 

[La vraie doctrine est que le Chemin peut Ãªtr suivi des trois 
catÃ©gorie d'acte d'attention.] Lorsqu'on obtient ie fruit d'Arhat en 
s'appuyant sur l 'anagamya (Vibhasa, 11, IO), la pensÃ© de sortie de 
contemplation est ou bien de cet Ã©tag (andgamya), ou bien du 
domaine du Kama. Lorsqu'on obtient le mÃªm fruit en s'appuyant 
sur l 'akmcanya, la pensÃ© de sortie est ou bien de ce mÃªm Ã©tag 
(akincanya), ou bien du n a ~ a s a m j n a n a s a m j n a y a t m a  011 bha- 
vagra. Lorsqu'on obtient le mÃªm fruit en s'appuyant sur tout 



autre Ã©tage la pensÃ© de sortie est seulement de cet autre Ã©tage 
ii. Il y a quatre sortes d'acte d'attention, l'acte d'attention innÃ 011 

naturel, zipcbpattip~*atilambhika, nÃ de l'enseignement, i ru tamaya ,  
ne de la rÃ©flexion c in thnaya ,  nÃ du recueillement, bhcÃ¯uandmaya 
Trois sont possibles dans le Kainadhatu, le premier, le deuxiÃ¨m et 
le troisiÃ¨me car le recueillement (blt6uan6) n'est pas du Kamaclhatu. 
Trois sont possibles dans le RÃ¼padhatu le premier, le deuxiÃ¨m et 
le quatriÃ¨me car, dans cette sphÃ¨re dÃ¨ que l'on mÃ©dit ou rÃ©flÃ©ch 
(ci&), on entre en recueillement. Deux sont possibles dans l ' h i -  
pyadhatu, le premier et le quatriÃ¨me Il y a donc huit actes d'attention, 
trois, trois et deux (Vibhava, 11, 9). 

Le Chemin n'est jamais produit Ã la suite de l'acte d'attention 
upapattiprdtilambhika, Ã quelque sphÃ¨r que celui-ci appartienne, 
car le Chemin exige effort (prayogaprattbaddita) [15 b]. Le Chemin 
est donc produit A l a  suite de cinq actes d'attention, deux de Kama- 
dhatu, deux de Rdpadliatu, un d'Ã‹rÃ¼pyadhat - Mais, Ã la suite 
du Chenlin, l'acte d'attention tipapaltiprdUla'o~6liika de Kanladhatu 
peut naÃ®tre parce qu'il est vif (patu). 

Combien de pensÃ©e sont acquises (lablia, pratilambha) lorsqu'on 
se rend prÃ©sent ( s a ~ ~ n u k h ~ b h ~ v a )  chacune des douze sortes de 
pensÃ© (ii. 67) ? 

73 a-b. Avec la pensÃ© souillÃ© de chacune des trois sphÃ¨res 
obtention de six, de six, de deux pensÃ©e respectivement '. 

- 

Obtention s'entend de la  prise de possession par celui qui, aupar- 
avant, ne possÃ©dai pas. 

i. Obtention de six pensÃ©e avec la  pensÃ© souillÃ© de Kamadhatu. 
a. Obtention de la  pensÃ© kudala de Kamadhatu (1) lorsqu'on 

reprend les racines-de-bien par une pensÃ© de doute, laquelle est 
souillÃ© (iv. 80 c) ; (2) lorsqu'on revient au Kgmadhatu en tombant 
des sphÃ¨re supÃ©rieure (dhiXtupratyapmana). La penske-de-con- 
ception est nÃ©cessairemen souillÃ© (iii. 38) ; avec cette pensÃ© on 

1. kliste traidhdtwke lab'hah sanndifi  sanydifi  dvayoh. 



Hiuan-tsang, vii, fol. 15  a-16 a. 329 

prend possession de la  pensÃ© kztdala de Kamadhatu, car on ne la 
possÃ©dai pas antÃ©rieuremen '. 

b-c. Obtention des pensÃ©e akusala et nivytavyÃ¼kyt de Kama- 
dhatu (1) lorsqu'on revient au Kamadhatu en tombant des sphÃ¨re 
supÃ©rieure : car on prend alors possession de celle de ces deux 
pensÃ©e qui se manifeste; (2) lorsqu'on tombe du dÃ©tachemen du 
Karnadhatu. 

d. Obtention de la pensÃ© nivytdvyÃ¼kyt de RÃ¼padhatu lorsqu'on 
tombe de 1'ArÃ¼pyadhat dans le Kamadhatu. Avec la  pensÃ© souillÃ© 
de la conception de Kamadhatu, on prend en effet possession de la 
pensÃ© nivytavyd@ta de Rupadhatu. 

e-f. Obtention de la pensÃ© nivytavyakyta d'.hpyadhatu et de la 
pensÃ© dai&a, lorsqu'on tombe de la qualitÃ d'Arhat par une pensÃ© 
de K&maclh&tu. 

ii. Obtention de six pensÃ©e avec la pensÃ© souillÃ© de Ropadhatu 
[16 a]. 

Obtention de la pensÃ© anivytavyakyta de Kamadhatu (nirmana- 
citta) et de trois pensÃ©e du RÃ¼padhatu lorsqu'on tombe de llÃ¥rÃ¼py 
dhatu dans le Rupaclhatu. 

Obtention de la pensÃ© nivytÃ¢vyakyt d'Ã¥rupyadhat et de la 
pensÃ© iaiiya, lorsqu'on tombe de la qualitÃ d'Arhat par une pensÃ© 
de Rupadhatu. 

iii. Avec la pensÃ© souillÃ© d'hrupyadhatu, obtention de la pensÃ© 
niq$av@hy5.x d'ArupYadhatu et de la  pensÃ© d a i h a  : lorsqu'on 
tombe de la qualitÃ d'Arhat par une pensÃ© d'Ã‹rupyadhatu , 

73 b-c. Avec la pensÃ© bonne du RÃ¼padhatu obtention de trois ?. 

A la  pensÃ© Jeudala de RÃ¼padhatu obtention de trois pensÃ©e : de 
cette pensÃ© elle-mÃªm ; de la pensÃ© aniuytavydq-ta de Kamadhatu 
et de Rapadhatu, - c'est-Ã -dir de l a  penske-de-crÃ©atio relative aux 
deux sphÃ¨res 

1 .  On discute dans la Vibhtisa si la pensbe W a l a  dont on prend ainsi posses- 
sion est seulement upapattipratilambizika, ou e n c o r e p r w g i k a .  

2. [Gubhe / t r a y f t n w  rapaje] 
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73 c-d. Avec la  pensÃ© iaiksa, obtention de quatre '. 

Lorsque se rÃ©alis l a  premiÃ¨r pensee da*a, Ã savoir l a  d?thkhe 
cZ?~armajn&zcrk~t i  (vi. 25 d), obtention de quatre pensÃ©e : (1) la  
pensÃ© iaiksa elle-mÃªme (2-3) deux pensÃ©e anivytavydyta, de 
Kamadhatu et de Rupadhatu (pensÃ©es-de-crÃ©ation (4) pensÃ© kusnia 
d'Arupyadhatu : il y a, par l a  vertu du Chemin, entree dans le Chemin 
(uiyltmmakra~di,  vi. 26 a )  et d6tachement du Kamadhatu et de 
l 'Arup~adha tu .  

73 d. Avec les autres pensÃ©es obtention de ces mt+mes pensÃ©e ', 

Pour les pensÃ©e non spÃ©cifiee ci-dessus, lorsqu'elles se manifestent, 
on les obtient seules. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, on peut, sans  faire de distinction entre 
les sphÃ¨res dire [16 h l  : 

( Les sages disent que, avec l a  pensÃ© il y a obtention de 
neuf pensÃ©e ; obtention de six, avec l a  pensÃ© ku$cda ; obtention de 
la pensee auydkyta avec la pensee a v y a b f a  >> '. 

En ce qui concerne la pensÃ© Ttzdala, il faut corriger et lire : 
obtention de sept Ãˆ Lorsqu'un homme reprend les racines-de-hien 

a u  moyen de l a  vue exacte (samyagdr&, iv. 80), il obtient la pensÃ© 
kuiala de Kamadhatu; lorsqu'il se dÃ©tach du Kanladhatu, il obtient 
la penske-de-crÃ©atio de Kamadhatu et  de RÃ¼padhatu soit deux 
anivytavyakytas ; lorsqu'il prend les recueillements de Rfipadhatu 
et d ' h p y a d h a t u ,  il obtient les pensÃ©e kusala de ces deux sphÃ¨re ; 

1. [Sa*e catw?am] 
2. [tasya cadhike //] - lhag la de 
3. C'est une karika de l'ouvrage de Dharmatrata, Nanjio 1287, fol. 86 a 17 : 
Si on obtient neuf espÃ¨ce de &armas, il faut savoir que c'est avec une pensÃ© 

M@ta ; la penske kudala obtient six esphes ; la pensÃ© avy&krta, l'auya@ta > 

(Trad. de Samghavarman), Paramartha : Ã Lorsque se produit la pens6e klisJa, 
on obtient, est-il dit, neuf espÃ¨ce de pensÃ©e ; avec la pensÃ© k d a l a  ..... 2 

La Vyakhya fournit le troisiÃ¨m psda : 
[labhah sydn n a v a c i t t Ã ¢ m i  kli@e citta iti smrtam /] 
s a v n d y  tu k d a l e  citte [tasyaivavydkrtodbhave //] 
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Ã l'entrÃ© dans le Chemin, obtention de la pensÃ© iaiJesa; Ã l'entrÃ© 
dans le fruit d'Arhat, obtention de la pensÃ© aiaiksa. 

P o u r  les deux autres penskes, le calcul des penshes obtenues s 'da-  
blit d'apr&s les explications que nous avons donnÃ©es Voici une stance 
aide-mÃ©moir : 

u A la  conception, au recueillement, au dÃ©tachement a la chute, 
A la reprise des racines de bien, on obtient des pensÃ©e qu'on ne 
posshdait pas )> '. 

1. 'upapattisam&pattivair&gyapurihtl~isu / 
kuSatapratisaydhau Ca cittatabho [hy] atadvatalt / /  
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Le troisiÃ¨m chapitre du Kosa a Ã©t traduit dans Ã Cosmologie 
bouddhique Ã (MÃ©moire de l'AcadÃ©mi de Bruxelles et Kegan- 
Trubner 1918). Cette traduction, imprimÃ© dÃ¨ juillet 1914, Ã©tai 
Ã©tabli sur le tibbtain ; elle devait beaucoup aux conseils de Palmyr 
Cordier qui en avait acceptk la dÃ©dicace Le volume contient le texte 
de la  Vyakhya, et une analyse dbtaillÃ© de la premiÃ¨r et de la  
troisiÃ¨m partie de la  Prajfiapti tibÃ©taine Loka et Karanaprajfiapti. 

La prksente traduction marque quelque progrÃ¨ sur la premiÃ¨re 
car on a tenu compte des versions chinoises et on a pu prÃ©cise les 
rkfÃ©rence aux autres chapitres du Kosa. La V y ~ k h y a  n'a Ã©t citÃ© 
qu'avec discrÃ©tion puisque le MÃ©moir de 1914-1918 l a  donne au 
complet. 

Enfin, Sylvain LÃ©v a bien voulu mettre Ã ma disposition la  copie, 
corrigÃ© de sa main, d'un n~anuscrit nkpalais qui contient une partie 
des Karikas, et notamment le chapitre iii tout entier. - La compa- 
raison des Karikas de Vasubandhu avec les Karikas que nous avions, 
Cordier et moi, restituÃ©e d'aprhs le tibÃ©tain met en lumiÃ¨r la 
supbrioritÃ de Vasubandhu, niais n'est pas, cependti.it, trop humi- 
liante pour nous. 

L'index de l'ouvrage complet est sur fiches et l'impression n'en 
sera pas longtemps diffÃ©rÃ© 





CHAPITRE III 

L'auteur vient d'expliquer les diverses sortes de pensÃ©e qui se 
produisent dans le Kamadhatu, le RÃ¼padhatu l'ArÃ¼pyadh~tu sphhes 
de la concupiscence, de la matiÃ¨r et de la non-rnati6re (ii. 66-73). 
Quelles sont ces trois sphÃ¨re ? 

1 a-c. Enfer, Pretas, animaux, hommes, six dieux : c'est le Kama- 
dhatu, * 

Le Kamadhatu, c'est quatre Ã destinkes Ã (gati, iii. 4) au complet 
et une partie de la destinke divine, & savoir six groupes de dieux, les 
CaturmaharÃ jikas les Trayastrimhas, les Yamas, les Tu$tas, les 
Nirma~>aratis et les Paranirmitavaiavartins ; plus le monde r6cep- 
tacle (bhajanaloka, iii. 45) qui contient ces etres. 

Combien de places @thana) dans le Kamadhatu ? 

1. narakapretatiryufico manusa sa@ d"vaukasa~ / kamad1zÃœhi~ 
D'aprbs ,Buddhaghosa (Atthasalini, 62) le Kaniadhatu est quatre inaulaises 

destinbes (Ãªtre infernaux, animaux, Pretas et Asuras, voir iii. 4 a), les hommes 
et six classes de dieux : en tout onze divisions (pudesa). 

Les six dieux du Kama (Burnouf, Introduction, 603, 608, Hastings, Art. Cosnio- 
gony and Cosmology ; noms expliquÃ© dans la Vyakhya) sont une vieille liste, 
parfois rÃ©duit Zt cinq termes (Trayastrimsas .... Paranirmitavasavartins soumis 
& Mars, Samyutta, i. 133). [Chaque catÃ©gori a des chefs ou un roi, Afiguttara, iv. 
2421. An dessus on a, dans Digha, i. 215, les Brahmak~yikas et Mahabrahnia ; 
dans Afiguttara, i. 210, les Brahmakayikas et les dieux au dessus ; dans Maha- 
niddesa, 44, les Brahmakayikas. (Voir ci-dessons p. 2 n. 5). 

La VyakhyÃ explique les mots naruka, etc. - PremiÃ¨r opinion: de la racine 
n t  (naye, Dhatupatha, i. 847) : Ã Les &ires y sont conduits par le pÃ©ch Ã ; deuxikme 
opinion : de la racine r (gatiprapa~ayolz ou gativiiesa~ayos (lecture de la 
Vyakhya), i. 983, vi. 11 1) prkcÃ©de de la nbgation ; troisiÃ¨m opinion : de ram, 
runj : << les Ãªtre ne s'y rÃ©jouissen pas Ã ; quatriÃ¨m opinion, de Samghabhadra : 
Ã Les Ãªtre n'y obtiennent pas (r = prÃ¼p de protection Ãˆ 

1 



2 CHAPITRE III, 1-2. 

1 c-d. Vingt-q$tre, par la division des enfers et l a  distinction des 
continents. ' 

Vingt-quatre places. Huit enfers (iii. 58) : Samjiva, Kalastitra, 
Samghata, Raurava, Maharaurava, Tapana, Pratapana, Avici. Quatre 
continents (iii. 53) : Jambudvipa, PÃ¼rvavideha AvaragodanÃ¯ya Utta- 
rakuru. Six demeures divines comme ci-dessus (iii. 64). En  outre les 
Pretas et les animaux. Donc, de l'Avici au ciel des Paranirmitavah- 
vartins, vingt-quatre places qui, avec le monde rÃ©ceptacl donkla 
partie infÃ©rieur est le cercle du vent (iii. 45), sont le Kamadhatu. 

2 a-b. Au-dessus, le RÃ¼padhatu de dix-sept places. [2 a] 

Au-dessus du Kamadhatu, les dix-sept places du RÃ¼padhatu 

2 b-d. Des dhyanas qui sont chacun de trois Ã©tages Mais le qua- 
trikme est de huit Ã©tages ? 

Les mondes des dhy&nas comportent chacun trois Ã©tage ou terres, 
ii l'exception du quatriÃ¨me 

Premier dhydna : Brahmakayikas, Brahmapurohitas, Mahabrah- 
mans. - Deuxikme dhyana : Parittabhas, Apramanabhas, Abhas- 
varas 4 .  - TroisiÃ¨m dhyana : Panttasubhas, Apramanaiubhas, 
~ubhakrtsnas.  - QuatriÃ¨m dhyÃ¢n : Anabhrakas, Pupyaprasavas, 
Brhatphalas, [et les cinq ~uddhavasikas :] Avrhas, Atapas, Sudrias, 
Sudarianas, Akanisthas. - Ces dix-sept places, c'est le Rupadhatu. 

1. sa narakadv$pabhedena v i d a t i h  // 
2. ilrdhvam saptadaSasthi%no rÃ¼padhatu?z 
3. prthak prthak / dhyanam tribhÃ¼mika tatra catwrtham tv astabhÃ¼ 

wikarn /{ 
Vyakhya : Tous les dhy6nas sont de trois terres, correspondant au recueille- 

ment faible, moyeu, fort: on a donc pour le quatriÃ¨m dhy6na les Ã©tage des 
Anabhrakas, Pucyaprasavas, Vrhatphalas. Mais le recueillement fort du quatriÃ¨m 
dhyana peut Ãªtr mÃ©lang avec le recueillement anasvava (comme expliquÃ 
vi. 43) ; d'oÃ cinq nouvelles places : Avyhas, etc. - Le quatriÃ¨m dhyfina est 
donc de huit Ã©tages 

4. On peut rappeler ici les quatre bhavtippattis de Majjhima, iii. 147 : dieux 
Parittfibhas, Apparna~abhas, Samkilitthabhas, Parisuddhabhas. 

5. C'est l'opinion des Bahirdegakas (Vyfikhyfi) ou P&+,c&tyas (vibhasa, 98,15) : 
Occidentaux Ã  ̂ Il s'agit des maitres du Gandhfira. Dans ce pays, il y a des 



Hiuan-tsang, viii, fol. 1 b-2 a. 3 

Mais les Kasmiriens disent que le RÃ¼padhat ne comporte que 
seize places '. Dans le ciel des Brahmapurohitas s'Ã©lÃ¨v disent-ils, un 

Sautr~nt ikas : mais quand la VibhÃ e parle de Psicatyas, elle entend les Sar- 
vÃ stivadin extra-Cachemiriens ou du Gandhara. 

La Mahgvyutpatti a quatre termes pour le premier dhyana : brahmakdyâ€¢ka 
brahmaparisadyGs, brahmapurohittis, ~ahabrahmayas. - D'oÃ¹ d'aprhs 
Georgy, Hodgson, quatre cieux distincts; RÃ©musa et Burnouf (Introduction, 608) 
ont discutÃ les diverses sources. - Dans le Kosa, les pwisadyas sont omis, et 
les brahmakayihas sont la classe infÃ©rieure Ailleurs (iii. 5 a, etc.) brahma-7 
kayikas.est le nom gÃ©n6riqu de tous les dieux du premier dhyana, de tous les 
dieux du monde de Brahma. 

VyakhyÃ  - Brahms, parce qu'il est produit par de larges (byhat) racines de 
bien. Qui est-ce ? Celui qu'on nomme Mahsbrahma. Il est grand, mahan, parce 
qu'il a obtenu le dhyana intermÃ©diair (viii. 23), parce qu'il naÃ® et meurt avant 
et aprÃ¨ les autres (iii. p. 17), parce que sa taille, etc., le distinguent. Brahma- 
kayikas, parce que le kÃ¢ya c'est-Ã -dir le nivasa, &jour, de MahÃ brahm est le 
leur (tasya kayo nivasa e@m vidyate). Brahmapurohitas, parce que Bralnna 
est placÃ (dhgyate) Ã leur tÃªt (pura es&). Mah~brahmanas, parce que ayur- 
vareadibhir v w a i r  m a h m  brakma esam. 

La VyÃ khy explique les noms des dieux en langage trÃ¨ clair (Cosmologie 
bouddhique, p. 119). Sa~nghabhadra est d'accord. - DÃ©tail sur tous les dieux, 
iii. 64. 

1. VibhÃ sa 98, 15. 

a. Sources pglies. - Le RÃ¼padhat (ou monde de Brahms, ci-dessus p. 1 II. 1) 
comprend seize places : 1-9, trois places pour chacun des trois premiers dhyanas ; 
10-11, Vehapphalas et Asafifiasattas, pour le quatriÃ¨m dhyana; 12-16, Cinq 
SuddhtÃ¯vÃ sa rÃ©servÃ aux AnÃ gÃ miu - Variantes : Majjhima, i. 329 ; iii. 147, 
etc. 

b. a Opinion correcte des SarvsstivÃ din Ã : seize places, en n'accordant que 
deux places au premier dhyana. 

c. MaÃ®tre de l'occident (Vaibhaeikas du GandhÃ ra PascÃ tyas Bahirdesakas) : 
dix-sept places, en accordant trois places au premier dhyana (une place spÃ©cial 
pour les Mahsbrahmanas). 

d. D'autres Bahirdesakas (Kosa, ii. 41 d, p. 99) : dix-sept places, eu accordant 
deux places au premier dhyana, mais en accordant une place spÃ©cial aux Asam- 
jfiisattvas dans le quatriÃ¨m dhyana. 

e. Dix-huit places, en accordant trois places au premier dhyana (place spÃ©cial 
pour les MahÃ brahm~qas et une place spÃ©cial aux Asamjfiisattvas. 

C'est l'opinion de SrÃ¯labdh (Sri 10 to, Watters, i. 355, auteur d'un Sautrantika 
VibhÃ +%astra) disent Pou-kouang et Fa-pao qui citent Samghabhadra d'aprÃ¨ 
qui a le Sthavira admet dix-huit places Ã  ̂ - C'est l'opinion de Sthiramati ou 
Saramati (Naujio, 1178, Grand VÃ©hicule) 

f. Les YogBcÃ ra admettent aussi le chiffre de dix-huit: mais ils placent les 



aut skjour qui est nomm6 le ciel de rahma *, habit6 par un seul 
un belvbd6re ou un lieu fort " -- et 

a. L'Ã‹rupyadhat n'a pas de places. 

armas irnmatbriels n'occupent pas un lieu : les 

Asamjiiisattvas dans le ciel des Vrhatphalas, et obtiennent le chiffre de dix-huit 
en reconnaissant des Mahesvaradevas (comparer Mal18vyutpaiti~ 162, 7, Maha- 
maheivarayatana). 

Yuh-liouei et d'autres commentateurs disent que l'&de (nikW@ des Slhaviras 
admet dix-huit places, interprÃ©tan d'une n~ani+re erronhe l'expression Ã le Stha- 
vira Ã de Saq$~abhadra, (a) parce que, parmi les vingt 6coles, il y a l'bcole des 
Sihaviras. [Mais Tic-ngen, Pou-kouang et Fa-pao disent que Ã le Sthavira Ã de 
SaxpgSiabhadra est $filabclha], (b) parce qu'ils ne savent pas que dix-huit est le 
chiffre du Sautrtntilta Snlabdha, tandis que dix-sept est le chiffre 6tabli dans le 
s y s i h e  Santrdntilca. - La Vibhtiyd attribue l'opinion de dix-sept places aux 
mattres occidentaux. Il s'agit des Gandhsriens. Parmi ces maÃ®tres il y a des 
Snntriintikas ; mais beaucoup sont Sarvastivadins. La Vihh&$Ã¯ par l'expression 

maÃ®tre occidentaux Ãˆ designe une opinion divergente de l'ecole Sarv&stivsdin, 
non pas les Sautr.iiitika-3 ; c'est pourquoi Sapghabhadra dit seulement : Ã II y a 
d'ttntres qui disent [que les places sont au nombre de dix-sept] ... Ã et ne dit pas 
< nue autre ko le  Ã ..... 

Saeki rksume: Ã Seize places : opinion correcte des Sarvastivsdins. Dix-sept 
places : a. Occidentaux (les Mahabrahmas i part), b. d'autres maÃ®tre (les Asam- 
juins A part). Dix-huit places (en distinguant la place de Mahabrahmg et celle des 
Asaqjiiins) : Sihavira = (a) h l a b d h a ,  Sthavira non compris dans les vingt &coles, 
qu'on nomme aussi Mtilasautrdntika, (b) Sthavira, compris dans les vingt &coles, 
qu'on nomme MÃ¼ladhavira - En outre Sthirainati (SaramaLi) [et les Yogacaras] Q. 

1. Ce Ã st'jour Ã est la dhyafiatarika, Kma, ii. 41 d, p. 99. 
2. Je  crois que je comprends bien Hiuan-tsang et Paramariha ( i  ch&wg soue 

kiu qu'il faut corriger i tch6u ..m.); mais le Koia, dans de nombreux endroits, 
p a h  des i Grands Brahma~ Ã  ̂ Mahabra1tmapas : ce sont les MahÃ¢brahmatleva 
des textes palis, les acolytes on la cour du souverain unique (voir Koia, v i .  38 h, 
p. 214) ; la V y ~ k h y s  explique leur nom : Ã Ils sont mahabrahGnas parce que 
Bral i in~ est plus grand qu'eux par la durke de vie, la couleur, etc. :>. 

3. pa'riga~a iva, c'est-&dire parisanda ha; d'autres expliquent Wavika- 
ko*. 

Beai, Catena, 94 : Ã Following the Kosha Shasier, it is said that Brahma has no 
ciidinet abode, oniy in the mist of the Brahmapurohita Heaven there is a high- 
storied tower, and this is (the abode of Brahms) :>* 

4. @rupyadhatur asthana upapattya caturvidha$ / 
Le problÃ¨me s'il y a vupa dans ce Dhiitn, est discutb viii. 3 c, p. 136-143. 



Hiuan-tsang, viii, fol. 2 a-b. 5 

d h a r m a s  matÃ©riel quand ils sont passÃ© et futurs, Vavij&i-pti, les 
d h a r m a s  immatÃ©riel sont adesastha. [2 b] Mais 

3 b. Il est quadruple par le mode d'existence. 

L'akasdnantyayatana, le vi jnananantydyatana,  1'akiti"canyaya- 
tana,  le n a i v a s a m j n a n d s a m j n a g a h a  (ou bhauagra) constituent 
l'ArÃ¼pyadhat qui est donc de quatre sortes. Par Ã existence Ãˆ enten- 
dons l'apparition des skandhas  dans une nouvelle existence en raison 
de l'acte : ce n'est pas par le mÃªm acte qu'on obtient ces divers 
aya tanas  qui sont supÃ©rieur les uns aux autres. Mais cette supÃ©rio 
ritÃ ne comporte pas diffÃ©renc d'Ã©tage En l'endroit oÃ meurt une 
personne possÃ©dan le recueillement [qui produit une existence 
d'Ã‹rÃ¼pya dans cet endroit commence l'existence en question ; dans 
cet endroit, Ã la fin de cette existence, se formera l'Ãªtr intermÃ©diair 
appelÃ Ã prendre une nouvelle existence [de Kamadhatu ou de Rupa- 
dhatu] (Voir iii. 4 b-d, p. 15 n. 1). 

La sÃ©ri mentale, pensÃ© et mentaux (citta et caittas, ii. 23), des 
Ãªtre matÃ©riel s'appuie sur la matiÃ¨re rupa,  et de la sorte peut 
exister. Quel sera le point d'appui de la sÃ©ri mentale des Ãªtre de 
l'ArÃ¼pyadhat ? # 

3 c-d. Ici la sÃ©ri mentale existe en s'appuyant sur le nikaya et 
sur l'orgqne vital. ' 

D'aprÃ¨ les Ã‹bhidharmikas la sÃ©ri mentale des Ãªtre d'Ã‹rÃ¼p a 
pour point d'appui les deux dharma5 Ã dissociÃ© de la pensÃ© Ã qu'on 
nomme nikdyasabhagata, Ã genre Ãˆ et jâ€¢vitendriy Ã organe 
vital Ã (ii. 45). 

La sÃ©ri mentale des Ãªtre matÃ©riel ne s'appuie pas sur ces deux 

1. nâ€¢kayamj5uit catra h i r i ta  cittasa~tatih // 
Comme on verra iii. 41, la pensÃ© et les mentaux, dans les deux premiers Dhatus, 

sont un airita qui a pour airaya le corps muni d'organes. La pensÃ© Ã§ tombe ;, 
meurt, lorsque les organes sont dÃ©truits 

Sur le nikaya = nik&yasabhc%ga, ii. 41, ci-dessous, iii. 7 c, nikayasabhciga 
= upapattflyatana, 

2, Hiuan-tsang corrige: La sÃ©ri mentale des Ãªtre matÃ©riel ne s'appuie pas 
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& a r m a s ,  parce qu'elle manque de force ; l a  sÃ©ri mentale des Ãªtre 
immatÃ©riel possÃ¨d la force nÃ©cessaire parce qu'elle procÃ¨d d'un 
recueillement d'on la notion de matiÃ¨r a Ã©t Ã©liminÃ© 

Mais, dira-t-on, le Ã genre Ã et l'organe vital des Ãªtre matÃ©riel 
s'appuient su r  l a  matiÃ¨r : quel sera, pour les Ãªtre immatÃ©riels le 
point d'appui du Ã genre Ã et de l'organe vital ? - Ces deux s'ap- 
puient l'un sur  l'autre. Chez les Ãªtre matÃ©riels le Ã genre Ã et  
l'organe vital n'ont pas la force nÃ©cessair pour s'appuyer l'un su r  
l'autre ; ils ont cette force chez les Ãªtre immatÃ©riels parce qu'ils 
procÃ¨den d'un certain recueillement. 

D'aprÃ¨ les Sautrantikas, l a  sÃ©ri mentale, pensÃ© et mentaux, n'a 
pas, chez les Ãªtre immatÃ©riels de point d'appui qui lui soit extgrieur. 
Cette sÃ©ri est fo -te et peut se  passer de point d'appui. Ou bien disons 
que la pensÃ© s'appuie sur les Ã mentaux Ã et les Ã mentaux Ã 

sur  la pensÃ©e comme vous dites que le Ã genre Ã et l'organe vital 
s'appuient l'un sui l'autre. 

L a  sÃ©ri de pensÃ©e d'une nouvelle existence est Ã projetÃ© Ã par 
une certaine cause (acte-passion, karma-Meia) ; h i  cette cause n'est 
pas exempte d'attachement A l a  matiÃ¨r (ruparaga), la pensÃ© renai- 
tra avec la matihre, et s a  sÃ©ri s'appuield sur  l a  matiÃ¨re si cette cause 
est exempte d'attachement l a  matiÃ¨r - comme c'est le cas pour 
le recueillement qui est la cause qui projette une existence d'Ã‹rupy 
- la pensÃ© renaltra et existera sans relations avec l a  matiÃ¨re 

Quelle est l'explication de ces termes, Kamadhatu, etc. * ? 
dha tu ,  ce qui porte (dadhdi) * un svak&apa (Ã savoir les 

kamas ,  etc.) [3 b] ; ou bien &citu signifie goka comme on a expli- 
quÃ ci-dessus, i. 20 a, p. 37. 

sur ces deux, parce qu'ils manquent de force : ils sont forts chez les Ãªtre imma- 
tÃ©riel parce qu'ils procÃ¨den d'un recueillement d'oÃ la notion de matiÃ¨r a Ã©t 
Ã©liminÃ [3 a]. - Mais pourquoi ne pas admettre que la sÃ©ri mentale (tes ktres 
immatÃ©riel s'appuie directement sur ce recueillement ? Pourquoi ce point d'appui 
intercalaire? En outre le Ã genre Ã et l'organe vital des Ãªtre immatÃ©riel s'appuient 
sur la matiÃ¨r ..... 

1. Voir ii. 14, viii. 3 c, p. 137. 
2. Vibhssfi, 75, 6 : comme on a pythiu5dJiatu, etc. 



Hiuan-tsang, viii, fol. 2 b-4 a. 7 

1. Kamadhatu peut s'entendre : Ã dhatu  associÃ Ã kÃ¼rwa Ã̂ en 
Ã©lidan le mot du milieu Ã associÃ Ã (samprayukta), comme on a 
<< diamant-bague Ã (vajravalaka) pour Ã bague ornÃ© de diamant Ã 

(vajrena samprayuMo 'ngdfyakah), ou Ã poivre-potion Ã (marica- 
panaka)  pour Ã potion mÃªlÃ de poivre )>. 

De mÃªm RÃ¼padhat == Ã dhatu  associÃ aux matiÃ¨re >>. 

On a l'adjectif a r Ã ¼ p  = exempt de matiÃ¨re d'oÃ l'abstrait drupya,  
absence de matiÃ¨r '. Ou bien r Ã ¼ p  = Ã ce qui est susceptible de 
rupana ,  de badhana  Ã (i. 24, p. 45) ; arÃ¼pa par absence de r Ã ¼ p  ; 
aruipya, le fait d'Ãªtr tel (tadbhava [: arÃ¼pabhava m y a m ) .  
L'ArÃ¼pyadhat est ce qui est associÃ Ã l 'arupya. 

2. Ou bien ces termes sont des composÃ© dont le premier terme 
est un gÃ©nitif Kamadhatu, le rkceptacle ou dhatu des -as ; 
RÃ¼padhatu le rÃ©ceptacl des matiÃ¨re ; Ã‹rÃ¼pyadhat le rkceptacle 
de l'drupya. " 

Que faut-il entendre par kdma  ? - La concupiscence, le dÃ©si de 
l'aliment en bouchÃ©e (kavadfkarahÃ¼ra iii. 39) et le dÃ©si sexuel. 
[kama ne signifie pas l'objet de la concupiscence qu'on nomme exac- 
tement kamaguea ,  mais Ã ce qui dÃ©sir Ãˆ klimyata aneneti kamah]. 
On le voit par les stances qui suivent. 

~ a r i p u t r a  dit Ã un Ajivaka : Ã Les belles choses de ce monde ne sont 
pas les kamas  ; le h a ,  c'est le desir que l'imagination nourrit 
chez l'homme. Peu importent les objets de l'univers : le sage dompte 
tout souhait Ã leur endroit Ã̂  - L'Ajivaka rÃ©pondi : Ã Si les belles 
choses de ce monde ne sont pas les Icdmas, si le karna est le dÃ©si 
que nourrit l'imagination, un Bhiksu mÃªm sera un Ã savoureur des 
kamas  Ã quand il produit de mauvaises imaginations Ãˆ - ~ a r i p u t r a  
rÃ©pliqu : Ã Si les belles choses de ce monde sont les -as, si ce 
n'est pas le dÃ©si que nourrit l'imagination qui est le kama,  le MaÃ®tr 

1. Cette explication vaut pour l'expression arÃ¼pyadh6t ; mais quand on parle 
des recueillements immatÃ©riel (viii. 2 c) wupya doit s'entendre comme Ã©quivalen 
i arapa, ou bien comme signifiant Ã favorables Ã l'ArÃ¼pya[dhatu Ã (Vyakhya). 

2. Icam6napt va dhatur iti .... kaman go dad"i6ti .... a r Ã ¼ p y a  go dadhati, 
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lui-mÃªm sera un savoureur des kamas  lorsqu'il voit les objets Ãˆ ' 
Faut-il considÃ©re comme Ã integrÃ© Ã (pratisamyukta, apta,  pa- 

tita) a un Dhatu [= comme Ã©tan du domaine d'un Dhatu], tous les 
d h a r m s  qui se  produisent dans ce Dhatu ? 

Non pas, mais seulement les d h a r m a s  Ã l'endroit desquels se 
developpe, dans lesquels prend gÃ®t le dÃ©si (raga) propre a ce Dhatu, 
dÃ©si de Kama, RÃ¼pa Ã‹rÃ¼pyadhat 

Quel est le desir propre a chaque Dhatu ? 

1. Samyukta, 28, 3. - La premiÃ¨r stance est citÃ© Anguttara, iii. 411, oÃ elle 
est attribuÃ© Ã une divinitÃ (devata). En sanscrit comme en pÃ¢l elle commence 
par na te kama yani [c i trwi  loke] / samkalparagah purusasya k a m .  - 
Les deux autres stances, i ma connaissance, manquent en pÃ¢li La Vy~khya donne 
les deux derniÃ¨re lignes : Sistapi te bhavisyati Icdmabhog% d w a i v a  rÃ¼pap 
manora~napi. 

L'argument de 1'AjÃ¯vak ne vaut pas. Il pense qu'un Bhiksu cesse d'Ã¨tr Bhikgu 
par le fait qu'il est un kdmopabhogh; et, si k m a  = dÃ©sir le Bhikqu sera 
kamopabizo@~, et perdra la qualitÃ de Bhiksu, mÃªm quand il ne jouit pas des 
objets. Mais le Bhiksu, par le dÃ©sir corrompt sa moralitÃ© sans perdre la qualitÃ 
de Bhikqu: il faut pour cela qu'il transgresse par le corps ou la voix la ligne 
des rÃ¨gle du Tathagata. 

Dans Kathavatthu, viii. 3-4 le Theravadin Ã©tabli contre les Pubbaseliyas que 
kama, dans l'expression Kamadhatu, ne signifie pas Ã objet du dÃ©si Ã - rupaya- 
tana Ã visible Ãˆ etc. - mais bien Ã dÃ©si Ãˆ Il cite la stance Ahguttara, iii. 411 = 
Samyutta, i. 22, comme Vasubandhu. 

Comparer Vibhanga, 256 citk AtthasalinÃ¯ 164-5 ; la distinction des vatthukawtas 
et des kilesakamas, Mahaniddesa ad S~ittanip&ta, 766 ; Compendium, p. 81, n. 2. 

Vibha?Ã  73 ; Dharmaskandha, 5, 15. 

2. Dans le Kamadhatu se produisent (samud&aranti) des dharmas qui sont 
du domaine du RÃ¼padhat et de l'ArÃ¼pyadhatu par exemple les divers recueille- 
ments (viii. 19 c) ; un homme peut Ã©prouve Ã dÃ©si Ã  ̂ raga, Ã l'endroit de ses 
recueillements: mais ce dÃ©sir ayant pour objet un dharma d'une terre supÃ©rieure 
ne s'y installe pas : comme le pied sur un pavÃ brÃ»lan (v. 2, 39). De mÃªm se 
produisent chez les Ãªtre du Kamaclhatu des dharmas anasravas, a purs Ã  ̂ Ã 
savoir les pensÃ©e qui constituent le Chemin : ces dharmas ne sont pas l'objet 
du Ã dÃ©si Ã (raga), Ã quelque Dhatu qu'il soit propre (v. 16, viii. 20 c) : ils sont 
donc adhatwpatita, adhatuapta, Ã©tranger aux Dhatus. 

D'oi~ ce principe que c'est la u soif Ã qui dktermine les terres (Kamadhatu = 
une terre, RÃ¼padhat = quatre terres) ; viii. 20 c. 

Est de la terre du Kamadhtitu tout dharma Ã l'endroit duquel la Ã soif Ã d'un 
Ãªtr nÃ dans le Ktimadhtitu se dÃ©veloppe 



Hiuan-tsang, viii, fol. 4 a-b. 9 

Le dÃ©si qui se dÃ©veloppe qui prend gÃ®t dans les dhwmas de ce 
Dhatu. 

C'est l'exemple de la longe : u A qui cette longe ? - Au propriÃ© 
taire de ce cheval. - A qui ce cheval ? - Au propriÃ©tair de cette 
longe Ãˆ La rÃ©pons ne nous apprend rien. 

Pardon [4 b] : nous avons Ã©numÃ© les Ã places Ã qui constituent 
le Kamadhatu. On nomme u dÃ©si propre au Kamadhatu Ã le dÃ©si 
de l'Ãªtr qui n'est pas dÃ©tach de ces places, qui n'a pas rejet4 le dÃ©si 
Ã l'endroit des dha rmas  de ces places. De mÃªm pour les deux autres 
Dhatus '. - Ou bien Ã dÃ©si propre au Kamadhatu Ã = dÃ©si de l'Ãªtr 
qui n'est pas recueilli (samahita) ; Ã dÃ©si propre au Rnpadhatu, Ã 
l'ArÃ¼pyadhat Ã = dÃ©si relatif aux recueillements de dhi/dna, aux 
recueillements dits d'arwa. 

La pensÃ© ' par laquelle on crÃ© des objets magiques du domaine 
du Kamadhatu est un fruit du dhyana.  Cette pensÃ© ne se produit 
donc que chez des Ãªtre dÃ©tachÃ du Kamadhatu. Comment peut-on 
dire que cette pensÃ© est du domaine du Kamadhatu ? En effet cette 
pensÃ© ne se produit pas chez un Ãªtr non dÃ©tach du Kamadhatu, 
et, lorsque cette pensÃ© se produit chez un Ãªtr dÃ©tach du Kama- 
dhatu, elle ne peut Ãªtr pour lui l'objet d'un dÃ©si de l'ordre du 
Kamadhatu. Cette pensÃ© est donc du domaine du Kamadhatu (kama- 
vacaratva) sans qu'il y ait, Ã son endroit, dÃ©si de l'ordre du Kama- 
dhatu (kamaragena vina) : cela fait difficultÃ© cela contredit votre 
dÃ©finitio des Dhatus. 

Cette pensÃ© est du domaine du Kamadhatu parce qu'un dÃ©si de 
l'ordre du Kamadhatu se produit Ã son endroit chez un homme qui 
entend parler de cette pensÃ© comme appartenant Ã un autre, ou qui 
se  souvient de l'avoir possÃ©dÃ autrefois, ou qui voit des crÃ©ation 

1. yesu kamamparÃ¼pyarag anuhwate / yesu kamarago 'nusete dam-  
banatah samprayogato va yathasambhavam te kamapratisamyukttih .... 

2. Nous expliquons, Ã la lumiÃ¨r de la Vyakhya, le Bhasya: nirmanacitte 
katham Jcamaragah 1 irutva parihaya Ca tadasuadanet 1 nivmanavaiena 
va / gandharasanirmc%@d va [kamavacaratvaml rapc%vacarena tayor 
a n i r m m t .  

Voir vii. 4-9-51. 
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magiques. Ou bien encore parce que cette pensÃ© crÃ© des odeurs et 
des saveurs : or une pensÃ© du domaine du RÃ¼padhat ne peut creer 
odeurs ou saveurs parce que les Ãªtre du Rupadhatu sont dÃ©tachÃ 
des unes et des autres. 

Ce triple Dhatu est-il unique ? 
Les triples D h a t ~  sont infinis, comme l'espace ; bien qu'il n'y ait 

pas production de nouveaux Ãªtres bien que d'innombrables Bouddhas 
convertissent d'innombrables Ãªtre et leur fassent obtenir le Nirvana 
[5 a], les Ãªtre des innombrables Dhatus ne sont jamais Ã©puisÃ© ' 

Gomment sont disposÃ© les triples Dhatus ? - Horizontalement 3, 

ainsi que le prouve le SCitra : Ã De mÃªm que, lorsque le nuage 
Ã•sadhar l pleut, il n'y a pas intervalle ou discontinuite des gouttes 
d'eau qui tombent de l'espace, de mÃªm vers l'orient il n'y a pas 
intervalle ou discontinuitÃ des univers (lokadhatus) en Ã©ta de crÃ©a 
lion et de disparition ; comme vers l'orient, de mÃ¨m vers le sud, 
l'occident et le nord Ãˆ Le SÃ¼tr  n'ajoute pas : vers le zÃ©nit et  vers 
le nadir. 

D'aprÃ¨ une autre opinion 6, les univers se superposent vers le 
zÃ©nit et le nadir, car, d'aprÃ¨ d'autres Sutras ', les univers sont 
disposÃ© vers les dix points cardinaux. Il y a donc un Kamadhatu 

1. Il y quatre anantas: akaso ananto, cakJeavÃ¼laH anadani ,  sattakayo 
ananto, b u d d h a i i m m  anantam (AtthasdinÃ¯ 160). - Voir ix. p. 267. 

2. P'ou-kouang (citÃ par Saeki, viii. 5 b, 10) : Ã Si on suit l'opinion des MahisÃ  
sakas, il y a production de nouveaux Ãªtre (yebu chÃ k'i yebu tsing =- asty ady- 
wtpannah sattvah) qui ne naissent pas d'acte-passion (karmaMesa) :). 

3. VibhÃ sÃ 93, IO, signale les deux opinions, disposition horizontale, disposition 
horizontale et verticale des univers, et les difficultÃ© qu'elles prÃ©sentent - Com- 
parer DÃ¯gha i. 33. 

4. Ce SÃ¼tr est Samyukta 34, 7; il est utilisÃ dans LokaprajfiÃ pti au dÃ©bu 
(trad. Cosmologie bouddhique, p. 196). 

5. L'Ã•sadhara Ã le nuage dont les gouttes ont la dimension d'un timon Ã̂ est un 
des quatre nuages du commencement de Pige cosmique, SikeÃ samuccaya 247, 
Koia, iii. 90 c. [Un NÃ g Ã plÃ©bÃ©i Ã de Waddell, JRAS. 1894, 98.1 

6. Opinion des Dharmaguptas d'aprÃ¨ P'ou-kouang. - Opinion de Sthiramati, 
Tsa-tsi (Nanjio, 1178), etc. 

7. Par exemple Samyukta, 17, 11, Madhyama, 11, 5. 
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au-dessus de 1'Akani~tha et un Akanistha en-dessous du Kamadhatu. ' 
Quiconque est dÃ©tach d'un Kamaclhatu est dÃ©tach des Kamadha- 

tus de tous les univers ; de mÃªm pour les deux autres Dhatiis. 
Quiconque produit l'AbhijÃ¯i de pouvoir magique en prenant point 

d'appui sur le premier dhyana, l'Ãªtr magique qu'il crÃ© ne peut se 
rendre que dans le Brahmaloka de l'univers O{I est nÃ son crÃ©ateu ; 
non pas dans les autres univers (vii. 50 b, p. 116). 

4 a-b. Dans ces Dhatus, cinq destinÃ©e qui ont Ã©t dÃ©signÃ© par 
leurs noms. [5 b] 

1. Sur la disposition des univers, voir les rÃ©fÃ©renc Hastings, Art. Cosmology, 
137b (Mahavastu, i. 122, Lotus, chap. xi, Avatamsaka). - Ci-dessous iii. 45, 73. 

2. narakadisvanamokta gatayak paiica tesu. 
Cinq ou six gatis ? 
Kathavatthu, viii. 1. - MalgrÃ Majjhima, i. 73 (puGca ktio paÃ§ i ~ n a  sariputta 

gatayo .,.), les Andhakas et les Uttarspathakas tiennent que les Asuras consti- 
tuent une gati Ã part. Mais les Kalakafijakas sont Ã ranger parmi les Pretas, et 
la troupe de Vepacitti (Samyutta, i. 221, Dialogues, ii. 289, Brethren, 719) parmi 
les Devas. [D'aprÃ¨ la version et les notes de Aung-Rhys Davids.] 

Outre Majjhima, i. 73, on peut signaler Digha, iii. 234, Anguttara, iv. 459. 
Saipyutta, v. 474. 

Cependant il y a quatre apayas : damnks, animaux, Pretas, Asuras (Rkfkrences 
Rhys Davids-Stede). - Ce sont les aksaeagatis de Sik$hmuccaya, 147, les 
akkhunas de Digha, iii. 264, les duggatis de Petavatthu, qui manquent dans le 
paradis d ' v i t a b h a  (Sukhavatl, 11). 

Dans le Lotus, on a parfois six gatis (Burnouf, 309), parfois cinq yatis (Bur- 
nouf, 377). 

La Lettre Ã l'ami de Mgarjuna donne cinq gatis; de mÃªm l'inscription de 
Bodh-Gaya (Fnjishima, JAS. 1888, ii. 423 ;,Chavannes, RHR. 1896, ii.). 

Mais six gatis dans Dharmasamgraha, 57, e t  autres sources nommkes ibidem. 
Notes de Kiokuga.-i. Les Asuras: 1. compris parmi les Pretas (Vibha$i et Sam- 

bhinnahrdaya, Nanjio, 1287) ; 2. non compris dans les gatis (BuddhabhÃ¼mi etc.) ; 
3. sixibme gati (Mahasamghikas, etc.) ; 4. compris parmi les Pretas et les animaux 
(SaddharmasmrtyupasthanasÃ¼tra ; 5. compris parmi les Pretas, les animaux et 
les dieux (Sagathasntra). - ii. Le SÃ¼tr dit qu'il y a cinq gatis. Comment peut-on 
soutenir qu'il y en a six ? - Le Bouddha Ã©tan parti il y a cinq siÃ¨cles il y a beau- 
coup d'Ã©cole ; les Ã©cole ne sont pas d'accord : les unes tiennent pour cinq gatis, 
les autres pour six. Les premiÃ¨re font dire au SÃ¼tr qu'il y a cinq gatis, les 
autres qu'il y en a six. - iii. Dans le Grand VÃ©hicule 1'Avatalpsaka dit qu'il y a 
six gatis. 
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Cinq gatis : etres infernaux, animaux, Pretas, hommes et dieux. 
Dans le Kamadhatu, les quatre premiÃ¨re destinÃ©e et une partie de 
la  destinÃ© divine ; dans les deux autres Dhatus, une partie de la 
destinÃ© divine. 

LJa stance dit : Ã cinq destinÃ©e dans les Dhatw Ãˆ Est-ce donc qu'il 
y a une partie des D h ~ t u s  qui ne rentre pas dans les destinÃ©e ? -- 
Oui. Sont inclus dans les Dhatus le bon, le mauvais, le monde rÃ©cep 
tacle, l'existence intermÃ©diaire Tandis que, les cinq destinÃ©e : 

4 b-d. Elles sont non-souillÃ©es-non-dÃ©finie elles sont monde-des- 
etres ; elles ne comprennent pas l'existence intermÃ©diaire ' 

Les destinÃ©e sont non-souillÃ©es-non-dÃ©finie Ã©tan fruit de rÃ©tribu 
tion (ii. 57) ?. Dans l'hypothÃ¨s contraire, les cinq destinÃ©e se con- 
fondraient : [en effet, un homme peut faire des actes qui sont rÃ©tribuÃ 
par une naissance infernale, par une naissance divine: si les actes 
Ã©taien intÃ©grÃ (paryupanna) aux destinÃ©es la destinÃ© humaine 
serait en mÃªm temps infernale et divine. Un Ãªtr nÃ dans le Kama- 
dliatu est muni de la passion (kleia) de cette terre ( b h w i )  et peut 
Ãªtr muni des passions des terres supÃ©rieures, 

Elles sont sattvukhya (i. 10 b) : le monde-rÃ©ceptacl ne rentre pas 
dans les destinÃ©es 

L'existence intermÃ©diair n'est pas une destinÃ© (ci-dessous p. 14, 
1. 18 ; iii. 10). 

La  nature des destinÃ©e est illustrÃ© par plusieurs textes : 1. La 
Prajnapti dit : Ã Les quatre matrices (yoni, iii. 8 c) comprennent les 
cinq destinÃ©e ; les cinq destinees comprennent-elles les quatre matri- 
ces ? - L'existence intermÃ©diaire qui est de la  matrice apparition- 
nelle, n'est pas conlprise dans les cinq destinÃ©e Ãˆ - 2. Le Dhar- 

1. tah / akiischyahrta eva sattvakhya nantardbliauah. 
Voir ci-dessous p. 15 n. 2. 
2. DÃ©finitio de la gati dans KtiraqaprajÃ¯itipti traduite Cosmologie bouddhique, 

345. On y voit que ndrakanikayasabhagata, ndrak@atanasarnanvQgama, 
anivrtmyakrtan6'rakarÃ¼padin ainsi que la narakesw pratisaydhi@. sont 
narakagati. 

3. On peut restituer : catasybhyo yo~zibhya@ panca gatayah samgyh"lah / 
kim pancabhyo gatibhyas catasro yonaya@ samg@ta@ / antarabliauah. 
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maskandha (9, 8) dit : Ã Qu'est-ce que l'Å“i (caksurdhatu) ? - Celte 
matiÃ¨r subtile dÃ©rivÃ des grands Ã©lÃ©men qui, dans l'enfer, chez 
les animaux, chez les Pretas, chez les dieux, chez les hon~mes, chez 
les Ãªtre nÃ© du recueillement, chez les Ãªtre intermkdiaires, est ceil, 
Å“il-organe Å“il-sourc de connaissance, Å“il-dÃ©me ' Ãˆ [6 a] - 3. Le 
SÃ¼tr lui-mÃªm dit que l'existence intermÃ©diair n'est pas comprise 
dans les destinÃ©e : Ã II y a sept bhavas ou Ã existences Ã : existences 
infernale, animale, de Preta, divine, humaine, plus le karmabJiava 
et l'existence intermÃ©diair ( a d a r m a v a )  Ãˆ Ce Sutra indique les 
cinq destinÃ©e (existences infernale, etc.) avec leur cause, a savoir 
l'acte ou karmabhava  (iii. 24 a), et leur acc6s) il savoir l'existence 
intermkdiaire par laquelle un 6tre arrive Ã une destinÃ©e Ce Sutra, du 
mÃªm coup, montre que les destinÃ©e sont non-souillkes-11on-d6finies, 
puisqu'il distingue, d'une part, les destinÃ©e (existences infernale, etc.), 
d'autre part, la cause des destinÃ©e & savoir l'acte qui  est dbfini (bon, 
mauvais). - 4. Ce dernier point est encore ktabli par un SÃ¼tr que 
lisent les Kaimiriens '' : Ã Sariputra dit : VknÃ©rable lorsqu'enirent 
en exercice des passions (asravas) infernales, on fait et on accumule 
des actes qui doivent 6tre rÃ©munkrÃ par l'enfer. Ces actes de corps, 
de voix et de pensÃ©e actes tortueux, corrompus, Ã teints Ã (iv. 59), 
ont pour rÃ©tributio les a p a ,  vedanÃ¼, smg jna ,  samskdras  et 
vijnÃ¼na infernaux. Quand cette rktribution est rÃ©alisÃ (nirvytte 
vipake), iLy a ce qu'on nomme Ãªtr infernal. VÃ©nÃ©rabl en dehors 
de ces cinq dharmas ,  on ne peut constater l'exislence d'aucun etre 
infernal Ãˆ [C'est dire que l'Ãªtr infernal n'existe pas en dehors de 
ces cinq d h a r m a s  Ã qui sont rktribution Ã  ̂ donc non-souillks-non- 
dbfinis] 

1. On peut restituer d'aprÃ¨ la version tibÃ©tain et Parainartha : calqwdâ€¢lat 
katamah 1 yad catvÃ¼v mahabhutmy upadaya rÃ¼puprasad narake v a  

2. Ce SÃ¼tra discut6 dans Vibh&$i, 60, 5, est le SaptabhavasÃ¼tra Les &coles qui 
nient l'existence intermhdiaire en contestent l'autlienLicit6, voir Samgliabhadra, 
xxiii. 3, 6 a, traduit Nirvaga, 1925, p. 23, note. 

3. Vasubandhu veut dire: Les Kasmiriens seuls lisent ce SÃ¼tra ce SÃ¼tr est 
mukiaka, il ne fait pas partie des Agamas. 

D'aprÃ¨ Vibhasa, 172, 3. 
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Mais comment accorder cette thÃ¨s avec la  dÃ©claratio du Praka- 
ranagrantha (3, 8) : Ã Tous les a w d a y a s  prennent gÃ®t et developpe- 
ment ii l'endroit des destinÃ©e Ã ? ' - On rÃ©pon que cette dÃ©clara 
tion vise la  pensÃ© initiale (saqdhicitta) des destinÃ©e ", laquelle 
peut ktre de cinq espÃ¨ces Ã abandonner par la vue de chacune des 
quatre vÃ©ritÃ ou par la mÃ©ditatio : donc tous les a n u i a y a s  peuvent 
y prendre gÃ®t \ [6 b] Or on dit Ã village Ã pour Ã les confins du 
village Ã ; le Prakarana peut donc s'exprimer comme il fait. 

D'aprhs une autre opinion les destinÃ©e sont aussi bonnes et souil- 
lkes (kuSala, kli&a). En effet, disent les partisans de cette opinion, 
l'argument tirÃ du Sutra des sept existences (p. 13 n. 2) ne vaut pas : 
l'acte est mis Ã part des cinq destinÃ©es mais cela ne prouve pas qu'il 
en soit exclu. Parmi les cinq Ã corruptions Ã (kasaya) sont citÃ© Ã 

part le kl&aka@ya et le d&ikas&ya (iii. 93  a) : dira-t-on que la 
d&i n'est pas un Meda ? Donc l'acte (karmabhava) est compris 
dans les destinÃ©e ". Il est cependant nommÃ Ã part parce qu'il est la 
cause des destinÃ©es 

Le Sarvastivadin. - Votre raisonnement s'applique Ã l'existence 
intermÃ©diair qui sera donc une destinÃ© ? 

Non pas. Le mot gati, u destinÃ© Ã̂  signifie : Ã oÃ l'on va >\ 'j. Or 
l'existence intermÃ©diair commence dans l'endroit oÃ a lieu la  mort. 

1. gatisu sarve 'nuiaya anuSerate. - Si les gatis sont des dharmas non- 
souillks-non-dÃ©finis comme ces dharmas sont abandonnbs par bhavan&, le Pra- 
k a r a ~ a  devrait dire : Ã Prennent gite et dÃ©veloppemen Ã l'endroit des gatis les 
anuiayas abandonnÃ© par bhavam et les anuSayas universels Ã (voir i. 40 c 
et chapitre V) ; il ne devrait pas dire : u tous les anuiayas Ã̂ car parmi ceux-ci 
il en est qui ne prennent pas gÃ®t dans les dharma-s non-souillÃ©s-non-dÃ©fini 

2. C'est l'explication de Vibhasa, 72, 2. 

saqtdhicitta = pratisamd1vicitta = upapattibhava de Koh,  iii. 13 c, 38. - 
On a praHsaq%i = viEEaFa, l'Ã©lÃ©me de Ã r6incarnation w ,  Patisambhida- 
magga, i. p. 52 ; pratisamdhicitta et vin?+a, Visuddhi, 548, 659. 

3. D'api-& iii. 38, ii. 14. 
4. Paramartha diverge : Ã Vous dites que le karmabhava est nomm6 ici parce 

qu'il est la cause des destinÃ©e : il conviendrait de nommer les skandhas qui sont 
aussi cause des destinees Ã  ̂

5. On dira que l'existence intermÃ©diair est une destinbe, bien qu'elle soit 
nommÃ© A part pour indiquer l'accbs des autres destinÃ©es 

6. gacchanti tam iti [gaiâ€¢h 
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Le Sarvastivadin. - C'est aussi le cas pour les existences d ' h -  
pyadhatu qui donc ne rentreront pas dans les destinkes. ' 

Disons donc que l'existence intermÃ©diaire Ã©tan ainsi nommke 
parce qu'elle est intermÃ©diair entre deux destinkes, n'est pas une 
destinÃ©e Si  elle Ã©tai une destinÃ©e n'Ã©tan pas intermkdiaire. elle ne 
serait pas nommÃ© existence intermÃ©diaire 

Le Sarvastivadin. - Admettons que vous avez rkfutk l'argument 
tirÃ du SÃ¼tr des sept existences, que faites-vous de la dkclaration de 
sariPutra (p. 13 1. 16) ? 

s a r i p t r a  dit qu'il y a un Ãªtr infernal quand la rÃ©tributio des 
<< actes infernaux Ã est rkalisÃ© ; il ne dit pas que la destinke d'etre 
infernal soit seulement rÃ©tributio [7 a] : cette destinÃ© est partie 
rbtribution, partie non rktribution. Le texte dit qu'il n'existe pas d'ctre 
infernal en dehors de ces dharmas,  rupu, etc. : son intention est de 
nier la rÃ©alit d'une personne qui passerait d'une destinke dans une 
autre, non pas d'affirmer que les Ã©lÃ©men (skandhas : rupu,  etc.) 
de l'ktre infernal sont seulement rÃ©tribution 

Pour les Vaibhfisikas, les destinÃ©e sont exclusivement des dha r -  
m a s  non-souillÃ©s-non-dÃ©fini Parmi les Vaibhasikas, les uns pensent 
qu'elles sont des dharma5 de rÃ©tributio (vipakaja) ; d'autres pen- 
sent qu'elles sont des dharmas de rÃ©tributio et d'accroissement 
(aupacayika). "Â 

Dans ce triple Dhatu Ã cinq destinhes, il y a, dans l'ordre ascen- 
dant, 

1. art@yc% na  gatih syu.4 cyutideda evotpadat 1 GrÃ¼pyag hi yoira cyavante 
viliare va vr@ainÃ¼l va yavac catwrthym dhy@nabhÃ¼ma tatraivotpady- 
ante: Ã§ En quelque endroit que meurent les etres Ã qui doivent aller aux &ru- 
pyas Ã (arÃ¼pyaga) soit au couvent, soit au pied d'un arbre, soit dans la quatribme 
terre de dhyana, dans cet endroit ils renaissent d'une existence d'Ã¼ka6Ã fianty 
etc. Ã (Ci-dessus iii. 3 b). 

2. Les dharmas non-souillÃ©s-non-dÃ©fin peuvent 6tre ou vipakaja ou awpa- 
cayika (i. 37, ii. 57). - Samghabhadra adopte l'avis des seconds docteurs. 

On voit ii. 10 que le j8vitenciriya est exclusivement rÃ©tribution mais que les 
cinq organes matÃ©riels l'organe mental, quatre sensations sont quelquefois rÃ©tri 
bution, quelquefois non rÃ©tribution 
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a. Sept viJndnastJaitis, h. savoir : 1. 6tres divers de corps et 
de notion ; 2. &res divers de corps et de mgme notion ; 3. &es de 
meme corps et divers de notion ; 4. 6tres de meme corps et de meme 
notion ; 5-7. trois classes d9Gtres irnmatkriels. "' 

D'apr6.s le Sutra (Madhyama, 24, fi) : 
1 Ã Les &ires matkriels divers de corps et de notion, 6 savoir les 

hommes et certains dieux : c'est la premii3re vijâ€¢lana-sttzit )> 

nels sont ces certains dieux ? - Les six dieux du Kamadhatu 
(i. i) et les dieux du  premier dhydna (monde de Brahms) exceptb 
les patJiama'bâ€¢timrvfla '' 

~ w t w i ~ ~ " i U  naaafvasamjiiin. 
Le SÃ¯it i  (Mahiivyutpatti, 119, 1.7) ; 1. r+i&i santi saliva +%amatva"caya 

~ i m & i i ^ i 1 t i % } ) " â € ¢ / 2 7 (  fadijat"~i manwgiâ ek&& ca devdh, 2. ... nandtvats.W 
elwtvusamjiâ€¢in tadyathU deva & r r t " l n z a k ~ a $  prat'ham&bhinirvrtt&'h, 
3. . . ekafcukUyd n6n&tvasam.j"imus tadyaUi.a deva aVhas~ara$, 4. ... eka- 
tvaJcay& &~futvsa~pjiâ€¢i tadyafJia deva dub'hakrtana$, 5 .  akadS,tia$tty@a- 
tumm fmieux : oayatanopaga~, 6. t1iJ$%an.anantyayatamam, 7. a'ktmcanyti- 
yatanam. 

D ~ g h a ,  ii. 08 (iii. 253  282, Aneuttara, ir. 39, v. 53) : Ã II y a sept vin?%a@at('hitis 
et deux ~"yatanas [lesquels s'ajoutent aux m a n a s t h ~ t i s  pour faire le5 neuf 
sattvWiâ€¢su K o h ,  iii. 6 c l :  1. sanH &anda satta nanatiakaya na'natta- 

avons l u ,  p. 2-4). 
Les viniptitihas du texte p5li manquent. 
3. La Vibhasa (137) omet les Ã dieux du premier d'hyana Ãˆ parce que ces dieux 

ne sont pas n6cessairement divers de notion (Note de Kiokuga). 
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Ils sont ndndeakdya ,  Ã de corps diffkrents Ãˆ parce que leur cou- 
leur (varna), leurs marques (â€¢in : vÃªtements ornements, etc.), leur 
u figure Ã (samsthdna, longueur, etc.) ne sont pas identiques [7 b]. 
Ils sont nana tvasamjnm,  Ã de notion diffÃ©rent Ã  ̂ parce que leurs 
notions, notions de plaisir, de dÃ©plaisir de ni-plaisir-ni-dÃ©plaisir ne 
sont pas identiques. ' 

2. u Les Ãªtre matÃ©riel divers de corps et de mÃªm notion, Ã savoir 
les dieux Brahmakayikas 2prathamabhinirvytta,  c'est la deuxiÃ¨m 
vijnanasthiti  >>. 

Tous ces dieux, p r a thamdh in i r ty t t a ,  sont de mÃªm notion, car 
tous ont la notion d'une seule et mÃªm cause, Brahma pensant : Ã Ils 
sont crÃ©Ã par moi Ã  ̂ et les acolytes de Brahma pensant: Ã Nous 
sommes crÃ©Ã par Brahms Ã ". - DiversitÃ de corps : car autre est 
B r a h ~ a ,  autres ses acolytes, pour la hauteur, la largeur, le corps, 
la parole, les vÃªtement et les ornements. 

Hiuan-bang et Paramiirtha traduisent prathamabhinirvrtta = qui naissent 
au commencement du Kalpa ; le Lotsava, littÃ©ralement dan par byuh bu. 

1. Nous suivons la version de Paramartha. Vasubandhu (que suivent le Lotsava 
et Hiuan-tsang) explique l'expression nanatvakaya .... : a diversitÃ de notion 
parce que les notions sont diverses ; douÃ© de cette diversitÃ© ils sont divers de 
notions Ã  ̂ - Sur n-c%natvasamjna, les rÃ©fÃ©renc de Rhys Davids-Stede et de 
Franke, Digha, p. 34, n. 8. 

2. Par Brahmakayikas, il faut entendre tous les dieux du premier S h y m a ;  
en nommant les premiers, on nomme les autres. 

3. Comparer Digha, i. 18, iii. 29. - Brahms pense : maya ime satta nimmi- 
tu ... ; les autres dieux pensent : imina mayatg bhotd brahmuna nimmita. 

Le tibÃ©tai peut Ãªtr traduit: Ã L'aspect de la notion n'Ã©tan pas diffÃ©ren ils 
sont de mÃªm notion Ãˆ - Paramartha est tr6s net : u Parce que semblablement 
ils ont la notion que Brahma est la cause unique Ãˆ - Samghabhadra rÃ©fut une 
objection: Ã La notion est diffÃ©rente puisque les Brahmakiiyikas pensent qu'ils 
sont crÃ©Ã tandis que Mahiibrahma pense qu'il crÃ© S. En effet, dit-il, les uns et 
l'autre ont la notion d'une cause unique, ont la notion de crÃ©atio (nirwz@m). 

4. Hauteur = aroha (uttaratdj ; largeur = puripaha (sthaulyapramana) ; 
corps = Gkftivigraha, c'est-Ã -dir vigraha consistant en Gkrti, Ã figure Ã̂ et par 
consÃ©quen Ã©quivalen Ã Sar$ra. [Il y a, en outre, vedaniivigraha Ã masse de 
sensation Ãˆ etc.] ; parole = vagbhasa (vaguccarana) : Hiuan-tsang et Para- 
mÃ rth traduisent : voix, Ã©cla (= vGg bhasah). 



Nous lisons dans le SÃ¼tr que ces dieux se souviennent : Ã Nous 
avons vu cet Ãªtr de longue vie, qui dure si longtemps Ã  ̂ et le reste 
jusque : Ã lorsqu'il a formÃ le vÅ“ : Ã Puissent d'autres Ãªtre naÃ®tr 
ici en ma compagnie ! Ã nous sommes nÃ© dans sa  compagnie >> '. 
(voir iii. 90 c-d) - Nous demandons oÃ se trouvaient ces dieux 
[8 a] quand ils voyaient Brahma. * 

D'aprÃ¨ certains docteurs [qui s'autorisent du SÃ¼tr qui enseigne 
que les Brahmakayikas renaissent dans le monde de Brahma aprÃ¨ 
etre morts dans le ciel Ã‹bhasvara - ils ont vu Brahma quand ils 
Ã©taien dans le ciel Ã‹bhasvara Mais, dirons-nous, en tombant du 
ciel Ã‹bhasvara ciel du deuxiÃ¨m dhydna,  ils ont perdu le deuxiÃ¨m 
dhydna, et le deuxiÃ¨m dhyÃ¼n est nkcessaire Ã la mÃ©moir d'une 
existence ancienne dans un ciel du deuxiÃ¨m d 7 ~ ~ . % n a  (vii. p. 105). 
En outre, ils n'ont pas reconquis le deuxiÃ¨m dhydna  puisqu'ils 
tombent dans la vue erronÃ© (iâ€¢lavratapardmari de considÃ©re 
Mahabrahma comme un crÃ©ateu : on ne peut pas dire que cette vue 
erronke puisse accompagner le deuxiÃ¨m dhyana,  puisque jamais 
vue erronke (ou passion quelconque, JcleSa) d'une certaine terre n'a 
pour objet une terre infÃ©rieure 

D'aprÃ¨ une autre opinion, ils ont vu Brahma pendant qu'ils se 
trouvaient dans l'existence intermÃ©diair (antarabhava) qui prÃ©cÃ© 
leur naissance dans le monde de Brahma. - Mais on objectera que 
cette existence intermÃ©diair est trÃ¨ courte, car il ne peut y avoir 
aucun retardement Ã la naissa-ice dans ce monde ". Comment donc 

1. imam vayam suttuani adrabma d%rc/h~sa+yi d5rgham adhuanay 
tigthantam. ..... aho vatanye 'pi satta marna sabhagatayam upapadyerann 
iti cetasah pra-e / vayam copapannah. - Le Digha diffÃ¨re On a la for- 
mule de souhait de Brahms : ... ah0 vata afinepi sutta itthattam agaccheyyun 
ti, et cette rÃ©flexio des dieux : imam hi mayam addasama idha pa~arnam 
upapafinarn 1 rnaymn pan' amha paccha upapanna : Ã car nous l'avons vu 
nÃ ici avant nous, et  pour nous, nous sommes n6s aprÃ¨ lui :>. 

2. POLI-kouang dit qu'il y a trois rÃ©ponse A cette question; Samghabhadra 
signale six r4ponses ; Vibhsgi, 98. cinq rÃ©ponse dont Vasubandhu reproduit les 
trois premih-es. 

3. L'existence intermÃ©diair ne peut se  prolonger que lorsque l'Ãªtr intermÃ©diair 
doit se rÃ©incarne dans le KiÃ¯madhiÃ¯t iii. 14 d. 
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pourraient-ils dire : Ã Nous avons vu cet etre de longue vie, qui dure 
longtemps Ã ? 

Par conskquent - troisiÃ¨m opinion - on dira : C'est dans le 
monde mÃªm de Brahmu que ces dieux se souviennent du p a s 6  de 
Brahms. Au moment oÃ ils naissent, ils l'ont vu, 116 avant eux, 
durant longtemps. L'ayant vu, ils pensent : Ã Nous avons vu cet 
etre .... Ã ; et ils connaissent le vÅ“ qu'il a fait par une mkrnoire du 
domaine du premier dhyÃ¼n et qu'ils obtiennent par le fait mÃªm 
de leur. naissance ; ou bien parce que Brahma le leur dit. ' 

3. Ã Les etres matkriels de mÃªm corps mais divers de notion, ii 
savoir les dieux Ã¥hhasvaras c'est l a  troisidme vijnanastMti. >> 

Le Suira en nommant les dieux les plus klevks du  deuxihme dhya- 
n a ,  les ~bhasva ra s ,  dksigne aussi les dieux Parittabhas et Aprama- 
nabhas. - S'il en ktait autrement, ii quelle vijniinasthiti appartieu- 
draient ces deux classes ? 

Il n'y a pas diversitk de couleur, marques, figure : donc ces dieux 
sont de meme corps [8 b]. Il y a, chez eux, notion de plaisir (suklza), 
de ni-plaisir-ni-dkplaisir : donc ils sont divers de notion. 

En effet, il est dit (Vibhasa, 38, ti), ii tort suivant nous (kilo,), que 
ces dieux, fatiguks de la sensation de plaisir mental (saumanasya) 
- laquelle est la sensation propre au deuxidme dhyÃ¼n proprement 
dit (moula) - passent dans le recueillement liminaire (sdmantaka) 
de ce dhydna,  recueillement qui comporte la sensation de ni-plaisir- 
ni-dkplaisir (viii. 22) 2. Fatiguks de cette seconde sensation, ils repren- 
nent le deuxiÃ¨m dhyÃ¼n proprement dit et la sensation de plaisir 

1. D'aprks la VySkhya. - Le Bhasya porte : tasmat tatrastha, eva tasya 
p Ã ¼ + - v a v ~ l t a n t  sumunusmarantah / dirgham adhvanam tMhantam d ~ t a -  
vant@t 1 drstva ca puScad adr&kpnaite@m bubhÃ¼va 

l'aram=&rLha comprend : Ã Les dieux se souviennent du passe dans le monde de 
Brahms; ils ont vu jadis IÃ dans une prbc6dente existence dans le monde de 
Brahma] Brahms de longue vie et durant longtemps ; pl~i'-i tard, ils le voient A 
nouveau ; et par consequent ils disent ..... 

Hiuan-tsang : Ã Les dieux se souviennent du pas& de cet 6tre dans ce monde 
m6me : ils l'ont vu auparavant .... >>. 

2. te hi rnaulyam bhurnun. swkhendriyaparikhinn~ samantakopeksen- 
driyam sammukh~kwvanti. 



mental. De mÃªm les rois fatiguÃ© du plaisir de concupiscence (kama- 
sd iha)  prennent le plaisir du gouvernement (ou du dharma), et 
fatiguÃ© du d h a r m a  reprennent le plaisir de concupiscence. - On 
objectera qu'il devrait en Ãªtr des dieux du troisiÃ¨m dhyana  (Subha- 
krtsnas, etc. : quatriÃ¨m vijGanasthiti) comme des dieux du deuxiÃ¨m 
d h y a n a :  cependant les dieux du troisiÃ¨m dhyanu ne passent pas 
dans le samantaka  et possÃ¨den toujours la  sensation de plaisir 
@&ha). Mais cette objection est vaine. Les ~ u b h a k ~ t s n a s  ne se  
fatiguent pas de leur plaisir, parce que celui-ci est calme (sdnta), 
tandis que le plaisir des Abhasvaras, Ã©tan plaisir mental (sauma- 
nasya), trouble la pensÃ© ' et n'est pas calme. 

Les Sautrantikas sont d'une opinion diffÃ©rente Ils citent le SÃ¼tr 
(SaptasÃ¼ryavyakarana Dirgha, 21,s, Madhyama, 2, 8) : Ã Les Ãªtre 
qui sont nÃ© depuis peu de temps dans le ciel Ã‹bhasvar connaissent 
mal les lois de la destruction de l'univers. Lorsqu'a lieu la destruc- 
tion de l'univers par le feu, ils voient la  flamme monter et dÃ©truir 
les palais du monde de Brahma ; ils s'effrayent, s'affligent, se trou- 
blent: Ã Puisse cette flamme ne pas monter jusqu'ici ! Ã Mais les 
Ãªtre qui sont nÃ© depuis longtemps dans le ciel Ã‹bhasvar con- 
naissent les rÃ©volution cosmiques et rassurent leurs compagnons 
effrayÃ©s Ã N'ayez pas peur, amis ! N'ayez pas peur, amis ! DÃ©j 
auparavant cette flamme, ayant brÃ»l le palais de Brahma, [9 a] y a 
disparu Ãˆ - Dhs lors on voit bien comment les dieux du deuxiÃ¨m 
dhydna  sont divers de notion : Ã l'incendie des mondes du premier 
dhydna, ils ont notion de l'arrivÃ© ou de la non-arrivÃ© de la  flamme 
chez eux, ils ont notion de crainte ou de non-crainte '. L'explication 
des Vaibhasikas, que ces dieux Ã©changen la sensation de plaisir et 
d'indiffÃ©rence n'est pas bonne. 

4. Ã Les Ãªtre matkriels de mÃªme corps et notion, Ã savoir les 
dieux ~ubhakrtsnas,  c'est la quatriÃ¨m vijnanasthiti. >> 

Ils sont de mÃªm notion, parce qu'ils ont la  sensation de plaisir. 

1. cetasa utplavakatvtÃ¯ U i  cetasa audbilyakaratvat.  
2. Destruction de l'univers par le feu, iii. 90 a-b, 100 c-d. 
3. tigamavyapagamasa~jiiitvad bh~tabh%tasamjiiitvtÃ¯t 
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Dans le premier dhyana,  unitÃ de notion, notion souillÃ© puis- 
qu'elle est associÃ© a dÃ¯ l av ra t apa rdmar~  ; dans le deuxiÃ¨m 
dhyana,  diversitÃ de notion, notions bonnes du dhyana  proprement 
dit et du recueillement liminaire ; dans le troisiÃ¨m dhyana,  unitÃ 
de notion, notion nÃ© de rÃ©tribution 

5-7. Les trois premiers ar tÃ¯pya sont les trois derniÃ¨re v i jnana-  
sthitis comme il est dit dans le SÃ¼tra ' 

Que sont les vijn6nasthitis? - Les cinq skandhas du Kama- 
dhatu ou du Rfipadhatu en ce qui concerne les premiÃ¨re (voir iii. 7 c) ; 
quatre skandlias en ce qui concerne les trois derniÃ¨res 

Pourquoi le reste n'est-il pas vijfidnasthiti ? 

6 b. Le reste rÃ©dui le vi jnana.  

Par  reste il faut entendre les mauvaises destinÃ©e (durgati, apÃ¼y : 
enfer, etc.), le quatriÃ¨m dhyana,  le quatriÃ¨m a r a p y a  (naivasaw- 
j f ianasawjfiayatana)  qu'on nomme Bhavagra ou sommet de l'exis- 
tence, 

Le v i jndna  s'y trouve rÃ©duit coupÃ [9 b] : dans les mauvaises 
destinÃ©es la sensation douloureuse endommage le vijfiÃ¼n ; dans le 
quatriÃ¨m dhyana ,  l'ascÃ¨t peut pratiquer l 'asamjnisamapattt ,  
recueillement d'inconscience (ii. 42), et dans ce dhyana  se trouve 
encore 17asa.mjnika, Ã savoir le d h a r m a  (ii. 41 b) qui fait les dieux 
inconscients (asamjnisattva) ; dans le Bhavagra, l'ascÃ¨t peut prati- 
quer la 'nirodhasamÃ¼patt (ii. 43  a), recueillement de la cessation 
de l'idÃ© et de la  sensation. 

D'aprÃ¨ une autre explication (Vibhava, 137, 91, on appelle vijnd- 
nasthiti  u l'endroit oÃ dÃ©siren aller ceux qui sont ici, l'endroit d'oÃ 

1. arapinah santi sattva ye sarvaio rÃ¯&asamjGanÃ t samatikramad 
anantam 6hx34am ity 6kasanantyiZgatanam upasampadya uiharanti 
tadyathdcaSdnantyayatanopaga dev* iyaw paGcam5 vijGanasthitih. 

arapieah santi sattva ye saruaga 6k&s@nantytiyatanatft samatikramya 
anantam vijklnarn ity .... 

Voir viii. 4. 
2. desaw tatparibhedavat / - Vyakhya : paribhidyate' neneti paribhedah. 
3. Vasubandhu reproduit la septiÃ¨m des huit explications de Vibh~sa, 137, 8. 



ne dÃ©siren pas tomber ceux qui y sont Ã '. Les deux conditions 
manquent en ce qui concerne les mauvaises destinÃ©es Quant a u  
quatriÃ¨m dhyana ,  tous ceux qui s'y trouvent dÃ©siren en sortir : les 
Prthagjanas dÃ©siren passer chez les Asamjfiisattvas (dsmnj%â€¢k 
praviv*a) ; les Aryas dÃ©siren passer chez les ~uddhavas ikas  
[ou dans les ArÃ¼pyayatana ; les ~uddhavas ikas  dÃ©siren rÃ©alise la 
destruction, &%ntanirodha] \ Quant au  Bhavagra, ce n'est pas une 
vijflanastMti parce que l'activitÃ du v i j n a n a  y est petite. 

Les sept vijnanasth'ttis, 

6 c-d. Avec le Bhavagra et les Ãªtre inconscients, ce sont les neuf 
sÃ©jour des Ãªtres )> 

Car les Ãªtre y sÃ©journen de leur plein grÃ (vastuka11mta). 

1. ihasthL%Gm ga~tukamata HO, tatrasthÃ¢tta~ vyuwalitukawtata, 
2. Addition de Hiuan-tsang qui suit Samghabhadra (que la Vyakhya cite ad 

iii. 7 a) : Ã Les Ã¥ryas qui 5e trouvent dans les troih premiers cieux du quatriÃ¨m 
dhyaita, dbsirent entrer chez les ~uddhavasas (cinq derniers cieux du quatriÃ¨m 
clhyc%na) ou dans l'ArÃ¼py ; et les sudclhavasas dÃ©siren le Nirvana. :> 

3. qatpracaratvat. - Vyakhya : c i t taca i t t th3~  mandapracaratvad aba- 
lavad vQGa~tam na  tis%ati. 

4. bhav&grasamjilisattv&g Ca sattvavÃ¼s nava smrta?z 11 

Fa-pao dit que le SÃ¼tr n'enseigne pas les neuf sattvavasas, mais la Vibha$a 
(137, 3) est formelle: <Pourquoi faire ce ~ a s t r a ?  - Pour expliquer le sens du SÃ¼tra 
Le SÃ¼tr enseigne sept vijna~asthitis, quatre vijila'itasthitis, neuf sattvav~sas,  
mais il n'explique pas leurs distinctions et ne dit pas comment ils rentrent ou ne 
rentrent pas les uns dans les autres .... >> 

SÃ¼tr des neuf sÃ©jour des Ãªtre : nava sattvauas$t / katame Hava 1 rupithah 
s a d i  snttva wanaloak@p +~a+dvasa~%j i l inas  tadyatha mawqya eka tyd  
Ca deva / ayamprathanza@ sattvavasah. ..... Le cinquiÃ¨m sÃ©jou est celui des 
Inconscients : rupi& s a d i  sattva a s a ~ j f i i n o  'pratisaimninah / tadyatha 
deva asamjnisattvah / ayam@camah sattvac&as ..... Le neuviÃ¨m sÃ©jou : 
arÃ¼piea nanti sattva ye saruaka akimca+tyayata~am samatikramya 
~aivasamjH&i.asa@yatanam upasampadya viharanti / tad yatka deva 
Haivasa~ilÃ¼nasamjil6yata~opaqa / ayam navamah sattvavasah. - TrÃ¨ 
proche la rÃ©dactio de Digha, iii. 263, 288, Afiguttara, iv. 401. 

Mahavyutpatli, 119, ajoute aux vijna~zasthitis le naivasatdiâ€¢anasamjnay 
fana (9me sattvavÃ¼sa et les asamjnisattvas ; de mÃªm Digha, ii. 68, qui place 
les asamjnisattvas avant le m a i v a s a m .  
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7 a, Poiht d'autres sÃ©jour des Ãªtres car ailleurs on reste sans le 
dÃ©sirer [IO a] ' 

Ailleurs, c'est-Ã -dir dans les mauvaises destinÃ©es Les Ãªtre y sont 
introduits par ce Raksasa qu'est le karman et y restent sans le dÃ©si 
rer. Ce ne sont pas des Ã sbjours Ã  ̂ de mÃªm qu'une prison (bandha- 
nasihana) n'est pas un sÃ©jour " 

Si un SÃ¼tr dit qu'il y a sept vijnanasthitis, d'aprÃ¨ un autre 
SÃ¼tr 

7 b. Il y a quatre autres sth"tis. ' 

1. a n i c c h h m s a n ~  nanye. 
2. Hiuan-tsang ajoute : Ã A l'excl~~sion de la place des Asamjfiisattvas le qua- 

tribme Shy&na n'est pas un sÃ©jour comme expliquÃ ci-dessus. 
La Vyskhya observe que Vasubandhu nomme les mauvaises destinÃ©e Ã titre 

d'indication (mukâ€¢lamdtra il vise aussi les dieux du quatriÃ¨m dhyaua qui 
n'est pas un Ã̂ sÃ©jou Ã car 011 ne dÃ©sir pas y demeurer. Samghabhadra est de cet 
avis. - D'autres commentateurs pensent que Vasubandhu, n'excluant que les 
mauvaises destinÃ©es tient le quatriÃ¨m d h y m a  comme sÃ©jou : ils ont Ã dÃ©fendr 

- cette opinion. 
3. catasrah sthitayah punah / - viii. 3 c. p. 138-9. 
Dirgha, 9, 7, Samyukta, 3, 6. - Digha, iii. 228, Ã©numÃ¨ les quatre vi j iÃ¯a~a 

sthitis d'aprÃ¨ Saqyutta, iii. 54: rÃ¼pÃ¼pdya va dvuso viGilanam t @ # a m a n a ~  
titthati ruparammanam vÃ¼papatitta watdÃ¼pasevana vuddhim uirÃ¼lhi 
vepullam apajjati 1 vedanuptiyam ... - La rÃ©dactio sanscrite doit 6tre trÃ¨ 
voisine : la variante notable Ã©tan la prÃ©fÃ©ren accordÃ© Ã l'expression rÃ¼1)opaga 
- Le sens est clair: a C'est en allant au visible, Ã la sensation, k l'idbe, aux 
samsktiras, que la pensÃ© prend point d'appui ; c'est avec le visible pour objet 
et pour lieu que, associÃ© au plaisir, la pensÃ© se dÃ©velopp .... :. 

Mais I'Abhidharma (Vibhaes, 137, 3) attribue au SÃ¼tr les expressions rÃ¼po 
pagd vij&nasthiti, vedanopaga v i jmas th i t i  ... dont l'explication gramma- 
ticale est mal aisÃ©e 

a. Les Vaibhaeikas comprennent : Est nommÃ vijiidnasthiti, Ã rÃ©sidenc du 
vijilana Ãˆ ce sur quoi la pensÃ© rÃ©sid (tisthati). Cette rÃ©sidence cet objet de la 
pensÃ©e est upaga, c'est-&-dire u proche Ã (samâ€¢pacarin de la pensÃ©e Elle est, 
de sa nature Ã visible Ãˆ Etant visible et proche, elle est qualifiÃ© rÃ¼popaga 

b. Bhagavadviseea dit que les Sautrsntikas ont deux explications : 1. Par  
vijGnasthiti nous entendons la durÃ© de la pensÃ©e la non-interruption de la 
sÃ©ri de la pensÃ© (vi jGSnas~tatyanupaccheda).  Le visible est Ã abordÃ a 

( u p a g a d e ) ,  est Ã̂ fait sien Ã (tadatm"kriyate) par cette sthiti. La sthW est 
donc rÃ¼popag : Ã durÃ© de la pensÃ© qui aborde le risible Ãˆ - 2. Par sthiti, 



Ces quatre sont : rupopaga vijnÃ¼nasthiti$ vedanopaqa vijna- 
nasthitih, samifiopagd vijnanastMt@, sayskdropaga  v i j n a ~ a -  
sthit*. 

7 c-d. Elles consistent dans quatre skandhas  impurs, ceux qui 
sont de la mÃªm terre que le vijnana. ' [IO b] 

La pensÃ© ou v i jnana  peut prendre pour objet le visible et les 
autres skandhas  d'une terre diffÃ©rent : mais elle ne les prend pas 
pour objet sous l'impulsion de la soif ( t m )  ; ils ne sont donc pas 
considÃ©rÃ comme s a  rÃ©sidenc ou sthiti (iii, p. 8, 11. 2). 

Mais pourquoi le cinquiÃ¨m skandha,  le u i j nana  lui-mÃªm (citta 
et caittas), n'est-il pas considÃ©r comme la rÃ©sidenc du v i jnana  ? 

Le Vaibhasika observe que la sthiti, c ce sur quoi, ce dans quoi 
on se tient Ãˆ s'oppose au sthatar,  << celui qui se tient Ãˆ Devadatta 
s'oppose Ã la maison oÃ il est. Le roi n'est pas le trÃ´ne Ou encore, 
on entend par vijnÃ¼nasthiti rÃ©sidenc de la pensÃ©e les dha rmas  
sur lesquels monte la pensÃ© pour les faire marcher (uÃ¼hayati pra- 
uartayati), comme le matelot le navire: or la  pensÃ© ne monte pas 
sur la  pensÃ© pour la mouvoir ; donc la  pensÃ© n'est pas rÃ©sidenc 
de la  pensÃ©e 

Mais un autre SÃ¼tr dit : Ã A l'endroit de cet aliment qu'est le 
v i j ndna  (iii. 40 a), il y a complaisance (nandz = saumanasya  = 

satisfaction), il y a attachement Ãˆ S'il y a complaisance et attache- 

nous enteildons la Ã soif Ã (&@) ; car la soif fait que la pensÃ© dure. On a donc 
vijndnasthiti = a duree de la pensÃ©e consistant en soif Ã  ̂Cette soif a aborde Ã 

le visible, s'attache au visible. On a donc: rÃ¼popag vijnanasthitih = a soif 
s'attachant au visible et faisant durer le v@ma W .  -- Mais, dans ces deux expli- 
cations, la vijiianasthitd est distincte du visible ; or c'est le visible qui est 
uij6ftwasthiti. Il faut donc s'en tenir Ã l'explication a. [Mais cette explication 
est absurde au point de vue grammatical. Aussi] d'autres expliquent rÃ¼Jopag 
vijnanasthitih = rÃ¼pasvabhav vijiianasthitQz : Ã‡ Objet o i ~  se fixe la penske 
et consistant en visible a. En effet la racine gam s'entend au sens de suabhava, 
comme on a kliakhatakharagata, etc. [Mais, dirons-nous, gata n'pst pas upaga]. 

1. catvwah sasrauah skawdhah suabhÃ¼vna eva. 
La Vibhasti, 137, 3, examine si ces skandhas sont sattuakhya ou asattvakhya 

Deux opinions. 
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ment Ã l'endroit du v i jndna ,  c'est donc que le vi j f tana y monte et 
y rÃ©side' - D'autre part, vous enseignez que les cinq s k a n d h a s  
(vi jnana y compris) constituent l a  heptade des vi jnanasthi t is  
(iii. 5 a)  : pourquoi n'ajoutez-vous pas le v i j n a n a  Ã l a  tÃ©trad des 
vi jn6nasthi t is  ? 

Le Vaibhasika rÃ©pond - Lorsqu'on considÃ¨re sans faire de dis- 
tinction entre les skandhas ,  le processus affectionnÃ di1 v i j h a n a  
( s Ã ¼ b h i r a  vijndnaprav$tih) Ã l'endroit d'une existence ou Ã nais- 
sance Ã (upapattydyatana, nikayasabhtiga) qui est const"tiÃ© par 
les cinq skandhas ,  alors on peut dire que le v i j n a n a  est v i jndna-  
sthiti. Mais, si  on considÃ¨r les s k a n d h a s  un Ã un, on voit que la 
matiÃ¨re l a  sensation, la notion et les samskmas - qui sont le sup- 
port du vijfiana, qui son-t associÃ© ou coexistants au v i j n a n a  - 
sont causes de la souillure ( s a ~ l e i a )  du v i j n a n a  : mais le v i j f i ana  
n'est pas, de l a  sorte, cause de l a  souillure du v i jnana ,  puisque deux 
vi j f ianas  ne coexistent pas. [Il a] Donc 

7 d - 8  a. Pris Ã part, le v i j n a n a  n'est pas dÃ©fin comme rÃ©sidenc 
du v i j  fiÃ¼na ' 

En outre, Bhagavat dÃ©crit les quatre vi jndnasthi t is  comme 
u champ Ãˆ et il dÃ©cri le v i j n a n a ,  accompagnÃ de la soif, oÃ qu'il 
soit, comme u semence Ã 3. Il ne donne pas la semence comme champ 

1. Samyukta, 15, 7 ;  Samyutta, ii. 101 (Nettippakaraya, 57): viiliiaee ce bhik- 
Mave Ã har atthi wand" atthi rago atthi tanha patifthitam tattha vHIrX6- 
nam virÃ¼lham - J'ai suivi la version de Hiuan-tsang et de Paramartha. D'aprÃ¨s 
le Lotsava, on a :  vijGmahÃ r asti wand" asti ragah / yatra nandt tatra 
ragah / tatra pratisltitaq v@%%ay tisfhati. 

Au virulha du pÃ¢l doit correspondre abhfirÃ¼dh (terme employÃ pour 
dÃ©signe le matelot montÃ sur le navire). 

2. kevalam / vijGÃ na na  sthitih proktam, 
3. Samyukta, 2, 6. - Comparer Samyutta, iii. 54. 
Icsetrabhdvena catasro vijiiÃ nasthitay deSit@ / vijiiawam bEjabhavena 

sopÃ ddna [= suabhÃ¼mikay trsnaya satrsnam] @tsnam [= sarvasaytii- 
nagatam]. 

Les quatre skawdhas passÃ© et futurs sont la sthiti des vijndnas passÃ© et 
futurs. 



de la semence ; et on voit bien que les dharmas qui coexistent 
(suibuartin) au vijndna lui conviennent seuls comme champ. 

On demande si les quatre sthitis contiennent les sept, si les sept 
contiennent les quatre. Non. 

8 b. La correspondance comporte quatre cas. ' 
Premier cas : le vijnana compris dans les sept, n'a pas place dans 

les quatre. 
Deuxikrne cas : les quatre skandhas (Ã l'exclusion du vijnana) des 

mauvaises destinÃ©es du quatriÃ¨m dhyana et du Bhavagra, sont 
compris dans les quatre. 

TroisiÃ¨m cas : les quatre skandhas compris dans les sept, sont 
aussi compris dans les quatre. 

QuatriÃ¨m cas : les autres dhar1~ms ne sont compris ni dans les 
sept ni dans les quatre, [& savoir le vij%an,a des mauvaises desti- 
nÃ©es etc., les dharmas purs]. 

Nous avons dit que le triple Dhatu comprend cinq destinÃ©es etc. 

hl  

8 c d .  Il y a lti quatre Ã matrices Ã des Ãªtres Ãªtre nks de l'Å“uf 
etc. 

Yoni, Ã matrice Ã̂  signifie naissance. Etyri~ologiqi~enlent, yoni 
signifie Ã mklange Ã : dans la naissance - la naissance Ã©tan com- 
mime it tous les ktres - les etres sont ensemble en confusion. ' 

1 .  cat@otis t u  samqrahe / - bsdu n a  mu ni bzhi yin no. 
2. catasro yonayas  ta t ra  s a t t v a n a m  a n d a j a d a y a h  // 
t matrice Ã es1 un Ã©quivalen commode. Mieux : Ã Quatre modes de naissance S .  

La theorie des quatre yonis dans leurs rapports avec les cing gat is  est exposÃ© 
dans Karanaprajfiapti, chap. xv (Cosmologie bouddhique, 345). Vasubandhu y 
puise ses informations (histoire de Kapotamdini, de la  B h i k s u ~ i  Ã nÃ© de j'hermi- 
tage Ã  ̂ etc.). - MÃªm sujet Ã©tudi Visuddhimagga, 552. 

Diglia, iii. 230 : catasso yoniyo, andajayoni ,  jalabujayoni,  s a m s e d a j a y o ~ i ,  
opapat ikayoni;  Majjhima i. 73 : a n d a j a  yoni  ..... (avec des dÃ©finitions ; Visu- 
ddhi, 552,557; Mahavyutpatti, 117: jaraywj$t ,  anda jah ,  samsuedajah, upap6-  
dwkah. 

3. yoni  = skye p a s  ; dans Hiuan-tsang, chÃ«n = paÃ®tr ; dans Paramartha, 
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Matrice des Ãªtre nÃ© de I'Ã•LI~ les Ãªtre qui naissent de l ' Å “ ~ l f  oie, 
grue, paon, perroquet, grive, etc. 

Matrice des Ãªtre nÃ© du chorion : les Ã¨tre qui naissent du chorion, 
Ã©lÃ©phan cheval, bÅ“uf buffle, Ã ne porc, etc. ' 

Matrice des 6tres nÃ© de l'exsudation ' : les Ãªtre qui naissent de 
l'exsudation des Ã©lÃ©ment terre, etc., - vers, insectes, papillons, 
moustiques. 

Matrice des Ãªtre apparitionnels ' : les Ãªtre q u i  naissent d'un coup, 
avec les organes non manquants ni deficients \ avec tous les rilem- 
bres et sous-membres. On les nomme upapadzika, Ã d'apparition )>, 

parce qu'ils sont habiles ii l'acte d'apparaÃ®tr (upafidana) li, parce 

tsa = mÃªler - Le Lotsava traduit:  skye gnas zhes bya ha ni skye ba yin te / 
hdir seins can rnams hchol bar bgyur gin skye ha thun mons palii phyir hdre bar 
bgyur nas gnus so. - Paramartha (xxiii. 1, fol. 35 a,  1. 7). - S u k f a ~ o p i t a ~ s a ~ ~ t -  
pato yen*, dans Prasastapacla (Viz. S. S. p. 27) qui dcfinit les yo+@as e t  aga- 
uljas. 

1. a nÃ© du chorion Ã : j a r w r  yena mÃ tu W a u  garbho veditas t i @ h ~ f i  / 
tasmat jata jarayujaâ€¢ - Majjhima: ye sattd vatthikosain abhiuibbltijja 
iÃ yant ayam vuccati jalabuja p i .  - Sur les nombreux modes de f6condation, 
Milinda, 123, Samantapas~dika ,  i. 213 ; Windisch, Geburt, 24. 

2. Ã nÃ© de l'exsudation Ã : bkÃ¼tÃ n prthivyadâ€¢fi. samsuadad drauatva- 
Iakpfi6j jatah ... - Majjhima : ye satta pHUmacche va ... jayanll. 

3. upap6duka sattva, sems can skye ba Pa, Hiuan-tsang : h6a cliÃ«n ytbu 
ts'Ã®ng Parain&rtha : ts6 j&n cheng tchchg cheng. 

upapachtka dans Mahiivyutpatti, Kohvyakhya, Mahavastu ; aupapÃ¼dzika 
Divya, Avadanagataka ; aupap6di"ca, Caraka (cite Windkch, Geburt, lb7), qui 
correspond Ã Jaina uvaoÃ iya pÃ¢l aupapatika. 

upapatika, upapattika, opaptÃ¯tik (dÃ©fin dans Sumatigalavil&sini : cavitva 
uppajjanakasatttÃ : Ã qui, [aussitÃ´t morts, renaissent s>). 

Bibliographie trÃ¨ longue depuis Lotus, 394 : Ã venu au  monde par un miracle :, 
Senart, JAS. 1876, ii. 477, Windisch, Geburt, 184, jusque S. LÃ©vi JAS. 1912, ii. 502 
(qui cite Weber, Childers, Leumann, etc.). 

upapata signifie simplement u naissance Ã (cyutyunapafajGana, vii. 29, etc.) 
e t  non pas nÃ©cessairemen Ã casual and unusual birth >; (Rhys Davids-Stede). 

NÃ©gatio des upapÃ dukas Koga, ix. p. 258. 
4. Organes non manquants : avihalendriyah, organes non dkficients : aMnen- 

driyah: l'organe de l'Å“i est h w a  quand on est borgne, quand on louche. Les 
membres, anga, sont les mains, les pieds ; les Ã sous-membres Ã sont les doigts, 
etc. 

5, upaptÃ¯dan upapattau sadhukÃ ritvÃ  



28 CHAPITRE III, 9. 

qu'ils naissent d'un coup [sans stade embryonnaire, sans semence et 
sang]; tels les dieux, les Ãªtre infernaux, les Ãªtre de l'existence 
intermÃ©diaire ' [12 a] 

Comment les matrices sont-elles rÃ©partie parmi les destinÃ©e ? 

9 a. Les hommes et les animaux sont de quatre espÃ¨ces 

Hommes nÃ© de l'muf, tels   ai la et Upasaila nÃ© des Å“uf d'une 
grue ; tels les trente-deux fils de [Visakha], la mÃ¨r de Mrgara ' ; 
tels les cinq cents fils du roi de Pancala. ' 

Hommes nÃ© du chorion, tels les hommes d'aujourd'hui. 
Hommes nÃ© de l'exsudation, tels Mandhatar ', Caru et Upacaru, 

Kapotamalini l ,  Ã‹mrapal ', etc. 
Hommes apparitionnels (ii. 14), les hommes du commencement de 

l a  pÃ¨riod cosmique (prathamakalpika, ii. 14, iii. 97 c). 
Les animaux sont aussi de quatre espÃ¨ces Trois espÃ¨ce sont con- 

1. Majjhima: katama Ca opapatika yoni / devtÃ fieragika ekacce Ca manussa 
ekacce Ca v w a t i k a .  

2. caturdha naratiqadcas. 
3. 7crauiic"nirjatau. - Deux marchands dont le vaisseau s'Ã©tai brisÃ trou- 

vÃ¨ren (samadhigata) une grue sur le bord de la mer. En naquirent les Sthaviras 
Saila et Upaiaila (Vyakhya). - D'aprÃ¨ une autre source : Ã gaila = montagne, 
Upaiaila = petite montagne; une grue y produisit deux Å“ufs d'ot~ sortirent 
deux hommes, d'ot~ leur nom. 

4. Les trente-deux Å“uf de Viiakha, Ralston-Schiefner, p. 125. - Les Å“uf de 
Padmavati, Chavannes, Cinq cents contes, i. 81 (Lait de la mÃ¨re) 

5. Cinq cents Å“uf naquirent de la reine du roi de Paficala : on les plaÃ§ dans 
une boÃ®t (manjus&) qu'on abandonna au Gange. Le roi des Licchavis trouva la 
boÃ®t et cinq cent jeunes garÃ§on (Vyakhya). 

6. Mandhatar, nÃ d'une grosseur ( p w a )  qui se forma sur la tÃªt d'uposadha; 
Caru et Upac~ru, nÃ© d'une grosseur qui se forma sur le genou de Mandhatar 
(Rois Cakravartins, voir Koia, iii. 97 d). - Divya, 210, Ralston-Schiefner, p. xxxvii, 
Buddhacarita, i. 29, et les rÃ©fÃ©renc de Cowell ( V i ~ ~ u p u r a ~ a ,  iv. 2, MahBÃ©harata 
iii. 10450), Hopkins, Great Epic, 1915, 169. 

7. Kapotamalhi, nÃ© d'une grosseur sur la poitrine du roi Brahmadatta. 
8. Ã‹mrapali nÃ© de la tige d'un bananier. 
Voir l'histoire d'Amrapaii et de JÃ¯vak dans Chavannes, Cinq cents contes, iii 

325, Nanjio, 667 (traduit entre 148 et 170) ; Ralston-Schiefner, p. lii. - Naissance 
considÃ©rÃ comme Ã apparilionnelle Ã̂  dans Ã Sisters Ã̂ p. 120. 



Hiuan-tsang, viii, fol. 11 b-12 b. 29 

nues par l'expÃ©rienc commune. Les Nagas et les Garudas sont aussi 
apparitionnels (Ci-dessous p. 31, n. 3). 

9 b-c. Apparitionnels les Ãªtre infernaux, les 6tres intermÃ©diaire 
et les dieux. ' 

Ces trois classes d'Ãªtre appartiennent exclusivement Ã la matrice 
apparitionnelle. 

9 d. Les Pretas sont aussi nÃ© du chorion. * 

Ils sont de deux sortes, apparitionnels et aussi nÃ© di1 chorion. - 
Qu'ils soient nÃ© du chorion, cela rÃ©sult du discours que tint m e  
Pret! Ã Maudgalyayana: Ã J'accouche de cinq fils la nuit, de cinq fils 
le jour : je les mange et n'arrive pas $I me rassasier )), 

Quelle est la meilleure matrice ? 
La matrice apparitionnelle. [12 b] 
Mais le Bodhisattva Ã s a  derniÃ¨r naissance possÃ¨d Ã©videmmen 

1. naraka upapUd'ukah / awtarah"iavadevaS Ca. 
Comparer Majjhima i. 73, Vibhanga, 416. 
2. preta api javÃ¼yujah 
3, Ce paragraphe d'aprbs Vibh&$i, 120, 1% et aussi d'apr&s Karapprajfiapti, xv. 

(Cosmologie bouddhique, p. 345.6) dont Vasubandhu s'6carte sur un point : K Les 
Pretas sont seulement apparitionnels. Toutefois certains docteurs disent qu'ils 
sont aussi nÃ© du chorion. Une Preti en effet dit Ã Maudgalyayana ,... Ãˆ - La 
V y ~ k h y ~  observe que le discours de la Preti semble indiquer que ses fils sont 
apparitionnels ; s'ils btaient nÃ© du chorion, la mÃ¨r serait rassasiee. Mais cette 
fÃ©condit s'explique par la rapiditÃ avec laquelle les fils de Preta sont constitubs, 
et la violence de la faim maternelle explique comment tant de nourriture ne 
rassasie pas. 

On a Petavatthu, i. 6 :  kalena paGca puttmi sagani panca punapare 1 
vijayitvana kliadÃ¢m te pi na honti me alam / /  La V y ~ k h y a  fournit des mor- 
ceaux de la stance sanscrite : [aham] ratrau pa&a sui&a diva paGca tath&- 
paran / janayitva [pi khc%%Ã¯mi Msti trptis tathapi me / /  

A Ceylan on distingue les nijjhlhnataqhikapetas qui sont exclusivement appa- 
ritionnels et les autres Pretas qui sont des quatre sortes. Voir Rhys Davids-Stede, 
S. voc. peta. 



la Ã maltrise relative A l a  naissance Ã (upapattivaditva) '. Pourquoi 
a-t-il choisi de naÃ®tr du chorion ? (voir iii. 17) ' 

A cette question, deux rÃ©ponses - 1. Le Bodhisattva y voit de 
grands avantages : que, en raison de s a  parentÃ avec lui, le grand 
clan des ~ a l q a s  entre dans la Bonne Loi ; que, reconnaissant en lui 
un membre de la  famille des Cakravartins, les hommes Ã©prouven 
un grand respect i? son kgard ; que les hommes voyant que, Ã©tan 
un homme, il a rkalisÃ cette perfection, soient encouragÃ©s Si le 
Bodhisattva ne naissait pas du chorion, on ne lui connaÃ®trai pas de 
famille, et les hommes diraient : Ã Quel est ce magicien, un dieu ou 
un Pi&a ? Ã En effet, les docteurs hktÃ©rodoxe disent calomnieuse- 
men1 : & la fin de cent pkriodes cosmiques, apparaÃ® dans le monde 
semblable magicien qui  dÃ©vor le monde par s a  magie '. - 2, D'au- 
tres 'Â expliquent que le Bodhisattva a pris la matrice du  chorion pour 
que son corps subsistfit comme reliques aprÃ¨ le N i r v a ~ a  : par 
l'adoration de ces reliques, les hommes et les autres Ãªtre obtiennent 

1. La c inquihe  des BodliisattvavaGtas de Mahavyutpatti, 27; definies Madhya- 
makavatara, 347. 

2. Dans Mahavastu, i. 145, s les Buddhas sont produits par leurs propres vertus 
et leur naissance est miraculeuse (upapiidwka) x ; i. 154, u RahÃ¼l descend direc- 
tement du Tuaita dans le sein de sa mÃ¨r ; sa  naissance est merveilleuse sans Ãªtr 
pourtant, comme celle des Cakravartins, de ces naissances appelÃ©e aupapa- 
duka Ãˆ - Sur ces textes et autres dÃ©claration Lokottaravadin du Mahavastu, 
Barth, J. des Savants, aoÃ» 1899. - Comparer Lalita, Lefmann, 88. 

3. yathdnyatZvthikci, apabhaante ... - Ces TÃ¯rthika sont Maskarin, etc. - 
On lit dans le NirgraiithaS&stra : r d d h i ~  bhadanta ko dariayati / mayÃ¼v 
gautamah, et ailleurs, visant Bhagavat, le passage citÃ par Vasubandhu : kalpa- 
SatasyatyayÃ¼ evamvidfw loke mÃ¼ydv pradurbhuya lokam bhaksayati 
(Vyakhy8). - [Ã d6vorer le monde Ãˆ c'est i. vivre aux dÃ©pen du monde Ã  ̂upajw]. 
- Comparer Majjhima, i. 375 : samano 7ti bhante gotamo rncÃ¯yav ... Samyutta, 
iv. 341 ; Commentaire de Theragatha, 1209. 

Vibli&aa, 8, 9. - Ã Les TÃ¯rtliika calomnient le Bouddha disant qu'il est un 
grand magicien qui trouble l'esprit du monde Ãˆ - Et 27, 8 :  Le P~tali-t"â€¢thi 
dit : Ã Gautama, connais-tu la magie? Si tu ne la connais pas, tu n'es pas omni- 
scient ; s i  tu la connais, tu es un magicien S. 

4. Vibha~iÃ¯ 120, 35. 

5. Sari%-adhatÃ¼na avasthtÃ¯panartham 
D'aprÃ¨ le Suvar~aprabhasa, les reliques sont aussi illusoires que les Bouddhas 

(JRAS. 1906, 970). 



Hiuan-tsang, viii, fol. 12 b-13 a. 3 1 

par milliers le ciel et la dÃ©livrance En effet, n'ayant pas une graine 
extkrieure (semence, sang, boue, etc.), les corps des &tres apparition- 
nels ne subsistent pas aprÃ¨ la  mort : comme la flamme disparaÃ® 
sans restes '. - Mais on voit bien que cette explication ne peut Gtre 
admise par les docteurs 113 a] qui attribuent au Bouddha la rddili 
adhi&hanikf. 

D'une question en nait une autre. 
Si le corps des etres apparitionnels disparaÃ® f i  leur mort, comment 

le Sfitra peut-il dire : Ã Le Garuda apparitionnel enlhve le Naga 
apparitionnel pour le manger Ã ? 

Le texte dit qu'il enlÃ¨v le Naga pour le manger (uddliaratt 
bhakertham), non pas qu'il le mange. Ou bien il niange le Naga 
aussi longtemps que le Naga n'est pas mort:  mais il ne se repaÃ® pas 
du Naga mort (na punar mytasydsp  trpyuti) 

Quelle est la plus dendue des matrices ? 
La matrice apparitionnelle, car elle comprend toute la destin& 

infernale, toute la destinÃ© divine, plus une partie des trois autres 
destinÃ©es plus les etres intermkdiaires. '+ 

Qu'est-ce que l'etre intermkdiare, l'existence intermtidiaire ? 

1 O. L'existence intermkdiaire, qui s'intercale entre l'existence-mort 

1. Il y a kayanidhana, c'est-&-dire k w a n Ã ¼ g  : le corps disparait (antar- 
dhyute)  i la mort .... - C'est l'enseignement de la KSrai!aprajfi%pli. 

2. Sur la conservation des reliques et la rddhi, vii. 52. 
La Vyakhya explique : c On nomme adhishi ina la chose que le magicien btinit 

(adhiti@ati) disant Ã que cela soit ainsi Ã  ̂Cette cliose est le but ( p y o j a n a )  
de celte rddhi, ou cette rddhi se produit dans cette chose : donc cette rddhi est 
noinmke 6dhisthaniJeC ;>. 

3. Sur les quatre sortes de Ganulas et de Nagas (W. de Visser, Dragon in 
China and Japan, 1913), et dans quel ordre les premiers mangent les seconds, 
Dxrgha, 19, 20, Samyutta, iii. 240, 246. 

Il y a seize Nagas i l'abri des attaques des Garudas (Sagara, Nanda, etc.), note 
de W. de Visser. - Voir iii. 83 b, Beal 48. 

4. Samghahhadra signale une deuxi6me opinion, que la matrice d'exsudation 
est la plus Ã©tendue 



et l'existence-naissance, n'Ã©tan pas arrivÃ© Ã l'endroit oÃ elle doit 
aller, on ne peut dire qu'elle naisse. ' 

Entre l'existence-mort - c'est-&-dire les cinq skandlms du moment 
de la mort - et l'existence-naissance - c'est-Ã -dir les cinq skan-  
d h a s  du moment de la renaissance - se trouve une existence [13 b] 
- un Ã corps Ãˆ cinq skandhas  - qui va au lieu de la renaissance. 

1. mrtytÃ¯papattibhavayo antarÃ¼bhavatfh yah / 
gamyadehnupetatvan nopapanno 'ntarabliavae // - Voir p. 41. 

Bibliographie sommaire de Vantarabhava. 
Koia, iii. 10-15, 40 c ; iv.  53 a-b, vi 34 a, 39, ix. trad. p. 258. 
Kathsvatthu, viii. 2. - Le Therav~din nie l'antarabhava contre les Sammi- 

tÃ¯ya et les Pubbaseliyas. Ceux-ci s'appuient sur l'existence d'un Anagamin nommÃ 
Antaraparinirvayin (voir ci-dessous p. 38 et iii. 40 c, note); ils n'attribuent pas 
d'antarabhava aux crÃ©ature qui vont en enfer, chez les Asafifiasattas, dans 
l'ArÃ¼pya 

SamuritTyanikaya4astra, Nanjio, 1272, troisiÃ¨m chapitre. 
Karaqaprajiiapti4astra, xi. 5 (Cosmologie bouddhique, 341). 
Sectes qui nient l'antarabhava : Mahasamghikas, Ekavyavaharikas, Lokotta- 

ravadins, Kukkutikas, MahÃ¯iasaka (Vasurnitra), Mahaiamghikas, Mahi%isakas, 
Vibhajyavadins (Vibhasa, 19, 4). - La Vibhasa signale plusieurs opinions : pas 
d'antarabhava; a n t a r m a v a  prÃ©cÃ©da la naissance dans les trois Dhatus ; 
antarÃ¼bhav prÃ©cÃ©da la naissance de Kamadhatu ; enfin, seule opinion correcte, 
a n t a r m a v a  prÃ©cÃ©de la naissance de Kfimadhatu et de RÃ¼padhatu 

Vibhasa, 68, 8-70 : a Bien qu'il y ait diffÃ©renc de temps et de lieu entre la mort 
et la naissance, comme, dans l'intervalle, il n'y a pas destruction suivie de nais- 
sance, ces Ã©cole n'admettent pas l'antarcibhava Ã̂ - Dam Visuddhimagga, 604, 
comme dans Madhyamakavrtti, 544, la naissance suit immÃ©diatemen la mort: 
tesam antavika natthi. 

Sources brahmaniques, notamment slokavarttika, Ã‹tmavÃ d 62: Ã VindhyaV&sin 
a rÃ©fut Vantarabliavadeha Ã ; Goldstucker s voc. a n t a r m a v a  et ativahika, 
ativahika ; Sa~nkhyasÃ¼tra v. 103. [A. B. Keith, KarmamÃ¯mÃ ms p. 59, Bulletin 
School Oriental Studies, 1924, p. 554, pense que ce Viudhyavfisin n'est pas le 
docteur Samkhya, sur lequelTakakusu, Life of Vasubandhu, JRAS, 1905, January]. 

Sur la manikre dont Ã the dibembodied fiva, before it secures a new ayatana 
(body) wanders about like a great cloud Ã̂ Hopkins, Great Epic, 39, JAOS, 22, 
372 ; le corps dÃ©moniaqu que prend le mort pour se rendre en enfer, S ~ m k h y a -  
pravacanabhasya, iii. 7. 

Diverses rÃ©fkrences JRAS. 1897, 466, JAS. 1902, ii. 295; Nirvana (1925), 28;  
Keith, Buddhist Philosophy, 207 ; SÃ¼tralamkara p. 152, Madhyamakavrtti, 286, 
544. - Sur le Bar-do, Jkschke et sarad Candra Das [et une littÃ©ratur trbs riche]. 



Himn-tsang, viii, fol. 13 a-14 a. 33 

Cette existence se trouvant entre deux Ã destinÃ©e >> (gati) est nom- 
mÃ© Ã existence intermÃ©diair Ãˆ ' 

Cette existence est produite: pourquoi ne pas dire qu'elle naÃ® 
(upapanna), pourquoi ne pas lui attribuer Ã naissance Ã (upapatti) ? 
- Disons qu'elle est naissante (upapadyamÃ¢na) mais elle n'est 
pas nke (voir iii. 40 c). En  effet, ainsi que l'Ã©tymologi l'indique (pad 
- - gam, upapanna = upagata), naÃ®tre c'est arriver. L'existence 

intermÃ©diair (ou Ãªtr intermÃ©diaire) quand elle commence, n'est pas 
arrivbe au lieu oÃ elle doit aller, Ã savoir au lieu oh se trouve mani- 
festÃ© et achevÃ© la rÃ©tributio des actes. 

D'aprGs d'autres sectes 3, il y a coupure, discontinuitÃ (vicclzeda) 
entre l'existence-mort et l'existence-naissance : pas d'existence inter- 
mÃ©diaire Cette opinion est fausse comme le prouve111 le raisonne- 
ment et I'Ecriture. 

11 a-b. Etant semblable Ã la sÃ©ri du riz, l'existence ne se repro- 

duit pas postÃ©rieuremen aprhs avoir Ã©t interrompue. [14 a] 

Les dharmas, momentanÃ© existent en sÃ©ri ; lorsqu'ils apparais- 
sent dans un endroit distant de celui oÃ ils se trouvaient, c'est parce 
qu'ils se sont reproduits sans discontinuitÃ dans les endroits internu+ 

1. Ceci fait difficultÃ© Nous avons vu que la gati est non-souillÃ©e-non-dÃ©fini 
Or l'existence-naissance est toujours souillÃ© (iii. 38) et l'existence-mort peut Gtre 
bonne et souillÃ©e Comment peut-on dire de l'existence intermkdiaire, qui se trouve 
entre l'existence-mort et l'existence-naissance, qu'elle se trouve entre deux gatis, 
gatyor antarale ? - RÃ©ponse Au moment de la mort comme au moment de la 
naissance existent le mkiiyasabhaga, le jtvitendriya, les jatis, etc., le kayen- 
drÃ y (ii. 35), lesquels sont non-souillÃ©s-non-dÃ©fin et sont par consÃ©quent sans 
difficultÃ© gati de leur nature. 

2. yatra yathaksiptasyavipakasya abhivyaMi?t saMpti$ ca. - Le premier 
terme se rapporte l'acte qui projette l'existence (divine, humaine, etc.), le second 
aux actes qui complAtent l'existence (caste, taille, etc.), d'aprks iv. 95. 

Ou bien : le lieu oÃ est manifestÃ© la rÃ©tributio projetke par l'acte, Ã savoir le 
niimarÃ¼pa et oÃ le saddyatana est complÃ©tÃ 

3. Quatre Ã©coles les Mahasalnghikas etc., n'admettent pas l'antarabhava, 
voir le commentaire du Samayabheda de Vasurnitra dans les MatÃ©riau de 
J. Przyluski ; de mÃªm les MahisiÃ¯saka (Saeki). 

4. vfihÃ samt~nasadharmya avicckimnab"iavodbhava& / 
3 



chaires. Telle la  sÃ©ri qui constitue un grain de riz et qu'on transporte 
h un village Ã©loign en passant par tous les villages de l'entre-deux. 
De meme, la sÃ©ri mentale prend naissance (existence-naissance) 
aprks s'Ãªtr reproduite sans discontinuitÃ (existence internlkdiaire) 
depuis l'endroit oÃ a eu lieu la mort (existence-mort). ' 

Mais, dira-t-on, le reflet (pratibimba) naÃ® sur le miroir, sur  
l'eau, etc., sans Ãªtr continu & l'image (bimba) avec laquelle il forme 
sÃ©rie Donc les Ã©lÃ©men de l'existence-naissance ne dÃ©penden pas 
d'Ã©lkment formant sÃ©ri ininterrompue entre le lieu de l'existence- 
mort et le lieu oÃ ils apparaissent. 

11 c-d. L'existence du reflet n'est pas dÃ©rnontre ; fÃ»t-ell dÃ©nion 
trke, le reflet n'est pas pareil ; donc il ne fait pas exemple. 

On entend par reflet une chose (dravya) qui est une certaine sorte 
de couleur (varna). L'existence du reflet n'est pas Ã©tablie 

12  a. Car deux choses n'existent pas dans le mÃªm lieu. 

a. Dans un mgme lieu, Ã savoir le miroir, l'homme placÃ de cÃ´t 
aperÃ§oi le rÃ¼p du miroir, matiÃ¨r dkrivke des grands Ã©lÃ©men 
(updddyarÃ¼pa ; l'homme placÃ en i'ice aperÃ§oi son propre reflet, 
qui serait une Ã certaine sorte de couleur Ãˆ matiÃ¨r dÃ©rivÃ© Or on 
ne peut admettre que deux matikres dÃ©rivÃ© existent en meme temps 
dans le mÃªm lieu, car chacune d'elles doit avoir pour support deux 
groupes distincts de grands Ã © l h e n t  (voir iv. trad. p. 26, 29). 

1. La Vyakhya dit : atrac&ryaGu?amat* saha Sisye@%q.jaVasumitrena 
svanikayanuragabli&vita'matir vyakhyÃ¼mwyÃ¼p~r apcÃ¯syapratyavastha 
napara eva vartate 1 vayarn dia ScÃ¯strdrthavivara?a praty cÃ¯driyCimah 
n a  taddÃ¼sapa +s&ratvÃœ bahuvaktavyabhaydc Ca. 

Ya4omitra. dans les stances d'introduction it la VyakhyS, note qu'il suit Ã les- 
con~mentateurs, Guqamati, Vasumitra, etc. Ã  ̂ lit oÃ ils sont corrects ; dans le 
commentaire de i. 1, p. 7 (ed. de Pbtrograd) il condamne l'explication que Guna- 
mati et son Ã©kv  Vasumitra donnent de tasmai namask~tya. - De la glose que 
nous avons ici, il r6sulte que G u ~ a m a t i  et  Vasumitra appartiennent L+ une autre 
secte ou Ã¨col fnikÃ¼ya) Les dbtails manquent. 

2. pratibimbam asiddhatvad asdmyac ccÃ¯nidariana If 
3. sahaikatra dvay6bhcÃ¯vdt 



Hiuan-tsang, viii, fol. 14 a-b. 35 

b. Deux hommes qui regardent le mÃªm objet, cruche, etc., le 
voient tous deux en mÃªm temps. Or deux hommes placÃ© des deux 
c6tÃ© d'un Ã©tan voient le reflet des objets qui leur font face : le meme 
reflet n'est pas vu en mÃªm temps par l'un et l'autre. 

c. L'ombre et l a  lumiÃ¨r du soleil ne coexistent pas dans un meme 
lieu [14 b]. Or, si on place ii l'ombre (i. 10 a), dans un hangar situÃ 
prks d'un Ã©tan Ã©clair par le soleil, un miroir, on verra dans ce 
miroir le reflet du reflet du soleil sur la surface de l'eau. Il est donc 
prouvÃ© par ces trois remarques, que le reflet n'est pas une certaine 
chose rÃ©ell (druvya). 

La karika est susceptible d'une autre interprÃ©tation Nous la tra- 
duirons: c Car les deux choses n'exislent pas dans le meme lien )>. 
Les deux choses sont la  surface du miroir et le reflet de la lune. - 
Ce n'est pas dans le meme lieu que nous voyons la surface dumiroir 
et le reflet de la  lune qui doit Ãªtr sur le miroir : ce reflet apparaÃ® 
en relrait, en profondeur, comme l'eau dans le puits '. Or si une rÃ©ell 
couleur, le reflet, naissait, elle naÃ®trai & l a  surface du miroir, elle 
serait perÃ§u comme Ã©tan & la surface du miroir. - Le reflet n'est 
donc qu'une idÃ© illusoire prenant la  forme de reflet (pratibimba- 
kCbru+p bhrdntam vijndnam). Tel est le pouvoir de ce complexe, 
miroir et objet, que se produit la vue d'un reflet, d'une image sem- 
blable Ã ,lyobjet Incompr6hensible le pouvoir des dharmus et la 
variÃ©t de ce pouvoir. 

Admettons cependant l'existence del le  du reflet. Il ne peut cepen- 
dant servir d'exemple dans votre raisonnement, car il ne peut Ãªtr 
comparÃ & l'existence-naissance. Il n'est pas semblable & l'existence- 
naissance : 

12 b. Car il ne fait pas sÃ©rie 

Le reflet ne fait pas sÃ©ri avec l'objet reflktt!, car le reflet prend 
naissance en s'appuyant sur le miroir, car le reflet est simultanÃ ii 

1. Comparer Chavannes, Cinq cents contes, ii. 200. 
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l'objet reflÃ©tÃ Au contraire l'existence-mort et l'existence-naissance 
font sÃ©rie la seconde Ã©tan postÃ©rieur Ã la premiÃ¨r et se produisant 
dans un autre lieu que la premiÃ¨r sans qu'il y ait coupure entre elles 
[griice Ã l'existence intermÃ©diaire] 

12 b. ~ a ' r  il naÃ® de deux causes. 

C'est en raison de deux causes que naÃ® le reflet, en raison du 
miroir et de l'objet, De ces deux causes la principale est l a  cause sur 
laquelle il prend point d'appui pour naÃ®tre Ã savoir le miroir [15 a]. 
Au contraire, il arrive que l'existence-naissance ne procÃ¨d que d'une 
cause ; et elle n'a jamais une cause principale qui ne soit pas l'exis- 
tence-mort, Dans le cas des Ãªtre apparitionnels, comme ils apparais- 
sent soudain dans l'espace, l'existence-naissance n'a aucun point 
d'appui extÃ©rieur Et pour les Ãªtre qui naissent avec la semence, le 
sang, la boue, ces Ã©lÃ©men extÃ©rieur ne peuvent Ãªtr la cause prin- 
cipale puisqu'ils sont dÃ©pourvu de pensÃ©e 

Le raisonnement dÃ©montr donc l'existence de l'Ãªtr intermÃ©diair 
puisque l'existence-naissance procÃ¨d de l'existence-mort sans qu'il 
y ait discontinuitk entre ces deux existences. 

L'Ecriture aussi Ã©tabli l'existence de l'Ãªtr intermÃ©diaire 

12 c. L'Ãªtr intermÃ©diair est nommÃ par son nom. 

Le SÃ¼tr dit : Ã Il y a sept bhuvas, nuraka ,  tiryagyoni, preta, 
deva, 1nanusyu, k a r m a  et an tarabhava  Ãˆ 

Si l'Ã©col que nous combattons ne lit pas ce SÃ¼tra di1 moins lira-t- 
elle les textes relatifs au Gandharva. 

12 c. C'est le Gandharva. 

Nous lisons dans le Sntra : Ã Il faut trois conditions pour que i'em- 
bryon descende, [pour que naisse fils ou fille] : l a  femme est bien 

1. 12 c-d kaqthoktet? Cad i  gand"iarva'h pa2cokter gatisiitratah // 
2. Ci-dessus p. 13 no 2. 
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portante et fkconde, les Ã©pou sont unis, un Gandharva est disposÃ© >> 

Que sera le Gandharva sinon l'Ãªtr intermÃ©diair ? 
Mais nos adversaires ne lisent pas le Sutra dans ces termes ! Ils 

remplacent la troisiÃ¨m condition par un texte qui donne : Ã une 
dissolution de skandhas [c'est-&dire un mourant] est disposÃ© Ã  ̂ 2 -  

1. Majjhima, ii. 156 : jananti pana bkonto yathb gabbhassa avakka,nti 
hoti / jdnama mayant bho yatha gabbhassa avakkanti hoti / idha matapi- 
taro ca sannipatita honti mÃ¼t Ca utuns hoti gandhabbo ca paccupaiJhito 
hoti / evam %am s a n ~ i p a t a  gabbhassa avakJcanti hoti. - M h e s  formules, 
Majjhima, i. 265. [A propos de ces forn~ules, Rhys Davids-Stede disent que le 
Gandharva Ã is said to preside over child-conception Ã ˆ  - [D'autres modes de 
conception, asucipanena, etc., Samantapasadika, i. 214, Milinda, 123, qui d'ail- 
leurs rÃ©pÃ¨te la formule du Majjhima.] 

[On peut comparer l'avakranti du nÃ¼marup qui a lieu quand le viJHma est 
pratisthita, Samyutta, ii. 66 ; ailleurs avahranti du vijilÃ¼na ibid. ii. 9tj. 

Rkdaction diffÃ©rente Divya, 1,440 : trayÃ¼niÃ¯ sthananam sammukti"bktÃ¯va 
putra jayante duhitarai ca 1 katame,~am trai/cmi%m / 9mZtapitavau raktau 
bhavatah sa@patitau / mata kalya bhavati dumat" / gandharvah pra- 
tyupasthito bhavatil esam t r a @ n h  ... [La lecture yandharvapratyupasthitÃ 
que Windisch retient, Geburt, p. 27, est certainement fautive : quatre Mss. ont 
pratyupasthito]. 

Notre texte a garbh6m7crc%ntih, descente de l'embryon (et non pas :putra 
pyante  ...) ; place les qualitÃ© de la femme avant l'union des parents ; pour le 
reste suit le Divya. 

DiscutÃ dans Vibhasa, 70,9; kalya signifie Ã non malade Ã ; dÃ©tail sur rtumatz. 
Sut le Gandharva, voir les sources signalÃ©e p. 32 n. 1. - Aussi des remarque5 

dans Hist. ,de l'Inde (Cavaignac, Hist. du Monde, t. iii), i. 287. - Oldenberg, 
Religion du Veda, 209, a bien montrÃ que le Ganilharva bouddhique est Ã§ le germe 
animÃ qui, passant d'une existence ancienne en une nouvelle existence, attend et 
saisit l'instant d'un acte de gknÃ©ratio pour devenir embryon, gavbha Ãˆ [Contre 
Hillebrandt, qui faisait du Gandharva le gÃ©ni de la fÃ©condatio ; - mÃªm concep- 
tion dans Rhys Davids-Stede : Le Gandharva Ã is said to preside over child 
conception Ãˆ Aussi contre Pischel qui faisait du Gandharva l'embryon]. - Gan- 
dharva est le nom u vÃ©disan Ã ou a brahmanisant Ã de l'esprit dÃ©sincarn comme 
le conÃ§oiven les Ã primitifs Ã ˆ  

2. D'aprÃ¨ le Lotsava. - Hiuan-tsang: Ã ... un Gandharva est dispos& S'il 
n'est pas l'Ãªtr intermÃ©diaire que sera le Gandharva ? Une dissolution des skan- 
dhas antÃ©rieurs comment serait-elle disposÃ© ? S'ils ne lisent pas ce texte, 
comment expliquent-ils i ' A s v a i ~ ~ a n a s i Ã ¯ ~ r a  .... n - On est portÃ Ã croire que le 
sens est : Ã L'Ã©col que nous combattons prÃ©ten que le mot gandharva signifie 
maranabkava ou skandhabheda ... Ãˆ 

Vyakhya : skand"iabheda.5 Ca pratyupasthita M maranabkava?z. 
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Fort bien, mais on doute qu'ils puissent expliquer l ' Ã ¥ ~ v a l a ~ a n a s Ã  
tra  ' : Ã Ce Gandharva [15 b] qui est disposÃ© savez-vous s'il est de 
race brahmanique, noble, vaisya ou i Ã ¼ d r  ? s'il vient de l'orient, du 
sud, de l'occident ou du nord? Ã Cette expression Ã venir Ã montre 
qu'il s'agit de l'Ãªtr intermÃ©diaire non pas d'une Ã dissolution des 
skandhas  >). 

Si nos adversaires ne lisent pas ce SÃ¼tra 

12 d. L'Ãªtr intermÃ©diair est prouvÃ par le texte relatif aux Cinq. 

Bhagavat enseigne qu'il y a cinq Anagamins : antarapar in i r -  
txiyin, upapadycbparinirvayin, anabhis~slcaraparimrvdym, 
sabJzisa~skaraparintruayh, Wdhvasrotas ". - Le premier est le 
saint qui obtient le Nirvana Ã dans l'entre-deux Ãˆ au cours de l'exis- 
tence intermÃ©diair ; le second celui qui obtient le Nirvana en renais- 
sant .... 

Certains maÃ®tre (Vibhasa, 79, 7) soutiennent que l 'antarapari- 
niruayin est un saint qui obtient le Nirvapa aprÃ¨ Ãªtr renÃ parmi 
les dieux nomm6s Antaras. Mais ils devront admettre des dieux 
Upapadyas, etc. Opinion absurde. 

12 d. Et par le Sutra des gatis. 

Par le SÃ¼tr des sept satpurusagatis ". - Ce SÃ¼tr enseigne que, 
eu kgard aux diffÃ©rence de durÃ© et de lieu, on doit distinguer trois 
sortes d'Antaraparinirvayin : le premier est semblable Ã l'Ã©tincell 
qui s'kteint aussitÃ´ nÃ© ; le second au fragment de mÃ©ta rougi qui 
s'Ã©tein dans son vol [16 a] ; le troisiÃ¨m au fragment de mÃ©ta rougi 

1. Assalayanas~ilta, Majjhima, ii. 157, donne une recension plus archaÃ¯qu de 
notre texte. 

2. Samyukta, 37, 20, Dirgha, 8, 14, DÃ¯gha iii. 237; KoSa, vi. 37. 
Quoi que puissent penser de 1'Antaraparinirvayin le Kathavatthu, viii. 2 et 

PuggalapaÃ¯iÃ¯ia (citÃ ci-dessous p. 40 n. l), la dÃ©finitio que l'Anguttara, ii. 134, 
donne de ce suint suppose la croyance Ã l'existence intermÃ©diair (Voir ci-dessous 
note de iii. 40 c-41 a). 

3. Madhyama, 2, 1, Anguttara, iv. 70, Kosa, vi. 40. - J'ai comparÃ la version 
sanscrite, reproduite intÃ©gralemen dans la Vyakhya, avec la version pÃ¢lie JRAS. 
1906, 446, 
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qui s'Ã©tein dans son vol, niais plus tard, et sans retomber sur le sol. 
- En prÃ©senc de ce texte, c'est pure fantaisie de supposer que l'An- 
taraparinirvayin est un habitant du ciel des Antaras, car ces Antaras 
ne peuvent se diviser en trois classes en raison de la durÃ© et du lieu. 

Mais d'autres docteurs cependant - les Vibhajyavadins au tÃ©moi 
gnage de Vibhasa, 69, 7 - presentent l'explication que voici. L'Anta- 
raparinirvayin obtient le Nirvana, c'est-&-dire Ã©limin les passions, 
soit dans l'entre-temps de la durÃ© de s a  vie, soit dans l'entre-temps 
de sa  cohabitation avec les dieux '. Il est triple : on le nomme dhatu- 
gata s'il obtient le Nirvana Ã peine arrivÃ dans le Dhatu [c'est-Ã -dir 
dans un ciel du RÃ¼padhatu et par consÃ©quen s'il Ã©limin les passions 
qui le font renaÃ®tr dans le Rupadhatu alors qu'elles sont encore & 
l'Ã©ta de graine] ; on le nomme saqzjfi6gata s'il obtient le Nirvana 
plus tard, Ã un moment oÃ la notion (samjha) des objets du Rupa- 
dhatu est chez lui en activitÃ ; on le nomme uitarkagata s'il obtient 
le Nirvana plus tard encore, & un moment oÃ les vitarkas (volitions, 
etc.) produites par ces objets sont en activitÃ© De la sorte nous au- 
rons trois Antaraparinirvayins conformes aux dÃ©finition du Sutra 
et qui obtiennent le Nirvana dans l'entre-temps de la durÃ© de leur 
vie, c'est-&-dire sans achever le terme de la  vie des dieux du ciel oÃ 
ils renaissent. - Ou encore, le premier Antaraparinirvayin obtient 
Nirvana aussitÃ´ qu'il a pris possession d'une certaine existence 
divine (n2kayasabhagaparigra"iam kytva) ; le second, aprÃ¨ avoir 
Ã©prouv la bbatitude cÃ©lest (devasa~n$dhim anubh@Ã¯a ; le troisiÃ¨ 
me, aprÃ¨ etre entrÃ dans le conclave ou conversation des dieux 
(dharmasamgÃ¯t = dharinasa@kalhya). - Une objection se prÃ© 
sente : si I'Antaraparinirvayin est un saint qui renait, Ã©prouv bÃ©ati 
tude, entre dans le conclave des dieux, que sera 1'Upapadyaparinir- 
vayin, littÃ©ralemen Ã celui qui obtient le Nirvana aprÃ¨ Ãªtr renÃ Ã ? 
On rÃ©pon que I'Upapadyaparinirvayin entre tout Ã fait dans le con- 
clave (prakarpyuktd saifig$ti); et, comme cette rÃ©pons est peu 
concluante, on rÃ©pon encore que l'upapadyaparinirvayin rÃ©dui de 

1. Le texte porte : dyuhpramdpintare deuasam"p@ntare va yah MeiSin 
prajahdti so 'ntar@arinirv&@. 
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beaucoup [et plus que l'htaraparinirvayin] la durÃ© de la vie : 
[on le nomme u p a p a d p  parce qu'il obtient le Nirvana dyur  upa- 
hatya.] ' 

Mais nous ferons observer que tous ces personnages, le dhatugata, 
etc., vont au mÃªm lieu. Donc ils ne correspondent pas aux exemples 
du Sutra. D'autre part, il y a, dans 19ArÃ¼pyadhatu des saints qui 
obtiennent le Nirvana sans avoir vÃ©c leur vie au complet (iii. 85 a) ', 
[16 b] et cependant il ne s'y trouve pas d'Antaraparinirvayin. Ce 
point est mis en lumiÃ¨r dans la formule mÃ©triqu : Ã Par les dhya-  
nus, quatre dÃ©cade ; par les arÃ¼pyus trois heptades ; par la samjnd, 
une hexade. Ainsi est liÃ le groupe Ãˆ 

Si cependant nos adversaires ne lisent pas ce Sutra) qu'y pouvons- 
nous faire ? Le MaÃ®tr Ã©tan entrÃ dans le Nirvana, la Bonne Loi n'a 
plus de chef. Beaucoup de sectes se sont formÃ©e qui altÃ¨ren Ã leur 
fantaisie le sens et la lettre ". - Disons que, pour les docteurs qui 
admettent ces Sutras, l'existence de l'Ãªtr intermÃ©diair ou des Ã skan- 
d h a s  d'entre-deux Ã est prouvÃ© par 1'Ecriture comme par le raison- 
nement. 

Rencontrons cependant quelques difficultÃ©s 
a. Il faut concilier la doctrine de l'Ãªtr intermÃ©diair avec le Sutra 

i .  Il faut comparer avec cette explication des Vibhan'avadins celle de Pudgala- 
paiiiiatti, 16. - L'Antaraparinibbayin rÃ©alis le chemin upapannam va sama- 
%antara apattay va vemajjham ayupamanam ; l'UpahaccaparinibbtÃ¯yi 
rÃ©alis le chemin atikkumitva vemajjham c%yupamanam upahacca va hala- 
kriyam [D'aprÃ¨ le commentaire wpahacca = upagantvd. donc (( se tenant sur 
le siÃ¨g de mort Ã ]̂ - Buddhaghosa, ad Kathavatthu, iv. 2 (Si on peut devenir 
Arhat en naissant) reproche aux Uttarapathakas de substituer upapapajjapari- 
nibbayin Ã upahaccao. 

2. Il y a mort avant le temps (antaramarana) dans l'Ã‹rÃ¼p ; donc un Ãªtr 
d7Ã‹rÃ¼p peut entrer dans le Nirvana avant d'avoir achevÃ les milliers de kalpas 
des existences d9ArÃ¼pya 

3. Pour l'explication de ce sloka, Cosmologie bouddhique, 141, 235, Anguttara, 
iv. 422. 

4. Hinan-tsang : Le maÃ®tr souverain de la loi est depuis longtemps (Glose : 
depuis 900 ans) entrÃ dans le Nirvana; les grands gÃ©nÃ©ra de la Loi (Glose : s- aradvatiputra, etc.) sont aussi nirvÃ¢nÃ ...... 
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sur Mars. Ce StÃ¯tr dit : Ã Le Mara nommÃ Du8in [, ayant frappÃ la 
tÃ¨t de Vidura, le disciple de Krakucchanda,] tomba, avec son corps 
mÃªm (sva ia r i re@va prapatitah), dans le grand enfer Avici ' )). - 
Les actes trÃ¨ graves (par l'intention et le champ) et complets (c'est- 
a-dire Ã accumulÃ© Ãˆ iv. 120) mÃ»rissen avant la mort mÃªm ?. Mara 
sent donc d'abord une rÃ©tributio dans cette vie avant de sentir la 
rÃ©tributio infernale. Le texte veut donc dire que Mara est enveloppk, 
vivant encore, des flammes infernales ; qu'il meurt ; qu'il prend 
l'existence intermÃ©diaire laquelle va en enfer oÃ a lieu la naissance 
infernale. 

b. D'aprÃ¨ le Sutra, il y a cinq crimes nommÃ© d n a n t a r p  : celui 
qui les a faits naÃ® immÃ©diatemen en enfer ( s amanan ta r aq  nara- 
lce+%papadyate) (iv. 97). - Disons que l'expression Ã immÃ©diate 
ment Ã signifie Ã sans intermÃ©diair Ãˆ sans passer par une autre 
destinÃ© (gati) : ce sont des actes Ã rÃ©tribuÃ dans l'existence pro- 
chaine Ã (upapadya, iv. 50 b). Si  vous prenez le SÃ¼tr Ã l a  lettre, 
vous aboutirez Ã des consÃ©quencs absurdes: vous direz qu'il faut 
avoir commis les cinq crimes pour renaÃ®tr en enfer ; vous direz que 
le coupable renaÃ® en enfer aussitÃ´ aprÃ¨ le crime, ou qu'il y renaÃ® 
sans mourir ici-bas. - [D'ailleurs, d'aprÃ¨ notre doctrine, la renais- 
sance en enfer est immÃ©diat ; elle n'est pas prÃ©cÃ©d par une Ã nais- 
sance Ã comme Ãªtr intermÃ©diaire] Nous soutenons que, de sa  nature, 
l'Ãªtr intermÃ©diair est Ã naissant Ã (upapadyamana)  parce qu'il est 
tournÃ vers la naissance (upapatti) qui suit l'existence-mort ; nous 
ne disons pas qu'il naisse (upapanno bhavatq (iii. 10 d). 

1. Madhyama, 30, 25 ; Majjhima, i. 332, ou on a Kakusandha et Vidhura (Vidu- 
ra = inkhas mgu) ; Theraggtha, 1187 (variantes VidhiÃ¯r et Vidtira). - Mrs Rhys 
Davids : Ã Dussi a name for Mara in  a previous life Ã ; la Vyakhya : c11@5 nama 
marab. 

On se rappelle que i'hÃ©rbtiqu de Kathavatthu, viii. 2, pense que l'existence 
infernale n'est pas prÃ©cÃ©d d'une existence interm6diaire. 

2. paGcanantaryakarma?ti yani krtuopacitya samanantarafft naruke@- 
papadyate. 

3. ko ni antarabhauasya upapadya&natuafft necchati [maranabhaud- 
nantaropapattyabhimukilatvan narakesÃ¼papadyat M br@na&] na tu 
brÃ¼m upapanno bhauatsti. 



c. Vous devez expliquer la stance : Ã T a  vie approche du terme, 
Ã Brahmane ; tu es vieux et malade ; tu es en prÃ©senc de Yama 
[17 b] ; il n'y a pas pour toi de sÃ©jou (vasa) d'entre-deux (antara) 
et tu n'as pas de viatique Ãˆ ' 

Vasubandhu. - Vous pensez que cette stance montre qu'il n'y a 
pas d'existence intermkdiaire. Mais nous comprenons les mots antara 
vasa dans le sens Ã skjour parmi les hommes Ã (manusyesu) : Ã Une 
fois mort, tu ne reviendras pas ici Ã ; ou bien le texte veut dire : 
< Rien ne peut retarder la  marche de l'Ãªtr intermÃ©diair que tu vas 
devenir vers le lien de ta renaissance infernale. Ã 

Le nkgateur de l'Ãªtr intermÃ©diair demandera sur quoi nous nous 
"ondons pour dire : telle est l'intention de ce texte, telle n'est pas 
l'intention. Nous lui rÃ©pliqueron par la mÃªm question '. - Si, de 
la sorte, les deux objections se font Ã©quilibre Ã quelle preuve pouvez- 
vous aboutir ? - Observons que, pour les Sutras de Mara, etc., l'ex- 
plication du nkgateur de l'Ãªtr intermÃ©diair et la nÃ´tr ne sont pas 
contredites par le texte mÃªme Les textes ne sont donc pas concluants 
pour ou contre l'Ãªtr intermÃ©diaire Sont concluants et font preuve 
les textes qui ne peuvent Ãªtr interprÃ©tÃ que d'une maniÃ¨r " : [tels 
ceux que nous avons citÃ© p. 36-38.] [ix] 

On demande quelle est la forme (akyti) de l'Ãªtr intermÃ©diair ? 

Hiuan-tsting : Ou bien qui n'admet pas que l'nntarabhava soit Ã naissant Ã ? 
Le mot a Ãªtr infernal Ã dhsigne aussi l'antarahhava ; lorsque se produit l'anta- 
rabhava imm6cliatement consÃ©cuti Ã l'existence-mort, on peut aussi parler de 
naissance (upapatti), parce qu'il est le moyen de la naissance. Le SÃ¼tr dit que 
le criminel naÃ® immkdiatement comme Ã Ãªtr infernal Ã ; il ne dit pas qu'Ã ce 
moment il y ait existence-naissance. 

1. Samyukta, 5, 3, Vibhasa, 69, 5. - La Vyakhya fournit des fragments : upa- 
n%tavaya dvija ... uaso 'pi hi nasti te 'ntara / patheyay Ca na  vidyate tava // 

Version de Hiuan-tsang : Ã DÃ©siran aller dans le chemin de l'est, tu n'as pas 
de provisions ; dÃ©siran t'arrÃªter il n'y a pas de lieu d'arrÃª dans l'intervalte. B 

. Recension de Dhammapada 237: u p a n h v a y o  va dani si / sampayato si 
Yamassa santike / uaso pi Ca te n'atthi antara / patheyyam pi Ca te na  
vijjati. 

2. tulya esa bhavato 'py anwyogah. 
3. taj jnapakam ananyagatikam. 



Hiuan-tsang, viii, fol. 17 a-ix, fol. 1 b. 43 

13 a-b. Etant projetÃ par le mÃªm acte qui projette le ptÃ¯rvakd 
labhava, c'est-Ã -dir l'Ãªtr de la destinÃ© it venir a p r k  s a  concep- 
tion, l'Ãªtr intermÃ©diair Ã la forme de cet Ãªtre l 

L'acte qui projette la gat t  ou Ã destin& Ã - une existence infer- 
nale, etc. - est le mÃªm acte qui projette l'existence interrnkdiaire 
par laquelle on va t i  cette destinÃ© '. Par consÃ©quen l'cwtarabhava 
a la forme du futur purvakalabhauu (p. 45, 1. 9) de la de.-itin&e vers 
laquelle il va. 

Objection. - Dans le ventre d'une chienne, d'une truie, etc., peut 
mourir & l'Ã©ta embryonnaire un Ãªtr qui doit ensuite renaitre dans 
une quelconque des cinq destinÃ©es Supposons donc que cet embryon 
soit remplacÃ par un Ãªtr intermÃ©diair dehtinÃ ii passer en enfer \ 
Cet Ãªtr intermÃ©diaire s'il a la  forme d'un Ãªtr infernal [t b], bridera 
le ventre de la  chienne. - MÃªm & l'Ã©ta parfait (puruakalabJzava), 
les Ãªtre infernaux ne sont pas toujours incandescents, dans les 

annexes Ã (utsadus, iii. 58 (1) par exemple. Mais, si inÃªm on 
croyait que les etres intermÃ©diaire infernaux sont incandescent, 
comme leur corps est Ã Ã©thÃ© Ã (accha, transparent, viii. 3 c), ils ne 
sont pas plus tangibles qu'ils ne sont visibles. Il n'y a donc pas 
adhÃ©renc de l'Ãªtr intermÃ©diair '. Le ventre n'est donc pas bru16 ; 
l'influence de l'acte d'ailleurs s'y oppose. 

Les dimensions de l'Ã¨tr intermÃ©diair sont celles d'un enfant de 
cinq ou six ans, mais ses organes sont parfaitement dÃ©veloppk 
(vyaktendriya). 

1. ek@lqepad asav aisyat@rnakalabhavakrt*. 
2. Sur l'acte qui projette l'existence intermbdiaire, etc., iv. 53 a. - Meme dm- 

trine attribuÃ© aux hÃ©rbtique de Kathavatthu, viii. 2 (p. 106) : Ã Il n'y a pas d'acte 
particulier qui produise l'existence intermÃ©diair .... B 

3. Hiuan-tsang suppose qu'il y a cinq embryons donnant naissance A cinq 
antarabhavas appelÃ© chacun Ã une destinÃ© difibrede ; on dit donc que ces 
cinq antarabhavas, quoique se formant dans un seul ventre, ne se touchent ni ne 
se  brÃ»lent 

4. Le Bhasyu porte kuk@u asam-at:  Ã parce qu'il n'y a pas adherence 
au ventre Ã̂ VyakhyS : a En raison de la transparence (acchatvat) du corps 
(i5tmabhava) des Ãªtre intermÃ©diaires il n'y a pas rkciproquement adhÃ¨renc 
(awyottyam): donc pas brulnre .... C'est pour cela que le ventre n'est pas brÃ»lÃ 



L'Ãªtr intermÃ©diair du Bodhisattva est semblable au Bodhisattva 
clans s a  pleine jeunesse ; il est ornÃ des marques et des sous-mar- 
ques ' ; c'est pourquoi, lorsque cet Ãªtr intermÃ©diair vint entrer dans 
le sein maternel, il illumina un milliard d'univers Ã quatre continents '. 

Mais nous savons que la mÃ¨r du Bodhisattva vit en rÃªv un 
petit d'Ã©lÃ©pha blanc " entrer dans son cÃ´t ? - C'est lÃ seulement 
un Ã presage Ã ", car le Bodhisattva est depuis longtemps dÃ©gag des 
renaissances animales ' : de mÃªm le roi Krkin vit dix r6ves : Ã©lÃ 
phant, puits, bouillie, santal, parc, jeune Ã©lÃ©phan deux singes, Ã©toff 
et dispute, qui sont des prÃ©sage 6. [2 a] En outre les Ãªtre intermÃ© 
chaires n'entrent pas dans la  matrice en fendant le cÃ´tÃ mais bien 
par la porte de la naissance ; c'est pourquoi l'aÃ®n de deux jumeaux 
est celui qui naÃ® le dernier. - Mais comment expliquez-vous la 
stance du Bhadanta Dharn~asubhÃ¼t : Ã Changeant son corps en un 
Ã©kphan blanc ornÃ de six dÃ©fense et de quatre pieds, il entre dans 
la  matrice et s'y tient couchÃ en pleine conscience comme un @si 
entrÃ dans la forÃª Ã ? - Il n'y a pas lieu d'expliquer ce texte : ce 
n'est ni Sutra, ni Vinaya, ni Abhidharma ; c'est une composition 
personnelle 8..... Mais, s'il faut l'expliquer, nous dirons que cette stance 
dÃ©cri le Bodhisattva tel que s a  mÃ¨r l'a vu en rÃªve 

1. pÃ¼rtiayuit iva bodMsattuasyantarabhauah sala&a~6n.uvyaiÃ¯jana Ca. 
2. koiiiatam c6turdvwakanW avabhasitam : cela fait un Trisahasrama- 

hasahasra (iii. 74), c'est-Ã -dir un buddhaksetra. 
3. p&?z$ara gajapota. 
4. ~imit tamatra.  
5. Depuis le comn~encement des Ã cent kalpas 9 ,  iv. 108. 
6 .  La Vyakhya cite, tout au long, une recension des songes de Krkin qu'il faut 

comparer avec la recension des MahGasakas, Nanjio, 1122, dans Chavannes, Cinq 
cents contes, ii. 343. 

Sur les songes de Krkin, Burnouf, Introduction, 565 ; Feer, Cat. des papiers de 
Burnouf, 6 5 ;  Tokiwai, Studien zum Sum~gadhavadtina (Darmstad, 1898) ; Mi- 
naiev, Recherches, 89 ; Oldenbourg, Zapiski, 1888, JRAS. 1893,509 ; notes dans 
Cosmologie bouddhique, 237. Plusieurs  oints de contact avec les rÃªve de Bim- 
bisara, par exemple 1-tsing, Takakusu, 13 ; Chavannes, ii. 137. 

RÃªve de la m&re de l'Arhat et du Cakravartin (hlÃ©phant etc.) SBE. xxii. 231, 
246. 

7. Le mÃªm docteur est citÃ iii. 59 a-c, oh on groupera quelques rÃ©fÃ©rence 
8. hdi ran bzo yin te / ran bzo mkhan ran bzo sbyor ba rnams kyi bsarn pa kha 

cig ni hdogs par yan hgyur ro. 



Hiuan-tsang, ix, fol. 1 b-2 b. 45 

L'Ãªtr intermÃ©diair du Rnpadhatu a s a  taille complÃ¨t et il est 
vÃªt en raison de la pudeur grande (iii, 70 c) '. Le Bodhisattva dans 
l'existence intermÃ©diair possÃ¨d aussi des vetements. De mÃªm la 
Bhiksun~ h k h ,  par la force de son v ~ u  : vÃªtu dans l'existence 
intermÃ©diaire vÃªtu elle entre dans la matrice et en sort, et elle reste 
vÃªtu jusqu'au Nirvana et Ã l'incinÃ©ration [2 b] Faute de pudeur, 
les autres etres intermÃ©diaire du Karnadhatu sont nus. 

Qu'est-ce que le p~vakaldbhava auquel nous avons dit que l'an- 
tarabhava est pareil ? 

13 c-d. Celui-ci est antÃ©rieu Ã la mort, postÃ©rieu il la conception? 

Bhava, existence, etre, les cinq skandhas. 
Dans l'ordre antarabhava, les cinq skandhas entre deux desti- 

nÃ©e ; upapattibhava, les skandhas au moment de l'entrÃ© dans une 
destinÃ©e an moment de la pratismpdhi (iii. 38 et p. 14) ; parvukfi- 
labhava, tous les skandhas des moments postÃ©rieur jusqu'au mara- 
nabhava, dernier moment de la destinke et qui sera suivi d'un nouvel 
antarabhava. 

Hiuan-tsang : u Il n'y a pas lieu d'expliquer ce texte parce qu'il n'est pas des 
trois Pitakas, parce que les auteurs de stances franchissent la v6ritÃ (?) >>. 

Paramartha : Ã Ce n'est pas dans le SÃ¼tr .... c'est seulement arrangement de 
mots. Les hommes sagaces dÃ©siren arranger le sens en Sastras ...... >>. 

VasumitPa dit : Les Mahasamghikas pensent que les Bodhisattvas ne prennent 
pas la nature de kalala, arbuda, etc. ; qu'ils entrent dans le ventre Ã©tan deve- 
nus de grands Ã©lÃ©phan (glan po cher hgyur ba nos) ; qu'ils naissent eu fendant 
le ventre. - De mbme, Bhavya, pour les Ekavyavaharikas (Wassilieff, 236, 
Rockhill, 188). 

1. Vibhfi?~, 71, 6. 

2. La Bhiksun~ dkar mo, siÃ«n-p (poisson + mouton) d'apr6s Hiuan-tsang ; 
Ã§u-ko-10 dans Paramartha. - Avadanasataka, ii. 15 (73). 

Traduit d'aprbs Paramartha qui allonge l'original. - Hiuan-tsang : a De monde 
en monde, elle a des v6tements autogbnes qui jamais ne quittent le corps et se 
transforment suivant le temps, jusqu'Ã la fin, au Nirvana, le corps v6tu sera brtilÃ 2 .  

[Comparer l'histoire de Sapavasa, Hiuan-tsang, Julien, i. 39, citÃ Przyluski, FunÃ© 
railles, 111 ; celle de Nfigasena, Demibville, Milinda, 80 1. 

Les sources palies (Therig~tha, 54, Samyutta, i. 512) ne disent rien de pareil. 
3. sa pur& rnaranat pUirva upapattiksawt parah. 
4 .  Ces quatre bhavas sont Ã©numÃ©r Mahavyutpatti, 245, 1271, avec le mara- 



Lorsqu'on envisage l'hipyaclhatu, omettre l'antarlibhava. 

Revenons A l'Ãªtr intermÃ©diair : 

14 a-II. Il est vu par les &-es de s a  classe, par l'Å“i divin pur. ' 
Il est vu par les ktres intermÃ©diaire de la classe, divine, etc., Ã 

laquelle il appartient. Il est aussi vu par l'Å“i divin pur, c'est-A-dire 
par l'Å“i divin qui est obtenu par 1'Abhijna (vii. 55 d), car cet Å“i est 
tr&s pur [3 a] : il n'est pas vu par l'Å“i divin Ã naturel Ã ou Ã obtenu 
par naissance Ãˆ tel l'Å“i divin des dieux. 

D'aprhs d'autres docteurs, l'Ãªtr intermÃ©diair de la  condition 
divine voit tous les etres intermÃ©diaires l'Ãªtr intermÃ©diair de la  
condition humaine voit tous les Ãªtre intermÃ©diaire hormis ceux de 
la condition divine, et ainsi de suite. 

14 II. Il est muni de l'Ã©la du pouvoir surnaturel de l'acte. 

Il est karmarddhivegavc%n : JouÃ (-van) de l'Ã©la (vega) qui est 
propre au pouvoir surnaturel (yddh") - c'est-A-dire le dÃ©placemen 

travers l'espace - qui provient de l'acte (karman) (vii. 53 c). Les 
Bouddhas eux-mÃªme ne pourraient l'arrÃªte parce qu'il est revetu 
de la force de l'acte. 

14 c. Ses organes sont au complet. " 

2. Vyakllya : suviduddlmm ity ekBdadadivyacaksu.rapaks&lavarjitam, Ces 
onze apaksalas sont, d'apr6s le SÃ¼tra vicikitsa, amanasikdra, kGiyadaustu- 
Zya, stydnamidd1ta, a ~ d c ~ z a t ~ a ,  atyarab"iyav$rya, audbilya, chambitatva, 
ni~n&tuasamj"la, abhijalpa, atidhyamtva* fletjesu. 

3. Vibhagt, 70, 13. - Les ?tres intermÃ©diaire se  voient-ils les uns les autres ? 
- Oui. - Qui voit qui ? - II y a diverses opinions. D'aprks certains, l'6tre inter- 
m6Jiaire infernal voit seulement les 6tres intermÃ©diaire infernaux ..".. l'6tre 
intermkliaire divin voit seulement les 6tres intermÃ©diaire divins. D'aprks d'autres 
maÃ®tres l'etre intermÃ©diair animal voit les 6tres intermÃ©diaire infernaux et ani- 
maux....... D'aprhs d'autres maÃ®tres les cinq classes voient les cinq classes. 

4. karmarddlziuegavdn. - D'aprGs les hÃ©rÃ©tiqu du Kathavatthu : sutto 
dibbacakkhuko viya adibbac(tkk11uko idd1t"mH viya aniddhima .... 

5. sakalaksah. - 



Hiuan-tsang, ix, fol. 2 b-3 b. 

Il est sakalÃ k$a le mot aksa = i n d r i p .  

14 c. Rien ne lui fait rÃ©sistance ' 
Il est apratighavdn : pratigha, coup qui repousse; apratigJmv&n, 

auquel il n'y a pas de pratigha. Le diamant meme ne lui est pas 
impÃ©nÃ©trabl Car, dit-on, en fendant une masse de fer rougie on 
trouve que de petits animaux y sont nÃ©s 

Lorsqu'un Ãªtr intermbdiaire doit naÃ®tr dans une certaine destin&e, 
de cette destinÃ©e par aucune force, 

14 d. Il n'est pas dÃ©tournable 

Jamais l'Ãªtr intermÃ©diair humain, cessant d'Ãªtr tel, ne deviendra 
Ãªtr intermÃ©diair divin. Il ira naltre dans la  destin6e en vue de 
laquelle il a Ã©t formÃ© 

L'Ãªtr intermÃ©diair du Kamaclhatu mange-t-il, comme les autre3 
etres du Kanmdhatu, l'aliment solide Ã (iii. 39) ? [3 b] - Oui, mais 
non pas l'aliment grossier. 

14 d. Il mange l'odeur. ' 

D'oÃ son nom de Gandharva, Ã qui mange (arvati) l'odeur 
(gandham) Ãˆ Le sens des racines est multiple : arv, si on le prend 
dans le sens d'aller, est justifiÃ : Ã qui va manger l'odeur Ã (arvati 
gacchati'bhoktzim). On a gandharva et non gandhÃ¼rv comme on 
a sakandhu, karkandhu. 

1. apratighavan. - Son corps est accha, viii. 3 c, p. 137. 
2. anivartyah. 
La V i b h ~ q ~  discute ce point, 69, 14. - D'aprÃ¨ les Darst~ntikas, il est faux que 

l'Ãªtr intermÃ©diair ne puisse changer ni quant au Dhatu, ni quant ti la destinbe, 
ni quant au lieu de la nouvelle existence. Tous les actes y compris les cinq 
anantaryas peuvent Ãªtr Ã chang6s Ãˆ .... L'&e intermÃ©diair qui va  renaÃ®tr 
dans le quatriArne dhyana peut produire la vue fausse; il est alors dÃ©trui et 
immÃ©diatemen remplacÃ par un Ãªtr intermÃ©diair infernal .... 

3. sa gandhabhzck // 
Le Lotsava et Param~rtha suppriment l'explication grammaticale qui est partiel- 

lement traduite par Hiuan-tsang. - DhÃ tup~tha i. 615, arva h%sagam. - 
hkandhu,  vi. 1. 94. 



Le Gandharva de bas rang ' mange une odeur mauvaise ; le Gan- 
dharva de haut rang mange une bonne odeur. 

Combien de temps dure l'Ãªtr intermÃ©diair ? 
a. Pas de rkgle fixe, dit le Bhadanta Il dure aussi longtemps que 

ne se rencontrent pas rÃ©unie les causes nÃ©cessaire Ã l a  naissance. 
En effet l'existence intermÃ©diair et l'existence qui va suivre sont 
projetkes par le mÃªm acte et font partie du mÃªm nikayasabhaga 
[, de la  mÃªm Ã existence Ã  ̂ ii. 411 : c'est pour cela que, lorsque la 
vie (ou organe vital, jlvitendriya) de l'Ãªtr intermÃ©diair prend fin, 
il n'y a pas existence-mort, maranabhava. 

Objection. - Soit une masse de viande de la dimension du mont 
Meru et qui, aux pluies d'Ã©tÃ se change en une masse de vers. Est-ce 
en cet endroit qu'attendaient les Ãªtre intermÃ©diaire qui se rÃ©incar 
nent dans ces vers nks ensemble en si grand nombre, ou bien, d'oÃ 
viennent ces Ãªtre intermÃ©diaires - Ni le SÃ¼tr ni les TraitÃ© ne 
rkpondent Ã cette question. Disons qu'il existe un nombre infini de 
petits animaux ti vie brÃ¨ve convoiteux d'odeur et de saveur ; sentant 
l'odeur, se souvenant de l a  saveur qui y fut associÃ©e convoitant 
l'odeur et l a  saveur [4 a], en mourant ils ont dans l'esprit (vibodhya) 
un acte dont la nature est de produire une existence parmi les vers 
(kriwhdckdyasabhaga) ; et, par la soif d'odeur et de saveur, ils se 
rÃ©incarnen parmi les vers. - Ou bien, c'est seulement Ã l'Ã©poqu 
06 sont rÃ©unie en grand nombre les causes extÃ©rieure nÃ©cessaire 
A la naissance des vers (grandes masses en dÃ©composition que les 
actes qui doivent produire des existences chez les vers entreront en 

1. alpesakhya c'est-&-dire anudara hxnavzrya. On a @?a itâ€¢S / alpa "So 
'IpeSah / alpesa akhya yasya so 'ZpeSakhyah. - Trenckner, Milinda, 422 
(= appaparivfira). - Hiuan-tsang : a de petit mÃ©rit Ã̂ Paramartha : Ã de petit 
mÃ©rite-vert W .  

2. Ceci est la quatrikme opinion exposÃ© dans la Vibh@%, 72, 3 ; les autres plus 
bas soi& b, c, d. - Vasubandhu prkfkre cette quatriÃ¨m opinion A en croire les 
commentateurs chinois. 

3. ekattikayasabhagatvdt. - On comprend que l'6tre intermÃ©diair puisse 
durer trÃ¨ longtemps puisqu'il est projetÃ par la cause qui projette la durÃ©e 
souvent longue, de l'existence proprement dite. - Ci-dessus p. 43, n. 2. 



Hiwan-tsang, ix, fol. 3 b-4 a. 49 

activitÃ en vue de leur rÃ©tributio (vipdJtabhinirvyttau vyttim la- 
bhante) '. De mÃªm un certain Ãªtr accomplit les actes qui doivent 
Ãªtr rÃ©munÃ©r par une existence de Cakravartin : ces actes n'entre- 
ront pas en activitÃ avant que soit venu le moment de la pÃ©riod 
cosmique oÃ la vie humaine est de quatre-vingt mille ans (iii. 95). 
C'est pour cela que Bhagavat a dÃ©clar incomprÃ©hensibl l a  rÃ©tribu 
tion des actes (Samyukta, 21). 

b. Le Bhadanta Vasumitra dit : L'etre intermÃ©diair dure sept 
jours. S i  le complexe des causes nÃ©cessaire Ã l a  rÃ©incarnatio n'est 
pas rÃ©alisÃ l'Ãªtr intermÃ©diair meurt et renaÃ®t 

c. D'autres docteurs disent que s a  durÃ© est de sept semaines. 
d. Les Vaibhasikas disent : Comme il dÃ©sir l a  naissance (sam. 

bhava, upapatti), il ne dure que peu de temps et va  vile se rkincarner 
(pratisa@hi). Supposons que le complexe des causes extÃ©rieure 
ne soit pas rÃ©alisÃ de deux choses l'une : ou bien les actes anciens 
sont tels que l a  naissance doit avoir lieu en tel endroit, doit Ãªtr de 
telle nature, et, dans ce cas, ces actes font que le complexe de causes 
se  rÃ©alis "; ou bien cette dktermination manque, et, dans ce cas, la 
naissance a lieu dans un autre endroit, est d'une autre nature. ' 

D'aprÃ¨ d'autres (Vibhasa, 70, z) ,  si les causes ne  sont pas rÃ©unies 
l'Ãªtr intermÃ©diair naÃ® dans des conditions analogues ii celles oÃ il 

1. D'aprhs le principe samagrZqprdpya kalam capltalanti khalu deTiinam, 
DivySvadana, 54, passim. 

2, TroisiÃ¨m opinion de la Vibhaqz. 
3. DeuxiÃ¨m opinion de la Vibhasa, celle de ~ a m a d a t t a  (?) 
Les hkrÃ©tique du Ka th~va t thu  : sattaham va atirekasattaltam va ti@ati. 
ThÃ©orie qu'on retrouve a u  Tibet, Jiischke et  Candra DSS, sub voc. bar do : 

. of a shorter or longer dnration, ordinarily under 49 days .... yet no more than 
49 days. 

4. PremiÃ¨r opinion de la Vibhasa [De ce passage peut-on conclure que, d'aprÃ¨ 
Vasubandhu, les Va ibh~s ikas  admettent les opinions indiquÃ©e en premiÃ¨r ligne 
dans la V i b h a s ~  ? Voir p. 61, note]. 

5. karrnany eva pratyayasamagrbz dvalianti. - Si l'etre interrnkdiaire 
doit renaÃ®tr comme cheval, les actes font que les chevaux s'accouplent en  dehors 
du temps. 

6. Ghoqaka (Vibhass, 70, 1). - Le pÃ¨r souhaitÃ se  rencontrant, la mÃ¨r sou- 
haitÃ© ne se  rencontrant pas, le pÃ¨r s'unit Ã une autre femme. 

4 
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50 d CHAPITRE III, 15 a-b. 

aurait dÃ naÃ®tr [4 b]. Les bÅ“uf ne s'accouplent pas durant les pluies, 
ni les chiens en automne, ni les ours noirs en hiver, ni les chevaux 
en ktÃ© D'autre part, il n'y a pas de saison pour les buffles, etc. L'btre 
intermkdiaire qui, si c'Ã©tai l a  saison des pluies, naÃ®trai bÅ“uf naÃ® 
buffle ; de meme chacal au lieu de chien, ours brun a u  lieu d'ours 
noir, &ne a u  lieu de cheval, ' 

Mais nous ne  pouvons admettre semblable thÃ©ori Nous savons 
en effet que l'existence proprement dite et l'existence intermÃ©diair 
sont projetkes par le mÃªm acte. On ne peut pas dire qu'une existence 
de buffle est prkckdke par une existence intermkdiaire de bÅ“uf 

Comment a lieu la Ã rkincarnation Ã ? 

15 a-b. L'esprit troublk par l a  passion, il va, par dÃ©si d'amour, 
a u  lieu de s a  destinke. 

L'elre intermkdiaire est produit en vue d'aller au lieu de l a  destinÃ© 
oÃ il doit aller. Il posshde, en vertu des actes, l ' a i l  divin. Il voit le 
lieu de s a  naissance, mgme lointain. Il y voit son p&re et s a  mÃ¨r 
unis. Son esprit est troublk par l'effet de l a  complaisance e t  de l'hos- 
tilitk. Quand il est miile, il est pris d'un dksir de mkle Ã l'Ã©gar de l a  
mhre ; quand il est femelle, il est pris d'un &sir de femelle A l'Ã©gar 
du pÃ¨r ; et, inversement, il hait soit le pÃ¨re soit l a  mhre, qu'il regarde 
comme un rival, comme une rivale 4 .  Comme il est dit dans la Pra- 

1. yena a ~ t p t r a  kale gop~papattaiiyuy sa gavayesÃ¼papadyate 
2. Cependant Sa~!~gl~aLhadra justifie la thÃ¨s que condamne Vasubandhu. 

L'exemple de Kahnagap~da, etc., montre que des actes dont la r6tribution en une 
certaine destinGe (gati) est dÃ©terminÃ© peuvent donner une diversitÃ de nais- 
sances (upapatti). 

na  nikt%yabhecZad ekaksepakatvay hÃ¯yat tatkc~rmayali ekajatzyatvad 
gavy6k~fisaysti~~nan.tar~arityafi~c Ca 1 gatiniyatanay hi karmantiwz 
ipupat t ivaic i trya~ d c t a y  kalm.dsapQ.dadivad iti mÃ¯st esa dosa "ty dca- 
ryasayghabliadra~t (Vy&khys). 

D'aprÃ¨ la version tibÃ©tain de la V y ~ k h y a  : upapattipratyayavaicitryam. 
3. viparyastamatir yati gatideiay riraysaya / 
4. Cette thÃ©orie qui n'est pas sans rappeler les GÃ©nie Ã©rotomane que sont les 

anciens Gandharvas, a pas& dans la littÃ©ratur tantrique, voir Capdamaharosa- 
natantra, chap. xvi, dans Thborie des Douze Causes, 125. 



Hiuan-tsang, ix, fol. 4 a-5 a. 51 

jiiapti : Ã Alors se produit dans le Gandharva soit une pensÃ© de 
concupiscence, soit une pensÃ© de haine P. 

L'esprit ainsi troublÃ par ces deux pensÃ©e erronÃ©es par &sir 
d'amour, il s'attache au lieu oÃ sont joints les organes, s'iniaginaiit 
que c'est lui qui s'unit. L'impuretÃ© semence et sang, se trouve alors 
dans la  matrice ; l'Ãªtr intermkdiaire, goÃ®~tan le plaisir, s'y installe. 
Dks lors les sleandhas deviennent durs ; l ' e h  interrnkdiaire pkrit ; 
l'existence-naissance est nÃ© qu'on nomme Ã rÃ©incarnatio Ã (pruti- 
s a d h i ) .  [5 a] Lorsque l'embryon est masculin, il se tient ii la droite 
de la matrice, le dos en avant, accroupi ; fkminin, Ã la gauche de la 
matrice, le ventre en avant ' ; insexuk, dans l'atlilude oÃ se trouvait 
l'Ãªtr intermÃ©diair quand il croyait faire l'amour. En effet, l'flre 
intermÃ©diair posshde tous les organes, il entre donc masculin ou  
fÃ©mini et se tient comme il convient ti son sexe. C'est aprks la  rkin- 
carnation que l'embryon, se dkveloppant, peut perdre son sexe. 

On demande ce qui est le point d'appui (diraya) de cette matihe 
dÃ©rivk des grands ~lÃ©ment que sont les organes de l'ctrc nouveau, 
Å“il etc. ' D'aprGs une opinion, les grands @lk~nents du sang et (le la 
semence. D'aprGs une antre opinion, des grands Ã©lkment diff+rents de 
ceux-ci, 116s des acles, et qui repo>ent (samnisraya) sur la semence 
et le sang. 

PremiÃ¨r opinion. - La semence el le sang n'ont pas d'organes. 
Lorsque l'etre intermkdiaire pkrit, ils ont des organes et constituent 
ce qu'on nonime le premier stage embryonnaire ou lcalala. De mhne 
que la naissance du bourgeon a lieu en mÃªm temps que la destruc- 
tion de la  semence ". De la sorte se justifient les textes scripturaire3 : 
que Ã le corps est le produit du kalala qui consiste dans la semence 
et le sang [LittÃ©ralen~en : dans les matikres impures (lu phre et de la 

1. Les garÃ§on ii droite, les filles A gauche, AvadiÃ•nahtaka i. 14; position 
changÃ© dans les rbdactions chinoises de Chavannes, Cinq cents contes, i. 380. 

2. Il faut comparer les thÃ©orie n16dicales (bouddhisantes) de Vagbhata et 
Caraka, Windisch, Buddha's Geburt, 48, et PrasastapiÃ•d ( V .  S. S., 1895), 33-34. 

3. Vyakhya: ekasnmhn eva h a n e  btjam nirudhyate unkwrd cotpadyate 
t u l l i d a n ~ a m o n n d m a v a t .  

4. RÃ©dactio sanscrite : valmtka i t i  bhikso asya ki%yasyaitad adhivacanam 



mkre] (mÃ¼tapitraiucikalalasa~hfita Ã  ̂ et que Ã depuis longtemps, 
Ã Bhiksus, vous accroissez le cimetikre et prenez la goutte de sang. B ' 

Deuxikme opinion. Les organes ont pour point d'appui des grands 
6 l h e n t s  diffkrents, comme c'est lo cas pour les organes du vers-des- 
feuilles (parnakrimi). [Pour celui-ci en effet, par la  force des actes, 
reposant sur les grands Ã©lkment des feuilles (parnmahÃ¼b"ltZtÃ¼ 
upadritya), naissent d'autres grands klkments qui prennent la  
nature d'organes]. On objectera que le SÃ¼tr : mÃ¼t&pitrducikalala 
sambhÃ¼ta ne s'explique pas dans cette hypothkse : d'aprks le SÃ¼tr 
le corps (avec ses organes) provient du kalala qui est semence et 
sang (hÃ¼tÃ¼pitraiuci Mais le mot kalala est plack lÃ pour dÃ©signe 
d'autres grands Ã©lkment qui surgissent en reposant sur semence 
et sang : [reposant sur semence et sang naissent, contemporains ii 

semence et sang, d'autres grands klÃ©ment qu'on nomme kalala et 
qui comportent organes]. 

C'est ainsi que vont au lieu de leur destinÃ© ( p t i )  les Ãªtre qui 
naissent du chorion ou de l'Å“uf Pour les autres Ãªtres disent les 
maÃ®tre d'AbliidIiarma (abizidharmÃ¼cfirya) le mode varie suivant 
le cas. 

15 c. Les autres vont dans le dksir d'odeur ou dans le dÃ©si de la  
rksidence. "' 

Les gtres qui naissent de l'exsudation vont au lieu de leur destinÃ© 
par le dksir de l'odeur; celle-ci est pure on impure en raison des 
actes. Les etres apparitionnels, par le dksir de la rksidence. 

Mais, dira-t-on, comment peut-on dksirer la  rksidence infernale ? 

rfwina audÃ¼rikasy c&turmaki%bkÃ¼t[ik]asy odanakulm@opacitasyu ma- 
tapitrahcikalalasambhutasya ..... R4daction p&lie, Majjhima, i. 144 : vwnm$ko 
t i  kho b h i k k h ~  imass' etam ca.fummukÃ¼bkÃ¼tikas kayasya adhivcbcxmam 
mÃ¼tapettikasayb7tauass odanakumntasÃ¼pacayass an"ccucc7zadanapari- 
maddunab7zedanaviddhamsanadIlammassa. 

1. [dzrgkakalam uo bkiksavu?~] katastr [ccwdkita] ruShirabindur upattah. 
- La premi6re partie de cette t'orimile Samyutta, ii. 178, Cullavagga, xii. 1. 3, 
Aiiguttara, ii. 54, Theragath, 456, 575, Udana, vi. 8, Nettippakara~a, 174. 

2. gandhasth6nÃ¼bkikam 'nyah. 



Hihan-tsang, ix, fol. 5 a-6 a. 53 

- [L'esprit de l'Ãªtr intermÃ©diair est troublÃ par la concupiscence 
et la haine, comme nous avons vu, lorsqu'il v a  se rÃ©incarne dans 
une matrice.] Dans le cas prÃ©sent l'Ã¨tr intermÃ©diair est aussi trou- 
blÃ d'esprit et se mÃ©prend Il se voit tourmentÃ par la froidure de la 
pluie et du vent : il voit le lieu ardent des enfers chauds ; par dÃ©si 
de chaleur, il y court. Il se voit tourmentÃ par la  chaleur du soleil et 
du vent brÃ»lan : il voit le lieu froid des enfers glacÃ© : par dÃ©si de 
froid, il y court. - D'aprÃ¨ les anciens maÃ®tre (~~Ã¼~uÃ¼cÃ¼r  ', il se 
voit tel qu'il doit Ãªtr pour Ã©prouve la  rÃ©tributio des actes qui doi- 
vent Ãªtr rÃ©tribuÃ en enfer ' ; il voit les Ãªtre senlblables Ã lui ; il 
court Ã l'endroit ou ils sont. 16 a] 

Les Ãªtre intermÃ©diaire divins - ceux qui vont vers une destinÃ© 
divine - vont en haut, comme on se lÃ¨v d'un siÃ¨ge Humains, 
animaux, Ã prÃ©tique Ã  ̂ les Ãªtre intermÃ©diaire vont de la maniÃ¨r 
dont vont les hommes, etc. 

15 d. L'infernal va les pieds en haut. ' 
Comme dit l a  stance : Ã Ils tombent en enfer la tÃªt en bas et les 

pieds en haut ceux qui insultent les Rsis, les ascÃ¨te et les pÃ©nitents Ã 

Nous avons dit que les Ãªtre intermÃ©diaire qui se rÃ©incarnen 

1. pÃ¼rv@cary yogacara aryasahgaprabhrtayah (Vyakhya). - D'aprÃ¨ 
Pou-kouang, ci& par Saeki, [des] Sautr~intikas ou [des] Sarvastivadins. 

2. Je  pense que c'est le sens ; mais je n'arrive pas Ã superposer les versions du 
Lotsava, de Paramartha et de Hiuan-tsang d'une part, les notes de la Vyakhya 
d'autre part. 

3. Ã¼rdhvaptida tu fiaraleah. 
4. Samyukta, 27, 5 ; Jataka, v. 266 : de patanti niraye uddhapada avaq- 

sira / i s m m  atmvattaro samyatanaty tapasskam. - Pour ÃœrdTivapada 
avaksiras, Rhys-Davids Stede sub. voc. avamsira, Suttanipata, 248, Saqyutta, 
i. 48, etc. - Ce n'est pas, le plus souvent, << a position characteristic of beings in 
Purgatory Ã (comme Mahavastu. iii. 455, 3), mais la position de l'Ãªtr qui tombe en 
enfer ; de mÃªm Manu, iii. 249, viii. 94. 

D'aprÃ¨ les gloses de Saeki, les Rsis sont les Bouddhas, les ascÃ¨te (samyata) 
sont les Pratyekas, les pÃ©nitent sont les Bodhisattvas. Les explications de Loka- 
prajfigpti (Cosmologie, p. 239) diffÃ¨rent 

ativaktar = adhikseptar = apavaditar. 



dans une matrice fÃ©minin Cjard"/nja et W j a )  v vont troublÃ© 
d'esprit, par desir d'amour. Est-ce lÃ une rÃ¨gl gknÃ©rale - Non. 
Le SÃ¼tr enseigne qu'il y a quatre garbhavaltrantis. ' 

16. Le premier entre en pleine conscience ; le second, en outre, 
skjourne en pleine conscience ; le troisikme, en outre, sort en pleine 
conscience ; le quatriiarne accomplit toutes ces dkmarches avec l'esprit 
troublÃ© L'Ã©tr n6 de l'Å“u est toujours de cette derniÃ¨r classe. [6 b] 

Le premier ne sÃ©journ pas et  ne sort pas en pleine conscience ; 
le second ne sort pas en pleine conscience ; le troisiÃ¨me Ã tous ces 
moments, est en pleine conscience ; le quatriÃ¨m est, dans tous ces 
actes, sans pleine conscience. - Ce sont l& les quatre garbha- 
~alcr&tis que l'auteur expose, pour lier son doka,  dans un ordre 
diffkrent de celui du SÃ¼tra ^ 

1. D'aprk le SÃ¼tr vit6 p. 55, n. 1, il faudrait lire garbhasaqkranti; mais 
h gabb11avakkanti, gabbe okkauti (Digha, iii. 103, 231, CÃ¼laniddesa 304) et la 

karika 17 donne garbhavakrÃ¼iiti - Le Lotsava a partout hj~ig pa. 
2. samprajaiiuu. uisaty ckas ti&huty apuro 'parah / 

ni.$wÃ¼mut api s u r v a ~ i  w @ h o  wityaw andajah // 
3. Digha, iii. 103, 231, Vibliasa, 171, 12. 

Vil)h~$i, 171, 12. - II y a quatre sortes de g n r t " t a v u k ~ i ~ t i  (= jou t'ai, Para- 
martha : t'ono (clef 149) t'ai, entr6e dans la matrice) : entrer sans pleine conscience 
dans la matrice, y rester, en sortir de mÃªme entrer en pleine conscience, rester 
et sortir sans pleine conscience ; entrer et rester en 11leiue conscience, sortir sans 
pleine conscience ; entrer, rester et sortir en pleine conscience. - Pourquoi faire 
ce ~ a s t r a  ? - Pour expliquer (oibJiuktumj le sens du SÃ¼tra Le SÃ¼tr enseigne 
les qiiatre garbhmakrantk ...., mais ne les explique pas. Le SÃ¼tr est le point 
d'appui, lu racine de ce Sasira. Ce que ne dit pas le SÃ¼tra dÃ©siran le dire, nous 
faisons ce S ~ s t r a .  - Qu'esit-ce que entrer, rester et sortir sans pleine conscience ? 
- Deux manihres. 1. Celui dont le mÃ©rit est petit, au moment d'entrer, produit 
mGprise de notion et de rÃ©solutio (saejila, udkiinoksa); il pense : Ã Le ciel 
plent .......... Ãˆ 2. Celui dont le m6rite est grand croit entrer dans un palais .... 

Vibhasa, 171, 13. - Sur les quatre garbhavakrantis examinÃ©e en ordre des- 
cendant - la quatriÃ¨me pleine conscience & l'entrÃ©e rÃ©sidence sortie ; la troi- 
siÃ¨me pleine conscience Ã l'entrÃ© et la rÃ©sidenc ; la seconde, pleine conscience 
& l'entrÃ© ; la premiÃ¨re toujours absence de pleine conscience - il y a cinq 
opinions. D'aprks l'extrait que donne Saeki: 1. quatriÃ¨me Bodhisattvas, troisiÃ¨me 
Pratyekas, deuxiÃ¨m : Pa-rd-mi-ta-sravakas, premiÃ¨r : les autres. - 2. deuxiÃ¨m : 
Srotaapannas, Sakrdagamins. - 3. Les Ãªtre ont savoir et acte pur, savoir et acte 



Hiuan-tsang, ix, fol. 6 a-7 a. 

Les Ãªtre Ã nÃ© de l'Å“u Ã sont toujours troublÃ© d'esprit '. 
Mais peut-on dire que Ã l'Ãªtr nÃ de l'muf entre dans la matrice Ã ? 

- Sans doute. Celui qui naÃ® de l'ceuf est d'abord entre dans la 
matrice '. Ou bien nous avons ici une dksignation anticipatrice \ De 
mÃ¨m le SÃ¼tr dit samskytam abl~isa~skarot i ,  et, dans le monde, 
on dit Ã cuire la bouillie de riz Ã ', Ã Ã©crase la farine. Ã 

En quoi consistent la pleine conscience et l'absence de pleine 
conscience A I'entrke, & l a  rÃ©sidence & l a  sortie ? 

L'Ãªtr pauvre en mÃ©rit entre parce qu'il pense : Ã Le vent vente, 
le ciel pleut ; il fait froid ; il tempÃªt ; les gens font vacarme Ãˆ et 
parce que, voulant Ã©vite ces ennuis, il croit entrer dans une retraite, 
[7 a] un fourrk, une hutte de racines ou de feuilles, ou bien prendre 
abri au pied d'un arbre ou contre un mur. Ensuite il s'imagine rester 
dans ce fourrÃ© dans cette hutte, et en sortir. - Mtiprise de notion 
et de rksolukion ('? adlzimo7c+a). - De mÃªm pour l'Ãªtre riche en 
mÃ©rites qui croit entrer dans un parc, un jardin (ara'mm, udyana), 
un palais, un belvÃ©dÃ¨r un pavillon ; qui croit y rÃ©hide et en sortir. 

pa5 pur, pai savoir mais a d e  pur, ni savoir ni acte pur. Les quatre garbhdva- 
k rad i s  corresponde~~t cette dasisification. Lorsque les pren~iers entrent dans la 
matrice, celle-ci ebt pure et exempte de tout tangible troublant; quand ils y 
scijournent .... ; ils en sortent, la porte (le la uuisâ€¢an est ouverte, facile, 
sansÃ pression et, obstaclc : d'ot~ il rcsulte que ces pires IIP perdent la Ã mernoire ;! 
Ã aucun moment (svtimo?a).  [Pour les Ãªtre des ciilegorie5 suiviinle-", succes- 
sivement, les conditions de sortie, de rbsidence et d'entrce deviennent ~nanvait~e ; 
d'on << perte de la mÃ©moir P.] - Dans l'ordre les Bodhisattvas, etc. - 4. Les truiii 
bonnes garbhavakrantis sont celles que prennent les Bodhisattvas au court, des 
trois Asamkhyeyakalpas de leur carri&. 

Buddl~a~hosa  ad Dighd, iii. 103 (Dialogues, iii. p. 98) : (pdricmc, JBodhisattvas 
omniscients; troisiÃ¨me les deux grands Sravakas, les Pratyekas, les Bodhidtvas ; 
deuxibme, les (maire-vingt grands Theias ; p r e m i h ,  les hommes en gmbral. 

1. Le SÃ¼tr dit : yah sarua?g,y asamprajman karoty e.~aprathauza garbha- 
sumJcraiit@z ... [D'aprCs VydkhyaJ. 

2. D'aprÃ¨ Iliuan-tsang. - Le texte porte: yo 'pi janisyate so 'py a d a j a h ,  
c'est-&-dire : andaj jan@yate '+Gala iti. 

D'aprk Samghabhadra : a w j  jato janisgate jayatc cety a&ajah, en vertu 
de P ~ c i n i ,  3. 2. 75. 

3. bhavin* sa* = bhav@yant% sanijfia. 
4. odanam pacati. 



L'etre qui a pleine conscience sait qu'il entre dans la matrice, qu'il 
y rÃ©side qu'il en sort. ' 

Sont aussi enseignÃ©e dans le Sutra 

17. Trois gurbhaaakrantis,  le Cakravartin et les deux Svayam- 
bhÃ¼s en raison de la grande puretÃ d'acte, de savoir, d'acte et de 
savoir. 

Les deux SvayambhÃ¼ sont le Pratyekabuddha et le Sambuddha. 
- Toutes ces dÃ©signation sont Ã anticipatrices Ã : on veut parler de 
l'Ãªtr qui, dans cette existence, sera Cakravartin, etc. 

Le Cakravartin entre en pleine conscience, mais ne rÃ©sid pas, ne 
sort pas en pleine conscience. Le Pratyeka rÃ©side mais ne sort pas 
en pleine conscience. Le Bouddha est toujours en pleine conscience. 

Le premier a un grand Ã©quipemen de mÃ©rit ; il est resplendissant 
par l'acte [7 b] ; an deuxiÃ¨nl le savoir, par l'instruction, la rÃ©flexio 
et la mÃ©ditatio ; au troisiÃ¨n~ le mÃ©rite l'instruction, etc. : l'acte 
et le savoir. 

La quatriÃ¨m garbhdvakranti ,  celle de non pleine conscience, est 
rÃ©servÃ aux ktres sans grand acte et sans grand savoir. 

L'hÃ©tÃ©rodox qui croit Ã l 'dtman l, dit : Ã Si vous admettez que 
l'Ãªtr (saliva) va dans l'autre monde, l 'dtman auquel je crois est 
prouvÃ Ãˆ Pour rÃ©fute cette doctrine, l'auteur dit : 

18 a. L'atwmn n'existe pas. 

L'fitman auquel vous croyez, une entitÃ qui abandonne les skan-  

1. Dans le cas de pleine conscience, comment peut-on dire que la rÃ©incarnatio 
ou renaissance (prattsa&hibandha) a lieu en raison d'une pensee souillÃ© 
(klisJacitta) [iii. 381 ? - Parce que la pensÃ© est souill6e par affection Ã la mÃ¨re 
etc. (matrsnehadi). 

2. garbhÃ¼vakrantaya Usrai cakravartisuaya~bhuvam / 
karmajndimbhayesc%.n va vidadatvÃ¼ yathÃ¼krama i l  

Voir Madhyamak~vatsra, 149, MusÃ©on 1910, 336. 
3. C'est-Ã -dir le Samkhya et le Vaise~ika. 
4. natmtisti. Voir Chap. ix. RÃ©futatio du Pudgala, p. 259. - Les karikas 18 

et 19 sont citÃ©e dans Bodhicaryavat&rapafijika, ix. 15, 73. 



Hiuan-tsang, ix, fol. 7 a-8 b. 57 

dhas  d'une existence et prend les skandhas  d'une autre existence, 
u n  agent interieur, un Purusa, cet atman n'existe pas. Bhagavat a 
dit en effet : Ã L'acte est [8 a] ; le fruit est ; mais il n'est pas d'agent 
qui abandonne ces skandhas-ci et prenne ces skandhas-lA, indÃ©pen 
damment de la relation causale des dharmas.  - Quelle est cette 
relation causale ? - A savoir : ceci Ã©tant cela est ; par la naissance 
de ceci, naissance de cela; le Pratityasamutpada. Ã (v. p. 57, ix. p. 260) 

Il y a donc, demande l'hÃ©tÃ©rodox une sorte d'dtman que vous 
ne niez pas ? 

18 a-d. Les skandhas  sans plus, conditionnes par la passion et 
l'acte, vont se rÃ©incarne au moyen de la sÃ©ri de l'exisience inter- 
mÃ©diaire Exemple : la lampe. ' 

Nous ne nions pas un a tman  qui existe par d&ignation, un m a n  
qui n'est que le nom donnÃ aux skandhas. Mais loin de nous la pen- 
sÃ© que les skandhas  passent dans l'autre monde ! Ils sont momen- 
t a n k ;  ils sont incapables de transniigrer. Nous disons que, en 
l'absence de tout m a n ,  de tout principe permanent, la &rie des 
skandhas  conditionnks, Ã confectionnÃ© Ã par la passion et par l'acte 
(i. 15 a, sur a b h i s a d y t a ) ,  entre dans le sein maternel ; et que cette 
sÃ©rie de l'existence-mort & l'existcnce-naissance, se prolonge et se 
dÃ©plac par une sÃ©ri qui constitue l'existence intermÃ©diaire 

19 a-c. En conformitÃ avec s a  cause projectrice la sÃ©ri s'accroÃ® 
graduellenlent, et, en vertu des passions et des actes, elle part de 
nouveau dans l'autre monde. -' 

Les actes dont la nature est d'6tre rÃ©tribuÃ en vie ( ~ ~ U S ~ C G  kar -  
man ,  ii. 10 a) diffÃ¨ren suivant les Ã¨tre : toutes les sÃ©rie de skan- 
d h a s  ne sont donc pas projetÃ©e pour le m6me temps dans l'existence 
oÃ elles viennent d'arriver. -- La sÃ©ri va donc s'accroÃ®tr [8 ^] pour 

1. skandhamat rw  tu karmahdeiabhisamskrtam / 
antarabhauasa~ta tya  kd+im eti pradtpavat // 

2. yathahepam kramad vrddhah sa-ah klesakarmabhQt 1 
paralokam v a r  yati 



autant qu'elle est projetee. Cet accroissement est graduel, comme 
l'enseigne 1'Ecriture : Ã D'abord le kalala ; du kalala naÃ® l'arbuda ; 
de l 'ccrbuda naÃ® le pesin ; du  pesin naÃ® le m a  ; du @ana naib- 
sent la pra6a1tha, les cheveux, les poils, les ongles, etc., et, avec 
leurs points d'appui, les organes rnatkriels Ã l. - Les kalala, etc. 
sont les cinq ktats (le l'embryon. 

Alors ->, quand l'embryon, cette kpine, est mÃ»r se lÃ¨ven dans la 
matrice (les vents nks de la maturite de l'acte qui font tourner 

1. pathainai.n kalalam hoti kalala koti abbudam / 
abbucl6 lanate pesi nibbattati diano // 
@ana pasakha p y a n t i  kesa loma nakhani Ca / 
ya1.n cassa bhuwati mata .... 

[Samyutla, i. 206 (Commentaire Jataka, iv. 196, Kathavatthu, xiv. 2) ; Maha- 
niddesa, 120, Mahavyutpatti, 190. - Windisch, Buddha's Geburt, 87, compare le 
Niriikli~~ la Carlitla-upaiiisticid, les sources Samkhya et rn6dicales. 

On peut noter que Milinda, 40, et Visuddhirnagga, 236, traitant des morts pre- 
matur6es, omettent la pasaleha : Ã L'embryon meurt au temps du kalala .... du 
gha+ia, au temps d'un mois, J e  deux mois .... : Dans Mahaniddesa : Ã .... il meurt 
au temps de la pasÃ¼kh ; il meurt i peine n6 .... Ãˆ 

La version sanscrite (Saqyukta, 49, 6) remplace la quatrikme ligne par: [ru- 
pzndriga?~i lavante] vyatTpnany anupuruak& - Les e organes matÃ©riel : 
sont les parties subtileti de l'mil, oreille, nez et langue [= l'Å“i Ã proprement 
parler, ce qui voit .... ; les uya17laqias sont les hupports ( a d h ~ t h a n a  1 visibleb 
de l'ail ainsi &fini, etc., car c'est en raison du support que l'organe proprement 
dit eat manifest6 (abhiuyajyate). [L'organe du tact existe dÃ¨ l'origine]. 

Sur kalala, etc., p. 51-53, 62, n. 1. - Nanjio, 775. 
D'aprks le commentaire de Kathavatth, xiv. 2, c'est aprÃ¨ soixante-dix-sept 

jours que les organes de l'Å“il etc., apparaissent. 
D'apn's un commentaire de Grand VÃ©hicule il y a huit 6tats embryonnaires : 

1-5. kalalavasthfi .... praSak"tmastha, 6. ke~alom~vast l ta ,  7. indriyavastha, 
8. vgaiijanavastha (c'est-&dire la pÃ©riod o i ~  les supports des indriyas sont 
clairement manifest6s). - D'accord avec les commentaires de Petit V6hicule, Pou-  
kouang et Fa-pao disent que keSa, roman, wakha, etc., jusqu'au moment oÃ 
indriyas-vyanja~as sont complets, tout cela est le c inquihe  Ã©tat Mais d'aprÃ¨ 
les Sai!imitÃ¯ya les clie\enx, etc.. sont un sixiÃ¨m Ã©tat 

2. On a essayÃ© dans Cosmologie bouddhique, p. 30, de traduire mot A mot le 
tibÃ©tain Ici on se permet d'abrÃ©ge cette description. 

La Vyakhya en fournit quelques 6lÃ©ment : tasmin varcahkupa iva kayana- 
dÃ¼uran ugradurgandhandhakaramalapalvale satatam kartavyapralikriye 
&krdo~talas""camalasa~navikiMnakvathitapicchile Pa* samprave- 
Syahgapratyanga~n niJcrtya vyaharati. 
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l'embryon et le disposent vers l a  porte de l a  naissance : il est difficile 
Ã mouvoir comme une grande masse d'impuretÃ cachee. Parfois, soit 
par les conditions dÃ©favorable de l'alitiientation de l a  mÃ¨re soit en 
raison des actes, l'embryon pÃ©rit Alors une femme experte, n p r k +  
les avoir ointes de toutes sortes de drogues [9 a], introduit ses mains 
munies d'une lame aiguisÃ© dans cette plaie hideuse, malodorante, 
humide de toutes sortes d'impuretÃ© qu'est la matrice. Elle eu retire 
l'embryon aprÃ¨ l'avoir dÃ©chiquet membre it membre. - Et la 
< sÃ©ri Ã de l'embryon, en vertu des actes de la classe aparapa- 
ry@avedan"ya (iv. 50 h), va n'importe o k  

Ou bien l'accouchen~ent est heureux. La mÃ¨r et les servantes 
prennent le nouveau-116 dans des mains qui m i t  des couteaux et des 
acides pour ce corps aussi sensible qu'une plaie vive. On lave l'en- 
fant ' ; on le nourrit de lait et de beurre frais, plus tard d'aliments 
solides : ainsi grandit-il. En raison de ce dÃ©veloppemen -, les orga11e.i 
mÃ»rissen et les passions entrent en activith. D'oi~ les actes. Et  lors- 
que le corps perit, la sÃ©ri passe dans une autre existence en raison 
des passions et des actes, au  moyen de l'existence intermkdiaire, 
comme auparavant. 

19 d. De la sorte le cercle de l'existence est sans commencement. '' 

L a  naissance en raison des passions et  des acte^ [9 hl  ; les pao- 
sions et les actes en raison de l a  naissance ; la naissance en raison 
des passions et des actes : le cercle de l'existence est donc sans coni- 
mencernent. Pour qu'il commenqÃ¢t il faudrait que le premier terme 
n'eut pas de causes: et si un dharma naÃ® sans causes, tous les 

1. tarwyzuranÃ¼yawÃ¼natmfi~ b a l a m  i S a s t r a ~ a r a y a i i t a ? ~ a i ~ a ~ u , ,  - 
iabhyam p w i y a m  paridrhya sndpayauti. 

La description de Majjhima, i. 266 est plus sobre : ,( ... Quand il est n6, la m6re 
le nourrit de son sang, car, d'aprks le Vinaya, Ã Bliiksus, le lait maternel est du 
sang ... i .  

2. tasya vrddher awayat.  - Comparer Majjhima, i. 266: ... V~ddfeim anvaya 
paripakam anvaya. 

3. i t y  anadi bhauacakrakam 1; 
Note de Saeki: L'auteur rÃ©fut les Mahiiftsakas qui admettent qu'il y a un 

commencement, une cause Ã©ternelle des effets sans causes ; ci-dessus p. 10, n. 2. 
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dharmas naÃ®tron sans causes. Or les dÃ©termination de temps et de 
lieu dÃ©montren que la graine produit le bourgeon, que le feu produit 
la cuisson : donc il n'y a pas de naissance qui n'ait des causes. 
D'autre part, la thÃ©ori de la cause unique et permanente a Ã©t rÃ©futÃ 
ci-dessus (ii. 65) : donc le cercle de l'existence n'a pas commencÃ© 

Mais la  naissance, provenant des causes, n'aura pas lieu si les 
causes sont dÃ©truite ; de mÃªm que le bourgeon ne naÃ® pas si l a  
graine est brÃ»lÃ© 

Cette sÃ©ri de skandhas que nous avons vu se dÃ©veloppe dans 
trois existences, 

20. C'est le Pratityasamutpada qui a douze membres en trois par- 
ties, deux pour la  premiÃ¨re deux pour la troisiÃ¨me huit pour celle 
di1 milieu - du moins Ã considÃ©re la sÃ©ri qui a tous les membres.. ' 

1. sa pratttyasamwtpi&do dvadai&igas tr"ki&?@akah / 
pt&vaparantayor due due 1nadhye '+$au paripwrithah // 

Vasubandhu dÃ©fini dans les karikas 20-24 le Pratityasamutpada avasthika 
(25 a), Ã statique B, c'est-&-dire la sÃ©ri considÃ©rÃ dans douze Ã©tat (avastk6, 
dasa) successifs. 

Sur les trois parties ou u tronsons Ã (kaMa) et les trois Ã chemins Ã (vartman), 
thkorie commune aux deux scolastiques, voir Deux notes sur le PratÃ¯tyasamutpad 
(Congrks d'Alger, 1905) ; Sliwe Zan Aung, Compendium, 259 ; ThÃ©ori des douze 
causes, Gand, 1913, p. 34-38 ; la source sanscrite est Jfi&napraslhanaS&stra. 

Samghabhadra (Nyayanusara) Ã©tabli que la sÃ©ri causale soit intÃ©rieure soit 
extÃ©rieure - le kalala, etc., d'une part ; la graine, etc., de l'autre - c'est ce qu'on 
nomme Pratityasamutpada [Comp. ~alislambasÃ¼tra ThÃ©ori des douze causes, 
p. 731. Le Pratityasamutpada n'est donc pas seulement de douze angas. Comment 
savons-nous cela? Par le Sastra [Prakarana, ci-dessous, p. 67 1. 63 qui dit : 
u Qu'est-ce que le Pratityasamutpada? - Tous les dharmas conditionnÃ© >> - 
D'ailleurs, dans le SÃ¼tr m6me les indications varient. Quelquefois sont nommÃ© 
douze bkavangas, par exemple dans les Paramartha6Ã¼nyat&sÃ¼tr etc. ; quelque- 
fois onze, par exemple dans les TchÃ©-chÃ©-ki [Jfiana-vastu-sÃ¼tr = Samyutta, ii. 
561, etc. ; quelquefois dix, comme dans le Nagaropam~disÃ¼tr [Divya, 340J ; quel- 
quefois neuf, comme dans le MahanidanaparyayasÃ¼tr ; quelquefois huit, comme 
dans le SÃ¼tr qui dit : Ã§ Les Sramanas et Brahmanes qui ne connaissent pas en 
vÃ©rit la nature des dharwias ... m. Telles sont les diffÃ©rences [D'autres variantes, 
Senart, MÃ©lange Harlez, 281, Przyluski, J. As. 1920, ii. 3261. - Pourquoi la doctrine 
des SÃ¼tra diffkre-t-elle de celle des TraitÃ© ? Les TraitÃ© enseignent d'aprbs la 
nature des dharmas ; les SÃ¼tra tiennent compte du fidde k convertir .... Ou bien 
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Les douze membres sont l 'avidyÃ¼ les s a ~ s k Ã ¼ r a s  le v i j n Ã ¼ n a  le 
n Ã ¼ m a r Ã ¼ p  le s a d Ã ¼ y a t m  [10 a], le sparh, la vedanÃ¢ la f r ~ Ã ¼  
l9upÃœdÃ¼n le bhava, l a  jÃ¼ti le j a r Ã ¼ m a r a n a  

Ils sont distribuÃ©s l'avidyÃ et les s a ~ s k Ã ¼ r a s  dans le passk, dans 
l'existence antÃ©rieure l a  jÃ¼t et le j a r Ã ¼ m a r a n a  dans l'existence 
postÃ©rieure les huit autres membres, dans l'existence actuelle. 

Nous ne pensons pas toutefois que les huit membres du milieu se  
trouvent dans l'existence actuelle de tous les etres '. Il s'agit de l a  
personne Ã complÃ¨t Ãˆ p a r i p u r i n ,  qui passe par tous les 6tats que 
constituent les membres. Tels ne sont pas les Ãªtre qui meurent avant 

les SÃ¼tra sont de sens non explicite (an"tGrtha, comparer KoSa, ix. p. 246), les 
TraitÃ© sont de sens explicite. Les SÃ¼tra n'envisagent que les etres \ h a u t s  
(sattvÃ¼khya ; les TraitÃ© envisagent les Ãªtres-vivant (sattva) et les non-Ãªtres 
vivants ..... (Ci-dessous, p. 67). 

1. Vibhssa, 23, 17. - Quelques-uns disent : c Ce Sutra ne vise que le K ~ i n ~ a d h t h  
e t  trois sortes de naissance Ã l'exclusion de la naissance apparitionnelle ; et, par 
consÃ©quent est sans faute Ãˆ Il faut dire que ce SÃ¼tr vise les trois Dhatus et  les 
quatre naissances. Les Ãªtre apparitionnels, au  moment o t ~  ils naissent, bien qu'ils 
possÃ¨den tous les organes, ces organes ne sont pas vifs ( t a n a ) ;  ensuite, peu A 
peu, avec le temps, les organes deviennent vifs. Quand ils ne sont pas vils, au  
premier moment, c'est l'anga de vijfiana; au  deuxiÃ¨m moment et aussi long- 
temps qu'ils ne sont pas vifs, c'est Vakga de namarÃ¼pa quand ils sont vifs, 
c'est l'anya de sa@Ã¼yatana De la  sorte, le SÃ¼tr ne prksente pas le dbfaut 
d'Ãªtr incomplet. [Il vise aussi les Ãªtre apparitionnels qui possÃ¨den tous les 
organes dÃ¨ le dÃ©but Kosa, ii. 14, Ka th~va t thu ,  xiv. 21. 

Pou-kouang dit : Le ~ a s t r a  de Vasubandhu ne prend pas pour autoritÃ le juge- 
ment de la VibhasÃ @ha-sa p'Ã®ng-kig a ; il suit le sens des premiers maÃ®tre de la 
Vibhasa. 

Vibhasz, 24, 7. - Douze ahgas dans le Kainadhatu ; onze uvigas dans le RÃ¼pa 
dhstu en  exceptant le namarÃ¼pa dix angas dans l ' h ipyadha tu  en exceptant 
le namarupa et le sadayatana. [Mais on voit la difficultÃ des propositions qui 
dÃ©coulen de cette thÃ¨se car : Ã§ Le sadÃ¼yatan existe en raison du  vijgÃ¼n s, 

le spada en raison du vÃ jnan Ã ]̂ Aussi la  Vibhasa conclut (littÃ©ralemen : 
p'tng ki6 dit) : Ã§ Il faut dire que les douze adgus existent dans les trois D h a t ~ s  ... s 

a. Il faut, ce me semble - sans que j'aie eu la Vibhasa en mains - entendre 
par p'tng ki6 le groupe de philosophes qui rÃ©dige la  Vibhtisa e t  formula un 
jugement critique sur les opinions des diffbrents maÃ®tres Saeki note que, sur tel 
ou tel point, la Vibhasa se  borne i Ã©num6re les opinions : u II n'y a pas de p'hg 
k"6 Ã  ̂ dit-il. - D'aprÃ¨ d'autres, quatre p'tng kia. - Voir p. 49, n. 4. 
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le temps [, a n  cours de la vie embryonnaire par exemple] ; tels ne 
sont pas les cires du RÃ¼padhat et de l'Ã‹rÃ¼pyadhat - II est certain 
que le Sutra  qui &numÃ¨r les huit membres vise les Gtres du Kama- 
dhat11 : le Mahanidanapary~yasti tra dit : Ã Ã‹nanda si  le vijfiOna ne 
descendait pas dans le sein maternel ... >> (Digha, ii. 63) 

On peut diviser le I'ral~tyasamutpada en deux parties : l'existence 
pas,& (1-2) [IO h l  avec ses effets (3-7) ; les causes de l'existence 
future (8-10) avec l'existence future (1 1-12). 

Disons ce que sont, dans cette conception du Pratityasamutpada, 
les diff&rents membres. 

21 a. LYavidy& c'est, dans la vie antÃ©rieure l'ktat de passion. 

1 .  pÃ¼rvukleSa.daSi"viÃ¹y samskara$ p Ã ¼ r v a k a r ~ a  / 
s ~ i s k J i a n d T i ~ s  tu vijndncuy n h a r Ã ¼ p a  atoll parant 21 
prak saddyutanotpadf"t tut pÃ¼rua t r i kasa~gamdt  / 
sparSa1t pr& siikhacltt~k1iadikS.ra~~aj~"!anaiaktitah / /  22 
vitt'i$ p r W  mnWmnat t%fi bhogumuithnaragi~ah / 
updd&nam tu bhoganam prt"ptaye pariSh&ata@ // 23 
sa bhav@yacibizatq~hala~ kurute karma tad bhavah / 
pratisaydhih punar fitir jarÃ¼marapq cÃ¯v$da / /  24 

Pour ces d&finitions, Thborie des douze causes, 41 ; le San tsang fA tsou, trad. 
pur Klaproth, Foe-koue-ki, 286, qui suit de trth prhs la doctrine exposÃ© par 
Vasubandhu, niais r&i-'lame des g l o s ~ s  ; par exemple, le sparda est dÃ©cri : Ã Depuis 
la sortie de l'ut4rus jusqu'h l'&ge de trois ou quatre ans, quoique les six racines 
( indriya) correspondent par le tact aux six poussiÃ¨re (t4+aya, Ã¼lantbana) 
on ne peut encore r6fl6chir, ni comprendre la joie et les peines de la vie ;>. 

Vilhi@, 23, 13. - Qu'est-ce que l'auidyd? - Il ne faut pas dire que c'est tous 
les kleias pass4s, car ce serait sacrifier le caractÃ¨r propre de l'avidya ; il faut 
dire que c'est la pÃ¼ruukleSada& [ou avasthd], la pÃ©riod du kleSa pas&. - 
Qu'est-ce que les samskiÃ¯ra ? - La pÃ©riod de l'acte passÃ© - Qu'est-ce que le 
vijil~%a? - Le pratisamdhicitta, Ã la penske & la conception Ã avec ce qui 
I'accoinpagne. - Qu'est-ce que le n&narÃ¼pa - AprÃ¨ le pratisayzdhicitta et 
a \  ant que les quatre organes matÃ©riel ne soient produits. [Le kdyendriyfl, organe 
du tact est acquis tout de suite]. Dans cet intervalle, avant que le saddyatana 
ne soit au complet, il y a cinq pbriodes (avastha) : kalala, arbuda, pe&in, ghana, 
praSakhÃœ qui ensemble font Io pÃ©riod de namarÃ¼pa - Qu'est-ce que le 
saddyatana? - Quand sont produits les quatre organes matÃ©riels les six Ã¼ya 
tanas sont au complet. Dans la pÃ©riod de pradakhd, les organes de l'Å“il etc., 
ne sont pas capables de donner point d'appui au s p a r h  
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[Par avidya, on n'entend pas l 'avidya isolÃ©e iii. p. 84,88, v. 12, 
ni non plus l'ensemble des passions, Ã tous les kledas Ãˆ] mais bien, 
dans la vie antÃ©rieure la sÃ©ri (avec ses cinq skandhas) qui se trouve 
en passion, la  kZeSu-auastha. - Toutes les passions en effet accoin- 
pagnent l'avidyd, enlrent en activitb par l'cmidja. De m6me quand 
on dit que le roi vient [il a], on entend que ses courtisans l'accom- 
pagnen t . 

21 b. Les s aqska ra s ,  c'est, dans la vie ancienne, l'ktat d'acte. 

La sÃ©ri de l'existence antÃ©rieure en tant qu'elle fait l'acte bon, 
mauvais, etc., c'est ce qu'on entend par les suqskdras .  

21 c. Le vijnÃ»na c'est les skandhas  ii la conception. 

Les cinq skandhas, dans la matrice, au moment de la rÃ©incarna 
tion (pratiscwpdhi) ou de l'existence-naissance (upapattibhava). 

21 d - 2 2  a. Le nÃ¼marÃ¼p au-delÃ de ce moment jusqu'h la 
production du +adagatana.  

Les cinq skandhas, dans la  matrice, h partir de l'exister~ce-nais- 
sance et aussi longtemps que les six organes ne sont pas manifestbs. 
- Il conviendrait de dire : Ã aussi longtemps que les quatre orga- 
nes .... Ã  ̂ [car le manaaya tanu  et le kaydyatana existent dks 
l'existence-naissance, dks la conception, pratisaqdhik+a+e] ' ; mais 
c'est au moment oÃ apparaissent les quatre organes, ceil, etc., que 
les deux organes prbexistants se  trouvent Ã arrangbs Ã [dans un 
groupe de six] '. 

22 b. Le sadaga i ana  avant la rencontre des trois on sparh. 

Le sadayatana ,  c'est les cinq skandhas  depuis l'apparition des 
organes jusqu'au moment oÃ a lieu la rencontre de l'organe, de 
l'objet de la connaissance et du vijfiana. 

1. Commentaire de Kath~vatthu, xiv. 2 ; Koka, ii. 14. 
2. cakswc%dyÃ¼yatanotpattdkU.l kÃ¼yamanaÃ¼yatanay vyavasthfipanc%t 

(Vyakhya). - Hiuan-tsang : u Mais on envisage le moment oÃ les six Ã¼yatana 
sont au complet S. 



22 c d .  Le sparda, jusqu'au moment oÃ est acquise la capacitÃ de 
distinguer la cause du plaisir, de la souffrance, etc. 

Le sparda  [qui commence Ã la naissance] dure jusqu'au moment 
oÃ l'enfant devient capable de distinguer : u Ceci est cause de plai- 
sir ...... )) 

23 a. La vedanfi avant l'union sexuelle. 

La vedana, que la karika nomme vitti, aussi longtemps que la  
concupiscence relative ii l'union sexuelle n'est pas en activitÃ© [Cet 
btat est nommÃ vedanÃ¼ sensation, parce qu'on y kprouve les causes 
de vedanÃ : c'est donc une avastha vedanaprakars+"} 

23 b. La btat de celui qui dÃ©sir les jouissances et l'union 
sexuelle. 

Est alors en activitÃ la concupiscence relative aux lcarnagunas 
(iii. p. 7), visibles, etc., et Ã l'union sexuelle. Cet Ã©ta de soif Ã prend 
fin lorsqu'on commence, sous l'influence de cette concupiscence, i3 
chercher (paryesji) les jouissances. 

23 c-d. L 'upadana  s'en distingue: Ã©ta de celui qui court Ã la 
recherche des jouissances. 

Il court partout pour acquÃ©ri les jouissances (v. 40) [Ou bien 
l'upÃœdÃ¼~ est la quadruple passion (v. 38) : on nomme u p a d a n a  la 
pbriode durant laquelle cette quadruple passion est en activitÃ©] Cou- 
rant ainsi, 

24 a-b. Il fait l'acte qui aura pour fruit l'existence (bhava) a 
venir : c'est le bhava. 

[bl~ava,  c'est-Ã -dir Ã acte Ã  ̂ car l'existence a lieu en raison de lui, 
bhavaty anena.] L'acte fait et accun~ulÃ dans la recherche des jouis- 
sances produira la rÃ©existence La pÃ©riod oÃ on fait l'acte, c'est le 
bhava. 

24 c. La jati, c'est la nouvelle rÃ©incarnation 

AprÃ¨ la  mort, les cinq skawdhas au moment oÃ a lieu la rÃ©incar 
nation, c'est l a  jati. - Le Ã membre Ã qui reÃ§oi le nom de vi jnawa 
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lorsqu90n examine l'existence prÃ©sent [Il b], reÃ§oi le nom de jati 
lorsqu'on examine l'existence future. 

24 d. Le jaramarana jusqu'Ã la sedan& 

Depuis la  jati jusqu9Ã la vedand, qui est ici nommÃ© vid. - 
Quatre membres de l'existence prÃ©sente ndmarupa, pdayatana, 
spada et vedand sont, en ce qui concerne l'existence Ã venir, 
dÃ©signb par l'expression jaramarana, douziÃ¨m membre de la  sÃ©ri 
duodÃ©naire 

Cependant il est dit que le Pratityasamutpada est quadruple : 
momentanÃ ou d'un moment (@unika), prolongÃ (prakarsika : 
s'Ã©tendan sur plusieurs moments ou plusieurs existences), &ria1 
(s6qdmndhika, par la  liaison des causes et effets), statique (avas- 
th& : comportant douze Ã©tats ou pÃ©riodes des cinq skandhas). ' 

Comment le Pratityasamutpada est-il momentanÃ ? 
En un mÃªm moment, lorsqu'un homme en proie Ã la passion 

commet le meurtre, les douze membres sont rkalisÃ© : 1. son moha 
(aberration), c'est l'avidyd; 2. sa  Ã volition Ã (cetana), c'est les 
sa!y&aras ; 3. s a  connaissance distincte d'un certain objet, c'est le 
vijnana; 4. les quatre skandhas2 coexistant au vijndna, c'est le 
nGmariipa ; 5. les organes en relation avec le namarupu, c'est le 
saddyatana ; 6. l'application du +adayatana 4, c'est le sparda ; 

1. Vibliasa, 23, 8. - Le Pratityasamutp~da est de quatre espkces : ksawka, 
sambandkika, avastkika, prÃ¼kaqika Celui-ci dit qu'il est iivasthika et prÃ¼ 
karsiJca ; celui-lÃ dit qu'il est ksapika et sÃ¯imbandhika 

La Vyakhya explique, dans un ordre diffbrent: a. Q a ~ i k a h  bang  b k a v 4  
kgaeo 'syastgti ban"Jcak. b. prakargepa dgvyati carati va  prakaqikah / 
prabandhayukta i ty artka$ Et plus bas : sa euavastkikah prakarsayogat 
prakwrsikah / ane7cabapikatvÃ¯i anekajanmikatuiic Ca. c. sambandkikah / 
ketuphalasambandkayukta ity artka+. d. 6vastkikajz / dvadaia p a k a -  
skandhika avastka ity arthah. 

2. Hiuan-tsang corrige : it les trois skandhas ;>. 

3. namarÃ¼pavyavasthitan indriyum. - On peut dire que les organes sont 
A placbs pans le naman qui est leur point d'appui ( W a y a ) ;  on peut dire que 

leur existence ou activitÃ (vrtti) d6pend du m a r Ã ¼ p a  
4. sadayatanabkimpatah spardalt. - L'abkinipata de l'Å“il c'est son acti- 

vitÃ (pravrtti) Ã l'endroit du visible. , 
5 



7. Ã©prouve le sparia, c'est l a  vedana ; 8. le dÃ©si (raga), c'est l a  
trsnÃ ; 9. les paryavasthanas ', associes Ã l a  t y w d ,  c'est l'upadana ; 
10. l'acte corporel ou vocal qui prockde [de la  vedanÃ ou de la tywa}, 
c'est le bhava ; 11. l'Ã©mersio (unmajjana = utpdda -= production) 
de tous ces dharmas, c'est la jdti ; 12. leur maturitÃ (paripaka) 2, 

c'est l a  jara; leur rupture (bhariga), c'est le marana. ' 
En outre, il est dit que le Pratityasamutpada est momentanÃ et 

sÃ©ria (ksanika, safiandhika). Dans les Prakaranas, oÃ il est dit : 
<< Qu'est-ce que le Prat~tyasamutpada ? - Tous les dharntas condi- 
tionnes (samskyta). - Quels sont les dharmas produits en depen- 
dance (pratityasawudpanna)? - Tous les dharmas conditionnÃ©s Ã 

Le Pratityasamutpikla << statique Ã (avastltika), c'est douze Ã©tat 
(atmsiha) comportant les cinq skandhas (paiicaskandhika). Il est 
aussi Ã prolongk Ã (prakarsika), s'Ã©tendan sur trois existences 
cons6cutives. [12 a] 

Parmi ces quatre, quelle est la sorte de Pratityasamutpada que 
Bhagavat a ici - dans le Sutra des douze membres - l'intention 
d'enseigner ? 

25 a. D'aprks 17Ecole, c'est lÃ le Pratityasamutpada statique. ' 
D'aprks l'Ecole, c'est seulement en considÃ©ran le Pratityasamut- 

pada statique que Bhagavat distingue les douze membres. 
Mais si chacun des membres est un complexe des cinq skandhas, 

pourquoi employer ces dÃ©signations avidya, etc. ? 

25 b. Les membres sont nommÃ© du nom du dharma qui y est le 
plus important. ' 

1. Les paryavasthmas sont l'absence de honte, ahrz, etc., v. 47. 
2. phalalqepasamarthyopaghatah purvaksanape&aya va. 
3. tatksanavina&@ / bhangabMmukhyam bhanga iiy avare. 
4. Hinan-tsang et Param~rtlia omettent, en cette place, cette citation du Pra- 

kara~a .  [D'aprh la Vyakhya : Ã les Prakara~as S . ]  - Voir ci-dessous p. 67, 73. 
5. masthikah kilesto 'yam. 
Samghabhadra : Les maÃ®tre d'ALhidharn~a disent que c'est en considbrant les 

u 6tats w (auasthas) que le Bouddha enseigne le Pratityasamutpada. Le Sautran- 
tika (= Vasubandhu) ne le croit pas, et c'est pourquoi il met dans sa stance le 
mot kila [que nous traduisons : u d'aprÃ¨ i'Ecole ;>]. 

6. pradhanyat t v  angak%rtanam / 
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L'Ã©ta dans lequel l'avidya est la donnÃ© capitale, est nommÃ 
avidya ; de mÃªm pour tous les autres membres. Bien que la  nature 
de tous les membres soit l a  mÃªme il n'y a pas faute h les distinguer 
ainsi. 

Pourquoi le Sutra dÃ©finit-i le Pratityasamutpada dans la &rie des 
douze membres tandis que les Prakaranas disent : Ã Qu'est-ce que le 
Pratityasamutpada ? - Tous les dha rmas  conditionnÃ© Ã ? - Parce 
que le SÃ¼tr s'exprime d'une maniÃ¨r intentionnelle, tandis que 
lYAbhidharma expose le caractkre des choses '. D'une part, le Prati- 
tyasamutpada est donnÃ comme statique, prolong&, relatif aux 6tres 
vivants (sattvaklzya) ; d'autre part, comme momentanÃ© &al, relatif 
aux Ãªtre vivants et non vivants (sattvasattvakhya) [12 b]. 

Pourquoi le SÃ¼tr n'enseigne-t-il le Pratityasamutp~da qu'en tant 
que relatif aux etres vivants ? 

25 c-d. Pour faire cesser l'aberration relative au passÃ© it l'avenir 
et Ã l'entre-deux. 

Et c'est pour la  meme raison qu'il enseigne un Pratityasamutpada 
Ã trois parties ou tronÃ§ons 

Aberration relative au passÃ© lorsqu'on se demande : Ã Existai-je 
dans le passÃ© n'existai-je pas?  comment et quel existai-je? >> - 
Relative au futur : Ã Existerai-je dans le futur ? .... Ã - Relative ii 
l'entre-deux : Ã Qu'est ceci ? comment est ceci ? qui sommes-nous ? 
qui serons-nous ? >> 

1. Saeki signale Madhyama, 27, 1. - Le Pratityasamutpada du SÃ¼tr est &hi- 
prayika ; dans YAbhidharma, laksanika. - Ci-dessus p. 60, n. 1. 

2. pÃ¼rv~paranta~nadhyes sammohavinivrttaye / /  
3. Samyutta, ii. 26; Majjhima, i. 8, 111; Visuddhiniagga, 599; Samyukta, 12, 19; 

hlistamba, p. 88 (ThÃ©ori des douze causes), cit6 Madhyamakavrtti, 593. - 
Variantes, parmi lesquelles nous rekverons celles du troisiÃ¨m paragraphe. 

Vyakhya : kim svid idam zty atmadravyam anvesute / katha* svid idam 
iti kena praktirena kaya yuktyeti / ke santa iti  ke vayam idan%? vidya- 
mÃ¼nÃ¯ / ke bhuvisyama i ty  evum ntivadharayati. 

~tilistamba dans Madhyan~akavrtti : kim nv idam / kat7iam nv idam / ke 
santah / ke bhavisyamah / ayam sattvah kuta Ã¼gata / sa "ta& cyutah kutra 
gamisyati. 

Majjhima, i. 8 et Visuddhimagga, 599 (Warren, 243) : aham nu kho 'smi / no 



Cette triple aberration est dktruite par l'enseignement de la succes- 
sion avidyd ..... jaramarana. Car il est dit dans le Satra : Ã Qui- 
conque, 6 Bhiksus, connaÃ® par la Prajfia le Pratityasainutpada et les 
&armas produits en dbpendance, il ne se tourne pas vers le passb 
en se demandant s'il a existb .... Ã 

D'apriis d'autres, les trois derniers termes du Ã tronÃ§o Ã du 
milieu, t ~ p a ,  updddna, bhava, sont aussi enseignks pour faire 
cesser l'aberration relative au futur ; car ils sont les causes de l'exis- 
tence future. ' 

Ce PratÃ¯tyasainutpad & douze membres est triple, passion (Mesa), 
acle (karman) et base ( v a s t ~ )  ; il est double, cause et fruit. 

26 a-b. Trois membres sont passion, deux sont acte ; sept sont 
Lase el aussi fruit. 

Cavidy& la t q n d  et Fup&dana sont, de leur nature, passion ; 
les samfsk&as et le bhava sont acte ; le vijn,ama, le marmarupa, le 
Fa@ayatana, le $paria, la vedana, l a  j d i ,  le jardmarana sont 
base, ainsi qualifi6s parce qu'ils sont le point d'appui (adraya = 

adhi.$hdna) des passions et des actes. Les membres qui sont base 
sont fruit [13 b ] :  les cinq qui ne sont pas base sont cause, Ã©tan 
passion et acte de leur nature. 

Pourquoi la  cause et le fruit sont-ils expos6s au  long dans le 
tronÃ§o Ã relatif ii l'existence actuelle - deux membres de passion, 

deux membres d'acte, cinq membres de base - tandis que, pour le 

Â¥n Mo 'smi / kim nu kho 'smi / k a t h m  nu kho 'smi / ayam nu  kho satto 
kwto (â€¢ga / so I t w h & g ~  bhuuissati [Visuddhi lit : aham nu kho 'smim ....] 

Ce texte n'est pas sans relations avec le SÃ¼tr des t~nc%vicaritas, Kosa, vii. 
p. 36. 

1. Opinion rejetbe par Samghabhadra. 
2. kleias twi dvuyam karma sapta castu phalam tathfi / 
Ce sont les trois vartman ou vatta. - Visiulilhiinagga, 581 : tivattam [idam 

bhavacakkam] anavat@hitam bhamati. 
Dans toutes les autres sources, le troisikme vartman est  seulement dbfini 

comme rbtribution (vipaka) [ou fruit, phala] ; voir ThÃ©ori des douze causes, 34. 
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passÃ et le futur, semblable exposition manque ? En ce qui concerne 
le futur, on a deux membres pour le fruit. 

26 b-c. Dans deux parties, la cause et le fruit sont rÃ©sunlÃ© car 
on peut conclure de l'exposk du milieu. 

De l'exposÃ des passion, acte et base, relatif ii l'existence actuelle, 
on peut dÃ©duir l'exposb compltf de la cause et du  fruit dans les 
existences antÃ©rieur et postkrieure. Toute description inutile doit 
Ãªtr omise. 

Mais, dira-t-on, si  le Pratityasamutpada n'a que douze membres, 
la transmigration aura un commencement puisque la cause de lqavi- 
dya  n'est pas indiqube ; la transmigration aura une fin puisque le 
fruit du j a r a m a r a n a  n'est pas indiquÃ© Donc il faut ajouter de nou- 
veaux membres, et a l'infini. 

Non pas, car Bhagavat a implicitement indiquÃ la cause de l'avi- 
d y a  et le fruit du j a rdmarana .  

27. De passion naissent passion et acte ; (l'oi~ base ; d'oÃ¹ Ã ®  nou- 
veau, base et passion : telle est la manikre d'Ãªtr des membres de 
'existence ou bhavangas. 

De la  passion naÃ® la passion : de k W ,  wpad6xa. 
De la passion naÃ® l'acte : d ' u p d a n a ,  bhava ; d'avidya, s a ~ s k a -  

ras [14 a]. 
De l'acte naÃ® la base : de saq&aras, vynaâ€¢l ; de bhava, jati. 
De la base nait la base : de v i jnana ,  n a m a r u p a  ; de nLbtnarupa, 

+ a d a p t a n a  ..... de sparda, vedana ; de jati, jardmaraea. 
De la  base m i t  l a  passion : de vedana, @@. 
Telle Ã©tan la maniÃ¨r d'Ãªtr des membres, il est clair que Yauidya 

a pour cause soit la passion, soit une base ; il est clair que le java- 

1. phalahetvabhisa&sepo dvayor madhyanummatah // 
2. kleSat k l & a  k ~ i y a  caiva tato vastu tata?a puna@ / 

vastu Jeleiai ca jouante bhavaiqanam ayam ~ a y a h  /! 
Hiuan-tsang : Ã Le naya des bhavatigas est seulement cela Ãˆ - Saqghahhadra 

commente ce mot Ã seulement Ã  ̂ qui, dit-il, indique que le nombre des bhavangas 
est limitÃ Ã douze. 



m a r w a  (= la suite des bases depuis le vijfiana jusqu'Ã la vedana, 
ci-dessus p. 65, 1. 3) a pour fruit la passion. Donc l'exposÃ est com- 
plet. - Que Bhagavat ait voulu illustrer cette maniÃ¨r d'Ãªtr des 
Ã membres Ãˆ cela rÃ©sult de la conclusion di1 Sutra : Ã Ainsi a lieu 
la production de cette grande masse qui n'est que souffrance >). ' 

Mais il y a une autre explication : a. Il est dit, dans un autre 
SÃ¼tr \ que l'avidyd a pour cause le jugement incorrect, ayoniio 
tnanasikara,  et, dans un autre SÃ¼tr encore, que le jugement incor- 
rect a pour cause l'avidya. ' 

Par consÃ©quen Yavidya n'est pas sans cause ; on Ã©vit l'objection 
de regressus. 

b. Mais, direz-vous, l 'ayoniiomanasikara n'est pas nommÃ dans 
le SÃ¼tr en cause, le Pratityasamutp~idasÃ¼tra Sans doute ; mais il 
est compris dans l 'upaddna : donc on n'a pas Ã le nommer ici Ã 
part. ' 

Cette explication est sans valeur. - Comment le jugement incorrect 
est-il compris dans l ' upaddna?  Sans doute, il est associÃ ('am- 

1. Madhyama, 34,3. - evam asya kevalasya mahato duhkhaskandhasya 
samudayo bhavati. 

Les commentateurs disent : le mot kevala indique l'absence d ' d t m a ~  et 
d'aim"ya; le mot grand indique l'absence de commencement et de fin; ....... 
Ã niasse de douleur Ãˆ parce qu'accumulÃ© par les s a w Ã ¼ r a  impurs ; samudaya 
parce que produite par le concours des conditions .... 

2. D'aprÃ¨ la Vyakhya : Ã Le Sthavira Vasubandhu professeur du maÃ®tr Mano- 
r a t h a ~ ;  d'aprÃ¨ P'ou-kouang: Ã Vasubandhu l'ancien, un Sarvastivadin dissident Ã 

(yeou pou i choai). 
Sur Manoratha, professeur de Vasubandhu [l'ancien], Watters, i. 211. 
3. D'aprÃ¨ la Vyakhya, le SahetusapratyayasanidanasÃ¼tra 
avidya bhiksavah sahetuka sapratyaya sanidanci / kas Ca bh&avo 

' u i d m  hetuh kah pratyayah nidanam / avidydya bhiksauo 'yoi&o- 
manasikaro hetuh ..... 

MÃªm citation dans Madhyamakavrtti, 452, extraite du PratityasamutpadasÃ¼tra 
Samyukta, 13,20 (note de Saeki). 
ThÃ©ori des douze causes, p. 8 ; Afiguttara, v. 113 (sur les aliments de l'avidya), 

Nettippakarana, 79 (avijjci avijjciya hetu, ayonisomanasikciro paccayo). 
4. Voir ci-dessous p. 71 n. 3. 
5. a Ici Ãˆ c'est-Ã -dir dans le SÃ¼tr qui nous occupe, le PratityasainutpadasÃ¼tr 

(Vyakhya), le Dvada&Ã¯ngasÃ¼t (Saeki). - Par exemple Samyutta, ii. 25. 
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prayuMa)  Ã l'upadcina ; mais il est aussi bien associk Ã l'avidya et 
a la t ~ w .  Admettons qu'il soit compris dans l 'upadana, peut-on 
tirer de ce fait la conclusion que le Sutra, en nommant 1'1,ipddam. 

l dit que le jugement incorrect est la cause de l'avidya '? En d'autres 
termes, je veux bien que le jugemer~t incorrect soit compris dans 
l 'upadana;  mais il ne s'ensuit pas que le Sutra puisse se dispenser 
de le nommer comme membre Ã part, cause de l'avidya [14 b]. Il 
pourrait tout aussi bien omettre l 'avidya et la t y w .  

Un autre docteur ' prend la  parole. - Un Sutra enseigne que 
l'avidyd a pour cause layoni iomanas ikara  '. Un Sutra enseigne 
que l 'ayoniiomanasikara a pour cause l'avidya et observe qu'il se 
produit au moment du sparia : Ã En raison de l'Å“i et du visible se 
produit un manas ika ra  souillÃ (Ã¼uila qui naÃ® de l'erreur (moka = 

avidyd) Ã \ Un Sutra explique l'origine de la @+na : Ã La t y w a  naÃ® 
en raison d'une vedana nee elle-mÃªm d'un sparia O ~ I  l 'avidya se 
trouve Ã \ - Donc l'avidya qui coexiste Ã la vedand procÃ¨d de 
l''ayonikomanasâ€¢kd qui se poduit  au moment du spar.+a. - Donc 
l'avidya n'est pas sans cause ; il n'y a pas lieu d'ajouter un nouveau 
terme : l 'ayoludomanasikara, cause de l'avidya, naissant lui-mÃªm 
de l'avidya dksignÃ© sous le nom de mo7za. [Il y a cercle, cakraka.] 

Fort bien, dit l'auteur ; mais cela n'est pas expliquÃ dans le PratÃ¯ 
tyasaniutpadasutra et devrait y Ãªtr expliquk. 

Il n'yi a pas lieu de l'expliquer eu termes clairs ; car, par le raison- 
nement, on aboutit a ces conclusions. En effet, chez les Arhats, la 
vedana n'est pas cause de t e n a  : d'oÃ on conclut que la vedana 

1. Le Sautriintika ~ r i l ~ h h a .  
2. Ci-dessus p. 70, n. 3. 
3. Samyukta, 11, 8. - cahuh pratÃ¼ty rupaqi cotpaclyata avilo manasi- 

karo mohaja* - mohaja Ã avidyaja. 
Madhyamakavrtti, 452, d'aprbs le PratÃ¯tyasamufpiidasÃ¼t : avilo mohajo 

manasikaro bhihavo 'vidyaya hetuh. 
4. avidyasamsparsajam veditam pratXtyotpanna trwa it i sutrantare 

mirdis fam. 
Samyukta, 2, 4. - Samyutta, iii. 96 : avijjasamphassajena ... vedayitena 

phutfhasya assutavato puthujjanassa uppanna ta+i .  
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n'est cause de que lorsqu'elle est souillÃ©e associÃ© Ã auidya. 
Le v a r i a ,  quand il n'est pas accompagnÃ de mÃ©pris (amparita), 
n'est pas cause de cette uedand souillÃ© ; le sparia accompagnÃ de 
mÃ©pris ne se produit pas chez l'Arhat, qui est exempt d'auidya; 
donc le sparda que le Pratityasamutpada indique comme cause de la  
vedana cause de l a  &*a, c'est le sparia qui est accompagnÃ d'aui- 
d y a  [On a donc savidyaspardapratyayÃ vedana / sauidyauedand- 
p ra tyaya  t m a ] ,  DÃ¨ lors on reprend le raisonnement indiquÃ ci- 
dessus : on btablit que, d'aprÃ¨ le Sutra, l 'ayonidomanasikara se 
produit au moment du sparda. 

Mais, dit l'auteur, ce principe que le raisonnement, supportÃ Ã l'occa- 
sion par d'autres Sutras, permet d'omettre des termes indispensables 
- dans l'espÃ¨c l'ayonidomanasikara, avec causalitÃ rÃ©ciproqu 
de l'ayonidomanasikara et de l 'avidya - conduit Ã l'absurde. [On 
pourrait aussi bien omettre spa r i a ,  vedana, satpskdras, jati}. - La 
vraie rÃ©pons Ã l'objection ' - que, faute d'indiquer d'autres membres 
en de$ de l'avidya et au delÃ du j a r amarana ,  le satpsara ne sera 
pas sans commencement et fin - est la suivante : l'Ã©numÃ©rati 
des membres est complÃ¨t 2. En effet, le doute porte sur la question 
de savoir comment l'existence actuelle est conditionnee par la prÃ©cÃ 
dente, comment l'existence Ã venir est conditionnÃ© par l'existence 
actuelle '' : c'est lÃ seulement le point que le SÃ¼tr veut exposer, ainsi 
qu'il a Ã©t dit : Ã Pour faire cesser l'erreur relative au passÃ© Ã l'ave- 
nir et Ã l'entre-deux Ã (iii. 25 c, p. 67). 

Bhagavat a dit : Ã Je  vous enseignerai, Ã Bhiksus, le Pratityasa- 
mut,pada et les dha rmas  produits en dÃ©pendanc (prat%tyasamut- 
panna) Ã  ̂ [15 b] Quelle diffÃ©renc entre le Pratityasamutpada et 
ces dhar inas  ? 

Aucune d'aprÃ¨ 1'Abhidharma. Car, comme on a vu (p. 66), l'un 

1. acodyam eva tv etat .... 
2. nQaripÃ¼rg nirdeiak 
3. kathaty paralokad i"ia10Jcah sambadhyate. 
4. Sa~pyutta, ii. 25 : paticcasamupp@dam vo bhikkhave desissami paficca- 

samuppanne Ca dhamme. 
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et les autres sont dÃ©fini comme Ã©tan Ã tous les d h a n n a s  condition- 
nÃ© )>. ! 

Une difficultÃ© - Ã Tous les d h a r m a s  conditionnÃ© Ãˆ c'est-Ã -dir 
des d h a r m a s  des trois Ã©poques Comment les dliarmas de l'avenir, 
qui ne sont pas nÃ©s peuvent-ils Ãªtr nommÃ© Ã produits en dkpen- 
dance Ã  ̂ p r a t l t y a s a ~ t p a n n a ? ~  Nous vous demanderons comment 
les d h a r m a s  de l'avenir, qui ne sont pas Ã faits Ã (kfta) sont dits 

conditionnÃ© Ã (samskta).  - Parce qu'ils sont Ã voulus Ã (cetita) 
par l a  volition (cetana) qui est dite Ãœbhisayskdrilc6 c'est-Ã -dir 

confectionnant une rÃ©tributio Ã 'Â¥' - Mais, s'il en est ainsi, com- 
ment les d h a r m a s  purs (les d h a r m a s  du Chemin) futurs seront-ils 
conditionnÃ© ? - Ils sont voulus par une pensÃ© bonne en vue de les 
acquÃ©ri \ - Mais le  Nirvana meme sera conditionnÃ© car on dÃ©sir 
l'acquÃ©rir 

Disons donc que, lorsqu'on nomme Ã produits en dÃ©pendanc Ã des 
d h a r m a s  futurs, on emploie une expression inadÃ©quate justifiÃ© par 
l'identitÃ de nature ( t a j j w a t v a t )  des d h a r m a s  futurs et des 
d h a r m a s  passÃ© et prksents qui sont Ã produits Ãˆ De mÃªm le r Ã ¼ p  
futur, bien qu'on ne puisse dire de lui a u  prÃ©sen : rÃ¼pyate est 
nommÃ r Ã ¼ p  en raison de l'identitÃ de s a  nature avec le rÃ¼pa 

Quelle est cependant l'intention du Stitra en distinguant Pratitya- 
samutpada et d h a r m a s  produits en dependance ? 

1. Prakara~a, 6, 9. - traiyadhvik@z sarue sayskrtÃ dharmah pratityasa- 
mutpÃ¼da / ta eva ca pratttyasarnutpa~mÃ¼h 

Ci-dessus p. 67. 
2. abJtisavskarikaya cetanayÃ cetitatvÃ¼t - E n  qualifiant la cetana par le 

mot dbhisa~skarikd,  l'auteur indique le caractÃ¨r de tontes les c e h d s  
(i. 15 a)  ; car la ceta&, confectionnant la rbtribution (vipQikÃ¼bhisamskara?~Ã¼t 
est dbhisamskarik6. Les (tharmas futurs sont Ã voulus Ã (cetita), c'est-Ã -dir 
a objets d'un vÅ“u d'une intention Ã (prapihita), par cette cetana: je serai 
dieu, je serai homme Ã  ̂ C'est de la sorte que les dharmas futurs sont s a y s b t a  ; 
ils ne sont pas ainsi nommbs par Ã dÃ©signatio anticipatrice Ã (bhauimya saw- 
jMaya). 

3. te 'pi cetitÃ¼ kuialaya cetamaya praptim prati. 
4. Il est l'objet d'un kuialadharmacchanda, v. 16, p. 36, viii, 20 c. 
5. KoSa, i. 13, p. 24. 



CHAPITRE 111, 28 a-b. 

28 a-b. Le samuipada est la cause, le samutpanna  est l'effet. ' 
Le membre qui est cause est pratityasamutpada, parce que, de 

lui, a lieu naissance (samutpadyate 'smat). Le membre qui est effet 
est prat%tyasamutpanna, parce qu'il naÃ®t mais il est aussi pratitya- 
samutpada,  parce que, de lui, a lieu naissance. Tous les membres, 
Ã©tan cause et effet, sont en meme temps p ra t i t ya samdpada  et 
pratztyasamutpanna. Sans que, toutefois, il y ait non determination, 
confusion (avyavasthMa) [16 a], car un membre n'est pas prat t tya-  
s amutpada  par rapport au membre par rapport auquel il est p ra t i -  
tyasamutpanna. De mÃªm le pÃ¨r est pÃ¨r par rapport au fils ; le 
fils est fils par rapport au pÃ¨r ; de mÃªm cause et fruit; de mÃªm 
les deux rives (paraparavat). 

Cependant le Sthavira Purnasa dit : Ce qui est pratztyasatnut- 
pada peut ne pas Ãªtr pratztyasamutpanna 1 Quatre cas : 1. dhar-  
m a s  de l'avenir [qui sont pra tdyasamutpada  parce que causes de 
d h a r m a s  Ã venir, esyadharmahetu, et ne sont pas prat%tyasamut- 
p a n n a  parce qu'ils ne sont pas utpanna]  ; 2. derniers dha rmas  de 
I'Arhat [qui sont seulement prat i tyasamutpanna]  ; 3. dha rmas  
passÃ© et prÃ©sents Ã l'exception des derniers dha rmas  de l'Arhat, 
[qui sont prat i tyasamutpada et prat%tyasamutpanna] ; 4. dha rmas  
inconditionnÃ© (asaqskyta), [qui ne sont ni prat i tyasamutpada ni 
prat i tyasamutpanna,  car ils n'ont pas d'effet et ils ne naissent 
pas., ii. 55 dl, 

1. hetur atra samutpadah samutpawiah phalam matam. 
Vibhasa, 33,11. - Le Bhadanta Vasuniitra dit : Le dharma qui est cause (hetu) 

est prat#tyasamutpadadharma ; le dharma qui est causÃ (sahetuka) est v a -  
tttyasamutpanna dharma; le dharma qui est naissance est pratgtyasamut- 
padadharma ..... ; le dharma qui est production (utpada) .... ; le dharma qui 
est actif (karaka ?) .... - Le Bhadanta dit : Le pravartaka (voir Kosa, iv. 10) est 
prat5tyasamutpadadharma; I'anuvartaka est pratt2gasamutpanna dharma. 

2. D'aprÃ¨ le tibÃ©tain le Sthavira Bsam rdzogs (dont Schiefner, Tarfinatha, 4, 
n. 6, fait SaqbhÃ¼ti) Hiuan-tsang: a espÃ©rance-complÃ¨ Ã ; transcrit par Para- 
martha. 

Ce paragraphe paraÃ® extrait mot pour mot de Vibh@&, 23, 11, que Saeki cite 
fol. 16 a, 

3. syat pratttyasamutpado naprat5tyasamutpannah .... 



Hiuan-tsang, ix, fol. 15 b-16 b. 7 5 

Le Sautrantika critique. - [Tout cet exposÃ© depuis : Ã Le Prati- 
tyasamutpada statique .... (p. 66) Ã jusque : Ã Ce qui est Pratityasamut- 
pada peut ne pas Ãªtr pratttyasamzitpanna Ã '1, sont-ce l& des thÃ¨se 
personnelles, fantaisistes ( y w w h i k a  &hya&] ou le sens du Sutra ? 
Vous direz vainement que c'est le sens du Sutra. Vous parlez d'un 
Pratityasamutpada :< statique Ãˆ douze membres qui sont autant 
d'Ã©tat (avastha) constituÃ© par les cinq skandhas  : c'est en contra- 
diction avec le SÃ¼tr oÃ nous lisons : Ã Qu'est-ce que l'avidya ? Le 
non-savoir relativement au passÃ ... Ã ?. Ce SÃ¼tr est de sens explicite, 
clair (nttartha = vibhaktartha) ; vous ne pouvez pas en faire un 
SÃ¼tr de sens Ã dÃ©duir (neyartha). J 

RÃ©pliqu du Sarvastivadin. - Rien n'Ã©tabli que ce Sotra soit de 
sens clair ; le fait qu'il s'exprime en termes de dÃ©finitio ne prouve 
rien ; car Bhagavat donne des dÃ©finition qui portent seulenlent sur 
l'Ã©lÃ©me essentiel ou capital de l'objet Ã dÃ©finir [16 b]. Par exem- 
ple dans le Hastipadopamas~tra, Ã la question : Ã Qu'est-ce que 
l'Ã©lÃ©me terre interne? Ã  ̂ Bhagavat rÃ©pon : Ã Les cheveux, les 
poils, etc. Ã Certes les cheveux, etc., sont encore d'autres dharmas,  
visibles, odeurs, etc. ; mais Bhagavat vise l'Ã©lÃ©me principal, qui est 
l'Ã©lÃ©me terre. De mÃªm ici, Bhagavat dÃ©sign sous le nom d'auidga 
un Ã©ta dont l'avidya est l'Ã©lÃ©me capital. 

RÃ©pliqu du Sautrantika. - Cet exemple ne prouve rien. En effet, 
dans le HastipadopamasÃ¼tra Bhagavat ne dÃ©fini pas les cheveux, 
etc., par l'Ã©lÃ©me terre ; 11 ne dit pas : Ã Que sont les cheveux, etc. ? 
- L'Ã©lÃ©me terre Ã  ̂ - auquel cas la dÃ©finitio serait incomplÃ¨te 

1. D'aprÃ¨ la Vyakhya. 
2. Samyukta, l9,21. - pa%rvÃ¼nt 'jnÃ¼mm aparÃ¼d 'ji lÃ¼t~a madhyÃ¼d 

'manant buddke 'j6anafft dkarme 'jG- samgke 'jilÃ na .... (Voir p. 92). 
3. Voir Chapitre ix. trad. p. 247. 
4. Le Lotsava traduit : a II arrive que, dans l'enseignement, tout ne soit pas 

seulement de sens clair. Bhagavat donne aussi des dÃ©finition qui portent sur 
l'essentiel de la chose Ã dbfinir Ãˆ - Hiuan-tsang : Ã Tous les Sutras ne sont pas 
dits en sens clair ; il arrive aussi qu'ils soient dits d'aprÃ¨ l'essentiel Ãˆ - Para- 
martha : a Tous les Sutras ne sont pas de sens clair par le fait qu'ils dÃ©finissen ... :. 

5. ~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  245 ; Majjhima, i. 185 ( k a t a m  ajjhattilea pa.tkav5dhatu / 
yam ajjhattam ... kakkhalam ... seyyatkapi kesa ...), iii, 240. 
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Mais il dÃ©fini l'Ã©lÃ©me terre par les cheveux, etc. ; et sa dÃ©finitio 
est complÃ¨te car il n'y a pas dans le corps d'Ã©lÃ©me terre qui ne soit 
compris dans la description, cheveux, etc. De mÃªme dans le Prati- 
tyasamutpada, la dÃ©finitio est conlplÃ¨t (paripurna) ; il n'y a rien 
a y ajouter (na savaseph). 

RÃ©pliqu du Sarvastivadin. - La dkfinition du Hastipadopama 
n'est pas complÃ¨te En effet il y a blÃ©men terre dans les larmes, le 
mucus, etc., comme on peut voir par un autre SÃ¼tr '. L'Ã©lÃ©me 
terre des larmes n'est pas, cependant, indiquÃ dans le Hastipado- 
pama. 

RÃ©pliqu du Sautrantika. - Soit, la dÃ©finitio du Hastipadopama 
est incomplhte, puisque vous etes Ã mÃªm de montrer ce qui y man- 
que. Il vous reste a dire ce qui manque aux dÃ©finition que le SÃ¼tr 
donne de l3avkiyc%, etc. - Pourquoi dÃ©fini Yavidya comme Ã un Ã©ta 
Ã cinq skandhas  Ã en introduisant (pruksepa) dans 17avidya des 
dhu rmas  hÃ©tÃ©rogÃ¨n [les cinq skandhas] ? - On ne peut consi- 
dÃ©re comme c membre Ã que le d h a r m a  dont l'existence ou la 
non-existence commande l'existence ou la  non-existence d'un autre 
< membre Ãˆ Donc un Ã Ã©ta a cinq skandhas  Ã n'est pas Ã membre >>. 
Chez I'Arhat existent les cinq s k a n d h m  (vedana, etc.), mais il n'y a 
pas chez lui de s u q & % r a s  qui puissent produire le membre vi jnanu,  
c'est-Ã -dir le vijÃ®iaw punyopaga ou apuqyopuga ou animyopaga 
[17 a] '. Et ainsi de suite. - Donc le sens du SÃ¼tr (p. 75, n. 2) est 
& piendre au pied de la  lettre. 

Quant aux quatre cas de Purnasa, son premier cas - que les 
d h a r m a s  de l'avenir ne sont pas Ã produits en dÃ©pendanc Ã - est 
contredit par le SÃ¼tr qui donne lajdti et le j a r a m a r a n u  comme 

1. Le Lotsava indique les premiers mots de cet a-itre SÃ¼tr : santy asmin kaye, 
voir ~ i k ~ ~ s a m u c c a ~ a ,  228, Madhyamakavrtti, 57, Majjhirna, iii. 90, Digha, 3i. 104. 

2. saty api ca pa&askandhake s a ~ k a r a  na bhavanti .... pungopagam 
ywad anifijyopagam vijnanam na bhauati. - Le vijiiana dont il s'agit est 
le pratisaydhivifiana, le uijkina de Ã rÃ©incarnatio Ã : il faut comprendre 
upaga = tc%y tam upapattim gacchati. 

3. yathanirdeda eva sutrarthah 1 yathtisa&rtMndm. e v d v i d y t i d m  
g i f m a m  ity arthah. 
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<< produits en dÃ©pendanc Ã : Ã Quels sont les prat%tyasamufpan- 
nas ? L'avidyd .... l a  jati, le jardmaraqa Ãˆ Dira-t-on que l a  jÃ¼t et 
le jardmarana ne sont pas de l 'avenir? C'est renoncer Ã l a  thÃ©ori 
du Pratityasamutpada Ã trois parties ou tronqons. 

Certaines Ã©cole ' soutiennent que le Pratityasamukpada est incon- 
ditionnÃ© asaqwkrta. parce que le SÃ¼tr dit : Ã Qu'il y ait apparition 
de Tathagatas, qu'il n'y ait  pas apparition de Tathagatas, cette nature 
de dharma des dharmas est stable Ãˆ -- Cette thÃ¨s est vraie ou 
fausse suivant la maniÃ¨r dont on l'interprÃ¨te Si  on veut dire que 
c'est toujours en raison de l'avidy6, etc., que sont produits les s a w -  
kÃ¼ras etc., non pas en raison d'autre chose, non pas sans cause ; que, 
dans ce sens, le Prat~tyasamutpada est stable, Ã©terne ( ' d i f a )  : nous 
approuvons. Si  on veut dire qu'il existe un certain dharma 6ternel 
nommÃ Pratityasamutpada, cette opinion est inadmissible [17 b]. Car 
VutpÃ¼da la production ou naissance, est un  caractÃ¨r du  condition116 
(smysk~talaksa?aJ (ii. 45 c) ; un dharma Ã©ternel comme serait 
l'zitpÃ¼d ou Pralityasamutpada par hypothÃ¨se ne peut Ãªtr un carac- 
t6re du  transitoire, du conditionnÃ 2. D'ailleurs on entend par uipÃ¼d 

existence succÃ©dan ii inexistence Ã '' : quelle relation (abliisaq%ban- 
&a) peut-on supposer entre Yutpdda inconditionnÃ et l'avidgd, etc., 

1. nil&yÃœntariya?z - D'aprÃ¨ Vyakhya, les Ã¥ryamaiii&saka ; d'aprks 
Vibhasa, 23, '7, les Vibhajyavadins ; d'aprh Sainayal~heda, les Malias~mgliikas ; 
d'aprÃ¨ Yo-ga-lun-ki, les Mahasamghikas et les Mahisasakas. - Kathiivatthu, 
vi. 2 (xi. 7, xxi. 7) ; Ã Nirvana Ãˆ 1925, p. 185. 

Samyukta, 12,19. - utpÃ¼dÃ vÃ tathagatÃ¼nÃ anutpÃ¼dÃ va tathagata- 
nWm sthitaiveyam (dharmÃ¼?Um dharmata; Sa~pyutta, ii. 25 ; Visuddhimagga, 
518. 

Sur cette formule (que la Vyakhya cite d'aprÃ¨ le ~alistambasÃ¼tra Cordier, III, 
361), une note dans Thkorie des douze causes, 111-113. 

2. utpiiclasya s a ~ s k + x l a k s a ~ a t v ~ t  / na  ca nityam bl~Ã¼vÃ¼ntar ani- 
tyasya Zaksanam yujyate. 

3. utpadai ca n Ã ¼ ~ n a b 7 t ~ ~ t v a b h Ã ¼ v a l a k s  (dbfinition des Sautr~ntikas, ii. 
p. 229), Paramartha traduit ce texte. - Le Lotsava a : utpadu6 CU n5motpatti.h. 
[et la Vyakhya glose : L'utpatti d'un dharma est nkcessairemeut << du moment Ã 

(tadÃ¼n"&ana)] - Vyakhy~,  dans Cosmologie, p. 166,l. 5, lire : ko 'syotpadasya 
avidyadibhir abhisaybandho yatilawdanena pÃœkasyÃ¼bl~isambandh 
kartrkriyÃ¼laksa?ah 
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relation qui permette de dire Ã Pratityasamutpada de l'avidyÃ¼ 
etc. Ã 9 Enfin l'expression ~ r a t i t ~ a s a m u t ~ a d a  devient absurde ' : 
pruti-iiya-samutpÃ¼d signifiant Ã production en Ã©tan allÃ a la 
cause Ã ( p r u t y u y a ~  p r a p y a  samudbhavah), comment un d h a r m a  
pourrait-il ktre &terne1 d'une part et Pratityasamutpfida de l'autre ? 

Quel est le sens d u  mot Pratityasamutpada? 
Prati a le sens de prÃ¼pt  Ã atteindre Ã ; la racine i signifie gati, 

Ã aller Ã ; niais le prÃ©fix modifiant le sens de la  racine, prat i - i  
signifie Ã atteindre Ãˆ prat t tya signifie Ã ayant atteint Ã ; p a d  signifie 
sutta, Ã existence Ã ; pr&c&dk des prhfixes sam-ut, Ã apparaÃ®tre prG- 
c1urb1zÃ¼z~ Ãˆ Donc PralÃ¯tyasamutpad = Ã apparition ayant atteint )>. 

Cette explication n'est pas admissible ; le mot prat%tyasamulpÃ¼d 
n'est pas bon \ dit le Grammairien. En effet, de deux actions d'un 
m&ne agent, l'action antÃ©rieur est marquÃ© par le verbe au gÃ©ron 
dit': snÃ¼tvÃ bhunMe = Ã aprÃ¨ s'Ãªtr baignÃ© il mange Ã 4. Or on ne 
peut imaginer un d h a r m a  qui, existant avant que d'Ãªtr produit 5 ,  

aille d'abord vers les pratyayas,  ensuite soit produit. [18 a] Il n'y a 
pas d'action (aller vers) sans agent 6. - On peut mettre cette objec- 
tion en vers : Ã Direz-vous qu'il aille vers les prutgayas avant s a  
production? Inadmissible parce qu'il n'existe pas. Direz-vous qu'il 
va et est produit en mÃªm temps ? Le gerondif n'est pas justifiÃ© car 
le gÃ©rondi indique l'antÃ©riorit )). ' 

L'objection du Grammairien est sans valeur g, Demandons-lui si 

1. padÃ¼rtha cÃ¼sa~baddh bhavati, 
2. Etymologie du mot Pratityasamutpada, Burnouf, Lotus, 530, Introduction, 

623 ; Visuddhimagga, 518,521 (Warren, 168) ; Aung et  Rhys Davids, Compendium, 
259 ; Madliyamakavrtti, 5 ; ThÃ©ori des douze causes, 48. 

3. na  yukta esa pada~thalz. 
4. D'api-& P iÃ¯~ in i  3. 4. 21 : samÃ¼nakart@ayo pWvakale. 
5. Les Sa i i t r~n t ikas  n'admettent la prbexistence d u  dharma. 
6. na  c&py akartrkasti kriyu. 
7. etad vaiyÃ¼kuranacodya Slokenopanibadhnaly Ãœcarya / 

yadi p-am utpadat pratyety asattvan na  yujyate / 
sahu cet ktvn na siddho 'ira pÃ¼rvakalavidh@nata / /  

8. Sabdihm = SabdavUÃ = vaiyakarana. 
9. Deux opinions : la rÃ©futatio qui suit est Sauhantika ou Sarv&st iv~din  

(P'ou-kouang). 
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ce qui naÃ® est prÃ©sen ou futur. Ã Direz-vous qu'une chose actuelle 
naÃ®t S i  elle n'est pas dÃ©j d e ,  comment est-elle actuelle ? Si elle 
est dÃ©j nÃ©e comment pourrait-elle renaÃ®tr sans devoir renaÃ®tr 
inahfiniment ? Direz-vous que la  chose future ' naÃ® ? Comment 
pouvez-vous attribuer Ã ce qui est futur. et inexistant, la qualit4 
d'agent dans cette action de naÃ®tr ? Ou comment pouvez-vous ad- 
mettre une action sans agent? Ã - Par consÃ©quen nous rkpondrons 
au Grammairien que le d h a r m a  va vers les pra tyayas  dans les 
mÃªme conditions oti, d'aprÃ¨ lui, le d h a r m a  naÃ®t 

Dans quelles conditions, demande le Grammairien, se trouve, ii 
votre avis, le d h a m a  qui naÃ® ? - Le d h a r m a  qui naÃ® est Ã le 
d h a r m a  futur disposÃ Ã naÃ®tr Ã (wtpadabhi~nulsho 'nfigatah) '\ Tel 
aussi le d h a r m a  qui va vers les pratyayas.  

Cependant la thÃ©ori du Grammairien et la manikre dont il oppose 
l'agent et l'action, tout cela ne tient pas ". Pour lui il y a un agent 
(hartar) qui est ici Ã celui qui naÃ® Ã (bhavitar), et une action (kriya) 
qui est ici l'action de naÃ®tr (bhÃ¼ti) Or on ne constate pas que la  
bhÃ¼t soit distincte du bhavitar (ii. trad. 235). [IS b] - II n'y a donc 
aucun mal A employer, bien entendu comme expressions convention- 
nelles, les mots : Ã il naÃ®t il est produit aprÃ¨ 6tre allÃ aux pra- 
tyayas Ãˆ Le sens de l'expression PratÃ¯tyasamutpad est indiquk dans 
le Sut ra4  : Ã Cela Ã©tant ceci est ; de l a  naissance de cela, l a  nais- 
sance de' ceci Ã Â¡ La premiÃ¨r phrase rend compte deprat j tya,  la 
seconde de samutpada.  

LA-dessus on peut dire en vers : Ã Si vous admettez qu'il naisse 
d'abord inexistant, inexistant aussi il ira aux pratyayas.  Si  vous 

1. anagata = alabdhatmaka. 
2. utp~dabhimukho 'ndgata iti j n a  sarvo 'nagata utpadyate kim tarhy 

utpadc%bhimukha ity utpitsur i ty  arthah. - Deux actions sirnultan6es : pratg- 
tyakriya et sarnutpadakr&c%. 

3. anispannam cedam iÃ bdikâ€¢ (= & b d i k a n a ~ )  kart@ k r i y Ã   y  ca 
vyavasth@nam / bhavitur (kartrrÃ¼pakalpitÃ arthat) bhÃ¼te (kriyÃ¼rUpa 
k a l p i t w h )  anyatvadar.6anfil / tasrnad acchalam ... - Voir ix, p. 281. 

4. D'aprÃ¨ la version de Paramartha, plus explicite que Hiuan-tsang : Ã Il faut 
citer ce SÃ¼tr comme explication de PratÃ¯tyasamutpad Ã̂ 

5. Voir ci-dessous p. 81. 
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admettez qu'il naisse d'abord existant, nÃ© il continuera de renaÃ®tr ; 
donc regressus ad infiniium ; ou bien disons que, pour nous autres 
aussi, il est prÃ©existan Ã s a  naissance Ã '. - u Quant au gÃ©rondif 
il indique aussi la concomitance : Ã L'obscuritÃ© ayant atteint la 
lampe, pkrit Ã  ̂ ou bien : Ã Ayant baillÃ© il se couche Ãˆ On ne parle 
pas ainsi de quelqu'un qui  baille, ferme la  bouche et se couche Ãˆ 

D'autres docteurs Ã©carten l'objection relative & l'emploi du @on- 
dif en donnant du mot prafttyasamutpada une explication trks 
diff6rente : prati a un sens distributif (vipsartha) ; sam signifie 
< concours Ã (samavayu) ; itya signifie Ã bon Ã partir Ã  ̂ Ã qui ne 
Jure pas Ã : la racine pad prÃ©ckdÃ de ut signifie Ã apparition >>, 

naissance Ã (prddurbhava). On a donc : prat%tyusamutpcZda = 

< naissance ensemble, en raison de tel ou tel complexe de causes, de 
choses phrissables D. ' 

1. asann utpadyate yadvat pratyeiy api tath&tha san / 
utpanna utpaclyata ity anis@ san purcipi va / /  

Vyakhya : ascmn a b h a o  'labdhiitmaka ntpadyale yathii pratyety api 
iut7zU / asan /I athu labdhatmaka utpadyate ... utpanno 'pi punar utpadyata 
ity anavasthunad anis% prfipnoti. - Cependant les Samkhyas affirment sata 
evotpado nasatah. Et pour nous bouddhistes, Vaibhssikas, nous admettons 
l'existence du futur, Sautrfintikas, nous admettons l'existence de Ã semences 
ghkratrices Ã (janakadharmabzja) : nous disons donc sanpurapi va : Ã ou bien 
il est pr6existant s. 

Mais on peut lire au quatrikrne pgda : asan purapi vit = Ã§ Pour Ã©vite le 
regressus, vous direz qu'il naÃ® inexistant : c'est revenir ii la thÃ¨s rbfutbe dans 
la premihe ligne : asann utpadyate yadvat >>. 

2. sahabhuve ' p i  Ca ktvdsU d5pam p w a  tamo gatam 1 
asyaip vydddya sete va padcat cet k i y  na  saifivrte // 

Vyakhya : na hy asau pÃ¼rva m u M a y  vyfidadati vidfirayati pa6cac 
chete / k& tarhi mukhaifi vyadadail chete sa mukhaifi vyaddya 6eta i ty  
iicyate 1 ..... 

3. C'est l'explication du Bhadanta srilabha (Vyakhya). 
pratir v"psartha M nanQivacinam adhikarandnd? sarvesaifi k r i yagu~a-  

blzytÃ¯ iccha, vâ€¢p / tam a y a y  pratir dyotayati // itau gatau s&dhava 
ityfi% tatra sudhur M yatpratyayahI itou vinas$uu sadhavo'navasthayina 
ity avthah / /  samupasargaj~ samavayarthaifi dyotayati / /  utpwvahpad* 
prc%durbh&vartho c"hatvartlmparmCi.m~t // t f i y  tafn samagr"ifi prati ityo- 
n m  vinadvaranaifi samav~yenotpddahpratityasamutpfidah. - Jamais un 
dharma ne naÃ® seul, K o h ,  ii. 22, etc. 

Voir l'explication de pratyaya, vii, p. 38, n. 4. 
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Cette explication [19 a] vaut pour l'expression prat"tyasamut- 
m a ;  mais elle ne rend pas compte de textes comme celui-ci : 
< En raison (prat%tya) de l'mil et des visibles naÃ® la connaissance 
visuelle Ãˆ ' 

Pourquoi Bhagavat dkfinit-il le Pratityasamutp& de deux mani&- 
res (paryÃ¼yadvaya Ã¼ha : Ã 1. Cela &tant, ceci est ; 2. de la  nais- 
sance de cela, ceci naÃ® Ã ? * 

i. Pour plusieurs raisons : 1. pour prÃ©cise (avadltÃ¼ra@rtham) 
De la premiere formule, il rksulte que les sa&Ã¼ra sont lorsque 
l'avidyd est ; mais il ne rbsulte pas que les saqslcÃ¼ra sont par la 
seule existence de l'avidyÃ¼ La deuxikme formule prbcise : c'est de la 
naissance de Yavidya que prockde la naissance des saqdkiras;  
2. pour indiquer la succession des membres (angaparampard) : cela 
(avidyd) &tant, ceci (sawpskaras) est ; de la naissance de cela (sams- 
karas) - et non pas d'autre chose - ceci (vijnÃ¼na naÃ® ; 3. pour 
indiquer la  succession des existences (janmaparaqpara) : l'exis- 
tence antkrieure Ã©tant l'existence prksente est ; de la  naissance de 
l'existence prksente nait l'existence future ; 4. pour indiquer la nature 
de la causalitÃ (pratyayabhava) qui diffkre suivant les cas (sak@ 

1. Samyutta, ii. 72, iv. 33, Milinda, 56, etc. 
2. imasmiy sati idam hoti / imuss wppadti idam uppajjati .... yudidam 

avijjÃ¼paway .... - S a ~ y u k l a ,  12, 20. Majjhima, iii. 63, Mahavastu, ii. 285, 
Madhyamakavrtti, 9, Thborie des douze causes, p. 49. 

i. PremiÃ¨r explication, approuvee par Vasubandiin. - Les arguments 2-4, 
d'aprÃ¨ P'ou-kouang (qui suit Sa~glial~l iadra) ,  sont ceux du Sthavirasisya Blia- 
danta Rama ( h y a  = ti-tsb). 

ii. DeuxiGme explication, celle du Slliavira Vasuvarman (Vyakhya) ; d'aprGs 
Fa-pao, explication divergente des Sautranlikas (King-pou-i-chÃª [comme aussi la 
cinquiÃ¨m explication] ; d'aprhs P'ou-Louang, le Ã maÃ®tr dissident Sautrantika a 
(King pou i choai) Bhadanta Ch&t<ao (Vasuvar~nan) ; d'aprks Sa~ghabhadra ,  le 
u Sthavira-t'ou-t'ang Ã  ̂ [ce qui donne Sthavirapaksika, un partisan du Sthavira]. 

iii. Explication hÃ©torodoxe 
iv. Explication des Anciens maÃ®tre (Sautrzntika). 
v. Explication de ~ r Ã ¯ l a b h  (Vyakhya) [que Samghabhaiira appelle, en rbgle 

gentkale, Ã le Sthavira 31; Fa-pao : explication divergente des Sautrantikas ; P'ou- 
kouang, Ã Sthavira-t'6ng-hio Ã ; Sar&abhadra, << Sthavira-t'6ng-kien B. 

3. La Vyakhya commente ce paragraphe par les mots : etut sarvam acarya- 
matam. 

6 
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p Ã » r a p p a r y e n  va) : la causalitÃ des membres est immÃ©diat : Ã cela 
Ã©tant ceci est Ã  ̂ ou non immÃ©diat : Ã de l a  naissance de cela, ceci 
naÃ® Ãˆ - Par  exemple, des s a q s k Ã ¼ r a  souillÃ© peuvent succÃ©de 
immÃ©diatemen A l ' avidyÃ» ils peuvent en Ãªtr sÃ©parÃ par des 
s m p s k Ã ¼ r a  bons (ii. 62 a). D'autre part, l 'avidyd est cause immÃ©diat 
des s a q s k Ã » r a s  cause non immÃ©diat du v i j n Ã » n a  

ii. D'aprks une autre explication ', pour rÃ©fute l a  thÃ©ori de non- 
causalitÃ (ahetuvÃ»da) l a  thkse qu'une chose est en l'absence de cause 
(asati hetau bhavo bhavati), et l a  thÃ©ori d'une cause qui n'est pas 
ntie, tels l a  Prakrti, le Purusa, etc. - Cette explication n'est pas 
bonne, car la deuxiÃ¨m formule [19 b] suffit Ã rÃ©fute ces deux 
thÃ©ories 

iii. Mais certains hÃ©tÃ©rodox imaginent que, Ã l 'Ã»tma existant 
comme support [de l'avidya}, les samskÃ»ras  le v i j n Ã » n a  etc., 
sont, sont produits ; que, l 'avidyÃ &tant produite, les s a m s k Ã » r a  sont 
produits Ãˆ et ainsi de suite. En d'autres termes, ils posent un a t m a n  
qui sert de substrat Ã la causation successive des d h a r m a s .  - Pour 
rÃ©fute cette opinion, Bhagavat prÃ©cis : Ã Ce qui naÃ® (sa~nskÃ»ras  
par la naissance de telle chose (avidya), c'est en raison de l'existence 
de cette seule chose que cela naÃ®t et non en raison de l'existence 
d'un certain substrat Ãˆ - L a  premiÃ¨r formule permettrait de dire : 

L'Ã»tma existant comme support et l 'avidyd, etc., Ã©tant les s a w -  
ka ras ,  etc. sont Ãˆ L a  deuxiÃ¨m formule permettrait de dire : Ã Il est 
vrai que les s a q s k Ã » r a s  etc., naissent en raison de la naissance de 
l 'avidyÃ» etc. ; mais c'est Ã l a  condition qu'existe un certain sub- 
strat  Ãˆ Les deux formules conjuguÃ©e rendent ces explications inte- 
nables : Ã Les saq , skaras  ont pour cause l 'avidyÃ [c'est-A-dire : l a  
seule a v i d y a  Ã©tan ...] .... ainsi a lieu l a  production de cette masse 
grande et autonome (kevala = a tmarah i t a )  de souffrance. D 

iv. Les MaÃ®tre pensent que l a  premihre formule indique le, non- 

1. D'aprÃ¨ la Vyakhyg, explication du Sthavira Vasuvarman, qui doit Ãªtr le 
Che-Mao de Pou-kouang. Un Vasuvarman est l'auteur de Nanjio 1261, Trait6 des 
quatre vÃ©rit6s 

2. C'est-i-dire les anciens maÃ®tre : a c a r g a  dt i  pilrvacaryah. 
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abandon, la non-coupure : Ã L'avidyd Ã©tant n'Ã©tan pas abandonnÃ©e 
les samskaras  sont, ne sont pas abandonnks Ã ; tandis que la seconde 
formule indique la naissance : Ã Par la production de l'avidyci, les 
samskaras  sont produits. >> ' 

v. D'aprÃ¨ une autre opinion 2, la premiire formule indique la 
durGe, la seconde indique la naissance ' : Ã Aussi longtemps que le 
flux des causes (k&anasrotas) dure, aussi longtemps le flux des 
effets (karyasrotas) ; par la seule production de la  cause, l'effet est 
produit. Ã 

Nous observerons qu'il est question de la  production (utpada) : 

Bhagavat dit en effet: Ã Je vous enseignerai le Pratityasamutpada >>. 

En outre pourquoi Bhagavat enseignerait4 d'abord la durÃ© et en- 
suite la  naissance ? 

Autre explication [du mÃªm docteur] 4 .  - La formule: Ã Cela 
ktant, ceci est Ã  ̂ signifie : Ã L'effet Ã©tant la destruction de la cause 
est. Ã [20 a] Mais n'allons pas penser que l'effet naÃ® sans cause : 
Ã De la naissance de cela, ceci naÃ®t >> 

Mais, pour exprimer ce sens, Bhagavat devrait dire : Ã Cela ktant, 
ceci n'est pas Ã ; et il devrait indiquer d'abord la naissance de l'effet. 
Une fois l'effet nk, on pourra dire : Ã L'effet ktant n6, la cause n'est 
plus. Ã - Si le SÃ¼tr doit s'entendre comme l'entend ce docleur, 
comment se fait-il que, voulant expliquer le Pratityasamutpada, Bha- 
gavat explique d'abord la  destruction de la cause ? 

Comment les sa&aras sont-ils en raison de l'avidyÃ ? comment 
le jarf imarana est-il en raison de la juti  ? ' - Nous allons rÃ©pondr 
briivement & cette question. 

1. aprakaqajnÃ¢panartham ittpattijiiapanartham. 
2. DYapr@s la Vyakhya, opinion de ~ri labha.  
3. sthityutpattisuydarSanu. 
4. pumuv ahu. - D'aprÃ¨ la Vyakhya : su esa Bkadanta h l a ~ h a h .  - Note 

de Saeki : le Sthavira. 
5. Le Sutra dit : jatipvatyuy6 ja&muru~u~okaparidevu&~hadaurma- 

izasyop@jasd@ su@havanH. {Variantes). 
Les termes Soka ... upayasas sont compris (saw~ffhita) dans juramavanu et 

ne sont pas des membres A part (narigantarum). Ils proviennent des diverses 
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Le sot (bala) ou Prthagjana ne comprenant pas (apraja~zan) que 
le Pratityasamutpada n'est que s a q s k Ã ¼ r a  ', c'est-&-dire d h a r m a s  
conditionnÃ©s (saqskta)  -- [ce manque de prajnd est Yavidy6 
m i k 5 ,  la non-science tout court, non associÃ© & concupiscence] - 
produit Ãœtmadr croyance ii l'dtman, (v. 7, 12), et asmimana ,  &go- 
tisme (v. 10 a) ; il accomplit l a  triple action, corporelle, vocale, men- 
taie, en vue du &ha, sensation agreable, et de Vaduhkh6sukha, 
sensation d'indiffÃ©renc : action non mÃ©ritoir (apunya), en vue de 
la sensation agrkable de cette vie * ; action mÃ©ritoir (pz+ya), en vue 
de la sensation agrÃ©abl d'une vie future dans le Kamadhatu; action 

invariable Ã (dninjya) ', en vue de la  sensation agrkable des trois 
premiers d7zydnas et de la sensation d'indiffkrence des &tages supÃ© 
rieurs (iv. 46 a). Ces actions sont les s a y s k a r a s  qui sont en raison 
de Vavidyd. 

Etant donnÃ© la force de la projection de l'acte 120 hl, la &rie des 
vijnana.9, grsce & l a  sÃ©ri de l'existence intermÃ©diaire va dans telle 
ou telle destin&, si Ã©loignk qu'elle soit, ti la manikre dont va une 

transformations (parinama) des objets (veaya), 6tre vivant ou non-&ire-vivant, 
et  de la personne (aitmabh&m). 

On les definit : goka -= dawrmanasyasam.prayu'ktavita&a; parideva = 
Sokasamuttltitapral@a; d@ickc,  comme ii. 7 a ;  daurmanasya, comme ii. 8 b ; 
upayasa = vicchinnavega daurmanasya, ou, d'aprh d'aulres, Sokaparideva- 
purvaka irama (Vyakhya). 

Voir les dÃ©finition de ~&lis tamba (ThÃ©ori des douze causes, 80) ; Abhidhain- 
m a s a f i p h ,  36 : sokadivacanam pan' ettha nissandiiphalan'idfissa'nam ; 
Visuddhimagga, 503 (le chagrin est causÃ par tout vyusana) ; d'autres rbfÃ©rences 
Theorie des douze causes, 31-32. 

On sait que les Soka, etc. sont reprksentes dans la roue de la vie d'Aja&i, 
J. Przyluski, JAS. 1920, ii. 313, qu'il faut lire. 

1. bal0 hi samskaram&tram [prafttyasamutpddam] aprujÃ¼nan aima- 
d&yasmimanÃ¼bhinivistaf .... - La Vyi%khy& explique aprajanan par les 
mots a v w t m  avidyam dariayati: s L'auteur indique ici l'avidyÃ pure et 
simple Ã  ̂ - Voir p. 6'3, 88. 

2. ayatisukhartham punyam .... kamavacaram kuSalam karma / aihika- 

3. a n w y a m  iti / igih prakrtganturam tasgaivailad rÃ¼pa 1 ejater etad 
*am anekijyam it i va pathafi. - Voir iii. 101 b. 
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flamme, c'est-Ã -dir dans un perpÃ©tue renouvellement. - C'est lÃ le 
v i j ndna  qui est en raison des samskaras  : Ã comprendre ainsi le 
v i jnana ,  nous sommes d'accord avec la dÃ©finitio que le Pratityasa- 
mutpadasÃ¼tr donne du vijfiana : Ã Qu'est-ce que le v i j nana  ? - 
Les six groupes de vi jnanas.  Ã ' 

Avec l'e vi j i iÃ n pour antÃ©cÃ©de (Â¡parva+pgamu) le naumrÃ¼p 
naÃ® dans cette destinÃ©e C'est les cinq skandKms, conformÃ©men Ã la 
dÃ©finitio du Vibhahga2 : Ã Qu'est-ce que le n a m a n  ? Les quatre 
skandhas  immatÃ©riels - Qu'est-ce que le rupa ? Tout rzÃ¯p .... . Le 
n a m a n  et le r apa ,  ces deux sont nommÃ© namarapa .  )> 

Ensuite, par le dÃ©veloppen~en du ndmarÃ¼pa naissent en leur 
temps les six organes : c'est le saddi/atana. 

Ensuite, rencontre avec l'objet, naissance d'un vi jnana,  et, par le 
concours des trois (vtjtiÃ¼na fiadayutana et veaya), spu r i a  : lequel 
est susceptible d'Ãªtr Ã©prouv agrÃ©ablement etc. 

De lÃ  la triple vedana, agrÃ©able etc. 
De cette triple vedana, la  triple &fia : soif du k a m a  ou dÃ©si de 

la sensation agrÃ©abl du domaine du Kamadliatu, chez l'Ãªtr tour- 
mentÃ par la douleur; soif du rÃ¼pa ou dÃ©si de la sensation agrÃ©abl 

1. Pour nous, le membre vijntÃ¯na c'est toute la skrie des vijfianas depuis 
l'existence-mort (maranabhava) jusqu'Ã l'existence-naissance (upapattibhava) : 
en d'autres termes la sÃ©ri mentale de l'Ã¨tr intermÃ©diair depuis sa pensÃ© initiale 
(pratisaftidhicitta) jusqu'Ã sa fin (l'existence-naissance, commencement de la 
destinÃ©e) -- Cette sÃ©ri comporte connaissance mentale (manouijfiana), plus 
les cinq connaissances, la visuelle, etc. - Nous sommes donc d'accord avec la dÃ©fi 
nition du membre vijiiana (vijfidnahgunirde4e)a; vijnanam katamat / sa@ 
vijfianakCcg@. 

Si le membre vijnana Ã©tai la pensÃ© initiale de la destinee, l'exibtence-nais- 
sance fpratisamdhicitta, upapattibhava), le SÃ¼tr disait : vijnanam. katamat / 
manovij'flanam. Car << c'est au seul manovijndna qu'appartient la rupture des 
racines .... Ã (iii. 42 a). 

2. Bhayya : vibhahga evam nirdeiat. - V y ~ k h y s  :prat%tyasavnuipadasÃ¼tr 
namarÃ¼pavibhah evam nirdesat / n M a  katamat .... 

Sur la dÃ©finitio du M a r Ã ¼ p  et ses variantes, ThÃ©ori des douze causes. 

a. Cette dÃ©finitio du vijnana est de Madhyama, 24,1, Majjhima, i. 53. - D'aprÃ¨ 
la version de Paramartha, confirmke par la V y ~ k h y a  plus bas (voir note 2, p. 85), 
on doit lire : d'aprÃ¨ le Vijfi~navibhanga du Pratityasarnutp~dasÃ¼tr P, 
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des trois premiers dh,yanas et de l a  sensation d'indifference du qua- 
triÃ¨m ; soif d'ariÃ¯pya 

Ensuite, de l a  t v n a  relative Ã la vedana,  le quadruple u p a d a n a ,  
kamopÃ¼dana  dp(yupad&na ,  i l l avra topadana ,  a tmavadopadana. '  
- Les lcdmas sont les cinq objets de jouissance ( k a m a m a ,  iii, 3, 
p. 7) - Les d y e s ,  au  nombre de soixante-deux, sont expliquÃ©e 
dans le BrahmajalasÃ¼tra - Le i l la ,  c'est rejeter l'immoralitÃ (dauh- 
&tlyc1} (iv. 122 a) [21 a] ; le vrata ,  c'est les vÅ“u du chien, du tau- 
reau, etc. ^ : par exemple les Nirgranthas et leur nuditÃ© les BrÃ¢hma 
nes avec leur bÃ¢to et leur peau d'antilope, les Pasupatas avec leur 
touffe de cheveux et leurs cendres, les Parivrajakas avec leurs trois 
batons et leur nudite, et le reste : s'astreindre Ã l'observation de 
ces rÃ¨gles c'est le s"1avratopadarm (v. 7, p. 18-19). - L'atma- 
vada,  c'est la personne mÃªme l 'atmabhava, ce relativement Ã quoi 

1. Vasubandhu donne ici l'explication Sa~itrantika de YupÃ dÃ¼n thhse Vai- 
bh~vika,  v. 38. - Sur les quatre upccdanas, Kathavatthu, xv. 2, Vibhariga, 145, 
Nettipakarap, 41, Samyutta, ii. 3, Digha, ii. 58, Majjhima, i. 66. 

2. paGca klUnagw~a iti 1 kamyanla W kÃ¼ma / ganymta iU guy%?t / 
Jcfimd cva gz+fi+ k&tzagat@@ 1 ... Â¥rupadabdagar~dharasasprastav 

3. kwkkuragovrattÃ¯d"n / Ã¼dikabden mrgauratÃ¼d"n grhyante / nirgran- 
thadtn~%~~ / Ã¼didabden p @ @ w a b h i ~ u Ã ¼ d & a  graha?am / brahma?~Ã¼ 
m-wp da?@ajiwam / pdSup tawÃ¼ jatÃ¼hhasm / parivrÃ¼jdkÃ¢~~ trida?&z ^ 
[ ] / adi.3abde~a kapa1tkÃ¼d"na lcapaladhtira?&li grltyate / tatsamd- 
danam. s"1avratopadÃ¼nam 

Sur kukkuravrata, etc., Majjhima i. 387, Digha, iii. 6. 
Les Pa~darabhiksus font penser aux Pa~darangaparibbajakas qui partagent 

avec les Brahmanes et les brahma?ajatiyapasa?~fla les faveurs de Bindusara, 
Samantapasadika, 44 ; Mrs Rhys Davids rapproche le Pa~dara[sa]gotta de Thera- 
gatha 949. 

Vibli%$i, 114, 2 : II y a deux Ti r tqkas ,  Acela ~ r e ~ i k a  (Acela Seniya kukJcu- 
ravatika de Majjhima, i. 387, comparer Nettippakara~a, 99) et PÃ¼raq Kodika 
(Pu?l+a koliyapittta govatika). Ces deux Tirthikas, en mÃªm temps, vont inter- 
rogeant les gens assis en rÃ©union disant : (( Toutes les pratiques difficiles de ce 
monde, nous deux nous les pratiquons, Ã©tudions accomplissons au complet. Qui 
pourrait en vÃ©rit prophÃ©tise la rbtribution que ces pratiques produisent ? .... - 
Vibhfiss, 48, 4 : Le t%lavratopadÃ¼n est double, de l'intÃ©rieur de l'extÃ©rieur Les 
hommes de l'intÃ©rieu (ou bouddhistes) qui s'abusent en pensant que les bains 
font la puretÃ© que la pratique des douze Dhutas suffit A la puretÃ© 
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on dit a t m a n  '. D'aprÃ¨ une autre opinion 2, l'dtmavÃ¼da c'est Vatma- 
dpti et 17astni+nana, car c'est en raison de ces deux qu'on dit atman,, 
qu'on affirme l ' a t ~ m n  (atn~avada) : si l'Ecriture en~ploie le mot 
vdda, Ã affirmation Ã  ̂ c'est parce que l 'a twan n'existe pas. Il est dit 
en effet: Ã Le sot, l'ignorant, le Prthagjana, conformÃ©men aux 
maniÃ¨re de parler vulgaires, pense Ã moi Ã  ̂ pense Ã mien >> ; mais il 
n'y a pas l& de Ã moi Ã ou de Ã mien. Ã '' - L'upcidana des &as, 

dy&is, etc., c'est le chanda, dÃ©sir et le raga, attachement, Ã leur 
endroit. Comme Bhagavat l'a dit dans le Sarva ' : Ã Qu'est-ce que 
l 'upadana ? C'est le chandaraga.  >> 

En raison de l 'upadana, l'acte qui, Ã©tan Ã accumulÃ Ã  ̂ produit 
une nouvelle existence : c'est le bhava. Le SÃ¼tr dit : Ã Anarida, l'acte 
qui produit une nouvelle existence, telle est la nature du bhava. >> f i  

1. almeti vado 's7ninn ity atmauadah. - L'atmabhava, l'atinavada, c'est 
les cinq upada~askandhas, comme il rÃ©sult du texte : ye ke cic chrama@ va 
brahmapa va W e t i  namamqaiya~tah sa~nanupaiyanti sarue ta iman 
euapaGcopadamskandhan. (Chap. ix. trad. p. 253 ; Samyutta, iii. 46). 

2. Les maÃ®tre Ã divergents Ã (i-choai) de l'bcole Sautranlika (Saeki). 
3. Madhyarna, 11,19. - bal0 bhiksavo 'Srutauan pthagjanah pralilaptim 

anupatitah caksusa rÃœpC?h dysha ... (Madhyamakavrtti, 137 et note). 
Le bala, Ã qui manque la prajiia c naturelle Ã fupapattilabhika) qui provient 

des traces d'un exercice ant6rieur (pÃ¼ru6b l t y~sau6sa~ani r ja t~ )  airutavan, 
Ã qui manque la prajfia qui naÃ® de 1'Ecrilure (@amaja);pythagjana, Ã qui 
manque la prajGa nbe de l'adhigama, c'est-&dire du satyabhisamaya (vi. 27). 

p'rajiidpth anupatitas = yatha samjiia yatha Ca vyavaharas tathanu- 
qatah. - L'expression paraÃ® manquer en Pfili. 

4. Ã Dans le Sarva Ã  ̂ l'entends dans le Sarvavarga. - [Mais on ne trouve rien 
de pareil dans le Sabbavagga, Samyutta, iv. 15.1 - Le Lotsava traduit thams 
cad las ; Hiuan-tsang : tchou king ; Paramartha : i ts'ie tch'ou, Ã en tous lieux >>. 

5. Samyukta, 29, 7 ; Samyutta, iii. 100 : u L'upadana e s t 4  la m6me chohe que 
les upadc%naskandhas ? Il n'est ni la mÃªm chose que les upadanaskandhas, ni 
Ã part des upadanaskandhas : le chandaraga Ã leur endroit, c'est l'upadana 
Ã leur endroit (apica yo tattha chandarwo iam tatthaupadanam) Ãˆ  iii. 167: 
Le rÃ¼p est un dharnma upadaniya [c'est-Ã -dir objet d'upadana, provoquant 
l'upadana] ; le chandaraga Ã son endroit, c'est l'upadana A l'endroit du rÃ¼pa 
[De mÃªm pour les autres skandhas]; iv. 89, mÃªm texte en remplaÃ§an les 
skandhas par les six indriyas. 

V y ~ k h y ~  : apraptesu visayesu prarthana chandah ; praptqu ragah. 
6. Le SÃ¼tr porte : paunarbhavikam [karma] idam atra bhavasya. - 



En raison du bhava [21 b], au moyen de la descente du vijiiana ', 
l a  naissance (janman) Ã venir (anagata), c'est la jdii, qui comporte 
les cinq skandhas, Ã©tan ndmarupa de sa  nature. 

En raison de la jati, le j a r a m a r a n a  tel qu'il est dÃ©fin dans le 
Sntra. 

C'est ainsi que, se suffisant Ã elle-mÃªm (kevala) - c'est-Ã -dir 
sans rapport avec aucun a t m a n  -- se produit (samudeti) cette 
grande masse (skandha = samfiha) de souffrance, grande parce 
qu'elle n'a ni conlmencement ni fin. [x] 

La thÃ©ori qui vient d'Ãªtr exposÃ©e - d'aprÃ¨ laquelle les douze 
membres sont douze etats constituÃ© par cinq skandhas  - est la 
thÃ©ori des Vaibhasikas (sa eva tu vaibha?ikanayo yahpfirvani  
ukhh). 

Qu'est l'avidya ? - La p a s - v i w ,  ce qui n'est pas vidya (va na 
vidya). - Impossible ; car l'Å“i est aussi pas-vidya. - L'absence 
de vidya (vidyaya abhavatz) on Ã ignorance Ãˆ - Impossible ; car 
une absence n'est pas une chose (dravya) (iv. p. 5) ; et l 'avidya doit 
Ãªtr une chose, puisqu'elle est cause (pratyaya). Donc 

28 c d .  L'avidya est une entitÃ (dharma) Ã part, le contraire de 
la vidya, Ã science Ãˆ comme non-ami, non-vrai, etc.' 

Vyakhya : idarn atra bhavasya s v a l a l p a q a ~  svabhciva ity artkah. 
Comparer le SÃ¼tr cite vi. 3 (trad. p. 131, note) : yal k& cld veditam idam 

atra duwhasya. 
Visuddhi, 575, moins prÃ©ci ; Vibhafiga, 137, Cullanidclesa, 471. 
1. viji"dnÃ vakrdntiyogewa - Hiuan-tsang : vijn~asawi.tc%nao. - avakrÃ nt 

= lieou. - avakkanti du viiiE?%a, Samyntta, ii. 91. 
2. jar& katamd / vat tat khÃ litya palityam .... / rnaranay katamat / yd 

tesW t e s m  sattvÃ¼nd tasmat tasmdc cyutii cyavanam .... 
Comparer Majjhima, i. 49, DÃ¯gha ii. 305, Vibhanga, 99, Dhammasanga~i, 644. 

- A Jehalitya, calvitie, correspond Kha?@cca qu'on explique : Ã the state of 
being broken (of teeth) Ã (Rhys Davids-Stede) d'apr&s Anguttara, i. 138 (Kha&a- 
danta), Visuddhi, 449. 

3. vidyavipakso dharrno 'nyo 'vidydmitranytddivat. 
Dans le mot avidyd, le prÃ©fix na6 a le sens dp virodha; il donne des mots 

qui absignent le v&a@a, le pratidvandva ; il n'indique pas la simple exclusion, 
. - 

paryudc%samatra; il n'indique pas la simple absence, abhava. 
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Le non-ami (amitra) est le contraire de l'ami, non pas le pas-ami, 
c'est-Ã -dir n'importe qui autre que l'ami, non pas l'absence d'ami. 
Le ?ta 011 satya est le vrai ; le non-vrai (myta) est la parole con- 
traire Ã la parole vraie ; de meme le non-juste (adharma), le non- 
utile (anartha), le non-Ã -fair (akarya) sont le contraire du juste, 
de l'utile, du devoir. ' 

De mÃªm l'avidya - traduisons : Ã non-science Ã - est le con- 
traire de la vidya, un d h a r m a  Ã part (dlzariilantara), rÃ©el Le Sutra 
la dÃ©fini comme cause des s a ~ s k a r a s  : d'oÃ il rÃ©sult qu'elle n'est 
pas une pure nÃ©gation En outre, 

29 a. Parce qu'elle est dÃ©clarÃ Ã¨tr Ã lien Ã (samyojana), etc. ' 

Les SÃ¼tra font de l'avidyli un sa~.nyojana, un bandhana,  un 
m u i a y a ,  un asrava,  un oglzu, un yoga Ã part. Donc l'avidyd ne 
peut Ãªtr une simple absence ; elle ne peut Ã¨tr tout ce qui n'est pas 
vidya, les yeux, etc. 

Cependant le prÃ©fix nafi - Va privatif - a un sens pkjoratif. 
On appelle Ã non-Ã©pous Ã (almlatra), Ã non-fils Ã (aputra), la mau- 
vaise Ã©pouse le mauvais fils. Ne devons-nous pas penser que l'avidya 
est une mauvaise vidya, c'est-Ã -dir une mauvaise prajfid ? 

29 b. L 'midya  n'est pas la mauvaise p ra jnd ,  parce que celle-ci 
est Ã vuel Ã (dar iana) .  

La mauvaise prajita (kuprajnd) ou prajna souillÃ© (klQta) 
sera sans aucun doute dysp (une des cinq mauvaises dystis, v. 3). 
Or l'avidyd n'est certainement pas dysti, car l'avidyd et la dyg i  
sont deux samyojanas  distincts. ' 

1. Autres exemples: ayukti, avyavahara, a m a w y a .  (Sur a m a w y a ,  iv.  
p. 126, 164, 205). 

2. sa+yojanadivacantit. 
Voir v. p. 73. 
3. kuprajna cen na  dariandt / - Sur dadana,  vii. 1. 
4. On a vu (ci-dessus p. 84) que les sots < n e  connaissent pas (aprajcimn) 

le caractÃ¨r conditionnÃ des dharmas Ã : on peut tirer de ce passage une dÃ©fini 



[Le Sautrantika]. - L'avidya sera la prajnd souillÃ© qui n'est 
pas dg@ de s a  nature, [par exemple la  pra jÃ¯ i  associÃ© Ã rdga on 
concupiscence]. - C'est impossible, 

29 c. Parce que la dr& est associÃ© Ã l'avidya. [2 a]. ' 
En effet le moha, qu'on dÃ©fini comme avidya (avidyalaksano 

mollah), est parmi les klesas m a h a h h ~ ~ ~ i k a s  (Ã passions qui se 
trouvent clans toute pensÃ© souilke Ãˆ ii. 26 a) ; or tous les kleias 
mahabhÃ¼rnika sont associÃ© entre eux ; donc Yavidâ€¢ (sous le nom 
de moha) est en association avec la dr$i (quintuple mauvaise dst i)  
qui est de sa  nature prajfia ; donc l'avidyd n'est pas pra jÃ¯ ia  car 
deux entitÃ© de p ra j f i a  (due prajÃ¯iadravye ne peuvent Ãªtr asso- 
ciÃ©es 

29 d. Parce que l'avidya est dÃ©fini comme souillure de la 
prajaa. ' 

Le Sfitra dit : Ã La pensÃ© souillÃ© par le dÃ©si n'est pas dÃ©livrÃ ; 
l a  pra jÃ¯ idsoid lÃ par l 'avidya n'est pas purifiÃ© >> \ - Or la prajtkÃ 
ne peut Ãªtr souillÃ© par la  prajm : si le dÃ©si est souillure (upakie- 

tion de l'avidya. Celle-ci est antÃ©rieur Ã la d f i t i  (a tmadf l f i  = satkayadgti j .  
- DÃ©finitio de l'avidya, p. 75, 92-94. 

D'autre part avidyÃ = moha, ii. 26 a, p. 161, iv. 9 c, v. 20 a, p. 41. 
[A vrai dire, si  l'avidya n'est pas simplement <s ignorance Ã  ̂ simplement absence 

de vidyd ou de prajfia correcte, on voit mal comment elle n'est pas une prajna 
souillÃ© ; si Yavidya est autre chose que l'ignorance du caractÃ¨r conditionnÃ des 
dharmas, l'ignorance de la vraie nature de l'existence antÃ©rieure etc., comment 
ne se confond-elle pas avec cette praj& souillÃ© que sont les mauvaises dfltis,  
u vue du moi Ã̂ Ã vue de l'existence antÃ©rieur du moi Ã  ̂ etc. ? D'autant plus qu'on 
admet Ã cÃ´t de la a vue du moi Ã raisonn6e, telle que les docteurs hÃ©tÃ©rodox 
la peuvent formuler, une a vue du moi Ã naturelle (sahaja). - Noter que trois 
d ~ f i s  sont dÃ©finie comme moha (mMdhi) racine de mal (v. 20 a)]. 

1. d & w  tatsamprayuktatvat. 
2. pra j60pak"dadeSa~ t  // 
3. Samyukta, 26, 30: [ ragopak i i s?a~  cittam n a  vimucyate] avidyopakZis(i% 

prajna n a  visudhyati. 
Sur la dÃ©livranc de la pens6e souillÃ©e vi. 77 a, trad. p. 299. 
L'Abhidhamma (par exemple Patisambhidamagga, i. 21) connaÃ® la visuddhi du 

d a ,  du citta, de la dit@. 
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duna) de la pensÃ©e c'est que le dÃ©si n'est pas la pensÃ© ; si l'avidya, 
est souillure de la pra j f ia ,  c'est que l'avid* n'est pas pra jhd .  

[RÃ©pliqu du Sautrantika], - La prajna bonne (ku&ala) peut 
Ãªtr mÃ©langÃ (vyavaktryaqnana) avec la p r a j h d  souilke (kli*) : 
lorsque les moments de prajhd bonne et souillÃ© se succ6dent. - 
De mÃªme quand on dit que la pensÃ© souillke par le dÃ©si n'est pas 
dklivrÃ©e on parle d'une pensÃ© qui n'est pas nkcessairement associÃ© 
au dÃ©si (ragaparyavasthita = rdgusampraifukta), mais qui est 
opprimÃ© (upahata) par le dÃ©si [Le dÃ©si n'est pas en activitÃ© 
m m u d d c a r a n  ; mais ses traces demeurent et la pensÃ© est opprimÃ©e] 
Quand l'ascÃ¨t Ã©cart le dÃ©sir [c'est-Ã -dir en supprime les traces 
et rÃ©par le mauvais Ã©tat dausthulya, de la penske]. alors la pensÃ© 
est dÃ©livrÃ© - De mÃ¨m la praj- souillÃ© par llavidy@ (mauvaise 
prajfia), n'est pas pure: elle est opprimÃ©e mÃ¨m quand elle est 
bonne, par l'avidyd. 

Qui pourrait ', dirons-nous, arrÃªte un docteur dans ses irnagina- 
tions ? L'avidya n'est pas, de sa  nature, praj8a. 

Le docteur qui soutient que l'avidya est touh les Meias [2 b] se 
trouve du mÃªm coup rÃ©fut '. - Si l 'avidya est tous les kledas, elle 

1. ko M parilcalpayantam niuartayati. - Vyakhya : lealpanaimitram etad 
agamanirapeksam iti kathayati, - Fa-pao et P'ou-kouang ne sont pas d'accord 
si Vasnbandhn  rend ici parti pour le Vaibh&qika contre le Sautrantika. En 
d'autres termes, ou bien Vasubandhu dit, comme son avis personnel : Ã Qui pourrait 
arrÃªte un docteur dans ses imaginations ? Ã  ̂ ou bien il donne la parole nu Vai- 
bh~eika.  La Vyakhya accepte la premiÃ¨r hypothkse. Sapghabhadra dit:  a Le 
Sautr~nt ika dit que la prajild bonne peut Ãªtr mblangÃ© .... Ãˆ et on sait qu'il 
dÃ©sign toujours et cite Vasubandhu comme Ã Le Sautrantika Ãˆ - Les commen- 
tateurs chinois pensent que Vasubandhu rejette la thborie du mklange de la 
prajfid bonne et de la prajna souillÃ© ; mais qi~e, cependant, il n'admet pas que 
l'auidya soit un dharma Ã part. 

2. Hiuan-tsang: Ã Il y a une chose Ã part, ailidya, diffÃ©rent de la prajila, 
comme le rdga di* de la pensÃ©e Cette doctrine est bonne P. 

3. Le Bhadanta Srilabha dit: Ã auidya, c'est la dÃ©signatio gÃ©nbral de tous 
les kleias ; il n'y a pas d'avidyd Ã part de la concupiscence et des autres kleias 
(auidyeti saruakleS&nam iyaw sdmanyasa~j f ia  / na  ragadikleiauyatirikta- 
vidya W s t i ) .  - D'aprÃ¨ le Sfltra : a 0 Mahakauethila, il ne discerne pas juste 
(na praja'nati), par consÃ©quen on dit auidya Ã [ S a ~ ~ ~ ~ i t t a ,  iii. 172: Maha- 



ne peut Ãªtr nommÃ© Ã part parmi les samyojanas, etc. ; elle ne 
s'associe pas (sa+.npraytikta) Ã l a  d&i et aux autres M e h  ; l'Ecri- 
ture ne doit pas dire : Ã La pensÃ©e souillÃ© par le dÃ©sir n'est pas 
dÃ©livrÃ Ãˆ mais bien : Ã La pensÃ© souillÃ© par Vavidya ... Ã - Direz- 
vous qu'on s'exprime ainsi pour prÃ©ciser et que le Sutra veut dire : 

La pensÃ©e souillÃ© par l 'avidya qui consiste en dÃ©sir n'est pas 
delivrÃ© Ã ? Dans cette hypothÃ¨se 1'Ecriture devrait prÃ©cise quelle 
est la horte d'avidyd qui empÃªch la puretÃ de l a p r a j k a  : or elle 
dit : Ã La prajfia souillÃ© par Yavidya n'est pas purifiÃ© >>. 

Si vous voulez que l'avidya soit un d h a r m a  Ã part, et non pas 
une certaine sorte de p r a j k a ,  vous devez la dÃ©finir 

L'avidya est le non-samprakhydna des quatre vÃ©ritÃ© des trois 
joyaux, de l'acte et du fruit. [SamprakJzydna, c'est la mÃªm chose 
que prajfid, discernement, ou jndna, savoir]. ' 

Qu'est-ce que le non-samprak"iyana ? 

Ce n'est pas pas-surgprakhyana, ce n'est pas absence-de-saqn- 
pralthya~aa, de mÃªm que I'avidyd n'est pas pas-vidya ou absence- 
de-vidya. C'est donc un certain d h a r m a  Ã part, le contraire du sam- 
prakhyana.  

Fort bien ; mais, comme pour l'avidya, vous ne nous dites pas la 
nature de l 'asamprakhyana. 

Telles sont souvent les dÃ©finition : non pas dÃ©finition par la 
nature propre ou essence (svabhavaprabizavita nidda), mais defi- 

kot$hito (ou Mahdkotfhiko) .... avoca 1 aviija avijjati mus0 Sariputta vucca- 
ti ...,]. En effet tous les kleias sont de leur nature non-savoir (ajilc%?zasvarÃ¼pa) 
car ils prennent les choses comme elles ne sont pas fvipantagrahapatas). 

C'est la thÃ¨s de Harivarman dans Nanjio 1274. - D'aprÃ¨ Saeki, Vasubandhu 
vise ici Harivarman. 

1. Ci-dessus iii. p. 75, Samyukta, 12, 21, 18, 3 : pwvante 'jCanarn amarante ... 
madhyante ... [buddJzadharmasamgharatne~v ... duhfchasamudayanirodha- 
mmgesv ... k u s a l Ã ¼ k u s a l a v y ~ t e ~  ... adhyatmih ... m y e  'jGanam / yat 
k+pzcid taira tatrajiiafiam tama 6varaeam ...] - Voir Kosa, ii. trad. p. 161, 
ou on a avidya, ajGc%na et Ã non-clart6 ;>. 

Vibhanga, 85 : yam afinapant adassanam anahhisamayo ..... (asam- 
pakkhana manque dans la longue liste de synonymes). 

On trouvera dans Rhys Davids-Stede (avijjaj et dans ThÃ©ori des douze causes, 
6-9, bon nombre de rÃ©fÃ©rence 
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nitions par l'efficace (karmaprabhGvita). - Par exemple, l'Å“i est 
dÃ©fin : Ã Pur rapa qui sert de point d'appui la connaissance de 
l'Å“i Ã : parce qu'on ne connaÃ® ce r Ã ¼ p  invisible que par induction 
(chapitre ix, trad. p. 231). - [De mÃªm la nature propre de YavidjÃ 
est ti connaÃ®tr par son acte (karman) ou activith (kÃ¼riira : cet acte 
est de contrarier la vidy6 ; elle est donc un d h a r m a  contraire 
(vipaksa) Ã la vidya], 

Le Bhadanta Dharmatrata dÃ©fini l'avidy6 diill~ les termes sui- 
vants : asm"tt sattvamayanÃ¼ ' 

Qu'est cette mayand  diffÃ©rent le 17asmim&ta (v. 10) ? 
Le Bhadanta rÃ©pon : Celle qui est n o m m e  dans le S i i r a  : Ã Je 

sais, je vois, - par l'abandon et connaissance complde ( p r u h ~ ~ a ,  
parijndna) des soifs, des vues (drsti), [3 a] des mayanÃ¼s des 
attachements ( a b h W e i a )  et adhÃ©sion (anu,4aya) d l'id4e de moi 
(dtmagraha), Ã l'idÃ© de mien (mamagr&ha), h l 'awzimdna ', - 
sans ombre 4 ,  le Parinirvana. Ã [Ce SÃ¼tr montre que la mayunÃ -- 
employons ici le singulier puisque c'est un genre - est distincte de 
l'asmimama}. 

1. Quel que soit le sens de cette expression, on souhaiterait Ãªtr sÃ» de la 
lecture. Il ne faut pas corriger sattvamanyanÃ¼ 

Le Lotsava traduit : ha ho sfiam pahi sems can ljjug na, ce qu'on peut traduire : 
asm"li-sattvam-ayana; et dans la vermm du SÃ¼tr : hjug pa thams cad =' 
savuÃ¼yanÃ¼n [mais la Vyakhya a mayanÃ¼ mayananÃ¼m et, dans  Dhatu- 
pfitha, m5 gatau : donc sattva-mayamZ]. 

Paramariha a simplement lei (= maya). 
Hiuan-tsang : yeou tsing ch6 (s'appuyer, clef 61) hgo lei sing = sattva-Ã¼tmÃ 

irita-maya-ta: Zei donne trÃ¨ bien maya et sing = -ta. 
Pou-kouang explique : lei-sing (mayatÃ¼ = ahaymÃ¼na 
Sayghabliadra explique maya dans le sens de Ã aller [aux destinhes] Ã ; ce qui 

est la nature de maya est mayata. [On aurait suttua mayata = Ã la qualitÃ 
d'aller des Ãªtre ... Ãˆ] 

2 Samyukta, 34, 16. 

3. alla&arammakararnÃ¼ndnuiaya Samyutta, iii. 80, etc. ; asmimana, 
asm"ti mana, iii. 155. 

4. Le tibbtain : grib ma med par et le chinois ofi h g  (clef 59) indiquent un 
original nischÃ¼y qui correspond au nicchata des sources phlies. Sur ce mot, 
Rhys Davids et Stede. Accompagne souvent nibbuta, s"t"bhuta, etc. ; voir cepen- 
dant Ahguttara, v, 65. 



94 CHAPITRE III, 30 a-b. 

Soit, il y a une m a y a n a  ; mais oÃ prenez-vous qu'elle soit l'avi- 
dya ? 

Ã 

Le Bhadanta rkpond : Parce qu'on ne peut identifier la m a y a n a  
avec aucun autre kleda, puisqu'elle est nommÃ© Ã part de tysnÃ¼ 
dy&, asmimana .  ' 

Mais ne pourrait-elle pas Ãªtr un autre m a n a  que l'asmimfina ? 
[Le mawa est en effet sextuple ou septuple, v. 101. - Cependant on 
aurait trop i dire pour complÃ©te cet examen. Restons-en lÃ (tasmat 
ti&hatv etat). 

Quant au n d m a r Ã ¼ p  ", le r Ã ¼ p  a d&j& Ã©t expliquÃ ( i .  9). 

30 a. Le nÃ¼rnan c'est les skandhas  qui ne sont pas rwpa. 

Les quatre skandhas immatÃ©riels vedana, sa+pjfia, s aqskd ras ,  
vijfiana. sont nommÃ© nÃ¼man  car n & m a n  signifie Ã ce qui se 
ploie Ã  ̂namat t t i  nÃ¼ma 

Les skandhas  immatÃ©riel se ploient, [c'est-&-dire Ã sont actifs >), 

pravarfante, Ã naissent Ãˆ utpadyante], vers les objets (artha) en 
raison du nom (nÃ¼man) des organes, de l'objet. ' 

Dans cette phrase : Ã en raison du nom Ã̂  on prend le mot Ã nom >> 

dans son sens vulgaire, s m n j % & k a r a q  (ii. 47 a, p. 238), Ã dÃ©signa 
tion >), ce qui dksigne et fait comprendre soit une collection (samu- 

va. 
2. atha ntimarapam. - Il conviendrait d'expliquer ici les samskaras et le 

vijGÃ¼n ; voir iii. 36 a. 
3. nama t u  arapinah s k a n d h e .  - VibhSq~, 15,5, Thkorie des douze causes, 

16-18. - Voir ii. 47. 
4. C'est en raison du nom que les skandhas immatbriels sont actifs (pravar- 

tante) h l'endroit des objets non immÃ©diatemen perÃ§u (apratyakse+-u arthesu) : 
a Tel est l'objet [ou le sens], artha, de ce nom Ã̂ En raison des organes, les 
skandhas immattiriels naissent (utpadyante) A l'endroit des objets pe rps .  En 
raison de l'objet, les skandhas immatÃ©riel sont actifs Ã l'Ã©gar des noms : a Tel 
est  le nom de cet objet S .  

Comparer Atthasalini, 392, Expositor, 500-501. - Buddhaghosa, sur l'origine 
des noms ; V i b h ~ e ~ ,  15, 5. 
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ddyapratydyaka) : Ã bÅ“uf cheval, etc. Ãˆ soit une seule cliose 
(ekartha) : Ã rtÃ¯pa saveur, etc. Ã 

Pourquoi le s a m j n a k a r a n a  est-il nommÃ Ã nom Ã ? - Parce que 
le saq@idkarana fait ployer (namayaf"H nama)  les s h n d h  as 
immat6riels vers les objets. [3 b] 

D'aprÃ¨ une autre explication, les skandhas  immat6riels sont 
nommÃ© ndman ,  parce que, lorsque le corps se  dissout, ces skcbndlias 
se ploient, c'est-Ã -dire vont vers une autre existence. ' 

Nous avons expliquÃ le s adaya t ana  (i. 9). 

30 b. Les spardas sont au nombre de six. Ils naissent de la ren- 
contre. 

1. La Vyakhya cite & ce sujet un SÃ¼tr qui prÃ©sent avec le Mal~fin~masutta 
de Salnyutta, v. 369, des variantes intÃ©ressante : mrtasya k"ialw kttlagatasya 
jflataya imam, pÃ¼tikakcÃ¯y agninÃ va dahanti udake va plÃ¼vayani bhu- 
mau va nikhananti vÃ¼tdtapdbhycÃ¯ va pariSosay parilÃ»+ya p a r y Ã ¼ d Ã ¼ n  
gacchati 1 yat punar idam ucyate cittam iti vÃ mana iti vÃ vijEÃœna iti 
va Sraddhaparibhavitaift StIatyagaSrutaprajG~aribhdvitam, tad urdhva- 
garni bhauati videsagamy Ã¼yatydm svargopagam. 

Dans Samyutta, mention seulement du corps d6chiquetÃ et n~angÃ par les LPtes, 
oiseaux, etc. ; comme Digha, ii. 295. - Voir Nariman, RHR. 1912, i. 85. 

2. sparSÃ¼ sat samipdtajQih. 
Sur sparda voir Ko$a, ii. 24, p. 154, iii. p. 65, n. 4, 85 ; ThÃ©ori des douze 

causes, 22, Mrs Rhys Davids, intr. de la trad. de Dhammasaiiga~,~i, 63, Compen- 
dium, 12, 14 (awareness of the objective presentation). 

Majjhima, i. 190 ; Atthasalin~, 109, 141-2 ; Visuddhimagga, 463, 595 ; Madhya- 
makavj'tti, 554 (important) ; Vijfi~nakaya (analys6 dans Etudes Asiatiques, 1925, 
i. 370). 

La karika d6finit ici la position des Sarv&tivfidins: tandis que, d'aprÃ¨ le 
Sautrantika, le sparia est la u rencontre des trois w ,  d'aprÃ¨ le Sarvastiv~din 
(comme d'aprÃ¨ Buddhaghosa, AtthasfilinÃ¯ 109), le spada n'est pas la Ã rencontre 
des trois Ãˆ h a i s  l'effet de cette rencontre, un dharma mental (caitasika), Koia, 
ii. 24. 

Les a trois Ã sont l'Å“il l'objet et le vijkiÃ¼m - Le vijaÃ¼n est produit par 
l'Å“i et l'objet [plus un 6lÃ©men intellectuel, le samanvÃ¼hara] Majjhima, i. 190, 
Madhyamakavj-tti, i. 554. - La thÃ¨s S a r v ~ s t i v ~ d i n  est que le vijGdna (= citta), 
Ã pensbe Ãˆ connaÃ® Ã la chose tout court w (arthamatraj, tandis que les u men- 
taux Ã (caitta, caitasika) [& savoir sparda, vedana, etc.] connaissent les s parti- 
cularit6s de la chose Ã (arthavidesa). - Th. Stcherbatski (Central conception, 
15, 17, 55) dÃ©fini le vijGana comme Ã the mind viewed as a receptive faculty, 



Le premier est le cakp&sarpsparia, contact de l'cd ; le sixikme 
est le man&sagpsparia, contact du manas (Digha, iii. 243, etc.) 

Ils naissent de la rencontre de trois, organe, objet et connaissance. 
On voit bien qu'il peut y avoir rencontre (samnipdta) des cinq 

organes matbriels, de leurs objets et des connaissances correspon- 
dantes, car les trois sont simultanks. Mais l'organe mental ou manas 
(manod7z1%u) est dbtruit quand naÃ® la  connaissance mentale (mano- 
vijnana) (i. 17 a) ; l'objet de cette connaissance (dharmas) peut Ãªh- 
l'utur : comment y aura-t-il rencontre des trois ? - On dit qu'il y a 
rencontre parce que l'organe (manas) et l'objct (d?tarma,^) sont les 
conditions causales de la connaissance mentale ; on bien parce que 
l'orgaiw, l'objet cl la connaissance produisent 1111 seul et merne effet, 
ii savoir le sparia. 

Quelle est, cependant, la nature du s@a ? Les maÃ®tre ne sont 
pas d'accord. 

Les uns - Sautrantikas - disent : Le sparda n'est que la ren- 

pure consciousness [ce qui rend bien l'idke du manodhatu], pure sensation 
witliout any content Ã  ̂ et le spaha comme Ã sensation Ã  ̂ a real sensation D. - 
A ne pas sorfir des cl&nitions fournies par nos textes (Kosa, ii. 31, p. 177, n. 5), 
le vijnanu saisit 1'upalab"iyatartipa : c'eh1 la plus rudimentaire des Ã gnosies ;> 

(comme disent les psychologues), la notion qu'on perÃ§oi quelque chose; mais, 
(l'autre part, cakywvijfilinam nila? vijaHOiti, u la connaissance visuelle connaÃ® 
le bleu Ã [On expliquera, sans doute que par calcsurvijiiana il faut entendre le 
vij"kt%ma avec les caittas, spada, etc., qui l'accompagnent ntkessairement]. 

[Maung Tin rencontre la dkfinition du spa&a de l'Atthasiilini : tikasatpnipa- 
t u s a M a t a s s a  puna attano karamssa vasena paveditatta san1nipata- 
p a w i t p d t h a Â ¥ ~ ~  [phasso] = Contact has coinc'iding as manifestation, becanse 
it i s  revealed throuqlz its omn cause, known as the coinciding of three (busis 
[c'est-i-ilire l'organe], abject and consciousness). - Le sens nie paraÃ® 6tre : Ã Le 
contact apparaÃ®t surgit (paccupatthuti) en raison du concours [Litteralelnent : 
a pour cause immkdiate le concours : yasya samnipÃ¼ta pratyupasthdnum sa 
samnip~tapratywpastlzÃ¼n di], parce qu'il est senti ( K  experienced Ãˆ en raison 
de (et conformkment &) sa cause, qui est ce qu'on nomme le concours des trois P. 
D'un autre point de vue le pkassa es1 vedanapaccupptthana [= yo vedanayÃ¼ 
pratyupasthanaq sa vedanupratyupasthana i t i]  parce qu'il fait surgir (pacca- 
patthapeti = uppudeti) la uedcmG ou impression agreable]. 



uan-tsang, x, fol. 3 b-4 a. 97 

contre m6me. D'aprks le Sutra : Ã L'arrivke-ensemble, l a  "encontre, 
le concours de ces &armas [4 a], c'est le spaha >>a ' 

Les autres - Sarvastivadins - disent : Le sparsa est un dharma 
associÃ & la pensÃ© (Koia. ii. 24, p. 154), distinct de la rencontre '. 
D'aprks le Sutra des six hexades ^ : Ã Les six sources internes de la 
connaissance (dyatana) (Å“il etc.) ; les six sources externes de la 
connaissance (visible, etc.) ; les six connaissances ; les six sparias ; 
les six sensations ; les six soifs. Ã -Le SÃ¼tr connait donc six spur- 
das Ã cÃ´t des six catkgories des ayatanas internes, des @,ptanas 
externes et des connaissances : [donc les sparsas sont des dhurmaft 
& part, car le Sutra ne contient pas de rkpktition on double emploi 1. 

Explication de ce Sutra par le Sautrantika. - Si le Sutra ne 
contient pas de rkpktition, il s'ensuit que les sensations et les soifs 
existent en dehors du dharmayaiana qui est la sixikme soucc-e 
interne Je la connaissance (objet du  manas). Donc l'i~iilication A 
part des six sparias ne prouve pas que le spavia soit autre chose 
que la rencontre d9d-vis"b^-v1-3ilGna, oreille-son-vy'Mna, etc. 

Rbplique du  Sarviistivadin. - L'indicahn pari du dl"arinai/a- 
fana est justifike ; car, outre la  sensation et la soif, la notion ( s w -  
j n G )  et beaucoup d'aulres dharmas rentrent dans le dharm@yatana, 
Mais puisque, dans votre thkorie, le sparda n'est que la rencontre 
des trois (organe-objet-connaissance), comme il n'existe pas de grou- 
pe de trois qui puissent se rencontrer en dehors des six organes- 
objets-connaissances, a p r k  avoir rnentionnk les six organes-objtkty- 
connaissances la mention des six spardas [an sens de Ã rencontre >\ 1 
serait tout & fait superflue. Nous admettons que tout organe-objet ne 
soit pas cause de connaissance ; mais tonte connaissance es1 effet 

1. ya esam dharrnanfim saygati& samnipatah samavaya& sa spaka7z. 
Samyukta, 3, !) ; dans les sources pilies, il ne faut pas lire t i ~ u m  samffati- 

phasso, comme Index Sa121yutta mais comme Sa~pyutia, iv. 68, hfajjllima, i. 111 : 
ya ... imesae t innaq dhtzmmana~, samqati samnipato samavtiyo ayam 
vuccati cakkhusampJzasso. - Nettippakarana, 28 : cakkizwwpa~~ififiÃ¼!zasttm1zl 
patalakkhano phasso. - Th6orie des Ã§lon7 causes, p. 20. 

2. Atthas&linÃ¯ 109 : na samgatimattam eva phasso. 
3. Le satsatka dltar~naparyGga, Majjhima, iii. 180 (Chadiakkasutta), DÃ¯glia 

iii. 243. 
7 



d'organe-objet : [donc la mention des six sparias n'ajoute rien Ã ce 
qui prÃ©cÃ¨ si les spardas ne sont pas des choses en soi], puisque 
vous ne pouvez soutenir que les deux premiÃ¨re catkgories (six orga- 
nes, six objets) visent les organes et les objets sans relation avec la 
connaissance. 

Rbplique du Sautr8ntika [, le Bhadanta $rilabha]. - Tout Å“il 
visible n'est pas cause de connaissance visuelle ; de meme toute 
connaissance visuelle n'est pas effet d'Å“il-visibl '. Donc ce qui est 
dkfini comme sparda (spurdabhÃ¼ven vyavasthitam) dans le Sn tra : 

Six collections de spardas Ãˆ c'est les Å“il-visible-vijndn qui sont 
cause et effel (Â¥nesu kliranakÃ¼rifdbhÃ¼va (Voir p. 103,l.  3). 

D'aulre part, comment le Sarvastivadin qui sou tient que le sparda 
existe A part de la  rencontre de l'Å“il-visible-vijfiÃ¼n explique-t-il le 
Sutra [4 b] : Ã L'arrivbe-ensemble (samgati), la rencontre, le con- 
cours de ces trois dlzarmas, c'est le fiparia Ã ? - Il ne lit pas le 
Sntra sous cette forme2 ; on bien il dit que l'expression est mkta- 
phorique : quand le texte dit Ã l'arrivbe ensemble Ã (samgati), on 
doit entendre : Ã l'effet de l'arrivke ensemble >>. 

Mais la  discussion nous mhnerait trop loin. ' 
Les Ã‹bhidharnika pensent que le s j iur ia  est un dharma,  une 

entitb 21 part. 

30 c-d. Cinq sont sparda de heurt ; le sixiÃ¨m est dit de dknomi- 
nation. 

Le ca@u?zsmpsparia, le drotrasaqsparda, etc. - sparda de 
l'organe visuel, elc. - ont pour point d'appui (Ã¼draya des organes 

1. [Voir iv. p. 181, 
2. Ils lisent ya e s m  ditarinfindm samgateh samnipdtfit samavciydt sa 

spardah. - Et non pas : ... srzmgatih sa~nipdtah samavtiyah ... 
3. karatte kiiryopuc&rah. - Exemple classique : yathti buddhanm sute'ha 

utpfidah (Dhan~mapada, 194), Visuddhimagga, dans Warren, 194, Madhyamaka- 
vrtti, 70. 

4. Cette discussion est atibahuvistaraprak6ravisdrin~. 
5. paGca pratighasamsparS@ sastho 'dhivacanQilivayah / /  
spada = satfisparka (Vyakhy~) .  
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saprat igha (i. 29 b) ; ils sont donc nommbs sparda de pratighu, 
prenant leur nom de leur point d'appui. ' 

Le sixiÃ¨me manahsamsparda - le sparda de l'organe mental -, 
est nommÃ adhivacanasamsparda ". Quel est le sens du terme 
adhivacana ? L'adMvacana est le nom ". Or le nom est par excel- 
lence l'objet (Ã•3lambana du sparda associ6 & l a  connaissance men- 
tale. En effet, il est dit : Ã Par la connaissance visuelle, il connaÃ® le 
bleu ; mais il ne connaÃ® pas : Ã C'est bleu Ã ; par la connaissance 
mentale, il connaÃ® le bleu et il connaÃ®t Ã C'est bleu >) '. 

Le sparda de l'organe mental prend donc son nom - sparda de 
d6nomination - de son objet caractkristique. 

D'aprÃ¨ une autre opinion \ on tient compte du fait que seule la 
connaissance mentale est active (pravartate) A l'endroit des objets 
(couleur, etc.), s'applique aux objets, en raison de l'expression, de 13 
parole (adhikytya vucanam = vacanam avadharya)  ' : l a  coniiais- 
sance mentale est donc adhivaca~za.  Le sparda qui lui est associÃ 
est donc appel6 adhivacanasaqsparda.  

Le sixiÃ¨m sparia est de trois esphes : 

1. p r a t i g h a s a ~ p a d a ,  ainsi nomm6 parce que sou &raya (l'organe) est sa- 
pratigha (1" opinion de Vibhfisfi, 149, 3, que suivent Nanjio 1287 et Vasubandhn), 
parce que son ddraya et son objet (lÃ¯lan~bana sont sapratigha (2% opinion de 
Vibhsss, que suivent Nanjio 1288 et Samghabhadra). 

2. adhivacanasawpliassa, Dlgha, ii. 62 (Warren, 206, Dialogues, ii. 59, et un 
essai de traduction dans Thborie des douze causes, p. 19, u. 2), Vibhafiga, 6. -- 
adhivacana, Dhammasaiiga~+, 1306. 

3. B h ~ y a  : adhivacanam ucyate n6ma. - Vyakhyfi : adhyucy11te 'nenety 
adhivacanam / v h i  nÃ¢mn pravartate n6marthaw dyotayatlty adhivuca- 
%am ndma. 

4 calesurvifidnena n5lafn vijanati no tu ntlam iti / manovijfianena Mlam 
nllam iti Ca vijandti [variante : caksurvijiÃ¯anasamc&g .... manovijfi6nasa- 
man# ....] - Sur ce texte, qui est sans doute extrait de l'Abhidharma (Nyfiya- 
bindupÃ¼rvapaksasamksepa Mdo 111, fol. 108 b), voir Kosa, i. 14 c, Madliyamaka- 
vrtti, p. 74, note. 

5. C'est l'opinion de Fa-cheng dans Ahhidharmahrdaya (6, la), Nanjio 1288. - 
On a traduit Fa-cheng par Dharmakirti, Dharmajina (Nanjio), Dharmottara (Taka- 
kusu) ; Pbri, Date de Vasubandhu, 25, signale la transcription dha-ma-s-li-ti. 

6. Hiuan-tsang traduit : avec le vacana pour adhipati [pratyaya], 



100 CHAPITRE ni, 31 a-32 b. 

31 a-b. Sparias de science, non-science, autre ; qui sont respecti- 
vement immaculÃ© souillÃ© autre! 

Ce sont les spardas associ6s ii la vidya, c'est-ii-dire Ã la prajita 
pure (anasrava) ; & l'avidya, c'est-&-dire au non-savoir souillÃ 
(kli&u @ana) ; a la naivavidyd-ndvidya, c'est-&-dire & la prajnd 
bonne, mais impure (kusala-sasrava), ou ii hprafid non-dÃ©fini 
(avyakrta). 

1 

A considÃ©re la  partie de sparda de non-science - lequel est 
associk Ã toutes les passions - qui est toujours en activitÃ ', on dis- 
tingue les deux 

31 c. S'arias d'antipathie et de sympathie ' 
q u i  sont associks, l'un au vyapdda, l'autre a Yanunuga. 

Le spada, dans son ensemble, est triple. 

31 0. Trois sparkas, le swkJzavedya, etc. ' 
Le sukizavedga [5  b], 1'ad~J%khavedya, 1 7 a s u t " h & ~ h a v e d y a  

[ qui est idoine ii l'acquisition du plaisir, ou bien, oÃ le plaisir est & 
acquhrir .... Ãˆ] - Ces sparkas sont ainsi nommÃ© parce qu'ils sont 
propices (Mta) au plaisir (sukha), au dÃ©plaisir au ni-plaisir-ni- 
dkplaisir [c'est-&-dire : propices ii l a  sensation de plaisir .... = sukhave- 

1. vidyavidyetarasparia amalaklista&esitah / 
Vibha$i, 149, 2. - Deux sparias : sasrava, anasrava ; trois sparkas: kuiala, 

ukukala, auyak ta  ; quatre sparias : traidhatuka, adhatuparyÃ¼pann ; etc. 
On peut se  placer au point de vue du nzvarana et de son prat"paksa (la passion 
et son contrecarrant) : sparSas d'avidya et de vidya; au point de vue de la 
nature inÃ¨in du sparia : sparia de ni-vidya-ni-avidya ; au point de vue de ce 
qui est plaisant et dbplaisaut : sparias de sympathie et d'antipathie; au point 
(le vue de l'association (samprayoga) : sparia agrhable, etc. ; au point de vue 
du point d'appui : sparsas de l'Å“il de l'ouÃ¯e etc. 

2. abhÃ¯ks~asamwdac~ri = nityasamudacarin (Vyiikhyii). 
3. vyap6clantimayasparSau. 
4. suk"iavedyi%dayas trayait // - Comment le sparSa est vedanÃ¯ya iv. 49, 

trad. p. 113. 
~Hkhavedya s'explique : sukhasya vedah sukhavedah / sulehavede sadhuh 

sukhavedyah 1 sukham va vedyam asminn iti sukhavedyah. 
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d a q a  ....] (Panhi,  5, 1, i), ou bien parce que Ã cela Ã est senti ou 
peut Ãªtr senti (vedyate tad vedayitum va dakgam) (Panini, 3. i .  169). 

< Cela Ã  ̂ c'est l a  sensation, vedand. Le sparh oÃ se trouve un 
plaisir a sentir (suk'hay vedyam), c'est un sparia qu'on nomme 
szikhavedya. Il s'y trouve en effet une vedma agrÃ©abl (suma). 

Nous avons dÃ©fin le sextuple sparia, spa& de l'ail, etc. 

32 a. Six vedands naissent du sparga. ' 

On a : vedand nÃ© du cawsamspar ia ,  etc. 

32 a-b. Cinq sont la uedand corporelle ; une est la mentale. 

Les cinq vedanas qui naissent du spanSa de l'ail et des autres 
organes corporels, ayant pour point d'appui (asraya) des organes 
corporels, sont corporelles. La s i x i h e  vedan6 naÃ® du sparh d u  
manas : son point d'appui est la pensÃ© (citta, cetas) ; elle est donc 
mentale ou cattasi. 

Le Sautrantika demande si la vedana est postÃ©rieur ou simul- 
tanÃ© au sparda. 

Le Vaibhasika soutient que la uedand et le s p d a  sont sirnulta- 
nes, Ã©tan sahabhthetu, Ã causes rbciproques Ã (ii. 50 c). 

Le Sautrantika. - Comment deux choses nkes ensemble (sahot- 
patina) peuvent-elles Ãªtr Ã ce qui produit Ã (jarnaka) et Ã ce qui est 
produit Ã (janita, janya) ? 

Le Vaibhasika. - Pourquoi ne le seraient-elles pas ? 
Le Sautrantika. - Lorsque deux choses naissent ensemble, coui- 

ment le dharma Ã qui produit Ã pourrait-il avoir quelque efficace 
(samarthya) a l'endroit du dharma Ã A produire Ã (janija), lequel 
est dÃ©j nÃ ? [6 a] 

Le Vaibhasika. - Cet argument (sddhana) ne fait que rÃ©pÃ©t la 

1. tajjw $ad vedanc%&. 
La vedana a Ã©t expliqube i. 14, ii. 2% ; i c i  l'auteur expliquera, non le caractkre 

(la@ana) de la veda&, mais ses  espÃ¨ce (prakara). 
Sur i ' ad~kkh~sukha ,  Marjhima, i. 397. 
2. pa%a ka@% cmtasz para / 



thÃ¨s (pratijna) que deux choses nÃ©e ensemble ne peuvent Ã¨tr 
<< ce qui produit Ã et Ã ce qui est produit >). 

Le Sautrantika. - Disons donc que, dans votre hypothÃ¨se il y 
aura causalitÃ rÃ©ciproqu (anyonyajanakubhliua) de deux dharmas 
nÃ© ensemble. 

Le Vaibhasika. - Mais ce n'est pas lA un &faut, car nous admet- 
tons cette consÃ©quence Nous dÃ©finisson le sahabhÃ¼het = ye 
mithahpizalah: Ã Les dlzarmas qui sont effets l'un de l'autre sont 
cause sahabhÃ Ã (ii. 50 c). 

Le Sautrantika. - Soit, c'est votre systÃ¨me Mais le Sutra con- 
damne ce systÃ¨me Il dit : Ã En raison di1 s m a  de l'Å“il naÃ® la 
uedanÃ qui naÃ® du sparsa de l'Å“i Ã ; il ne dit pas : Ã En raison de 
la uedana qui naÃ® du sparda de l'mil, naÃ® le sparda de l'Å“i )>. - 
Et encore la thÃ¨s que Ã deux choses nÃ©e ensemble peuvent Ãªtr 
cause et effet Ãˆ est en contradiction avec le caractÃ¨r de la cause. 
Il est acquis que le dharma qui produit un autre dharma n'est pas 
sirnultank Ã cet autre dharma : l a  graine prÃ©cÃ¨ la  pousse ; le lait 
prÃ©ckd le dadhi: le heurt prÃ©chd le bruit; le mauas (organe mental) 
prÃ©cÃ¨ la  connaissance mentale (wzanouijndna) (i. 17). 

Le Vaibhasika. - Nous ne nions pas que la cause soit parfois 
antÃ©rieur Ã l'effet; mais nous affirmons que la  cause et l'effet peuvent 
Ãªtr simultan6s : l'organe visuel et la couleur, et la connaissance 
visuelle ; les Ã grands Ã©lÃ©men Ã (mahabhÃ¼tas et la  Ã matiÃ¨r dÃ©ri 
vke Ã ("hautika, updddya rupu). 

Le Sautrantika. - Nous n'admettons pas vos exemples : l'organe 
visuel et la couleur prÃ©cÃ¨de la connaissance visuelle [6 b] ; les 
grands Ã©lÃ©men et la  matiÃ¨r dkrivke, qui sont simultanÃ©s procÃ¨den 
ensemble d'un complexe de causes antÃ©rieures 

Le Vaibhasika. - Le sparda et la  uedana sont simultanÃ©s comme 
la pousse et l'ombre. ' 

D'aprÃ¨ une autre opinion, [le Bhadanta ~n labha ] .  - La uedama 

1. Le Sautrantika ne rÃ©pliqu pas, parce que le problÃ¨m de l'ombre a 6te 
discut6 ii. 50 c, trad. p. 253 au bas. 
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est postÃ©rieur au sparia. On a d'abord l'organe et l'ohjet (premier 
moment), ensuite la connaissance (vijfiana) (deuxiÃ¨m moinent) ; le 
spa r i a ,  c'est la Ã rencontre Ãˆ c'est-Ã -dir l a  qualitÃ de cause et effet 
(janitajanakabhava), de ces trois : organe et objet, et connaissance ; 
enfin (troisiÃ¨m moment) la vedand qui a pour cause le sparia. 

Le Vaibhasika. - Dans cette thÃ©orie il n'y a pas vedana partout 
oÃ il y a v i jnana  : car il y a v i j nana  au deuxikme et au troisiÃ¨m 
moment, il n'y a vedana qu'au troisiÃ¨me Et tout vij"â€¢d n'est pas 
sparia : car il n'y a sparia qu'aux deux premiers moments. ' 

s nlabha. .- - - Non pas. Une vedana, ayant pour cause un sparia 
antÃ©rieur existe au moment d'un sparh posterieur: donc tout sparsa 
est accompagnÃ de vedm6.  

Le Vaibha&a. - D'aprÃ¨ vous, il y aura doue un sparia et une 
vedand d'ohjet diffÃ©ren et cependant sirnultan& : une v e d a m  pro- 
duite par un sparia antÃ©rieu de couleur, existera au moment d'un 
second sparia de son. Or la vedawi produite par un sparda de 
couleur doit avoir la couleur pour objet, car la vedana ne peut avoir 
un objet diffÃ©ren de l'objet de la connaissance avec laquelle elle est 
asociÃ© [et cette connaissance, produite par la couleur, doit avoir 
pour objet la couleur]. Donc vous etes forcÃ© ii une conclusion 
inadmissible. 

srilabha. - Disons-donc que la connaissance (vijiiaim) n'est pas 
toujours sparia, n'est pas toujours accompagn6e de vedmd. La 
connaissance de la couleur, contenlporaine a u  sparia de son, n'est 
pas spa r i a ,  mais est accompagnÃ© de vedama. La connaissance du 
son est spa r i a ,  mais n'est pas accompagnke de vedama. 

1. spardad uttarakalam uedanety aparah / .... so 'sau traymia?.n sa~mi -  
patah spadah / ... uedana t@ye baee. 

2. na saroatra vijiihe vedaua prapnoti na Ca saruatn v i jnhaq spariah. 
3. nayaq dosah / pÃ¼rvaspadahetuki ky uttaratra spake vedana / euam 

saruatra uijkane vedaua praptwti savuam Ca u$iÃ¯a~a spariah. 
4 .  bhi~ualambanayoh pÃ¼rvaspadahetuk uttaratra sparSe uedanety 

ayuktam / katham hi namanyaj~t~y6larnbanwsparSasa~huta vedana 
anyalambaiw b"iav@yati / yena va cittena saqzprayukta tato bhinndam- 
banc%, 



Le Vaibhavika. - Cette thÃ©ori est incompatible avec la rÃ¨gl 
(niyama) des dha rmas  universels (sarvatraga) ou mahabhtWdÃ»a 
(ii. 23 c-d). Cette rÃ¨gl Ã©tabli que dix dharmas,  vedana, sparia, 
samjna, etc. sont associÃ© Ã toute pensÃ©e [7 a] 

srilabha. - Sur quelle autoritÃ repose cette rÃ¨gl ? 
Le Vaibhasika. - Sur le sastra  ou Abhidharma. 
srilabha. - Nous reconnaissons comme autoritÃ le SÃ¼tr et non 

pas le ~ a s t r a .  Car Bhagavat a dit que le recours, c'est le SÃ¼tr 
(sutram prat isaranam).  Ou bien nous proposons de la doctrine 
des mdhabhumiJ"as une interprÃ©tatio diffÃ©rent de la v6tre. 

Le Vaibhasika. - Quel est donc le sens de l'expression maha -  
bhM1niJS.a ? 

Le Sautrantika. - Il y a trois b h t h i s ,  << terres Ãˆ 1. savitarkasa- 
viccira : le Kamadhatu et le premier dhyana,  2. avitarkasavicara : 
dhyana  intermÃ©diaire 3. avitarkdviccÃ¯r : deuxiÃ¨m dhyana,  etc. 
(viii. 23 c) ; trois autres bhÃ¼mis Jcusala, bonne, akuiala ,  mauvaise, 
avyakrta, non-dÃ©fini [c'est-Ã -dir les dha rmas  bons, mauvais, non 
dÃ©finis ; trois autres bhamis, de ~ a i k ~ a ,  d3A6aiksa, de ni-saiksa-ni- 
A6aiksa [c'est-&-dire les dha rmas  purs (anc3srava) de saiksa et 
d'Aiaiksa, et les dha rmas  impurs (sasrava), ii. 70 c 4 ] .  --Les dhar -  
m a s  mentaux qui se trouvent dans toute cette bhÃ¼mi-l (etasyam 
sarvasyam bhÃ¼mau) on les nomme mahabhUmâ€¢ [ce sont la 
vedana, la cetana, comme ii. 24-1 ; ceux qui se trouvent seulement 
dans la bhami bonne sont nommÃ© kuiala1nahabhfi~1~ika [ce sont la 
i r addha ,  etc., comme ii. 251 ; ceux qui se trouvent seulement dans 
la  bhÃ¼m souillÃ©e on les nomme kleiamahabhÃ¼mik [ce sont l'avi- 

1. Prakaraqa, 2, 12. 
2. Sa~nynkta, 8, 4. - Saeki cite Nanjio, 1131 (Vinayaksudsakavastu, voir 

S. Lhvi, Seize Arthats, p. 37) oÃ Bhagavat explique Ã Ã‹nand les quatre principes 
d'A~iguttara, ii. 167 ; voir Koha, ix. trad. p. 246, 

3. La thÃ©ori Vaibhapika des mahtibhÃ¼mika est exposÃ© ii. 23 c et suivants 
(trad. p. 150 ; on remplacera, p. 153, 155, adhimukti par adJtimo&a). 

4 Les asaifisktas sont hors de cause, puisqu'il s'agit de caittas, 
5. Paramartha traduit : Ã dans les trois premiÃ¨re bhÃ¼mi Ã ; Hiuan-tsang : 

a dans les premiÃ¨re bhÃ¼mi Ã ; la Vy&khy& glose : dans la bhÃ¼m savitarka- 
savictira. 
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dyd, etc. comme ii. 261. -- Mais tous ces dharinas reqoivcnt leur 
nom de mahabhmika, ku6alarnahabhumika, klehmcil%abJz~~~1tkn, 
parce qu'ils peuvent se trouver dans la bhd~ni qui leur est propre : 
il est faux qu'ils s'y trouvent nÃ©cessairemen tous A la fois. La vedand, 
par exemple, existe dans toutes les bhumis, comme aussi la samjfid, 
la cetana, etc. : cela ne veut pas dire que tout ktat mental comporte 
tous ces dharmas, vedana, etc. ' 

Certains docteurs observent que la catkgorie des c~k~isalama11,~- 
bhÃ¼mikas d'abord inconnue, a kt6 ajoutÃ© postÃ©rieuremen ' ; les 
Sutras en sugg6rÃ¨ren l'idke. 

Le Vaibhasika. - Si la vedana est postkrieure au spcwga, vous 
avez & rendre compte du Sutra [7 b] : Ã En raison de l 'eil  el des 
visibles naÃ® la connaissance visuelle ; la rencontre des trois est le 
s1)arda; naissent ensemble (sahajdta) l a  vedana, la scpnjFi6, la 
cetana Ãˆ ' 

Le Sautrantika. -- Ce SÃ¼tr dit que la vedana, la samjnd et la 
cetana naissent ensemble ; il ne dit pas qu'elles naissent ensemble 
avec le sparda : disons qu'elles naissent ensemble entre elles. ' 

1. te punar yathdsa&havam / ye yasyÃ¼ sam6kauanti te ta&yam par"/& 
yc?ha ... - C'est la thkse exposÃ© ii. trad. p. 160, 175. 

La Vyakhya cite ici queluues dÃ©finition du Paficadcanilhaka [de Vasuliandhii} 
(Mdo, 58) que nous avons reproduites ii. trad. p. 154. [Il y a un Paficaskandbaka 
de CandrakÃ¯rti Mdo, 241. 

ropitw pascal) / puruam, na pathyante sma. 
Le Prakaraiiapida en effet range les Ã mentaux Ã en quatre categories : malfa- 

bht%mâ€¢ka kusalamakabh~mikas, kleSamahab?zilâ€¢nika parittak"eSab1ztÃ¯mi 
kas (voir ii. trad. p. 151 et 164). 

3. Le SÃ¼tr oppose akuiala Ã kudala. 
4. Sainyukta, 11, 2, 13, 4 (meme texte citk Koia, ix. trad. p. 215). 
On a Saeyutta  ii. 72, iv. 33 et passim : cakkhum ca paticca m Ã ¯  CU uppa~jati 

cakkfeuviil'il@marn / & % % a m  samqati phasso / phassapacca@ veclanci, / veda- 
mpaccaycÃ tanha / ayam, kho dukkhassa samuclayo. 

Notre SÃ¼tra vraisemblablement, porte : caksu&pratâ€¢t rÃ¼pap cotpadyate 
ca~urvijUÃ¼nam trayS@m samnipcÃ¯ta spavkahl sahajÃ¼t vedana samji% 
cetaW. 

Vijfianakiiya dans Etudes Asiatiques (BEFEO, 1925), i. 370. 
5. sahajata ity ucgante na spariasahaj6tti iti. - Le sens de sakajata 

n'Ã©tan pas prkcisÃ© on peut comprendre parasparasakajdta, Ã nees l'une avec 
l'autre )>. 



Observons aussi que le mot Ã ensemble Ã (saha,) est employÃ© non 
seulement pour indiquer la simultaneitÃ (yugapadbhdva), mais encore 
pour indiquer la succession immÃ©diat (samanantara). Le SÃ¼tra 
par exemple, dit : Ã Il cultive le membre de la Bodhi nommÃ mÃ©moir 
allant ensemble (sahagata) avec la bienveillance Ãˆ ' Or la bienveil- 
lance, qui est toujours Ã mondaine Ãˆ ne peut Ã©videmmen Ãªtr simul- 
tantie (sammadhdna) a un membre de la Bodhi : car les membres 
de la Bodhi sont toujours suprarnondains. - Donc le Sutra, non 
seulement ne prouve pas que la vedand soit simultanÃ© au sparda;  
il ne prouve pas non plus que vedand, s a m j n d  et cetana soient 
associÃ©e et simultanÃ©e au v w a n a  (connaissance visuelle, etc.). 

Le Sarvastivadin. - Mais le Sutra dit : Ã Vedand, samjnd,  cetana, 
vijhdnct, ces dlzarmas sont mÃªlÃ (sa+ysja), ils ne sont pas Ã part 
(viaayisp@) Ãˆ -' - Ã MdÃ Ã signifie Ã nÃ ensemble Ã (sahotpanna). 
- De ce Sutra nous concluons qu'il n'est pas de vljiiana, vedand, 
scb$~bjfid ou cetana qui ne soient simultanÃ©s 

Le Santrantika. - Mais quel est le sens du ternie samsysh ? On 
lit dans le Sfitra que vous venez de citer : Ã Ce qu'il sent (vedayate), 
il y pense (cetayate); ce & quoi il pense, il en prend notion ( s c~n ja -  
d i ) ;  ce dont il prend notion, il le discerne (vijandti) Ãˆ En d'autres 

1. Sa~!iyul;ta, 27, 25 : maitr"sahagatw smfisawbodhyangam bhavayati. 
2. Madhyama, 58, 12. - yd vedanr3 y& Ca samjGa [fi ca cetma yac Ca 

v i j u a ~ a y ]  sawy@Ã [ilne diarma na visayspJah] - Saeki cite ce Satra qui 
a pour protagoniste Grand-ko-%hi-la (le mhne k qui Bhagavat apprend que ayus 
et usmaka sont Ã mÃªlb Ã̂ ci-dessous p. 107 n. 2) : la rÃ©dactio p&lie, Majjhima, i. 
293 (Mahavedallasutta, protagonistes Mali&ko~thita et Sariputta), omet les mots 
y6 Ca cotana. 

C'est In. doctrine de Dhainmasaxiga~i, 1193, que les skandhas de vedand, 
sa&%% et s a m r a  (= ceta&) sont cittasawsaflta [c'esit-&-dire sont unis k 
la pensÃ© de leur origine k leur fin, Attlias&lini, 491. 

Sur sawsnia, vii. 11 d, trad. p. 17. 
3. tatra hi sUtra uklam. - C'est-&-dire, d'aprbs la Vyakhya, dans le niÃªin 

SiÃ¯tr of1 on lit: Ã v e d a ~ a ,  samjna, cetana .... W .  

4. On peut restituer : yad vedayate tad eua cetayate / yac cetayate tad eva 
sayjanati / yat sawjdndU tad eva vijanati. - Majjhima, i. 293 omet ycnfi .. 

ceteti .... 
Comparer Samyutta, iv. 68 : phuftho vedeti phv,((ho ceteti ph~@ho satyjanati. 
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termes, une mÃªm chose est l'objet (alambana) de vedcin6, cetand, 
samjnd, vijfianu, La question se pose donc si vedanh, cetana, 
saqzjfia sont dÃ©clarÃ© mÃªlÃ© (ssatpsys@) parce qu'elles ont m6me 
objet - c'est notre opinion - ou parce qu'elles sont simultan&es, 
comme vous le dites. 

Le Vaibhasika. ' - Le terme samsy&a s'entend de choses simul- 
tanÃ©es Il est dit en effet que la vie (Ã¼yus et la chaleur (usinaka) 
sont samsysta, Elles ne peuvent Ãªtr sa,qsys(a que par &iimiltan6ite, 
non par le fait qu'elles auraient 1111 objet commun, puisqu'elles n'ont 
pas d'objet. - D'ailleurs le Scitra dit : Ã La renconire des trois est le 
sparia Ãˆ Comment y aurait-il vijfiarila sans qu'il y ait rencontre 
des trois ? comment y aurait-il rencontre des trois sans qu'il y ait 
sparia ? Donc tout v&%hza est accornpaguk de sparia [S a] et tout 
sparia est accompagnÃ de vedavila, etc. 

Mais l a  discussion nous entraÃ®nerai trop loin. Revenons A noire 
sujet. 

Nous avons expliquÃ© son~mairement,  la vedan-d mentale (caitasi). 

32 c d .  Cette mÃªm vedund est de dix-huit espÃ¨ce en raisoi1 des 

1. D'aprks la Vyakhya, ceci e d  une rbplique de Vasubandhn : acarya aha. 
2. Le Sfltra est citÃ viii. 3 c, trad. p. 137, n. 4. La formule iiiurnlue Majjhima, 

i. 295. - Sttr l'tiyus et Vuptan (usmaka), ii. irad. p. 215. 
3. punad cdstadadaviSha sa manopcivicÃ¼rata I I  
Les sources pfdies connaissent les six somanassÃ¼pavicÃ¼ra dommassÃ¼pa 

vicaras, upekk"lÃ¼pavic~ra (Digha, iii. 244, Majjhima, iii. 218, Vi lhnga ,  381, 
etc.) : calclchuna rÃ¼pa disva somanassat?hÃ¼niya rÃ¼pa upavicarati .... 
manasa dhammay vGfiaya sonaanassatjhfwiyai~ d h a m m  upavicarati ; 
mais elles ignorent le mot mana-upavicÃ¼ra comme au-isi la Mhivyutputti. 

RÃ©dactio sanscrite: calqusÃ rÃ¼pÃ¼ d&vd saumanasyastIiai@&Hi rÃ¼pan 
upavicarati .... manasa dharmÃ¼ vij@iya sawmamsyasth&n"ydn dharmcÃ¯ 
upavicarati. 

Le B h a ~ y a  contient une explication granlnlaticale qui disparaÃ® dans toutes les 
traductions, mais que la Vyakhya reproduit au moins partiellement : pu&am- 
Shikarayay cdtra drastavyam; et commente : pÃ¼rvatrdsicidha (8. 2. 1) iti 
sakfi.ralopas@sicidliatvfiid gupo na prdpnoti 1 pariharas tu / Qadarthe ' g a y  
na6 (6. 3. 105) Ca drastavgah / 8satsiddham asiddham it i  / atah siddhatvdt 
sakhralopasya guqo bhavati/ saisa dadarathl rama iti yatha. [On a manasa 
wnavicwah = mana-u~auwdrn ==Â Â¥mn.wnnn.i~~rfi.vn,~ 



La vedana mentale comporte dix-huit variet&, parce qu'il y a six 
qavicaras de satisfaction (saumanasga), six de dissatisfaction 
(daurmanasya), six d'indiffÃ©renc (upekgd) (ii. 7) : zqavicaras de 
satisfaction relatifs aux visibles, aux sons, aux odeurs, aux saveurs, 
aux tangibles, aux dharmas; de niÃªm pour les upavicGras de 
tlissatisfaction et d'indiffÃ©rence 

Conment distingue-t-on ces dix-huit ? Cette question se pose, car 
ii considÃ©re leur nature propre, leur qualit6 d'Ãªtr vedana, les upa- 
vicaras sont trois : de satisfaction, de dissatisfaction, d'indiffÃ©renc ; 
k considbrer leur qualitÃ d'associks, ils sont un, Ã©tan tous associÃ© 
ii la connaissance mentale ; & considÃ©re leur objet, ils sont six : ayant 
pour objet les visibles, les sons, etc. - RÃ©pondon qu'il faut tenir 
compte en mÃªm temps des trois donnÃ©es ' 

Il n'y a pas variÃ©t dans l'objet (asa~bhiiz~~dIambana) des quinze 
premiers upavicaras : l'objet du manopavicara relatif aux visibles 
est seulement les visibles .... Mais, quant aux trois dharmopavicaras 
- les trois upavicdras (satisfaction, etc.) relatifs aux dharmas - 
on distinguera : ils peuvent porter sur les dharmas distincts des cinq 
objets des sens ; dans ce cas, leur objet ne prbsente pas de vari6tÃ© 
n'est pas mele (asaqbhinna, amisra) ; ils peuvent porter sur une, 
deux, trois .... six catÃ©gorie de dharmas (visibles, audibles, .... 
dharmas) ; dans ce cas, leur objet est mÃªlk. 

1. Cette chose (dravya) qu'est la verla& mentale, d'une seule sorte en tant 
qu'associ6e 6, la connaissance mentale, est triple par la triple variÃ©t de sa  nature, 
satisfaction, etc.; et chacune de ces trois est sextuple par la variÃ©t de l'objet, 
visibles, etc. - On a donc 1 X 3 X 6 = 18. 

2. Le Bhasya dit simplement : trayo dharmopavic@rii ubhayatha. - Nous 
traduisons la Vyakhya. - La source est Vibhasa, 139, 8. [Lorsque le dharma- 
manopavicara a pour objet sept sortes de &armas - les six iiyatanas internes 
(ail ... mana-ayatana) et le dharmayatana externe - soit d'ensemble, soit 
non d'ensemble, son objet est non mÃªl ; lorsqu'il a pour objet ces sept dkarmas 
(soit d'ensemble, soit non d'ensemble) plus un, deux, ... cinq des objets extÃ©rieur 
(visibles, etc.), son objet est m6lÃ©I - MGme doctrine au sujet des smrtyupastha- 
nas : le kayasmrtyupasthana est d'objet nommÃªlÃ ne portant que sur le corps ; 
le dha'rmasmrtgttpasthana est d'objet non mÃªl6 ou d'objet mÃªl (sambhinna, 
miha)  ou universel (samasta), vi. 15 c, trad. p. 162. 
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Quel est le sens de l'expression manopavicdra ? Pourquoi les 
diverses sortes de sensation mentale (satisfaction, etc.) sont-elles 
nommkes manopavicGras ? 

Les Vaibhasikas disent & tort : Ã Parce que les satisfaction, dis- 
satisfaction, indiffhrence, s'appuient sur le 121a11a.s pour prendre pour 
objet (upavicaranti = alambante) les visibles, etc. Ãˆ ' D'aprks u n e  
autre opinion [8 b] : Ã Parce que les satisfaction, dissatisfaction, 
indiffkrence, font que le marias re-considh-e (upuniwraya~1ti) les 
visibles, etc. Ã Car c'est en raison de la sensation (vedand de satis- 

faction, etc.) que le mana9 considhre Ã plusieurs reprises les visibles, 
etc. 

Objections ou difficult6s. 1. Pourquoi ne pas &:finir l a  vedawi 
corporelle (kayifcf) comme manopavic&ra? - Sans doute la vedanu 
corporelle a pour point d'appui le manas, mais elle a aussi pour 
point d'appui l'organe mathiel (mil, etc.). Elle est exemple de vikalpa 
(comme la connaissance visuelle, etc., ii laquelle elle esl associke, 
i. 33, trad. 60) ; elle n'est pas davantage upavicariku,, [Lest-&dire 
susceptible de Ã considkration Ãˆ sa&â€¢rika ' 

2. Mais pourquoi le sukha du t r o i s i h e  dl?y&a (v i i i .  9 b), qui est 
du domaine di1 seul manas, n'est-il pas rang& dans les mmopavi- 
caras ? - Les Vaibhasikas disent (a tort) : Ã Parce que, an  dkbut, 
c'est-Ã -dir dans le Kamadhatu, il n'y a pas de sukha qui soit du 
domaine du manas [Dans le Kamaclhatu, le sukha est seulement 
sensation corporelle] ; parce qu'il n'existe pas de duhkha-upavic&ra 
q u i  s'opposerait au suk7m-up&cara que vous imaginez 

1 .  manah kila pratitya (= asrityu) veayan upavicaranti (Ã¼lumbwnte 
[suwnanasyadZn"]. 

Le mot kila indique que Vasubandhu n'accepte pas cette 6tymologie. 
2. Le pr6fixe upa a le sens de rbpktition (puna8 puna&). On a donc : vedana- 

vaiena manaso visagesu punu7z punar vicaranÃ¼t [Soit : yo mana ~pavicu- 
vayati sa manopaviclimh}. 

3. P r o b l h e  discui.6 Vibhasa, 139, 7. - Les upavicaras sont propres la 
sensation mentale : il y a donc saumanasya-wpuvicÃ¼ra non pas suklia-upa- 
vicÃ¼ra 

4. ProblÃ¨m discntb dans Vibhasa, 139, 2. 



3. Mais, si  les upavicÃ¼ra sont seulement du domaine du manas 
(manobhuâ€¢izika vous avez & rendre compte du Siitra : a Ayant vu 
les visibles par l'Å“il il considkre (upavicarati) des visibles qui 
satisfont (saumanasyasthani?ya) Ãˆ ' La relation est marquÃ©e dans 
le SÃ¼tra de l'organe visuel et de 17upavicÃ¼ra - Le Sarvastivadin 
rkpond : 1. Bhagavat s'exprime ainsi parce qu'il tient compte du fait 
(ablvisaqzdadlzati) que les upavicaras  peuvent 6tre produits (abhi- 
nirhyta) par les cinq connaissances sensibles. Les upavicaras  n'en 
sont pas moins du domaine du seul m a n a s  : de meme, par exemple, 
les a iubhds  (mbditations du cadavre bleuissant, etc., vi. 9), quoique 
produites par la  connaissance visuelle, sont du domaine du m a n a s  : 
ces m6ditations, en efl'el, supposent le recueillement ; 2. en outre, le 
Snlra dit : Ã Ayant vu les visibles .... Ã̂ il ne dit pas : Ã Voyant les 
visibles .... Ãˆ ce qui justifierait votre objection ; 3. il y a upavicÃ¼r 
des visibles, etc., sans qu'on ait vu, etc. [Par exemple on peut a con- 
sidkrer Ã avec satisfaction des visibles dont on entend parler]. S'il en 
&ait autrement, un Ãªtr du Kamadhatu ne pourrait a considÃ©re Ã 

les visibles, sons et tangibles du Riipadhatu [qu'il ne perÃ§oi pas] ; 
un 6tre du RÃ¼padhat ne pourrait considÃ©re les odeurs et les saveurs 
du Kamadhatu [9  a] ; 4. le SÃ¼tr dit : Ã Ayant vu les visibles .... il 
considcre les visibles Ã  ̂ parce que la  Ã considÃ©ratio Ã est plus Ã claire Ã 

(vyalcta) lorsqu'elle porte sur un objet qui est Ã kprouvÃ Ã ( e y a -  
@&rta). Il n'est pas douteux que, ayant vu le visible, on ne puisse 
considh-er le son [qui accompagne (sahacara) le visible] ; il y aura 
lti Ã considÃ©ratio Ã  ̂upavicara, d'un audible non Ã©prouv : mais le 
texte,. afin d'kviter la  confusion, met en rapport les organes et les 
objets qui leur correspondent. 

Les objets sont donnÃ©s dans le Sutra, comme saumanasyas  hÃ¼ 
n w a ,  etc., Ã tels qu'ils produisent satisfaction, dissatisfaction, indif- 
f4rence Ã  ̂Sont-ils tels de leur nature? - Non. Le meme objet est 

1. Madhyama 22, 3. - caksus~ rÃ¼piig d e k a  saumanasyasthtin~yani 
rGpa?%y upav'icarati. 

2. vath6 tu tyakfatarae taihoktam yathanukÃ¼la indriyarthavyava- 
cchedatah. 
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saumanasthÃ¼n"y pour l'un, d~~~~v~1~anasyast7z~tzQa pour l'autre. 
Tout  dÃ©pen de l a  Ã &rie Ã (asti samtÃ¼ttav niyawja), des disposi- 
tions de l a  pensÃ© ni&ne. 

Parmi les manopavicÃ¼rus combien sont du domaine du Kama- 
d h a t ~ ~  (khmapratisayzyukta, kdmÃ¼uacara ? Quel D h ~ ~ t u  prennent 
pour objet les ma~zopvicaras du domaine du Kamadllat~l'? - Le-i 
mGmes questions on ce qui concerne les deux antres Dh%tns. 

33 a-c. Dans le Kama, tous les ~~zu~zopavic(~ms ; tous ont pour 
ohjet leur propre Dhatu ; le Dhatu Ã matcriel Ã est l'objt~l de douze : 
le Dhatii :iup&rieiir, l'objet de trois. ' 

Les dix-huit manopavichras se  produisent chez les Gtres du Kailla- 
d h a t ~  ; tous peuvent avoir pour objet le Kanlaiihatn. [9 b] Douze 
d'entre eux peuvent avoir pour objet le Rupadhatu : il faut excepter 
les trois manopavicÃ¼ra (satisfaction, dissati-ifaction, indiff&rence) 
relatifs 21 l'odeur et les trois relatifs ii l a  saveur, puisque les odeurs 
et les saveurs n'existent pas dan-i le RÃ¼padhat (i. 30 b). Troi-i, 5 
savoir les d7?rurma-zipavicÃ¼ras peuvent avoir pour objet l'ArÃ¼pya 
dhatu ; non pas les quinze antres, puisque les visibles, etc., n'existent 
pas dans 1'Arupyadhatu (viii. 3 c). 

En ce qui concerne le Rupadhatu, il tant distinguer les deux pre- 
miers d/~yÃ¼~zu et les deux derniers. 

33 c-34 b. Dans deux d7y&nus, douze. Tous ont pour objet le 
Karnadhatu ; huit, leur propre Dliatu ; deux, l'Ã‹rÃ¼py " 

Manquent dans le Rupadhatu tout entier les upuvic~ras de dis- 
satisfaction (daurmanasya). Dans les deux premiers dhyÃ¼na 

1. kame svÃ¼lambanÃ¼ sarve rupz cZv@daSr~gocwah 1 
trayawm uttarah 

2. dhyanadvaye dvfidaia k h a g u h  / /  svo 'stÃ¼lambana arÃ¼pya dvayoh. 
Le Bhasya explique comment kÃ¼mag signifie Ã prenant pour objet le KÃ¼m D .  

- D'aprÃ¨ le Lotsava : Ã Le mot ga signifie Ã p r ~ n a n t  pour objet Ã  ̂ comme dans 
l'expression : Comment va-t-il? Il va ainsi Ãˆ - Cette gose  est omise par Para- 
mgrtha et Hiuan-tsang. 
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existent six upavicdras de satisfaction (sawnanmya) et six d'indif- 
furence. Ces douze peuvent avoir pour objet le Kan~adhatu.  Huit  
d'entre eux peuvent avoir pour objet le Ropadhatu : il faut excepter 
les u p a v i c ~ a s  relatifs Ã l'odeur et it la saveur. Deux peuvent avoir 
pour objet i'Arupyadhatu : les dharmopavic6ww de satisfaction et 
d9indiffi~rence. 

34 b-d. Mais. clans les deux autres  nus, six. Le Kama est 
l'objet des six ; leur Dhatu, de quatre ; le D h t u  supkrieur d'un. ' 

Manquent dans les deux derniers dhycinas les upavicÃ¼ra de 
tliisatisfaction et de satisfaction. Restent les six ?~pavzcdras d'indif- 
fewiicc q u i  ont pour objet les visibles, sons, odeurs, saveurs, tangibles 
et dharmas dit Kanadhatu ; les visibles, sons, tangibles et &armas 
d u  Riipadhaln ; les dharmas de l 'Ã‹rupyadhatu 

Eu ce q u i  concerne l'ArÃ¼pyadhatii il faut distiiigiier le recneille- 
meut liminaire de l 9 u J t d ~ a ~ ~ t y Ã œ y a t a n c  et les recueillements qui 
suiveni : 

35 a-c. Dans le stage liminaire de l'Ã‚rÃ¼py quatre ayant pour 
objet le R ~ p a ,  un ayant pour objet le suptkieur. Dans 1'ArÃ¼py 
propreinwt dit, un ,  qu i  a pour objet son propre Dhatll. ' 

L'expresion de la karika, arÃ¼pis&nanta signifie akadÃ¼~zuntyÃ 
yatanas&~mwtuka (viii. 22). - Se produisent dans ce recueillement 
quatre upavicÃ¼m : upavicÃ¼ra d'indiffkrence (upeksa) A l'endroit 
des visibles, sons. tangibles et dhavmas du quatriÃ¨m dhyana. - 
Ceci est l'opinion des maÃ®tre qui pensent que la pensÃ© de ce recueil- 
leinont est v y a v u c o l ~ i ~ ~ ~ ~ a l a ~ ~ ~ b a n a ,  c'est-&-dire qu'elle considÃ¨r les 
visibles, les sons, etc., A part. D'aprks d'antres maÃ®tres cette penske 
eqt parip+ttcilambana : elle considtlre l a  pentade des skanrf11as 
du quatrihne dlty~Ã¯n sans 4tablir de distinction ; pour ces maÃ®tres 
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ce recueillement ne comporte donc qu'un wpavicara ayant pour objet 
le quatriÃ¨m d h y a m ,  Ã savoir le dharmopavicara d'objet melk 
(saqww&-dlambana, ci-dessus p. 108). - Dans le meme recueille- 
ment, & l'endroit de l9Ã‹rdpyadhatu le seul dharmopavicara. 

Dans 1'Ã‹rÃ¼p proprement dit ou Ã principal Ã (maula) ', il n'y a 
qu'un upat icdra,  dharmopa,vic~ra,  ayant pour objet l'Ã‹rÃ¼pyadhat 
[10 a] Comme nous le verrons, la pensÃ©e dans les recueillements 
u principaux Ã d'ArÃ¯Ã¯py ne prend pas pour objet les Dliatus inte- 
rieurs (viii. 21). 

35 d. Tous les dix-huit sont s ~ s r a v a ,  impurs. 

Il n'y a pas d'upavicara qui soit pur (andsrava). 
Un Ãªtr nÃ dans le Kamadhatu (kdmadhatt%papanna) et qui n'a 

pas pris possession de la bonne pensee (kusala citta) du domaine du 
Rupadhatu [en pÃ©nktran dans l 'andgamya, viii. 22; qui, & plus forte 
raison ne s'est pas dÃ©tach du Kamadhatu et n'est pas entrÃ dans les 
dhydnas], est en possession (saw%anv&gata; ii. 36 13) 1. des dix-huit 
upavicdras du domaine du Kamaclhatu ("edmadl~&tubl%u~~tika); 
2. de huit upavicaras  du domaine du premier et du deuxiÃ¨m dhyÃ¼rb 
(quatre de satisfaction, quatre d'indiff6rence, ayant pour objet visibles, 
audibles, tangibles et dharmas). Les upavicÃ¼ra de satisfaction et 
d'indiffkrence, ayant pour objet les odeurs et saveurs du Kamadhatu, 
qui se produisent dans les dhyanas, ne sont pas souillÃ© [puisque le 
possesseur des dhyÃ¼wa est dÃ©tach du Kamadhatu] : donc l'etre en 
question n'est pas muni de ces upavicaras  [car l'Ãªtr d'une terre 
infÃ©rieur n'est muni que des d h a r m a s  souillÃ© des terres supb- 
rieures] ; 3. de quatre upavicÃ¼ra (indiffÃ©rence du domaine des deux 
derniers dhydnas  [MÃªm remarque que pour 21 ; 4. d'un upavicdra 
(dharmopavic&-a) du domaine de llArÃ¼pya lui aussi souillÃ© 

Quand cet gtre a obtenu la bonne pensÃ© du domaine du Rupadhatu 
[en pÃ©nÃ©tra dans l'undgamya], mais ne s'est pas d&tacli& du 

1. Hi~lan-tsang ajoute : c De m h e  dans les recueillements liminaires du 
ieuxikme, troisiÃ¨m et quatriÃ¨m ArÃ¼py ;>. 

2. s w v e  ' s i a d a h  s@sravU@ // 

8 



CHAPITRE III, 35 d. 

Kamadhatu, il est muni : 1. des dix-huit upav icÃ¼ra  du domaine du 
Kamadhatu ; 2. de dix upav icdras  du domaine du premier d h y Ã ¼ n  : 
soit quatre upavicÃ¼ras  souillks, de satisfaction, en excluant les 
a p a v i c Ã ¼ r a  d'odeur et (le saveur, e t  six upav icdras  d'indiffkrence 
qui sont du domaine de l ' anÃ¼gainy  ; 3. quant aux autres d h y Ã ¼ n a  
c l  ii 17ArÃ¼pya comme ci-dessus. 

D'aprGs ces principes on dkcidera des autres cas. 
L'etre qui est n& dans une terre de d h y Ã ¼ n  est en possession d'un 

seul upav icdra  de Kamadhatu, dhar~ tzopav icdra  d'indiffkrence [IO b] 
associk il l a  Ã penske de c r h t i o n  Ã (nirmÃ¼nacitta vii. 49 c). 

Un autre docteur. ' - C'est ainsi que les Vaibhasikas comprennent 
les upav icdras  ; maiÃ nous entendons le Sutra  d'une rnanikre diffk- 
rente. Celui qui est dktachk (v%tarGga) Ã l'endroit d'un objet, visible, 
etc., on ne peut pas dire qu'il produise upav icÃ¼r  ii l'endroit de cet 
ol~jet. Toutes les satisfactions, etc. (samzanaszju, etc.), ne  sont pas 
des upavicÃ¼ras  quoiqu'elles soient impures. Elles sont des wpavi- 
c a r a s  quand elles sont Ã souillantes Ã (sd@deiika)", Ã savoir, suivant 
1'cxpres"iion (ILI Sutra, Ã lorsqu'on a sympathie (awunfyate), antipathie 
(')rutilzanyate), incliffkrence non prkckdke de connaissance exacte 
(aprc&my~kJ"ydya upeksate) Ãˆ E t  c'est pour combattre (pratipaksa,  
prafivyz.&c~) ces upav icdras  que sont enseignkes les six Ã maniÃ¨re 
d'cire on mtithodes perpktuelles Ã (sa ta iavihwa)  * : Ã Ayant vu les 
visibles par liceil, il n'a pas sympathie, il n'a pas antipathie, il reste 
indifft'hrent en pleine mkmoire et conscience .... Ãˆ + - Nous montrons 
une notre interprktation est juste en observant que l'Arhat n'est pas 

1. D3apr+s la Vyiikliya. Vasubandhn ; d'apr&s P'ou-kouang, le Sautrantika. 
2. s@tkleiikw == sa&leie bhavah / saykleS&wku1ah. 
S. & satatÃ viJtÃ¼rÃ¼ (satataqbhuvu = satata, viliÃ¼ = yopviiesa). 
Digha, iii. 250 (variantes : sutata, suttha, sassata), 281, Afigiittara, ii. 198, iii. 

279. - Sa~?gitipary%ya, 15, 6 ; Vibhiisa, 36,15 (ainsi nommÃ© parce que les Arliats 
les pratiquent toujours). 

4. cnkvsa  rfipÃ¼n d f ibG,  nuiva sumuna bhavati 1~tinttn~yate / na dur- 
mana na pratihunyate / npeksuko bhavati tiÃ¼bhujat smrtiman smypraja- 
nun [= smftisampray~<ktuya prajilaya prit-tisa~n~ksamÃ¼na~ 

apeksalco viliarati, Atthasilini, 172. 
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sans Ã©prouve une satisfaction d'ordre mondain (et par conskquent 
impure, sÃ¼srava) mais bonne (kztiala), ayant pour objet le d h a r m a  ' 
[c'est-Ã -dir le d h a r m Ã ¼ y a t a n a  i. 24, ou l 'adhigama,  ou l'Ã¼gama 
viii. 39 a]. Ce qu'il faut arrkter, c'est la satisfaction qui, ktant 
Ã souillante Ã  ̂ sa-&a, est u p a r i c a r a .  'Â 

Les satisfactions-dissatisfactions-indiffkrences, en distinguant celles 
qui ont pour principe l a  concupiscence (gredhasrita, abh isvahpi -  
i r i t a )  et  celles qui ont pour principe la Ã sortie Ã (nai@amyciJ, 
font les trente-six Ã points du MaÃ®tr Ã (sdstypada), ainsi nommes 
parce que cette distinction a dtk enseignÃ© par le MaÃ®tre ' 

1. Quand l'Arhat pense aux dharmas qui constituent le Bouddha, bucIdJia- 
samtanika dharmas, il Ã©prouv une satisfaction bonne. Semblable satisfaction 
n'est pas interdite ni tt combattre. 

2, Anantavarman n'accepte pas cette thÃ©orie - Cela n'est pas correct. Cnr, 
dans le SiÃ¯tra Bhagavat ne dit pas que les satisfactions, etc., soient uparicÃ¼ 
seulement quand elles sont souillantes (sÃ¼filedika) Il dit eu eft'et : u 0 Bhik*uâ€ 
prenant point d'appui sur les six upuvicaras de satisfaction, abandonnez les 
upavicÃ¼ra de dissatisfaction ; prenant point d'appui sur les six upavicÃ¼ra 
d'indiffÃ©rence abandonnez les upavicaras de satisfaction. Il y a, 6 Bliikgus, 
deux indiffÃ©rences l'indiffÃ©renc reposant sur l'unit6 (ekatvusamnidrita), l'intlif- 
f6rence reposant sur la variÃ©t ( n Ã ¼ n Ã ¢ t m s a ~ " s r i t  : prenant point d'appui 
sur la premi&re abandonnez la seconde Ã (ya ime sa$ sau~nanasyopavic6r6s 
tan Ã¼drity tan adhis f iwa ya ime sa$ daurmanasyopavicÃ¼rÃ tÃ¼ pra- 
j a h w  ...) a. 

Mais, dit Yahni t ra ,  ce SÃ¼tr ne prouve pas que les satisfactions, etc., puissent 
Gtre upavicara sans Ãªtr samidedika. On s'appuie sur le souillant l6ger (laghu) 
pour abandonner le souillant lourd (guru) ; comme il est dit : Ã Le mÃ¼na orgueil, 
est tt abandonner en s'appuyant sur le mdna ~ b .  A coup sÃ®~r  le mana n'est 
jamais de purification (vyÃ¼vadÃ¼nika Nanda [qui chassa le dÃ©si des femmes 
par le dÃ©si des dÃ©esses est un exemple. Aussi bien Bhagavat enseigne qu'on 
abandonne les upavicaras d'indiffÃ©renc par les upavicaras d1indiff6rence. 

3. Bhasya : pu+bas ta eva gredlzanaiskramy~ritabhedena suttriMac 
c7zastrpadÃ¼n / tadbhedasya dastrÃ gamitatvÃ¼t - [Vibhaaa, 139, 3, cinq 

a. Majjhima, i. 364, dans un autre contexte: y6 'yam upekhÃ nanatta na- 
nattasitd tÃ¼ abhinivajjetva yÃ 'yam upekhÃ e h t t Ã  ekattasitd .... tÃ¼ 
evupekham bhSiVeti. 

b. Texte visÃ dans Nettippakaraqa, 87 : s Le mana, en s'appuyant sur lequel 
on abandonne le mana, est bon (kudain) Ãˆ D'aprÃ¨ le mÃªm livre, la soif a11s5i 
peut Ãªtr bonne, voir ci-dessous note 3. [On connaft la thÃ¨s tantrique du rÃ¼g 
expulsÃ par le rÃ¼ga Cittavi$uddliiprakara~a, JASB., 1898, p. 1751. 
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Les divisions du membre de l'existence (bhavariga) nomm6 vedan6 
et que nous venons de d6crire [ I l  a], sont encore trÃ¨ nombreuses. 

Les autres membres de l'existence ne sont pas expliquks ici. 

36 a. Les autres ont 6th expliquks ou seront expliquÃ© plus loin. ' 
Le vijndna et le s~@zyatana ont Ã©t expliquks au chapitre premier 

(i. 16,9) ; les saqaskdras et le bhava seront expliquks au chapitre i v  ; 
l a  tm et l3up&%3na, au chapitre v. 

Nous avons dit (iii. 26) que le Pratityasamutpada est passion 
(kleia), acte (karman) et Ã chose Ã (vastu). 

36 b-(1. On explique que l a  passion est semblable $i l a  semence, 
an Naga, <L la racine, ii l'arbre, h l a  bale du grain. [ I l  b] 

De la semence naissent la tige, les feuilles, etc. ; de meme, de la 
passion naissent passion, acte et Ã chose Ãˆ 

L'ktang 06 sont des Nagas ne shche pas ; de meme ne s h h e  pas 
l'ockan des naissances oc1 se tient ce Naga q u i  est la passion. 

explications de l'expression iÃ¼strpad ; Vasubandhu adopte la premihe]. - [En 
tenant compte des trois Gpoques, 108 upavictiras]. - Les chattifftsa sattpada 
de Majjhima, iii. 217. 

D'a@ la VflkhyiÃ : ta ev&stadaiopavic&rd& .... Ã Ces dix-hnit upniiktiras. 
par la distinction de ceux qui ont pour principe la concupiscence et le naiskra- 
mya, font les trente-six points du  maÃ®tr Ãˆ A comprendre ainsi, l'argument va A 
prouver que les upavicdras sont les uns bons, les autres mauvais. 

ParamBrtha et Hiuan-tsang comprennent : <; En outre, les satisfactions, etc. 
( t w y  eva sat~nu~zasycid%nij ... W .  

naiskramya s'explique comme Ã§ sortie Ã (n"skrama) du safftkleia ou de  la 
douleur du SarpsiÃ¯ra 

Sur  gredhaSrita, nai$rrmyÃ¼Sriia K o h ,  ii. trad. p. 106, iv. p. 166; MahS- 
vyutpatti, 245, 1145, Sarpyutta, iv. 232, Tibhatiga, 381, Milinda, gehanissita et 
nekkliammanissita (trente-six vedanas); Neltippakarayi, 87, comment la Lonne 
soif sort de la dissatisfaction, nekkhammasita. - Rhys Davids-Stede, nekkham- 
ma,  geha, gedha (conlamination avec les mois kÃ¼m et grha). 

somanassa, domanassa, upekkha sont sevitabba, asevitabba, Digha, ii. 278. 
1. uktafft cn vaksyate cÃ¼qtyat 
2. a t m  tu kleia isyate / bzjavan nagavan Wlavrksavat tttsavat tatha // 
MÃªm comparaison, grain et bale, VyRsa ad YogasÃ¼tra ii. 13. 



zian-tsang, x, fol. 10 b-12 a.  

L'arbre dont la racine n'est pas coupke continue 6 pousser bien 
qu'on en  coupe et recoupe la verdure ; de meme, aussi longtemps que 
l a  passion, cette racine, n'est pas coupke, les destinÃ©e (plis) conti- 
nuent de croitre. 

L'arbre donne {i des bpoques diff4rentes la fleur et le fruit ; de 
mÃªm ce n'est pas en une fois que l a  pa-ision, cet arbre, donne la 
passion, l'acle et  la Ã chose Ãˆ 

Le grain, mÃªm intact, ne germe pas qualu1 il e;it d6pouill6 de s a  
baie ; de mÃªm l'acte doit etre associe A cotte baie qu'est la passion 
pour fructifier en  une nouvelle existence. 

37 a-b. L'acte est  semblable au  grain revetu de la hale, A Flierbe, 
k l a  fleur. ' 

L'acte est  semblable an grain nnini de -a hale. Il e;it -leniblable 
A l'herbe qui meurt  quand le f r u i t  e.-"t m u r :  de merno, (pani l  l'acte 
une fois a mÃ®iri il ne  mc~rit plus davantage. Il est semblable ,1 la 
fleur, cause prochaine de  l a  naissance du  fruit : de meme il est cause 
prochaine de la retribution. 

L'aliment et  la boisson ne  s e  reprodnkent pa-i en d i m e n t  et en 
boisson ; ils ne  sont bons qu'& d r e  consouini& ; de nienie l a  Ã c h o ~ e  >) 

qui est rÃ©tributio (uipcika). De la r6tribution ne prockde pas une 
nouvelle rÃ©tributio f l 2  a], car, dans cette liypothese, la dklivrance 
serait impossible. 

L a  serie (sa1jztana) des s k a d m s ,  dani  son processus conditionnk, 
n'est que la succession des quatre Ã existences Ã (bhaoa) que nous 
avons dÃ©finie (iii. 10 et  siiiv.), an ta rab l i ava ,  upapa t t ibhava ,  p u r v a -  
kcilab'hava, m a r a ? ~ a b l m v a .  

37 d - 3 8  b. Parmi  les quatre Ã existences Ãˆ l'existence-naissance 

1. tt~itc&ulauat karma tatliaivawacUlipus~~acaf / 
2. s1dcZha~mqditaoad vastu. 
Cet te t k s e  est dÃ©montr dans le neuvi6me chapitre, trad. p. 297. 



est toujours souillÃ©e et par toutes les passions de la terre Ã laquelle 
elle appartient. ' 

Elle est toujours souillÃ© (fi*), jamais bonne ou non-dÃ©fini 
(kuiala, avyc%ytcQ. Lorsque l'existence-naissance a lieu dans une 
certaine terre (bhÃ¼tn : Kamadhatu, premier dlmpm, etc.), toutes les 
passions (kleia) de cette terre la souillent. Les Abhidharmikas 
disent : Ã Parmi les passions (kleh), il n'en est pas une seule qui ne 
souille la pensÃ© ii la renaissance (pratisamdhibandha); mais la 
renaissance a lieu seulement par les passions, non pas par les p a r y a -  
vastizanas dits suatantra [, par les jalousie, Ã©g(iisme colÃ¨re hypo- 
crisie, qui ne sont associes qu'A l'avidyd] (v. 47). 

Encore que cet Ã©ta - l'Ã©ta de la mort (maranavastha) - soit 
corporellement et mentalement [12 b] Ã atone Ã (mandika), "'ors- 
qu'une personne a pratiquÃ habituellement certaine passion, ' cette 
passion, ainsi Ã projetÃ© Ãˆ entre en activitÃ au monlent de la mort. 

38 c. Les autres Ã existences Ã sont de trois espÃ¨ces 

L'antuvabhaua, le p~rvakalab7zava et le maranccblzava - exis- 
tence intermÃ©diaire existence proprement dite, existence-mort - 
peuvent Ãªtr bons, souillÃ©s non-dÃ©finis 

Les quatre Ã existences Ã se produisent-elles dans tous les Dhatus '? 

38 c. Trois dans les Ã‹rÃ¼pya ' 

1. tasmin bhavacatusqe / /  
upapattibltava?t Telistah saruakleSai?t svab7tt(mikai$ / 

2. Le terme Teleh s'entend des kledas et des npakieias, Y. 46. 
3. cittacaittasamudacaraclyapatutvat. - Comme on verra, iii. 42 11, upeke-  

ya? cptodbhavau. 
4. yas tu pudgalo yatra MeSe 'b?t%Tes?barn (= satatatfi) caritah (k pra- 

vytta+) asa+znamar~akalasya tasya ta danâ€ sa eva Telesah samudÃ¼carat 
pÃ¼rvaveclha (= pilroSb7tyas6t). 

Voir chapitre ix, trad. p. 296-7. 
5. tridhanye. - I I  semble bien que ceci ne soit pas tout Ã fait exact : le premier 

moment de YantarabJzava est n6cessairement souillÃ© 
6. traya a r Ã ¼ p y e  - Voir ci-dessus p. 32. 



Hiuan-tsang, x, fol. 12 a-13 a. 119 

En omettant l 'antarabhava. - Donc les quatre existences dans 
le Kamadhatii et le RÃ¼padhatu 

Nous avons achevÃ l'exposÃ di1 Pralityasamutpada. Voyous rnain- 
tenant con~n~en t  durent (ii@hawli) les Ãªtre une fois nÃ©s 

38 d. Le monde dure par l'aliment. ' [13 a] 

Un dha rma  a Ã©t proclamÃ par Bhagavut qui sait el voit, que 
tous les Ãªtre durent par l'aliment Ãˆ tel est le SÃ¼tra 

Il y a quatre aliments, l'aliment en bouchÃ©e (kavadikdra ahara), 
le spa r i a ,  l a  m a n a ? w ~ c e t a n a ,  le vijfiatza. ' 

L'alimeiit en bouchÃ©e est grossier (audarika) ou subtil (sfilyiia). 

Subtil, l'aliment en bouchÃ©e des Ãªtre intermÃ©diaire (qui se nour- 
rissent d odeur, d'oÃ leur nom de Gandharva, iii. 30 c), l'aliment des 
dieux, l'aliment des hommes du commencement de l'tige cosmique 
(prathamakalpika, iii. 97 c) - parce que cet aliment, comme de 
l'huile versÃ© clans le sable, pÃ©nÃ¨t tout entier dans le corps et ne 
donne pas d'excrÃ©men (nisyandablu3vat). W u  bien l'alinient des 
Ãªtre subtils est subtil, par exemple l'Ãªtr nÃ de l'exsudation (yuka, 
etc.), le nouveau-nÃ (balaka), [l'Ãªtr embryonnaire,] etc. 

1. akaras th i t i ka~  j a p t  / /  
Samyuktq, 17, 29, Ekoltara, 41, 11. 

Digha, iii. 211 (Sapgitiwitanta) : sabbo satta ah&at?kitika sabbc satta - 
s a ~ ~ r a t t k i t t k ~ /  ayam k"io avuso tena bkagauata jaiiatapassatc? cirakat@ 
sammasa@uddkewa eko dka~ntno sammadakkhato. - Le mot 'samkhara- 
flhitika est omis Aiiguttara, v. 50, 55. - Patisa~pbhida, i. 122. 

Madhyainakavrtti, 40, cite un autre SÃ¼tr : eko dkartnah saitvasttiitaye yad 
uta catvara &ara&. - Mahfivastn, iii. 65. 

La premihre section (Ekadharnia) du Saygitiparyaya commence : Ã Tous les 
6tres durent par l'aliment i .  

2. Samyukta, 15, 6, Vibhasa, 129, 15, Lokaprajfiapti (analys6 dans Cosmologie 
bouddhique) ; Mahtivyutpatti, 118 ; Beal, Catena, 88 (intÃ©ressant) 

Digha, iii. 228 (kabaliwkaro aharo olariko va sukkwno va ...) Majjhiina, i. 
48, 261, Samyntta, ii. 98;  Dhaminasanga~i, 71, 646, Atthasalini, 153, Vis~~ddhi- 
magga, 341, Nettippakaraqa, 114. 

Voir l'UdfiyisÃ¼tra Kosa, ii. 44 d, p. 209, viii. 3 c, p. 140. 
3. mÃœtrapur@ absent chez les Quatre rois. 



39 a-b. L'aliment en bouchÃ©es dans le Kama ; il consiste en trois 
a y a t a n a s .  ' 

N e  naissent dans les deux Dhatus supÃ©rieur que les Ã©tre dÃ©pouil 
les de dÃ©si A, l'endroit de cet aliment ; donc cet aliment n'existe que 
dans le Kamadhatu. 

Il consiste en odeurs, saveurs, tangibles. En effet, odeurs, saveurs 
et tangibles sont mis en bouchÃ©e (kava@) -- c'est-&-dire en p&&s 
- et ei~suite avalÃ© ( a b ' h p v a l ~ u ~ ~  = gilana). Cette double 
opbration est faite par la bouche et le nez qui sÃ©paren les morceaux 
(grdsavyavacclteda). ' 

Mais comment attribuer l a  qualite d'aliment aux odeurs, etc., qui 
se trouvent dans l'ombre (chaya) et  la lumiÃ¨r chaude (atapa, i. 10 a), 
dans  la flamme (juala), dans l'kclat [des gemmes, etc.] (prablta) ? ' 
En effet les odeurs, etc., qui s'y trouvent (tatratya) ne sont pas mises 
en bouchÃ©e et avalÃ©es - D'aprtis l'Ecole, l a  dÃ©finitio : Ã L'aliment 
consiste en trois Ã ¼ y a t a n a  Ã̂  vise l a  gÃ©nÃ©rali des cas. ' [Les odeurs 
qui se trouvent dans l'ornbre, etc., ne sont pas aliment ; mais, dans 
l'ensemble, l'odeur est aliment]. Mais nous pensons que, bien qu'elles 
ne soient pas avalÃ©es comme d'ailleurs elles contribuent Ã la durÃ© 
de l'etre (sthitim d m r a n t i ,  y a p a n a w  almrant"), ces odeurs rentrent 
dans l a  catÃ©gori de l'aliment subtil ; comme par exemple le bain et 
les onguents (srbandbhyahgavat ; voir i .  trad. p. 69). 

1. kavafikara ahara& Tienne ti '@ptauatfnakah 1 
2. kcf.ua@k~t~abhyava7iara?~at / tat p n a r  ~n,ufclteiia nasikaya grasavya- 

vaccheda t. 
3. cilay~tapajvalaprabhusw katham @Jtaratoam. - Sur les Ã©l6ment con- 

htitutifs de la molÃ©cule ii. 23 : la plus petite partie du visible nomm6 chaya 
comporte odeur, saveur, tangible. 

Paramartha n'est pas tr&s clair : Ã chaya-&tapa-juala-prubha ces [odeurs], 
etc., comment aliments ? Ã ; Hinan-tsang : Ã§ c"lay6-atapa-flan1rne-fruid comment 
aliments ? :> 

Hiuan-tsangttraduit par un simple yeow (=: putta&) la phraae y&ny api tu 
uabhyavahriyante, Ã qni cependant ne sont pas avalÃ©e n. 

4. bahulyena kila 5sa nirdehh. 
5. D'aprÃ¨ la  Vygkhya, Vasubandhu expose maintenant son opinion (suabhi- 

praya). 



Hiuan-tsang, x, fol. 13 a-b. 121 

Mais pourquoi le rupayatana, le visible (couleur et figure), nqe.-it-il 
pas aliment? En effet, on l'avale en bouchÃ©es 

39 c-d. Le m@Gptana n'eht pas aliment, car il ne conforte ni 
son organe ni les dÃ©livrks ' 

Est aliment [13 b] ce q u i  conforte (awqralQ le5 organe5 et les 

grands klkments (mahcibhuta) qui sont le support des orginles. Or le 
visible, au moment oh il est avalÃ (abJwaualz(irakdl~) - loryiu' 
l'aliment, introduit dans la bouche, est mange (bliujynte) - ne con- 
forte ni  son organe, l'wil, ni les grands klkments Ã§n sont le support 
(le l'ail. Il ne conforte pas non plus les antres organes, dont il n'eht 
pas l'objet. Sans doute, aussi longtemps qu'on le voit, il cause plaisir 
et satisfaction, il conforte : mais, ce qui est confort et aliment dinih 

ce cas, ce n'est pas le visible, c'est le sparia agrkable qui a pour 
objet le visible. L'explication que nous formiilon.-i ici est coniirniL'c 
par le lait que le visible agrkable ne conforte pas les Ddivres qui le 
voient. [Si le visible faisait fonction d'alinient q n a d  on le voit, il 
conforterait les hommes ddivr&s du disir de l'aliment en bouchke,-~, 
& savoir les Anagamins et les Arhats, comme les odeurs, saveurs, 
etc. confortent ces mÃªme dklivrk quand ils les avalenth 

40 a-b. Le sparka, la saqcetana, la vijnd, dans les trois Dhal~ls, 
quand ils sont impurs, sont aliment. 

Le sparh'a, ce qui naÃ® du concours des trois (iii. p. 96) ; la 
m u n a ~ s a ~ c e t m a ,  c'est-&-dire l'acte mental ( m h a s a  karman, 
iv. 1 c) ; le vijfidna, c'est-&-dire le vij&inaskandlza. 

1. lia rupdya ta~am tena suaJr~ainuJcta'iiaiwgrukat / /  
Vihhasa, 130, 1. - Vibhanga, 13, attlzi rupay kabalinkani aharo atthi 

rupam im kabalinkaro Gharo : il s'agit du rupaskadha ,  Vu5ubandliu p a l e  
du rupayatana. 

2. sparSasa~cetanavijfia Gharah sasrauas tr+u / 
vijila, comme on dit praf ia;  le sens est viplana. 
L'aliment en bouchks,  Ã©tant de s a  nature, les Llok  ayataiias d'odeui, de 

bavetir e l  de tangible, est  bvidemment sasram, impur ; mais. le sparia, la ma- 
Â¥nahsamcetan et le v i m a  sont tantbt impurs, tantÃ´ purs. C'est 5eulement 
quand ils sont impurs qu'ils sont aliment. 

3. Le Lotsava n'explique p i s  le terme v@c%a. P a r a i n ~ r i h a  l'expli<iue par 
matwvijfiarm, Hiuan-tsang par vijtGnaskandha. 



Pourqioi ne sont-ils pas aliment quand ils sont purs ? - Les 
Vaibha$ms (lisent : Ã Aliment signifie : qui fait croÃ®tr l'existence 
(bhava); or, purs, ils ont pour effet la destruction de l'existence 
Doctrine conforme i~ celle du Sntra, que l'aliment a pour effet de 
l'aire durer (sthiti), de faire aller (ywana )  les u existants Ã (bJ~Ãœta) 
de favoriser Ã ov~~uc/raha) les Ã dÃ©siran la rkexistence Ã ( s a M a -  
vais&) Ãˆ ' - Or spcwia, samcetana et vijnarba, quand ils sont 
pur;?, ne produisent aucun de ces deux effets. 

Existants Ã s'eiitend des Ãªtre qui sont n6s ; mais quel est le sens 
(le l'expression Ã dksirant la  rÃ©existenc Ã ? 

11 s'agit de 1'antarab7za-va, Ãªtr ou existence intermkdiaire, que 
"3hagavat [14 a1 dÃ©sign en effet par cinq noms : 

40 c-41  a. M a ~ ~ o m a y a ,  sa~iblzavaisin,  Gandharva, antarubhava, 
\u,blvi]rt,i~Â¥vytti ' 

L'Ãªtr intermÃ©diair est dit manomaya,  'Â parce qu'il est produit 
par le seul manas (inanonirj@tatv@t), parce qu'il se constitue (bha- 
,vat) sans s'appuyer (anupÃ¼daya sur aucun Ã©lemen exterieur, 
semence, sang. fleur, etc. 

Il est dit s a i ~ v u i s i n , ,  parce que, de sa nature, il va au lieu de 
l'existence-iiaissance (upapattibhava). 

Il est nommÃ Gandharva, parce qu'il mange l'odeur. ,' 

caharf@ prathamah ! sparSo duitâ€¢y / manafiahsa?ncetana t-ah / vijna- 
tiam aharas caturthah. (Comp. viii. 3 c, p. 139-140). 

Fkottara, 31, 6 : bhÃ¼tana sthitaye yapanayai saybhava&~am, canugra- 
haga; Vibhasa, 130, 6 ; Saqyutta, ii. i l ,  Majjhima, 1. 261 : Cattaro 'me bhikkhave 
ahara bhutc%nc%y $hitiya say&havesâ€¢n va awggahaya ... kabaliykaro 
&haro olariko va sukhu~no va .... 

Sur l'expression kayassa fltitiya yapa-a, Visuddhiniagga, 32 et autres 
sources dans Rhys Davids-Stede (@pana). 

stkitaye = avasthapanaya, anugrahaya = punarbhavaya sa~bhavaya 
(Vyakhya). 

2. bhuta utpann6h / saybhavaip&o 'ntarabâ€¢tavikl@ - Voir 124,l. 4. 
3. manomayah [sambhava@â€ gandharvas ci%ntarab"iavah / [nirvrttih.]. 
4. manomaya, voir Kosa, ii. 44 cl, viii. 3 c, 
5. Ci-dessus p. 47. 



Hiuan- t sang ,  x, fol, 13 b-14 a. 123 

Il est nommÃ abhinirvytti, parce que s a  )zhu!*tti, c'ebt-A-dire sa 
naissance ( janman)  est en vue (abhi-mukh"} de l a  naissance propre- 
ment dite (upapatti, existence-naissance). ' Que Ã abhi t~irvyt t i  = 

6tre intermÃ©diair Ãˆ cela rksulte du SiÃ¯tr : Ã A p r b  avoir rÃ©alist 
( a b h i n i r v a r t y ~ )  un corps douloureux, il naÃ®tr dans un monde d m -  
loureux Ãˆ et encore du Sutra  qui dit : (( Telle personne a abandonnb 
les liens qui causent l'abhinirvytti, sans  avoir abandonn4 les lien^i 
qui causent upapa t t i  Ãˆ ' Il y a quatre cas : 1. L'aschte detach6 A 
l'endroit du K&madhatu et du RiÃ¯padhatu quand il est Anagamin + : 

il a abandonnÃ les liens qui causent l 'abhiniruytti ou. existence 
intermÃ©diaire puisqu'il ne  renaÃ®tr plus dans les D h a t i ~ ~  O ~ I  l'exis- 
tence proprement dite est prÃ©cÃ©d d'une existence intern~kdiaire ; 
il n 'a pas abandonnÃ les liens qui causent l 'upxpatfi, l'existence 
proprement dite, car il renaÃ®tr dans l'ArÃ¼pyadhati ; 2. 1'Anagamin 
destinÃ Ã obtenir le Nirvana dans l'existence intermkdiaire (awto~a-  
p a r i n i r v w n ,  iii. p. 39) : 1% des liens d'abhinirvytti, dÃ©livr de 

1. Hiuan-tsang : abhiniruytti (k'i, wtpdda), parce que, touril6 vers la nuissance 
future, il est produit pour peu de temps. 

2. .... un corps douloureux .... - Le Lotsava traduit lus == kÃ¼ya Ã¼tmabhac ; 
les traducteurs chinois ont suab"tdva. - La V y a k h p  donne les mots savuaba. 
d h a y  fsaduhkhatvdt) abhimrvartya. 

3. C'est un SÃ¼tr Ã quatre pointes (cÃ¼tusJco$ika : asti pudyalo yasyÃ¼bhinir 
vrttisayyojanaq prah%yam nopapattisamyojanam / asti yasyopapatti- 
prayojanaw pvak1nay ndblimii'vrttisamyoja1~a~n / asti yasyÃ¼bhimhytti 
prayojanaw prah- upapattisayyojana~y Ca / asti yasya iiabhmirvrtti- 
p r a y o j a w  prahway  ~opapattdsamyojanawt. 

La distinction de l'abhinwortti et de l'upapatti est Ã©lucidd Kosa, vi. 3, trad. 
p. 137.138. 

Rhys Davids et Stede ont groupÃ beaucoup de r6fdrences sous les mots ab/& 
uibbatta, ahhiwibbatti, abhiv~ibbatteti. Une des plus intdressanles est Siiipyutta., 
iii. 152 (qui rappelle un peu la Ã brodeuse Ã de l'Upanishad). 

Ajoutons que, dans Anguttara, ii. 134, on a [outre l'orambkÃ¼giy samyojaÃˆ 
qui fait renaÃ®tr dans le Kamadhatu] : uppattipatilÃ¼bhih sayyojana (corriger 
upapatti) et bhavapatilabhika samyojana : cette seconde catbgorie est l'ab?& 
nivvyttisayyojana de 1'Abhidharina [bhava = antarabhava : 1'Antarapariiii- 
libayi a rompu le lien qui produit l'upapatti, non pas le lien qui produit le bltwua]. 

4. Les mots Ã quand il est Anagamin >> sont nÃ©cessaires car on peut se dÃ©tache 
des deux Dhatus infÃ©rieur par un chemin mondain, donc d'une manikre qui n'est 
pas dÃ©finitive 



l ' i i p a p t l i  : 3. l 'Arhat, qui a abandonnÃ les deux sortes de liens ; 
4. toutes leb pe r so i in~s  qui ne  rentrent pas dans  les categories prÃ©cÃ 
dentes, qui n'ont abandonnÃ aucune des deux sortes de liens. 

D ' a p r k  une  autre explication, les bhdtas (p. 122 1 .  9) m n t  les 
Arlints : l'expression s a w a u a w  &signe les Ã©tre qui dÃ©siren 
(sctfy+a), et qui par  conskqiient renaÃ®tront 

Quels aont le5 aliments qui rempli-iseiit cas deux fonctions de faire 
diirer et (le Ã favoriser [la rcexi'itence] Ãˆ ' 

D'aprCs les Vaiblia~ikas,  ' les quatre aliments reinpli'isent ces deux 
fonctions [ 14 b]. ' - Car l'aliment en bonchkeh a pour rksultat la 
rt-existence (pnnarb1~avdya satpvartate) de ceux qui y sont attaches 
( i n d r a g i ~ a ~ ) .  Ceci e^it d6montrk par  le Sutra.  Bliagavat a dit : Ã Les 
quatre alimenta sont l a  racine de maladie-abcks-&pine [ E t  par  mala- 
die-abcAs-4pi11e, on entend les cinq up~dtinafskandiias d'une nouvelle 
existence] ; sont l a  condition-causante (pratyaya) de l a  vieillesse- 
niori [ El  l a  vieillesse-mort est l a  vieillesse-mort de l'existence & venir, 
ci-dessus, p. 651 Ãˆ 

1 D'autre part, il eht kvident que  l'aliment en bouchkes tait durer 
lt's d r e s  vivants]. Mai-> comment l a  m a n a & s a ~ t a n a  possthie-belle 
ce pouvoir? ' - On raconte en effet  un homme, en  temps de 

1. aiwgralin,. -- Ici, par sawiava&sit~,  il faut entendre, eonf'orm6meiit A la 
(leiixicme expl i~~i l io i i  (ci-desaus 1. 5 ) ,  non lias les Ãªtre interinÃ©diaires mais tous 
les Ã¨tre non lib6rCs de la soif ( s a t w a ) .  

2. Quatre opinions dans Vibhs?a, 130, 1 ; Vasuband1111 suit l'opiiiiou orthodoxe 
(p'iftq ki6 dit : ..,). 

3. On voit bien que trois des quatre aliments - la maiia}isaiycetai~a, qui est  
acte ; le uij"i&na consid6rÃ comme vij116ttabz]a, Ã la semence qu'est le v i j n a ~ a  >, 

que l'acte dheloppe ou parfume (karmapariblidvita) ; le sparia, qui est associc! 
i+ l'acte - ont pour r6sultat l 'a~~ugralta. la rkexistence (anugrah@ya bhavati). 
Mais comment l'aliment eu bouchÃ©e a-t-il ce rÃ©sulta '? 

4. Sayyuk ta ,  15, 7 : rogasya gat~dasya Salyasya catuara ahara i n i â € ¢ l  
jaramara?mprafyayalt (?) - D'aprÃ¨ la Vyakhya, les mots jaramam?~apra- 
tyayah appartiennent une autre rdac t ion  du m h e  SÃ¼tr (Ekottara, 21, 7). - 
Vibhap,  130, 8. - Satpyutta, iii. 189 : vÃ¼pa rogo fi ga& ti sallam ti .... 

5. La question concerne aussi le sparia et le uijfima, lesquels sont associes 
i~ la manahsa~cetan& 



Hium-!sang, x, fol. 14 a-15 a. 125 

disette, dÃ©sirai aller dans un antre pays. Mais il &tait &puis@ par  la 
faim et ses deux fils etaient jeunes. Sentant qu'il allait moiiris'. il 
remplit un  sac de cendres, p l q a  ce sac sur u n  mur, et encouragea 
ses fils en leur disant q u e  ce sac  contenait des grains. Les deux 
enfants, par  l'esphrance, v k u r e n t  longtemps. Mais u n  honune \ i n t  
qui prit le  sac  et l'ouvrit. LW enfants virent que c'ctait des cendres, 
et, lein- espÃ©ranc &tant rompue, ils n~oumreist. - De m6me on 
raconte qiie des marchands firent naufrage an large ; tonrmenttS par 
la faim et la soif, ils virent a u  loin une masse d'tkume et crurent q u e  
c'&tait l a  rive ; 19esp6rance leur donna l a  force de s e  rendre en cet 
endroit et prolo-iigea leur vie ; mais, arrivke, ils surent ce que c'clait, 
et, leur esp6rance Ctant rompue, ils inounirent. ' - On lit clans le 
Saqyg l ipa ryaya2 :  Ã Les grands animaux mar ini  gagnent l a  terre 
ferme, pondent leurs mufs s u r  l a  grhve, les eiiterrent dans le sable, et 
regagnent i'oc6an. Si la mkre garde le souvenir (les ~ u f s ,  leh anfs 

ne pourrissent pas ; si  l a  mÃ¨r oublie les w u f ~ ,  ils poii~-risseiil >>. -- 

Cette rkdaction ne  peni gtre correcte, ' car il est irnpos'iible que Sa 
pensee d'aiilrni [15 a] soit un aliment. Donc nous devoila lire : a Si 
les Å“uf pensen!; 5 l a  mhre, ils ne ponrris-eni pa-i ; s'ils oublient la 
mGre, ils pourrissent )>. 

Cependant on ne peut douter que ton'-, les (Zharmaff impurs (scisra- 
va) n'accroissent le iJt,ava on existence. Pourquoi Bl iaga~ a t  (~ii-it~ignfc- 
t-il que le< aliment1-~ Â§on a u  iionihro de quatre ? - Parce qu ' i l  ise 
l'eisentiel : 

41. Parmi  les aliments, deux ont  pour effet la croissance de 

1. Ceci rappelle la Ã popular maxim Ã (Jacob, ii. 11, des &4amodakas, Ã gsteaux 
d'esp6rance Ãˆ ou manornodakas, Ã $teaux faits de manas Ã de Ny~yakaiidalÃ¯ 
130 et N y a y a ~ ~ r t t i k a ,  43 ( c i t h  trad. de Sanada r i ana ,  M U S ~ O I ~ ,  1902, ad 16, 22). 

Dans Si-do-in-dzou ( M u d e  Guimet, Bibl. EtudeÃ§ viii. 1899j, 126, la mwtira d u  
boire et  du manger, les quatre aliments, la sensation d'aciditk que produit la 
pensbe d'un fruit. 

2. Le trait6 d'Abhidharma de ce nom, Nanjio, 1276, cllap. 8, fol. 8 (Saekij ; 
Vibl ia~a ,  130, 6. 

3. Remarque du Sautrsntika d'aprÃ¨ certains con~mentateurs. 



126 CHAPITRE III, 41. 

Vdsraya et de l7Ãœ6rita deux pour effet la projection et la production 
d'une nouvelle existence. ' 

L'ttisrayrt, c'est le corps muni (l'o:ganes, qui est le point d'appui 
(Grctya) de ce qui est appuy6 (&rita) sur lui : ii savoir de la penske 
e t  de5 mentaux (cittacaitta). L'aliment en bouchkes fait croÃ®tr le 
corps, le sprSa fait croÃ®tr la  penske. Ces deux aliments qui font 
vivre ce qui  est 116, qui sont semblables ii la nourrice, sont la chose 
capitale pour la dur& de l'etrc qui est 116. 

La man@sa~cetanÃ¼ qui est ack ,  projette (w ipa t i )  une nouvelle 
existence ( p u n d a v a )  ; cette nouvelle existence, ainsi projet& est 
produite (mrvfla) du germe qu'est le vijndna (vijfianab1jat) Ã in- 
Ionni! Ã (paribluivita) par l'acle. ' La manahsa~wetana et le vijfiiina 
sont donc les deux aliments qui font naÃ®tre qui sont semblables Ã la 
inCrc, ilni sont la chose capitale pour la production (le l'existence de 
l'etrc ([ni ii'est pas 116. [15 b] 

1 .  [atra ~~rddhyarfham &&wywritayor dvayum / 
d u q a m  (tnyabhav&ksepanirv~ttyarthum yat7z6kramutn / /  

La Vililt%+J. explique quatre opinions : 
1 rij&Zna, spatyh, Teava@k%Era : nourrisseni l'existence prcsente. 

cetana : nourri1 l'existence i venir. 
2. sparia, kavc@k6ra : nonwissenl l'existence presente. 

vijGZnii, cetaniâ : nourrissent l'existence venir. 
3. kavct&iÃ»Ãœ : nourrit l'existeuce prcisente. 

spada, vijGZna, cetan6 : nourrissent l'existence venir. 
4. Ping-kia : les quatre aliments ont les deux fonctions. 

2. tesam (cittacaittanÃ¼m pustaye spadalz. - Vyakhya : sukhaveda~yenÃ¼ 
nupch7ziâ€ 1 ga7z kaScld vedwndskandh@ samjEaskandhah sarvulz sa spw-  
Sam pratZtyetivacanat. 

3. muim~zsamcetanay6 p w n u r b h c ~ ~ ~ ~ c s y ~ e p a h l  karmapc~ribâ€¢l6vit vijiiÃ¼ 
nubzjad ab1~ininyttQi. 

Param~rlha : Le blzmva ainsi projet6 naÃ® du vijilf%tza-germe informÃ©-parfnmt 
par l'acte. 

Iliuan-tsaug : Par punarbhava, nouvelle existence, il faut entendre la 7 nais- 
sauce Ã (chÃ«ng future. Cette future naissance, la manaksawetana la projette. 
Etant projetÃ par l'aliment qn'est la mamQzsa~cetana, 1epunarb"iava est pro- 
lui t  par la force du vijiâ€¢anc~-ger parfumÃ par l'acte. 

U'aprcs P'oti-kouang, cette explication est de l'Ã©col Sautr~nl ika ; les Sana5ti- 
s aJinsÃ ne se s e n  eut pasÃ de l'expression Ã vij%inub"ju Ã̂  



Hiuan- tsmg,  x, fol. 15 a-b. 127 

Tout ce qui est Ã en bouchÃ©e Ã (kavadikhm) est-il aliment ? ' Il 
y a Ã bouchÃ© Ã qui n'est pas aliment. Quatre cas : 1. kava@kdra 
qui n'est pas aliment : ce qui, &tant pris en bouchkes, a pour effet la 
diminution des organes et la destruction des grands &16ments qui les 
supportent ; 2. aliment sans 6tre kava@dra : les sparda, iiianab- 
samcetaizd et v i jndna;  3. kava@kara qui est aliment : ce qui, &lant 
pris en bouchkes, a pour effet 1'ana;inentation dus organes el l'accrois- 
sement des grands klkmcnts ' ; 4. ni kava&kdra ni aliment : le son, 
etc. 

De rn6me, en changeant les termes, pour les autres aliiiients. 

Y a-1-il des sparda, m a n a h s a ~ e t a n 6 ,  vijfiiina, uni on1 pour 
effet l'aiiginentation des organes et l'accroissement des 61i~tncnls, 
sans que toutefois ces s p d a ,  etc., soient des aliments '? - Oui : 
ceux qui appartiennent h une terre (bhumi) diffGrente Je la terre 
dans laquelle est nk l'6trc envisag6, et, dans tontes les terrefi, ctwx 

q u i  sont purs (andsrava). ' 
Ce qui, consornm6 (paribhukta), es1 nuisible A celui (pi l'a con- 

sommk (pariblzoktar), reÃ§oi cependant le nom d'aliment. D'aprk les 
V a i b h ~ i k a s ,  en effet, c'est A deux moments que la chose consornmke 
fait fonction d'aliment : 1. aussit6t consomm6e, elle &carte la faim el 
la soif; 2. dig&r$e, elle augmente les organes et les gran& &lkments 
(Vibha$i, 130, 7). 

1. SaqgÃ¯tiparyaya 1 ,  7. - yu& kas cit kav@kura~ sarva@ sn  alzÃ¼va / 
syat kava@karo nÃ¼hÃ¼r / syÃ¼ ~~~~~~o na kc~vu&kÃœra / s y d  ithhayawt / 
syan nob7tayam iti c&tqko#am. 

2. yapt kava@karam prati.tgendriyÃ¼@ apacayo bhavuti rnu7~Ã¼b71ttta 
wÃ¼? ca paribhedah. 

3. yam kavadikamm pratZtyendriyÃ¼nÃ upacago b"iauati ma7za6huta- 
nam Ca q-ddh@t. 

4. syat spurSÃ¼dt prutttyendriyU?w%m upacuyo bhnvafi rna7~ub7zÃ¼tÃ¼n 
; a  urddhih / na Ca te ahÃ¼~a7 / /  syat / anyub7z'urnikan anasruvGms Ca. 
( V i h h ~ ~ i ~ ,  129, 14) 

Sur la Ã matikre Ã aupacayika provenant de srnadhi, i. trad. p. 69. 
5. D'aprh Hiuan-tsang. - Vyakhya : yaS ceha parib7tuktah kava$tkÃ¼r 

bkoktw bacl7iam adadhÃ¼t sa kim a7~araJt / so 'py ahara7t, G p u t e  blzojanu- 
vel6yÃ¼ anugrahat. 



Ceci amÃ¨n d poser une autre question. 
Combien d'aliments dans les diverses destinÃ©e (gai%), dans les 

diverses matrices (yoni) ? - Tous dans toutes. - Comment peut-on 
dire qu'i l  y ait, clans les enfers, aliment en bouchÃ©e ? - Les pilules 
de fer ronge et le cuivre fondu ne sont-ils pas aliment '? ' - S'il en 
va ainsi, si ce qui est nuisible (vyabad1~3ya) est aliment, [16 a] 
l a  thkorie des quatre cas (cdfusko&x,) [du Samgitiparyaya, p. 127 
n. 11 est A rejeter, comme aussi les tlkfinitions du Prakaranagrantha 
(7, s) qui dit : u Qu'est-ce qui est aliment en bouchkes? -Les bouchdes 
en raison (.le quoi il y a augmentation (upacaya) des organes, accrois- 
sement, et maintien (ydpan?) des grands klements Ã et le reste. - 
La doctrine de l'existence de l7aliinent en bouchÃ©e i lms les enfers 
n'e'it pa'i en contradiction avec les dtifinitions que vous rappelez. 
Cas (lCfinilions, on effet, s'appliqnent A l'aliment en tant qu'il aug- 
meute (upacaya).' Mais les objets "le consommation qui  ont pour 
effet de tliminiwr (apacaya), possÃ¨den cependant, dans les enfers, 
le caractcre d'aliment, ^ : ils hmfen t ,  an moins pour un temps, l a  
faim et la soif. D'ailleurs dans les enfers dits prCideSika (iii. 59 c), 
l'aliment en bouchkes existe comme chez les hommes. Donc l'aliment 
en bo~irhdes existe dans les cinq destindes. 

A propos de l'aliment en bouchÃ©es nous examinerons le Stitra : 
Celui qui nourrit cent Rishis hÃ©t6rodoxe dÃ©tachÃ du Kama, celui 

q u i  iiourril un seul Pythagjana ju-adagata ,  ce dernier don est 
beaucoup plus fkcond que le premier Ãˆ Que faut-il entendre par 
l'expression Ã Pythagjana jambu$cq@agata Ã ? 

1. prad"ptaya?~pi&a, kvat7aiiatdmra. - Voir par exemple le PaficaGksa- 
sutra, Feer, Fragments du Kandjonr, 241. 

2. u p a c u y a b 7 1 i s a ~ i v a c a ~ ~ 6 ~ 1  a~jirodlt@. VyBkhyS : Ce qui a pour effet 
l'ane;nientation est l'aliment par excellence (mukiiya). 

3. ~ h d r a l a ~ a ~ t a p r Ã ¼ p t a t v d t  
4. O n  peut reconstituer le SÃ¼tr  [voir iv. 1171 : 
yas ca tirycqyonigatanae i a t w a  danam dadydt / ya.6 caikasmai 

.GlCya rnantqab"mt6ya danam dadydt / ato ddn6d {dam danam muha- 
pJiulataraw / /  [vd CU du&~Ã¯lÃ¼nÃ mami.syabJltÃ¯tdn datÃ¼y dÃ¼na 
dailyat / gai caikasmai filavate manqtsyabhÃ¼tQ ...,] // y& Ca bahyakandm 



Hiuan-tsang, x, fol. 15 b-16 b. 129 

[Trois opinions dans Vibhasa, 130, ia] 1. D'aprks la  premikre opi- 
nion, jamhqa@a signifiant Jambudvipa, * il faut comprendre : 

Tous les Ãªtre habitant le Jambudvipa qui ont un ventre )>.' -- 
Cette explication est inadmissible; car l'expression Ã un Prthagj'ana ... >> 
ne peut dÃ©signe Ã tous les Ãªtre ... Ãˆ EÃ»t-ell semblable valeur, on 
ne voit pas pourquoi le Sutra enseignerait que le don fait Ã un nombre 
infini de Prthagjanas est plus mkritoire que celui fait & un petit 
nombre, & une centaine de Rishis : la chose va de soi, la chose n'a 
rien de surprenant. " - 2. D'aprks la deuxihme opinion, le Prtliagjana 
en question, c'est le Bodhisattva proche de la  Bodhi. [16 b] - 
3. D'aprÃ¨ les partisans de la troisihme opinion, la deuxi6rne opinion 
est insoutenable : en effet le don fait Ã semblable Bodhisattva est 
d'un mÃ©rit incalculable, est d'un n16rite supbrieur au don fait & cent 
kotis d'Arhats. Le terme de la comparaison serait beaucoup trop bas. 
- Donc, disent les Vaibha&as, ce Prtliagjana est l'homme qui a 
obtenu les racines de bien nommkes nirvedhabhdg8yas. ' 

kÃ mavztaraganÃ fitnam 6atÃ¼y dÃ¼na dadyÃ¼ 1 y d  caileasmai prthag- 
janÃ y jambusan@agatÃ¼y dÃ na dadyat / ato dunad idam danam mahu- 
phalataram // bÃ hyakebhy vttar6gebhyajz srotaapattiphalapratipanna- 
kaya danam aprameyataram ... 

Dans le Dakkhiigivibhailgasutta (Majjhima, iii. 255) : tiracclzÃ nagat danam 
datva sataguw dakkhin6 pa&kankMtabba f puthujjane dussgle ... sahassa- 
guna ... / patthu3jan.e s$lavante ... satasahassagupÃ ... / bahirake kÃ¼mes 
vitarage ... kofisahassagupa ... / sot&pattiphalasacchikiriyÃ¼y patipanne 
dÃ na datua a s a m e y y a  appameyya dakkhipa patikaHkhitabba, 

Sur la valeur du do11 d'aprks le champ, K d a ,  iv. 117. 
1. Bhagavat a dit: yÃ  kas cijjambusan.@Ã¼ sravantyah sarvÃ¼ t6h samu- 

dvan'imn@ samudvaprauay@a samudraprÃ¼gb1~Ã¼rÃ 
( A  comparer Afiguttara, v. 22, Samyutta, v. 39). 
2. ja-a&agata = jambudvtpaniviÃ¯sin 
On peut rappeler que JambudvÃ¯papuru~ = Bouddha (Koh,  vii. 30 a-c). 
k~ksimantah, Ã qui ont un ventre Ã = qui possbdent la capacitt! de manger ; 

depuis le dÃ©bu de la vie embryonnaire. 
3. kitp catra vi&a&. - Vyakhya : kim atrascaryam ... 
4. s a ~ ~ t a b o d h i s a t t v a  = asannabJtisaybodhi. 
5. Etats spirituels qui prÃ©c6den immÃ©diatemen l'abandon de la qualitÃ de 

Prthagjana = l'entrÃ© dans le Chemin == l'acquisition de la qualitt! de candidat au 
premier fruit, vi. 17. 

9 



A notre avis, l'expression ja&a&agata ne signifie pas ktymo- 
logiquement Ã possesseur des nirvedhabhclgtyas Ãˆ ; l'usage n'accorde 
pas ce sens ti cette expression ; ni le Stitra ni le ~ u s t r a  ne l'emploient 
dans ce sens : l'explication proposke est donc fantaisiste. - A l a  
v6ritk, le nom de jambusap$agata, Ã assis sous l'arbre Jambu Ã  ̂ ne 
convient qu'au seul Bodhisattva, [comme il est dit : Ã Le Bodhisattva 
Sarvarthasiddha, sorti pour aller voir le Kr$grtirnaka, assis au  pied 
d'un arbre juwh,  entra dans le premier dhydna Ã 2]. Ce Bodhisattva 
est un Prthagjana, il est ddtachk du Kama : on peut donc le comparer 
avec les Rishis hktkrodoxes dktachks du Karna, et dire que le do11 
qn'on lui fait est plus mdritoire que le don fait aux Rishis. Sans doute, 
le don fait ii ce Bodhisattva est plus mdritoire que le don fait A un 
nombre infini de Rishis : si le SÃ¼tr  dit qu'il est plus mkritoire que 
le don fait 5 cent Rishis, c'est parce que le SÃ¼tr explique la gradation 
du  mkrite par le multiple cent '! : Ã nourrir cent animaux, nourrir un 
homme immoral, nourrir cent hommes imnioraux .... Ãˆ Observons 
une, poursuivant ces comparaisons, le Sutra ne parle plus (111 jambu- 
fsuy&zgata. Il ne dit pas : Ã Le don fait au  candidat au  fruit de 
Srotaapanna est incomparablement plus grand que le don fait A des 
j a m ~ u n $ a g a t u s  Ã - ce qu'il dirait si jambusundagata signifiait 

possesseur des nirvedhabliÃ¼glya Ã - mais bien, reprenant les 
Rishis comme terme de comparaison : Ã Le don fait A un candidat au  
fruit de Srotaapanna est incon~parablement plus grand que le don 
fait ii cent Rishis hktkrodoxes .... Ãˆ 

Nous avons vu  quel est le Prat~tyasamutpaila des, etres et comment 

1. na tu iyam anvarth& samjfia ~ i p a r i b h a + i t a .  
2. k ~ i g r a m a k a m  vyavalokandya n iqa tah  sarv&rthasi~1dito bodhisattva 

jambuvrksamÃ¼l n i s a W h  prafl'iamam dliy&nam utpdclltavan. - On a viii. 
27 c, Vy&khy&, une autre r4daction : hoÃ¹hisattv hi karmfintapratyaveksapaya 
[karmanta = terrain labour61 niskranto jambumÃ¼l prathamam ( I h y ~ n a m  
aitpuditavan - Divya, 391 : asmin pradeie j a m b Ã ¼ c c l t ~ y ~ y  nisadya ..,, - 
Majjliiina, i. 246 : ... pitu sakkassa kammante s5twa jambucckdyaya nisinno 
vivicc eva kdmehi ... patkamam jlianam vpasampajja ... ; Lalita, Lefman, 128 
(chapitre xi) : avalokya Ca kfiikarmantam .... ; Mahfivastu, ii. 45, 26. 

3. Satagrahanam tu pÃ¼rvÃ¼diiikdrd 



Hiuan-tsang, x, fol. 16 b-17 a. 131 

les Ãªtre durent. Nous avons vu aussi comment la mort rÃ©sult de 
l'Ã©puisemen de la vie (Ã¼yus) etc. (ii. 45 a, trad. 217). Il nous reste 
ii dire quel vijfiÃ¼n est prÃ©sen an moment de la mort et de la nais- 
sance. [17 a] 

42 a-c. Rupture, reprise, dÃ©tachement perte du &tachement, mort 
et naissance sont regardÃ© comme propres au manovijndna.  ' 

C'est par la seule connaissance mentale qu'ont lien la  rupture et 
la reprise des racines de bien ; le dÃ©tachemen soit d'un Dhatu, soit 
d'une blzfi~ni (premier dh'ydnu, etc.), et la perte de ce dÃ©tachemen ; 
la mort et la naissance. - Ce qui est vrai de la naissance est 6videm- 
ment vrai du commencement de l'existence intermbdiaire : il est 
inutile d'en parler. ' 

42 d. La mort et la naissance, avec la sensaltion d'indiffbrence. 

Le ternie cyuta est l'kquivalent de cyuti, mort ; le terme udbizava, 
l'&quivalent d'upapatti, naissance. 

Le manovifidna, d la mort et ?I l a  naissance, est associe A l a  
sensation (nedan@ d'indiffkrence, u p e m ,  c'est-&-dire ii la sensation 

La rupture des racines de bien rÃ©sult de la Ã vue fausse w ( m i t k y Ã ¼ d ~ t i )  
laquelle, Ã©tan de rÃ©flexio (samtZrikd), est mentale (manas") ; la reprise de ces 
racines rÃ©sult de la a vue correcte w et du doute (samyagdwi,  vicikitsa), qui 
sont mentaux (iv. 79-80). 

C'est dans le seul manovijG6na qu'a lieu le dÃ©tachemen : car le dÃ©tachemen 
ne peut Ãªtr obtenu que par une pensÃ© recueillie (samalzita); la perte du deta- 
chement est causÃ© par le jugement incorrect (ayonisomanasikCra), lequel est 
vikalpa, donc purement mental. 

La mort se produit dans un vijiÃ¯6n propice & la coupure de la sÃ©ri : donc cllez 
une personne oÃ i'activitk des cinq organes de connaissance sensible est a rentrhe w 

(cyut* sa~iptapaGcendriyapracCrasya pravahacched~n~kule vijiÃ¯an 
bhavati) [Sur sav&sipta, vii. trad. p. 201. La naissance (upapatti) ne convient 
qu'au manoviji"(%na puisqu'elle a lieu avec a un esprit troublÃ Ã (viparyasta- 
mati, iii. 15). 

2. antarÃ¼bhavaprat isam apy ztktarÃ¼pah - C'est-&-dire pratisamdhi- 
samCnyad anukto 'py uktakalpa i t i  nocyate. 

3. u p e h a y m  cyutodbhavau / /  



ni-agrÃ©able-ni-dÃ©sagrÃ©ab Cette sensation n'est pas vive (patu) ; les 
autres sensations sont vives et, par consÃ©quent le v i jnÃ¼n naissant 
et mourant ne peut leur Ãªtr associÃ© car, dans cette hypothÃ¨se il 
serait lui-mÃªm vif. 

43 a. Ni l'une ni l'autre pour le Ã recueilli Ãˆ pour le Ã sans- 
pensÃ© )). ' 

La mort et la naissance ont lieu dans le manovijfiÃ¼n [, pour et 
par le m a n o v ~ & n a ] *  Mais la mort ne peut avoir lieu chez un homme 
dont la pensÃ© (citta = inanouijnana) est recueillie. La pensÃ© 
recueillie se trouve dans une terre (Vhumi) - premier dhyÃ¼ma etc. 
- dissemblable (visabliÃ¼ga du Katnadhatu o i ~  nous supposons que 
se trouve le mourant et le naissant. D'autre part, si nous considÃ©ron 
l'gtre qui  meurt ou qui naÃ® dans une terre de recueillement, sa  pensÃ© 
n'est certainement pas recueillie, car la  pensÃ© recueillie n'est recueil- 
lie que par effort ; elle est Ã¼bhisawskdrik : elle est donc toujours 
vive Cpatu). Enfin, la pende  recueillie est anwgrÃ¼1zak : c'est-A-dire 
que, de sa  nature, elle tend A durer, A faire durer ; donc elle n'est pas 
idoine a la coupure de la sÃ©rie 

Il n'y a pas non plus mort ou naissance pour le Ã sans-pensÃ© Ãˆ 

[l'homme entrt! dans la niro&asamÃ¼patt ou Yasaqzj$%isamÃ¼patti 
le dieu qui goÃ»t la rktribution de Vasamjnisamlipatti, ii. 41 dl. Le 
sans-penske ne peut Ãªtr tu6 [17 b] : lorsque son corps (airaya, == 

'appareil sensoriel, iii. 41) commence Ã dÃ©pÃ©r (viparinantum) - 
soit par l'action du glaive ou du feu, soit par Ã©puisemen de la rÃ©tri 
bution des recueillements - alors, de toute nkcessitÃ© la pensÃ© liÃ© 
au corps [et existant i l'Ã©ta de germe dans le corps] devient prÃ©sent 
et meurt. 

1.  naik&gracittayor etau. - Kathavatthu,  xv. 9 ; K o h ,  viii. 16. 
2. Le B h m y a  dit simplement: [na samahitacittasya cyutir upapattir va] 

visabh6gabhumikatvad fibhisamskarikatvad an'ugr&hakatvfic Ca. 
B h w v a t  sort d u  quatriÃ¨m dltyana pour mourir, DÃ¯gha ii. 156 ; voir ci-des- 

sous p. 134 11. 2. 
3. napy acittakasya / so 'cittaka upakrantuw (= mÃ¢rayitutp na Sakgate 

(~ustrUclibhih) / yada casya4rayo viparinantum Grabhate (Sastrepfignina 



&an-tsang, x, fol. 17 a-b. 133 

L'Ã©ta de non-pens6e est incompatible aussi avec la  naissance, car 
toute cause de coupure de la pensÃ© y manque, car il ne peut y avoir 
naissance sans kleia. ' 

L'existence-mort (mara~abha-va)  peut Ãªtr bonne, mauvaise, non- 
dÃ©fini (auyakyta). En ce qui concerne la mort de l'Arhat, 

43 b. On obtient le Nirvana dans deux pensÃ©e non-dÃ©finies ' 
A savoir dans une pensÃ© airyapathika ou dans une pensÃ© vipd- 

kaja. Du nloins d 'aprh les docteurs qui croient que, dans le Kama- 
dhatu, une pensÃ© vipakaja peut etre d'indiffÃ©renc (upeksd) (iv. 48) ; 

mais, pour les docteurs d'un avis oppos6 (iv. 473, on n'obtient le 
Nirvana dans une pensÃ© airyapathika. 

asamjfiisamapatter vipake 'vasihitasya vipakavedhaparisaMpteh) aua- 
+am asya tada* taddsrayupratibadrihaw (= dsraye b~jabJtavenavasthi- 
tam) cittam. sammukh%bhÃ¼y pracyavate. 

On peut comprendre : Ã la pensÃ©e Ã©tan devenue prÃ©sente tombe (= meurt) Ã ; 
ou bien Ã la pensÃ© de ce [Pudgala] Ã©tan devenue prÃ©sent [=L btant entree en 
activitb = samudacaryal, ce Pudgala tombe Ã ; ou bien encore s a M h 8 b h Ã ¼ y  
= .sa&hzb"iiiuya [avec chute du ni, comme on dit : Ã II y a un vent qui fait 
pousser les feuilles, il y a un vent q u i  dessÃ¨ch les feuilles Ã = asti parnaruho 
vat0 'sti parnaGqo 'parafe; variante du commentaire d'U&i, 2, 221, avec le 
sens : u .... ayant rendu prÃ©sent la pensbe, le Pudgala meurt >. 

Comment la pensÃ©e interrompue par le recueillement, renaÃ®t ii. trad. p. 212. 
1. upapattau tu ayuktam acittakatvam / cittacchedahetvabhauad vina Ca 

kleienanupapattefe. - Texte fourni par la Vyakhya, confirmÃ par le Lotsava el 
par Paramartha. - Hiuan-tsang lit hetvabhavat = Ã parce que la cause de la 
naissance manque Ã  ̂ et non pas cittacchedahetvab'hduat (qui fait difficultk). 

On a vu, iii. 38, que la naissance a lieu par tous les kleias, passions, propres 
Ã la terre oh elle a lieu (sarvakleiair hi tadbhÃ¼~nikai upapattift pratisam- 
dhibandho bhavati). 

2. nirvaty auyaJertadvaye / 
La pensÃ© i la mort peut Ãªtr bonne, mauvaise, non dÃ©finie Il y a quatre sortes 

de pensÃ© non d6finie : vipakaja, airyapathika, saiipasthanika, nairma+a 
(ii. 71 b, trad. p. 320). - Il y a lieu de prbciser Ã quelle catÃ©gori appartient 
la pensbe de l'Arhat mourant, [la pensÃ© par laquelle il entre dans le Nirvana, 
nirvati], 

Dans Visuddhi, 292, des Arhats meurent assis, couchÃ©s marchant. [Donc avec 
des penst5es airydpathika ?] 



Pourquoi la derniÃ¨r pensÃ© de l'Arhat est-elle nÃ©cessairemen 
non-dÃ©fini ? - Parce que cette sorte de penske, Ã©tan trÃ¨ faible, ' 
est idoine Ã la coupure de la penske, c'est-&-dire Ã la coupure dÃ©fini 
tive de la pensÃ©e 

Dans quelle partie du corps le vijndna pkrit-il Ã la mort? - 
Quand la mort ou Ã chute Ã (cyuti) a lieu eu une fois (salyccyuli), 
le "cdyendriya (organe du corps ou du tact) p b i t  en un instant avec 
le manas. 

43 c-44  a. Quand la mort est graduelle, le manas meurt dans 
les pieds, au nombril, dans le cÅ“ur suivant que l'Ãªtr va en bas, 
chez les hommes, chez les Suras, ou ne renaÃ® pas. 

adhoga, qui va en bas, qui doit renaÃ®tr dans les mauvaises des- 
tinÃ©e ; nrga, qui va chez les hommes, qui doit renaÃ®tr dans la 
destinÃ© humaine ; suraga, qui va chez les dieux, qui doit renaÃ®tr 
dans une destinke divine. De ces 6tres le vijnana meurt respective- 
nient dans les pieds, dans le nombril, dans le cÅ“ur 

1. durbalatuat = paramÃ¼patutvÃ¼ 
2. B h ~ s y a  : tad hi cittacchedÃ¼nukÃ¼la - II y a deux a coupures de pensbe ;) 

(cittaccheda) : la  coupure apratisaqdhikw, coupure dkfinitive, telle que la pensce 
& la  mort n'est pas suivie de la penske de l'exihtenue intermÃ©diair ; la coupure 
sapratlsa~.ndhika, telle que la  pensbe Ã la mort se  continue dans la pensÃ© de 
' Ã © t r  intermÃ©diair [Coupure de la sÃ©ri de pensbes qui dure une vie, coupure du 
bhava@a dans  les sources pslies]. Dans ce dernier cas, la pensÃ© peut etre 
aussi bonne on mauvaise. 

Sur  la  nature de la pensÃ© de l'Arhat mourant et, en gknÃ©ral du mourant, 
Kathavatthu, xxii. 3 (La mort a lieu dans le pakaticitta, une pensÃ© de Kama- 
dhatu pour un Ãªtr du Kamadhatii). - Sur  la mort des deux esphces d'Arhat, 
Compendiunl, Introduction, p. 75. 

3. kramacyutaupadanabhih~ye~u  manaicyutih / 
adhon~suragÃ¼jÃ¼~t 

Sur  les deux genres de mort, mort en une fois, mort graduelle, il. 15, trad. p. 133, 
Vibhasa, 190, 3. 

Quand la mort est graduelle, les organes de la vue, de l'ouÃ¯e de l'odorat et  du 
goÃ®it l'organe sexuel, les Ã organes Ã de la  sensation agrÃ©abl e t  dÃ©sagrÃ©ab 
disparaissent d'abord ; restent l'organe du tact  (kayendviya), l'organe vital (jgui- 
tendriyu), le manas et la sensation d'indiffÃ©renc (upe@endriya) : ces quatre 
indriyas pÃ©rissien ensemble, 



Hiuan-tsang, x, fol. 17 b-18 b. 135 

aja, qui ne renaÃ® pas, 1'Arhat : son uijhanu meurt aussi  dans le 
c e u r  ; d'aprÃ¨ une autre opinion, dans l a  tÃªte 

Comment le vijnana meurt-il dans telle ou telle partie du corps? 
- Parce que c'est dans telle ou telle partie qu'a lieu la destruction 
de l'organe du tact. ' [A cet organe - qui seul lui reste comme sup- 
port, agraya, iii. 41 - est like l'activitÃ du vijilar~a, lequel ebt 
immatÃ©rie et hors l'espace]. Le vijfwna meurt par l a  destruction de 
l'organe du tact, laquelle a lieu dans une certaine place. Vers l a  fin 
de l a  vie, l'organe du tact pÃ©ri peu Ã peu ; l a  fin il ne reste plus 
que dans telle ou telle partie oc1 il finit par disparaÃ®tr ; de mÃªm que 
de l'eau placÃ© sur  une pierre chaude diminue graduellement et que 
c'est Ã une certaine place qu'elle finit par disparaÃ®tre 

C'est ainsi qu'a lieu la mort graduelle ; en genÃ©ral le mourant est 
affligÃ par des sensations qui brisent les parties vitales (mavmaii). 

44 b. Les parties vitales sont fendues par l'eau, etc. ' 

On nomme m a r m a ~ i ,  '* parties vitales, les parties quelconques du 
corps qui ne peuvent Ãªtr endommagkes sans que la mort s'ensuive. 

1. Beal, Calena, 41, d'aprhs une Gatha qui doit 6tre de Grand V6hicul~, donne 
de5 indications diffkrentes. 

Pour le saint, la tete; pour le futur dieu, les yeux; pour le futur homme, le 
cÅ“ur pour le futur preta, l'aine ..... On peut deviner la future destin& du mort 
en examinant quelle partie reste le plus longtemps chaude. 

VangÃ¯ia avant sa conversion, auscultait le criine avec succks, et savait si le 
mort renaissait homme, dieu ou dainn6. Mais, auscultant le crine d'un Arhat, il 
reste a quia (Therag~tha, Commentaire, Brethren, 395). 

On voit, Avad~inaiataka, i. 5 ,  que les rayons rentrent dans une certaine partie 
du corps du Bouddha d'api'& la destinbe qu'il a prÃ©dite [Dans les pieds, quand il 
s'agit d'un damni5 ...]. 

2. k6yendriyasya tesu nirodhat. - Le uijfiana, btant iminatÃ©rie (arupituat), 
ne rÃ©sid pas dans un lieu (adesastha); niais il a pour support le corps muni 
d'organes. 

3. marmacchedas t u  abadibh* 1 
Sur les parties vitales, les 404 maladies, Vibha?~, 190, 13 e l  suiv., Saddharnia- 

sinrtyupasth8na, 8, 1. - Bodhicaryavatara, ii. 41 fmarmacchedadivedana). 
4. Glose pÃ¢li citÃ© dans Ã Expositor Ã (P.T.S.), 132 : maranti anenati yasmin 

tiÃ¯lit na $vat# ta? thanam m a m m  "i61na. 



136 CHAPITRE III, 44 b-d. 

Lorsqu'un des Ã©lÃ©ment eau, feu ou vent, est extrÃªmemen troublÃ© 
les parties vitales sont fendues pour ainsi dire (clzidyanta iva) par 
de terribles sensations qui sont pour ainsi dire des couteaux aigus. 
En disant que les parties vitales sont fendues (marmaccheda), on 
ne veut pas dire qu'elles sont fendues comme du bois. Ou bien il faut 
entendre que, tout comme si elles Ã©taien fendues, elles sont dÃ©sormai 
incapables d'activitÃ (na p u n u i  ce&de), 

Pourquoi les parties vitales ne sont-elles pas fendues par le trouble 
de l'Ã©lkment-terr 7' - Parce qu'il n'y a que trois dosas, Ã savoir la 
bile, le phlegme et le vent, qui sont en ordre principal eau, feu et 
vent. D'aprks une autre opinion, parce que, le monde pÃ©rissan par 
ces trois Ã©lÃ©men (iii. 100 a), la mort aussi a lieu par ces trois el& 
nients. ' 

Quant aux dieux (devaputru), leurs parties vitales ne sont pas 
fendues. Mais, chez le dieu dont la mort approche (= cyauanad7zar- 
min), apparaissent cinq signes avant-coureurs (fie ba&i Itas) : 1. de 
ses vÃªtement et de ses ornements sortent des sons dÃ©plaisant ; 
2. l'eclat de soi1 corps diminue ; 3. des gouttes d'eau restent attachÃ©e 
& son corps aprks le bain ; 4. malgrÃ s a  mobilitÃ naturelle, son esprit 
se fixe sur un  objet ; 5. ses yeux, naturellement fixes, s'ouvrent, se 
ferment, sont troubles. Et il y a cinq signes de mort : 1. les vÃªtement 
se souillent ; 2. les couronnes se fanent ; 3. la sueur apparaÃ® aux 
aisselles ; 4. le corps Ã©me une mauvaise odeur ; 5. le dieu ne se plait 
plus sur son siÃ¨ge ' 

1. 1-king (Takakusu, 131) cite un Sutra qui Ã©nuniÃ¨ quatre dosas : Ã The 
ohti-lu, i. e. rnaking the body slothful and heavy, owing to an increase of the 
element earth Ã  ̂ plus $ l e v a n  (kapha,), pitta et vata. - Takakusu traduit chG-lu 
: gultna : Ã the phonetical probability is rither ni favour of guru or its derivation 
(gaurava) Ãˆ [Mais le quatriÃ¨m dosa classique est le sang, Jolly, Grundriss, 411. 
- Sur les trois dosas, Rhys Davids-Stede signalent Milinda, 43, 172 et Sumanga- 
lavil&inâ€ i. 133 ; Takaknsu, Coinin. de Cullavagga, v. 14, 1, Mahavagga, vi. 14, 1. 

2. Sur les signes de la mort chez les dieux, Vibh&@, 70, 16, Ekottara, 26, 15, 
RatnarasisÃ¼tra 

Beal, Catena, 97, cite une source qui combine les deux listes avec des omissions, 
total cinq. - Chavannes, i. 425 (Nanjio, 1359), a une liste de sept signes : 1. Ã©cla 
de la nuque kteint ; 2. fleurs flÃ©trie ; 3. teint altÃ©rÃ 4. poussiÃ¨r sur les vÃªte 
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Bhagavat classe les Ãªtre qui naissent, durent et meurent, ' en trois 
catÃ©gorie (rai9 : catÃ©gori prÃ©destinÃ au salut, catÃ©gori prÃ©des 
tinÃ© Ã la perte, catÃ©gori non prÃ©destinÃ© 

44 c d  L'Ã‹ry et le coupable d 'dnantarya sont prÃ©destinÃ© le 
premier au salut, le second Ã la perte. ? [19 a] 

Qu'est-ce que le Ã salut Ã  ̂samyaktva ? - D'aprks le SÃ¼tra 
l'abandon complet de l'affection, de la haine, de l'erreur, de toutes 
les passions (kleia), [c'est-&-dire le Nirvana]. -- Qu'est-ce qu'un 
Ã‹ry ? -- Celui en qui est nÃ le Chemin, c'est-Ã -dir le chemin pur 
(andsraua). Arya, parce que Ã allÃ au loin Ã (arad ydah)  du mal, 
puisqu'il possÃ¨d la disconnexioii (visamyoga, ii. 55 d, p. 278) d'avec 

ments ; 5. sueur aux aisselles ; 6,  corps amaigri ; 7. : Ã il avait quitte son trdne B. 
Ailleurs on ne rencontre que la seconde liste : Divya, 193 : cyava~aclharmi?~~ 

devaputrasya pafica pÃ¼ruailimittan prddwbhauanti [Ce qui correspond mot 
pour mot au teste que traduit le Lotsava comme pr&nnbule Ã notre premibre liste] 
aklistani vasamsi klidyanti / amltinani malyani mlayanti / claurga'ndhyam 
kayena (Pi niskramati / uhhdbhyam lca&aibhy6ty svedah pvc%durhkavaii / 
cyauanadharma devaputrah sua dsane dkrti~n na labhate [Ce qui eht notre 
seconde liste]. - Mgme liste dans la Lettre amicale de Nagarjuna, JPTS. 1886, 
100 (oÃ on a comme, troisikme signe : The colour of the body becoming ugly : 
comparer Itivuttaka, 8 83). 

On sait que cinq signes distinguent les dieux des mortels : pas de sueur, pas 
de poussiÃ¨re pas de clignement d'yeux, pas d'ombre, ne pas toucher le sol (voir 
les rÃ©fbrence de Bloomfield, Parcvan~tha, Baltimore, 1919, p. 51). 

Dans Divya, 222, Mandhatar ne diffbre de ~ a k r a  que par le clignement des 
yeux. 

1. Hiuan-tsang ajoute : Ã qui sont dans l'existence interm6diaire 
2. sa~Â¥nyafimithyatva?biyat drydnantaryakariyah / 
KoSa, iv. 80 d, trad. 177. 
Ekottara, 13, 29, Dirgha, 13 20, Mahsvyutpatti, 95, 11. 

Digha, iii. 217, tayo ras", miccliattaniyato ras& sammattanlyato rasi, ani- 
yato rasi; Puggalapafifiatti, 13, ne connaÃ® que le puggala wiyata (pa&ca 
puggala awantarika ye Ca wkckadi((hik6 niyata, voir Kosa, v, trad. p. 18, 
iv. p. 202) et l'aniyata ; mais Dhammasanga~i. 1028, connaÃ® les trois cathgories. 
[L'explication, comme on voit par la note de la traductrice et Atthasalin~, 45, 
diffÃ¨r de l'explication de l'Abhidharma]. - Sur les aniyatas, Nettippakaraqa, 
96, 99 et commentaire. 

3. samyalctva dÃ©fin vi 26 a (trad. p. 180, n. 4). 
4 Etymologie traditionnelle. 



les kledas. - Comment l 'Ã‹ry est-il prÃ©destin (niyata) au sa lut?  
- Parce qu'il obtiendra certainement le Nirvana. - Mais l'homme 
qui acquiert les mok+bizagtgas (vi. 24- c), lui aussi, obtiendra cer- 
tainement le Nirvana. Pourquoi ne pas le considÃ©re comme prÃ©destin 
a u  salut '? - Parce qu'il peut commettre les pÃ©chÃ qui feront de lui 
u n  Ã prÃ©destin A l a  perte Ã ; ou bien parce que, s'il est en effet prÃ© 
destin6 a n  Nirvana, le moment de son arrivee au Nirvana n'est pas 
fix6, comme c'est le cas pour les Aryas A commencer par Ã celui qui, 
a n  maximum, renaÃ®tr sept fois Ã (saptaltytva?zparama, vi. 34 a). 

Qu'est-ce que la perte, mithydtva ? - Les destinÃ©e infernale, 
animale, de p re ia .  L'hornuie qui commet les h a n t a r y a s  (iv. 96) 
renaÃ®tr certainement en enfer;  il est donc prÃ©destin A l a  perte. 

Le non pr6clestinÃ (aniyata) est celui qui n'est pas prkdestinÃ a u  
salut ou A Ici perte. Qu'il devienne prkdes-itinÃ ti l'un ou A l'autre, ou 
qu'il continue & ne pas etre prÃ©destinÃ cela dÃ©pen en effet de ses 
actes futurs. [xi] 

Nous avons dkixit le monde des Ãªtre ; nous passons & l a  descrip- 
tion du monde rÃ©ceptacl ~ a j c c n a l o k a ) .  ' 

45. Voici comment on pense que le monde rkceptacle est disposÃ© 
En bas le cercle du vent, non-mesurable, haut de seize cent mille 

1. Les sources les plus cintiennes sont des SÃ¼tra du Dirgha et du Madhyaina- 
gaina, notamment DÃ¯rgha 30 ; parmi les SÃ¼tra plus rÃ©cents Nanjio 549 (le Hi- 
bhai de Beal) ; parmi les Sastras, Nanjio, 1297, la Lokaprajfi~pti et la KÃ rana 
prajfiapti (analysÃ©e dans Cosniologie bouddhique), la VibhÃ ss - II semble que 
Vasubandhu rthunie ici toute cette littkrature. - Le SaddharmasmrtyupasthZna 
(Lh-i, Pour l'histoire du R~mÃ yaqa  JAS. 1918, i.), Divya, xvii. (conquÃªte de 
Mandhatar, xxxii. = Nanjio 643 et suiv.), appartiennent aussi au Petit VÃ©hicule 
- Pour les sources pÃ¢lies Lotus, 842, Sp. Hardy, Legends and theories, 1886. 
Sources chinoises (des deux V&icules), Beal, Catma, 1871, et Four Lectures. Le 
s c h h a  de l'univers dans Georgy, Alphabetum Tibetanum, 1772, Gogerly, Ceylon 
Buddhism, 1908, vol. ii, Sp. Hardy, Legends, 104. - Hastings, EncyclopÃ©di Morale 
et Religions, art. Cosmogony and Cosmology (Buddhist), iv. 129-138, B. C. Law, 
Heaven and Hel1 in Buddhist perspective, 1925 ; je n'ai pas vu la Bnddhist Cos- 
mology de Mac Govern (Londres, 1923 ?). 

2. taira bhajanalokasya sawiveLam udanty adhah 1 
laksaso~adakodvedham asatykhyam vdyumay@alam // 



Hiuan-tsang, x, fol. 19 a-xi, fol. 1 b. 139 

Le grand chiliocosnie (iii. 73) e.-.t dihposb coinme nous allons l'ex- 
pliquer f l  b]. En bas naÃ® par la force des actes de3 Ã¨tre (c(dh@ati- 
phala, ii. 58, iv. 85) le cercle du  v ~ n t  qui repose sur l'eqmcc. ' 11 eh1 
Ã©pai de seize cent mille y o j a w  (iii. 88) ; il rst non-meniiriihle en 
circonfÃ©renc ; il est solide : un mahdnctpa ' pourrait y lancer son 
vajra; le vajra se briserait sans que le cercle de veut .soit enicirni". 

46 a-b. Le cercle des eaux, haut de onze cent vingt mille. ' 

Par la souverainetÃ (ddhtpatya) des actes des dres ,  tombe (les 
nuages anioncelth, hiir le cercle di1 vent, une pluie dont les gouttes 
sont comme des timons de char. ' Cette eau forme le cercle de l'eau, 
kpais de onze cent vingt mille yojanas. 

uSanti = icchanti. On peut coinprendre : Ã Les Viiil~lia-;il,ti i Ã (l"ii~i-l\t~i~ni~g), 
ou : Ã Toutes les &coles Ãˆ (Fa-pao). 

D'aprbs une opinion (Grand VÃ©hicul notamment), la terre d'or mt plarfe 
immÃ©diatemen sur le cercle du vent ; an-debsus le cercle de l'eiui. 

sum?ziveSa est interprktÃ par Hiuan-tsang dans le sens de disposition : i< Tel le  
est la disposition du inonde rÃ©ceptacl : en bas ... Ã ; et cette inlerprctation ebt 
prÃ©fÃ©rab puisque le cercle du vent fait partie du nionde rbceptacle. l'aramarllia 
comprend, je crois, Ã fondement Ã ; le Lotsala a gnas, G lien Ã  ̂ Ã place B. 

1. Burnoiif a traduit, Introduction, 448, le SÃ¼ir que cite la Vyal~ltya ad i. 5 : 
prthiu% bho yautama kutra pratisWt6 / p*iv" br6hma~a abma&nle 
pratisltita / abrna&ula~  bho putamcc kzttra ptisJhitatn / v ~ a u  pra- 
&mtam / v6yw bho gautama kzitra prat~hi talz  / ak6& pratiythitah / 
akaiae bho gazitama kutra pratisthitmn / atisarasi mafiabr(1/utza1ia atisiu- 
rasi ma"i6brahmaga / akaium brahmapa a p r a t ~ h i t a w ~  a~ta1a1nba~bafn 
iti vistarah. 

Comparer DÃ¯gha ii. 107 (sur les tremblements de terre); Windivli, Mara r i  
Bouddha, 61. - ayam ananda mahapatltuuz udake patitthita / udakam rate 
patitthitam / vato akasatjho hoti. - T h k e  que Nagasena (avuc la lecture ucâ€¢ 
akase patwiito) explique i Milinda, 68. 

Sur l'origine du cercle du vent, iii. 90 c 1 ; 100 a-b (Ilinau-tsang Sol. 16 a A la 
fin). - On verra iii. 93 c,  note, que, lorsque l'univers est d&ln~it,  il reste du rzqm 
lA oÃ il klait. Ce vÃ¼p doit Ãªtr l'akaiadhatu, i. 28. 

2. Hinan-tsang et Paramartha transcrivent ; le Lotsala a tslian po c h  che- 
dont le sens, d'aprks sarad Chandra, 1024, n'est pas aussi net ; voir Mahavyut- 
patli, 253; KoSa, vii. 31. p. 73, n. 4 ;  Vibhasa, 30, 9. 

3. apam ekadaiodvedham sahasrarti ca vi&at$ / 
4. On a, d'aprbs le Lotsava, tsadharc%natr& varsyadhara [Voir Cosmologie, 



Comment ces eaux ne s'Ã©coulent-elle pas sur le cÃ´tÃ ' - Les uns 
disent que les eaux sont soutenues par la force des actes des Ãªtres 
De mÃªm les aliments et les boissons ne tombent pas dans l'intestin 
(pakvadaya) avant d'Ãªtr digÃ©rÃ© D'aprÃ¨ une autre opinion, les 
eaux sont soutenues par le vent, comme le grain par la corbeille 
(kusâ€¢ilanyÃ pe ko@a~~yayevm). 

Ensuite l'eau, agitÃ© par un vent que suscite la force des actes, 
devient de l'or dans la partie supÃ©rieure comme le lait cuit devient 
de la crÃ¨m : 

46 c-d. Ensuite, le cercle des eaux n'a plus que huit cent mille 
lieues de hauteur ; le reste devient de l'or. 

Il y a donc, au dessus du cercle d'eau rÃ©dui & huit cent mille 
yo jams ,  la Ã terre d'or Ã (kdncanamay?, b h Ã ¼ ~ i )  Ã©paiss de trois 
cent vingt mille yojanas. [2 a] 

47 a - 4 8  a. Les cercles d'eau et d'or ont un diamÃ¨tr de douze cent 

p. 317, note, diverses rhdactions tibbtaines, Lokaprajfiapti, etc.] - I@ signifie 
Ã timon Ã ; Paramartha traduit Ã grand poteau Ãˆ mais Hiuan-tsang : Ã essieu d'un 
char Ãˆ - On sait d'ailleurs que est une mesure (Sulbastitra, dans Monier- 
Williams). 

Sur la pluie primordiale, ci-dessous, iii. 90 c, Samyukta, 34, 7, cite ci-dessus 
p. 10 (la pluie du nuage Ã•sadhara ; Siksasamuccaya, 247 : des nuages formant 
trente deux couches (patalaj couvrent le monde. Le deva Ã•sadhar pleut durant 
cinq petits Jcalpas, de mÃªm les devas Gajaprameha. Acchinnadhara et SthÃ¼la 
binduka. [D'aprÃ¨ le Pitaputrasamagama = RatnakÃ¼ta xvi, L6vi, JAS. 1925, i. 371. 
- [Bendall signale le Nagar~ ja  du nom de Ã•sadhara Mahavyutpatti, 168,241. 

1. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang. - On va voir, iii. 47, que le cercle d'eau a un diamÃ¨tr 
de 1203450 yojanas. Il forme donc un tambour presque aussi haut que large : 
comment tient-il ? - D'aprÃ¨ la Vibhasa, 133, source de cet expos6, d'autres doc- 
teurs pensent que le cercle d'eau est incalculable en largeur, comme le cercle de 
vent. 

2. pakvaksâ€¢raSar"bhavayogen - Explication grammaticale dans la Yyakhya. 
- Voir la comparaison de Digha, iii. 85: sevyathcÃ¯p nama payaso tattasya 
&bbaWana&a upari santanakam, hoti ... 

3. us~alaksocchraya~ paScac chesam bhavdi kdncamam. 
~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  148, cite l'Ã‹gam des Sarvastiv~dins : Sur le cercle d'or repose 

le Jambudvipa, 84000 yojanas de terre. - [Le cercle d'or est nommÃ kaiicana- 
vajrama~@ala, Bodhicarya, vi. 11. - Le Kosa prÃ©fÃ¨ 80000, voir iii, 50 b. 
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trois mille quatre cent cinquante lieues ; le triple, pour le pkrimktre. ' 
Ces deux cercles ont les mÃªme dimensions. 
Sur  la terre d'or circulaire qui repose ainsi sur l'eau, 

b-49  c. LÃ sont le Meru, le Yugandhara, l'Isadhara, le Khadi- 
raka, le mont Sudariana, l'AGvakarna, le Vinataka, le mont Nimin- 
dhara ; au-delÃ  les continents ; Ã 19ext6rieur le Cakravada. " 

Neuf grandes montagnes reposent sur  la terre d'or. Au centre le 
Meru ; concentriquement, les autres sept autour du Meru [2 1)] ; le 
Nimindhara formant la jante extkrieure qui enveloppe le Meru el  
les six murs-montagnes '' intkrieurs - d'oÃ son nom. En dehors du  
Nimindhara, les continents. Enveloppant le tout, le Cakravada, ainsi 
nomnl6 parce qu'il encercle l'univers ti quatre continents et lui  donne 
ainsi l a  forme d'une roue. ' 

La circonfkrence est le triple du diam+tre : sarvasya parima?~aalasya iyam 
sihitir yad asyn tripahamarmy (trigunam eva) samantaparilcsiptasyn. 
pram@%am. 

2. tatra merur yugayclhadz / 
-%sadhara& tchadirakah sudadanagiris tutha / /  
OiSvakareo vinatako n im~dharagir i s  tata& / 
dv%pa bahid cakravÃ¼aah 

Les sources m6triques Ã anciennes Ã de 1'AtthasalinÃ (p. 297 et suiv.) ont le 
m@me chiffre pour le diambtre des a cercles Ãˆ et contiennent sur les montagnes et 
les continents des dktails voisins de ceux que fournit Vasubandhu. Cependant de 
nombreuses variantes que la comparaison d'autres documents multiplie. 

Burnouf, Lotus, 844, Hopkins, Mythological aspects of trees and mauntains in 
the Great Epic, JAOS. xxx. 366 (Origine babylonienne, Carpenter dans M6langes 
C. H. Toy, 72). 

Nemijataka, v. 145 et suiv. (Jataka, vi. 125) ; Atthasalini, 297 ; Spence Hardy, 
Legends, 81. 

R6miisat, J. des Savants, 1831, p. 600, Beal, Catena, 45; Divyavadana, 217, 
m6me ordre des montagnes que dans Kosa. 

Mali~ivyutpatti, 194, Dharmasaqgralia, 12'5, Mahavastu, ii. 300, ~ i k ~ i s a m u c c a ~ a ,  
246, Atthasalini, 298 et Jstaka, vi. 125 diffÃ¨rent 

3. Ce sont les sept paribhaneaparvata du Jataka. - ra ha signifie mur. 
4. tena caturdvipakaS cakr8krtah (= cakrtikaratam garnitah) / ata eva 

cakravada ity ucyate. 



49 cl-50 a. Sept montagnes sont d'or ; l a  derniÃ¨r est de fer ; le  
Mern est de quatre joyaux. ' 

Le Yngandhara et les six montagnes qui l'enveloppent sont d'or ; 
le Cakravada es1 de fer ; le Meru a quatre faces qui sont respective- 
ment, d u  nord ii l'ouest, d'or, d'argent, de lapis et de cristal. - 
Chacune de ces substances donne ii l a  partie de l'espace qui lui cor- 
respond s a  propre couleur. " L a  face du  Meru qui est tourn6e vers 
le Jambudv~pa  &tant de lapis, le ciel est donc semblable, pour nous, 
an lapis. 

Mail quelle est l'origine des diverses substances du Meru? - Les 
eaux qui sont tombbes su r  l a  terre d'or sont riches de potentialit6s 
diverses ' ;  sons l'action de vents dou6s d'efficacit& diverses, ' elles 
disparaissent et font place aux divers joyaux. C'est ainsi que l'eau se  
transformant en joyaux, l'eau est l a  cause, les joyaux sont l'effet 
diff6rent J e  l a  caiwe, il n'y a pas sim11ltan&t6. Tonte autre l a  trans- 
formation (par&~ma) que supposent les Samkhyas. 

Qu'enlend~nl  les Sarpkhyas par p a r i n a m a  ? -- Ils admettent que, 
dans une substance permanente (dharmin, dravya), les d h a r m a s  
on essences naissent et disparaissent. - En quoi cette doctrine est- 
elle absurde? [3 a] - On ne peut admettre, d'une part, un d h u r m i n  
permanent, d'autre part ries d l i a r m u s  naissant et disparaissant. - 
Mais les S a i ~ k h y x s  ne supposent pas qu'il y a un  d h a r m i n  Ã part 
dos d h u r ~ n a s ;  ils disent qu'un d h a r m a ,  quand il s e  transforme 
(parinam), devient le support de divers caractÃ¨re : ce d"iarma, ils 
l'appellent d/tarmi1%. En d'autres termes, l a  transformation (pari- 

1. s a p h  lzaimajt sa dyasali / /  catÃ¼vatnamay m e m .  
2. L h i ,  Rilmayaip, 45. 
3. n~%avid7iabijagarblia, c'est-&dire, d'aprbs la V y ~ k h y ~ ,  m'tnaprakdvasd- 

mart7yayukta. 
4 bahuv"dâ€¢laprak~rabhi~bna vayubhih. 
5. ii. S6 cd ,  iii. 100 a, iv. 4, p. 20, 22, v. 26, p. 54. vii. 13 a, p. 38. 
6. na hy  auasthifc~sya dravyasya dl"arm~taranivrtta'n dha~~nÃ¼niara 

pradurbhÃ¼va - C'est-A-dire : na  72y avasthitasya rÃ¼parasÃ¼dyalmakas 
kgran'hyttuu dadhijunma: On ne peut admettre que - la couleur, saveur, etc., 
restant identiques - il y ait, il la destruction du lait, apparition du petit lait. 
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@ma) c'est seulement la modification (am~ath~bIt-&am%tra) de la  
substance (dravya). - Cette t h k e  n'est pas non plus admissible. - 
Pourquoi? - Parce qu'il y a contradiction dans les tonnes : vous 
admettez que cela (la cause) est ceci (l'effel), e l  qiie ceci 11'e.sL pas 
comme cela. ' 

L'or, l'argent, les joyaux cl  l a  terre ainsi forin& sont rGuni~' e l  mis 
en tas par les vents que produit la force des a c h .  Ils coiisti~iieut les 
montagnes et les continents. 

60 b -51  b. Le Morn est immergi: ilans l'eau profonde de qualre- 
vingl mille lieues el sY&l6ve au-(lessus de l'eau {le qnatre-riiigt ii i i l l t :  

lieues. L'&iiersion des huit autres iiio~~tagiieri va diminuant de inoitic. 
Les inonlagnes ont largeur e l  hauleur ibplos. 

Les montagnes reposent su r  l a  terre d'or e l  plongent, dans l'eau 
s u r  qiialre-viitgt mille yojanas. Le Ment ('Â¥merg du  ni?nit: nombre 

de yojmufs, el  est doue, ininiergk e l  h e r g 6 ,  de cent soixante iiiilli~ 
yojanaft. Le Yiiga~ldllari~ &merse clc quaranle inille, l'Ã•sfulliar de 
vingt mille yojart-as el ainsi de suile jiisqn'au Cakravada qui h i ~ r g t ~  
de Irois cent douze yojanas et demi. ' Antani elle'-i s'&lkveut an-dt+us 
de l'ean, autant sont larges les montagnes Le mot &HU, dans la  
stance, a l u  sens de Ã large Ãˆ [3  bJ 

51 c - 5 2  c. Les sept Silas, dont l a  prcmi;re est ile quatre-Miigt 

1. tad evedam na  cedam tatha. Vous admettez que les moments  successif'^ 
(lait .... petit lait) sont Ã autrement Ã ( ~ i y a t l w ) ,  xons admette/, qu'il y si nioiliii- 
cation (anyathabhava) : donc il n'y ti pas transformation (parivamu) ; il n'y a 
pas passage, d'un 6tat i un autre &Lat, d'une m&ne chose ; pur ce qui est aulre- 
ment ((inyathÃ¼tva est antre (anyatva), tels YajiÃ¯adatt et  De~ai la t ta .  

2. jale 'Sâ€¢tisaJzasra / 
m w a  Ã ¼ r d h v u  jalon merzw bh@o 'Sitisalzasrc~kali / /  
ardhardhahÃœ+~i astasu samocchr@yaghan65 ca te ; 

Dans le Saddhaniiasm~tyupasth&na (Levi, R%maysina, 46) comme dans Atllia- 
salini (298), le Meru kinerge de 84000. 

3. Vasubandhu ne parle pas du Mahkakravi$a, Mahavyntpatti, 194, 12, Lolus, 
842, D l ~ a r ~ i i a s a ~ ~ ~ g r a h a ,  124 et  notes p. 65, Dict. de St l'ctcrslionrg. - Le Cakra- 
v&da de Beal, 45, est haut de 300 yojanus; dans A t t h a d i n i  (TH), le Cakrabada 
est immerg& de 82.000, 61nerge de 82.000. 



mille lieues, font l'intervalle entre les montagnes. - C'est l'ocÃ©a 
intbrieur, triple nu pourtour. Les autres Sitas en diminuant de moitiÃ© 
- Le reste est l a  grande mer extkrieure, de trois cent vingt-deux 
mille lieues. ' 

Entre les montagnes, du Meru au Nimindhara, sont les Sltas, ' 
pleines d'une eau dou& des huit qualittis : froide, claire, lkghe, 
savoureuse, douce, non fetide, qui ne fait mal ni la gorge ni au 
ventre. ' 

La premicre, entre le Meru et le Yuganclhara, est large de quatre- 
vingt mille lieues. En pourtour extkrieur, A la rive du Yugandhara, 
on a le triple, soit deux cent quarante mille yojanas. 

La largeur des autres Sitas va en diminuant de moitiÃ : le deuxiÃ¨m 
Sita, entre le Yugandhara et l'Isadhara, est large de quarante mille 
yojanas, et ainsi de suite jusqu'Ã la septiÃ¨me entre le Vinataka et  
le Nimindliara, large de douze cent cinquante yojanas. Le calcul du 

lahatrayam salzasrÃ¼p vieiatir (lue Ca. 
Hiuan-tsang corrige cette r6daction qui est assez embarassbe : R Entre les mon- 

tagnes [c'est-i-dire entre le Meru, le Yugandhara ... le Cakravada] il y a huit 
oc6ans. Les sept premiers sont l'[oc6anj int6rieur. Le premier est large de 80000 ; 
et est du triple i sa limite extÃ©rieure Les six autres, en diminuant de moitib. Le 
huitiÃ¨m est l'foc6an] extGrieur, de 321000 yojanas Ã  ̂

2. On lit s i t a  dans le MS. fragmentaire des karikas. - Nulle part nous 
ne rencontrons la traduction Ã froide Ãˆ - Le Lotsava a roi mthso, roi pahi 
mtsho bdwn : K the seven Iakes of which the waters move in gentle waves as  if 
tlwy-were dansing to the music of the wind Ã (sarad Chandra Das). 

Le h k o s  de Jataka 541 voit les sept montagnes qui entourent le Meru, satta 
parihhandapabbate, qui se trouvent ~"dant&e, c'est-i-dire Szdamahtisamud- 
(lassa antare, au milieu de la grande mer Sida. Cette mer est ainsi nommke 
parce que son eau est si  subtile (sukhuma) qu'elle ne peut mgme porter une 
plume de paon : celle-ci plonge (stdati) (Jataka, vi. 125). - Comparer iii. 57. 

3. La Vyakhya cite le doka : 
Sttalacchala&sv&dum~dwmspwtigan(lhikam / 
pitam na baciltate kuk@m. na k a n p a ~  hino?" taj jalam // 

Divya, 127,tg. - Les huit qualit& de l'eau des lacs de la Sukhavati, dans Beal, 
Catena. 379 ; d u  Kara~dahrada (Beal, Hiuan-tsang, ii. 165 ; voir ibid. i. 10). 
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pourtour ne prÃ©sent pas de difficultÃ© Les sept Sitas sont l'ocÃ©a 
intÃ©rieur Le reste, c'est-&-dire, l'eau qui se trouve entre le Nimin- 
dhara et le Cakravada, est la grande mer extÃ©rieur ; elle est pleine 
d'eau salÃ© ; elle est large de trois cent vingt-deux mille yojanas. ' [4 a] 

53 b - 5 5  d. LÃ sont le Jambudvipa, trois cÃ´tk de deux mille, en 
forme de char, un cÃ´t de trois et demi ; le Videha oriental, comme 
une demi-lune, trois cÃ´tÃ comme le Jambu, un cÃ´t de trois cent 
cinquante ; le GodanÃ¯ya de sept mille cinq cents, rond, diamÃ¨tr deux 
mille cinq cents ; le Kuru, de huit mille, carrk, pareil. 

Dans la mer extÃ©rieure correspondant aux quatre cotks du Meru, 
les quatre continents (dvfpas) : 

1. Le Jambudvipa a trois cÃ´tÃ de deux mille yojanas, un cÃ´t de 
trois yojanas et demi : il a donc la figure d'un char. '' Au milieu, 
reposant sur la terre d'or, le Ã siÃ¨g de diamant Ã [ 4  bj  oÃ le Bodhi- 
sattva se place pour rkaliser le vajroparnasa'~nÃ¼d71 (vi. 44 d) et 
devenir ainsi Arhat et Bouddha : aucun autre lieu, aucune autre 

1. Les docteurs ne sont pas d'accord. Nous avons vu que le diam&tre du cercle 
d'eau et du cercle de terre d'or est de 1203450. D'autre part le Cakravada est ainsi 
nommÃ parce qu'il encercle l'univers A quatre continents. Or, si  ou additionne les 
chiffres donnÃ© ci-dessus (moitib du Meru 40000; premikre Sita 80000; Yugaudliara 
40000; deuxiÃ¨m Sita 20000 .....), on voit que le Cakravada n'est pas placÃ au 
bord de la terre d'or. Donc, pensent certains docteurs, l'ocÃ©a extkrieur, entre le 
Nimindharti et le Cakravada, doit Ãªtr de 323287,50 (Beal, p. 46, donne 322312) 
yojanas. - Mais la difficultÃ peut etre rÃ©solu de deux faÃ§on : soit en admettant 
que le Cakravada n'est pas placÃ au bord - qu'il encercle, non pas le cercle 
d'eau, mais la partie supÃ©rieur de la terre d'or ; soit en admettant que la 
description des montagnes : Ã memes hauteur et largeur Ã (iii. 51 b), ne doit pas 
Ãªtr prise i la lettre : les bords des montagnes ne sont pas strictement perpen- 
dieulitires (atyantacchinnatata i. 

2. taira tu 1 
jambudv%po dvisahasras triparivalt Salcatakrt* // 
sdrdhay triyojanam tv ekam prdqvideho 'rdhacandravat / 
parSvatrayam tathasyaikam savdham trisatayojunam / /  
godangyah sahasrdgi sapta sardhani ma@alah / 
sardhe due madhyamasyadau caturasrah lcuruh samah // 

3. La forme de char, voir Digha, ii. 235. 
4. vajrasana, iv. 112 b, trad. p. 231, note. - Kiokuga cite le Si-yu-ki, Watters, 

ii. 114 ; Sarad Candra Das, 751, Foucher, Iconographie, ii. 15-21, Beai, Catena, 21. 
10 
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personne ne peuvent supporter le vajropamasamadhi du Bodhi- 
sattva. 

2. Le Videha oriental ou PÃ¼rvavideh a la figure d'une demi-lune ; 
il a trois cÃ´tÃ de deux mille yojanas, donc de la  mÃªm dimension 
que les longs c6tks du Jan~bu,  et un cÃ´t de trois cent cinquante 
yojanas. 

3. Le Godamya, qui fait face au cÃ´t occidental du Meru, est rond 
comme la lune ; il a sept mille cinq cents yojunas [de pourtour] ; 
deux mille cinq cents par le milieu. ' 

4. En face du cÃ´t septentrionnal du Meru, le Kuru ou Uttarakuru, 
qui a la figure d'un siÃ¨ge il est carrÃ : ses cÃ´t6s de deux mille 
yojanas chacun, font un pourtour de huit mille. En disant que 
le Kuru est Ã pareil Ãˆ on indique que les quatre c6tÃ© sont de la 
mgme dimension. " 

Telle est la figure des continents, telle est la figure de la face des 
hommes qui y habitent. 'j 

56. Il y a huit continents internkliaires : Dehas, Videhas, Kurus, 
Kauravas, Carnaras et Avaracaniaras, sathas et Uttaramantrins. 

1. On assure que, dans ce continent, l'Å“i entend les sons, l'oreille voit les 
couleurs, etc. 

2. Sur les Uttarakurus, Ã HyperborÃ©en Ã  ̂ iii. 78, 85, 90, 99 c. iv. 43, 82,97, 
Beal, Catena, 37, Hastings, ii. 687. 

3. La Vyakhya a une remarque intbressante: b7zumivafit sattvÃ¼na vaici- 
tryaq hi~zavadvindh~avasin~q kirÃ¼takabaraea gaura6yÃ¯Zmat : Les 6tres 
diffkrent en raison de l'habitat; les habitants de l'Hiniavat, ti savoir les Kiratas, 
sont jaunes ; les habitants du Vindhya, A savoir les Sabaras, sont noirs. - Sur la 
face des hommes des 3000 Ã®les Saeki signale le ~ Ã ¼ r a ~ g a m a s Ã ¼ t r  2 B 11 ; voir 
aussi Saddharmasmrti dans L h i ,  Ramayana, 47. 

4. deha videha& h a v a &  kawravaS camariÃ¯uara / 
us@u taddaradu%pL@ k @ % Ã  uttaramantrieah // 

Mali&vyutpatti, 154. 
Vibh&$, 172, 13. - II y a cinq cents petites Ã®le autour des continents inter- 

mbdiaires, habitbes par des hommes ou des amanusyas, ou d6sertes ... A l'origine 
les hommes parlaient arya; plus tard, aprÃ¨ qu'ils eurent mangÃ et bu, les 
hommes diffbrkrent et, par l'accroissement de la perfidie (ethya), il y eut plu- 
sieurs langues ; il y a aussi des hommes qui ne savent pas parler .... 

Beal, Catena, 35, donne de nombreux dÃ©tail sur les quatre grands et les huit 
petits continents, d'aprÃ¨ le DÃ¯rgha Samghabhadra (Nyayanusara), etc. - D'aprÃ¨ 
Samghabhadra, les Deha, Videha, Kuru et Kaurava seraient dÃ©serts 



Hiuan-tsang, xi, fol. 4 b-5 a. 

Ces continents sont dksign6s par le nom de leurs habitants. Dehas 
et Videhas Ã cÃ´t du PÃ¼rvavideha Kiirus et Kauravas Ã cÃ´t de 
l'uttarakuru [5 a] ; Camaras et Avaracamaras & c6tÃ du Jambudvipa ; 
~ a t h a s  et Uttamantrins A cÃ´t du Godanip.  

Tous ces continents sont habit& par des honlmes. Toutefois, 
d'aprÃ¨ une opinion, ' l'un d'eux [Ã savoir le Camara] est rkservk aux 
Raksasas. 

57. Ici, au nord des neuf Montagnes-fourmis, l'Himavat ; au del& 
mais en deÃ§ de la Montagne aux parfums, le lac profond et large de 
cinquante lieues. ' 

Dans ce Jambudvipa, en allant vers le nord, un rencontre trois 
Montagnes-fourmis, [ainsi nommkes parce qu'elles ont la forme de 
la fourmi] ; puis trois autres Montagnes-fourmis ; puis trois autres 
encore ; enfin 17Himavat. 

Au delÃ  en de@ d u  Gandhamadana, le lac Anavatapta d'oÃ sortent 
quatre grandes riviGres, la Gaiiga, la Sindhu, la V a k y  et la Sita. ' 

1. Vibh&$i, d e u x i h e  opinion (Ã New Vibhasa iastra Ã  ̂ Beal, Catena, 35). 
2. ihottareea ?@adrimavakail dh imavms  tatah / 

paiicaiad v i  [ ] saro 'rvag gandhamadantit // 
hdi nas byan du ri nag po / dgu hdas g a i ~ s  riho de lias ni / spos nad Idan pahi 

thsu roi na / chu zhefi l i n  bcu yod palfi mthso. 
Les montagnes Gandhamadana, etc., Hopkins, Epic Mythology, 9. 
3. Le Lotsava, Paramariha et Hiuan-tsang traduisent kztadri = Ã montagne 

noire B. - Mais Param~rtha ajoute une glose : Ã On les appelle Ã fourmi-mon- 
tagnes Ã (i, clef 142) parce qu'elles sont basses Ã ; la Vyakya glose +adrinavu- 
kdt par kz@7cytZnafyt parvatanam navakat. 

4. Vibhasa, 5, 6. - Le JiÃ¯tÃ¯naprasth~ dit qu'il y a cinq grandes riviÃ¨re dans 
le Jambudvipa : Gai@, Yanmna, SarayÃ (SarabhÃ¼) Aciravati, Mahi [c'est la liste 
du canon pÃ¢li] Quand le Bhadanta KatyayanÃ¯putr 6tablit ce Sastra, il Ã©tai en 
Orient; c'est pourquoi il cita, a i  titre d'exemples, les riviÃ¨re que connaissent et 
voient les Orientaux. Mais, en fait, il y a, dans le Jambudvipa quatre grandes 
rivi6res qui donnent chacune quatre rivikres secondaires. [La suite de ce texte, 
sur les quatre grandes et les seize petites riviÃ¨res est traduite et commentee 
S. L h i ,  Pour l'histoire du Riimaya~a, p. 150-1521. 

Sur les riviÃ¨re du canon pÃ¢l et de Milinda, Ahys Davids, Milinda, i. p. xliv, et 
surtout DemiÃ©ville Milinda, 230 (BEFEO, 1924). 

Sur la Vaksu ou Vai~ksu et encore Caksus et Sucaksus des sources bouddhiques 
et brahmaniques, LÃ©vi loc. cit., Mahiivyutpatti, 167,80, Eitel 194, Hopkins, Sacred 



Ce 1ac:large et profond de cinquante yojanas, est plein d'une eau 
munie des huit qualitÃ©s Seuls peuvent y aller les hommes qui pos- 
sÃ¨den les pouvoirs magiques. ' Pr& de ce lac, l'arbre Jambu. Notre 
continent reÃ§oi son nom de Jambudvipa, soit de l'arbre, [5 b] soit 
du fruit de l'arbre qu'on nomme aussi Jambu. 

OÃ se trouvent les enfers ' et quelles sont leurs dimensions ? 

58. En bas, Ã vingt mille lieues, l'Avici, de cette meme dimension ; 
au-dessus les sept enfers ; tous les huit ont seize utsadas. 

En dessous du Jambudvipa, Ã vingt mille yojanas, le grand enfer 
Avici. Il est haut et large de vingt mille yojanas ; son sol se trouve 
donc Ã quarante mille yojanas en dessous du sol du Jambudvipa. ' 

Pourquoi cet enfer est-il nommÃ AvÃ®ci - Deux explications : 

rivers of India, 214, Watters, i. 293; JAS. 1914, ii. 409; V. Smith, 262. - On doit 
RÃ©musa l'identification Vaksu = Oxus. 
Sur la Sita, LÃ©vi ibid. p. 139 (= Tarim) ; Minayev, Grammaire pfilie, p. ix, 

cite Ctesias dans Pline, xxxi. 2, sur la Side : ... stagnum in Indis in quo nihil 
innatet omnia mergantur. (La rivibre de Yarkand ou le Sirikol), 

Au nord de la Sita, 19Ã‰critur est Ã©crit dans la langue du pays de Campaka,, 
dans la langue du pays des singes, dans la langue du pays nommÃ Or Ã (Mbl. As. 
ii. 177). 

1. Paramartha ajoute ici deux lignes ; voir note fin chapitre iii. 
2. Mentionnons la bibliographie de Kern, Manual, 58;  L. Feer, Enfer indien, 

JAS. 1892 et 1893 ; B. C. Law, Heaven and hell in Buddhist perspective, Calcutta, 
1925 (sources palies); Gogerly, Ceylon Buddhism, 1908, vol. 2 ;  Karaqdavyttha, 
Ã©d par S. B. Samasrami, Calcutta, 1873 ; Lettre amicale, Wenzel, JPTS. 1886; 
Saddharmasmrtyupasth~na, fragments dans Siksamuccaya et S. LÃ©vi Rfimayaqa. 
- On doit 2 i  J. Przyluski un essai fort intÃ©ressant et le premier, sur l'histoire de 
l'enfer bouddhique, dans LÃ©gend d'Asoka, 1924. 

3. adha$ sahasrair v W a t y a  tanmc%tro 'vWr asya hi / 
tad'urdhva~ sapta narak@ sarve '@au sodaSotsadÃ  // 

4. P. 140 n. 3,84000 yojanas entre la terre d'or et la surface du Jambudvipa. 
av"câ et avM, -Bodhicaryavatfira, vi. 120, viii. 107, Rfietrapfilapariprcch~, 30. 
GÃ©ographi de l'Avici, Saddharmasmrti, dans ~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  70. 
5. L'expression avtci maGe dans la description d'un pays surpeuplÃ© Ahgut- 

tara, i. 159, Digha, iii. 75. - L'Avrci terrible aux quatre portes, Itivuttaka, 86 et 
Cullavagga, vii. 4, 8. - Limite infbrieure du Kamadhatu, Dhammasahga~i, 1281. 
- L'AvÃ¯c n'est pas nommÃ Suttanipata p. 121, Samyutta, i. 154 (Notes de Rhys 
Davids, Dialogues, iii. p. 73). 

av&isaytatisahitaw, en sÃ©ri ininterrompue (explication de sada), Mahanid- 
desa, 18,347. - avfci synonyme de java dans Visuddhi, 449 (Rhys Davids-Stede). 
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1. parce qu'il n'y a pas, dans cet enfer, interruption (vfci) de la souf- 
france. La souffrance est interrompue dans les autres enfers. Dans 
le Samjiva, par exemple, les corps sont d'abord brisÃ© et rÃ©duit en 
poussiÃ¨r ; ensuite un vent glacÃ revivifie les Ãªtre et leur rend le 
sentiment : d'oÃ le nom de Samjiva [6 a] ; 2. parce qu'il ne s'y trouve 
pas d'Ã©ta agrÃ©abl (vfci). ' Dans les autres enfers manque toute sen- 
sation agrÃ©abl qui serait rÃ©tributio (vipakaja) ; mais on admet 
qu'il s'y trouve des sensations agrÃ©able dites Ã d'Ã©coulemen >) 

(nisyanda) (ii. 56 c). 
Au-dessus de l'Avici, en remontant, les sept enfers nommÃ© Prata- 

pana, Tapana, Maharaurava, Raurava, Samghata, Kalasutra et 
Samjiva. D'aprÃ¨ une autre opinion, ces sept enfers sont placÃ© au 
mÃªm niveau que l'AvÃ¯ci 

Chacun des huit enfers a seize utsadas (Voir p. 152 1. 9). C'est ce 
qui rÃ©sult d'une dÃ©claratio de Bhagavat : Ã ..... Ce sont lÃ les huit 
enfers que j'ai rÃ©vÃ©lÃ de sortie difficile, pleins d'Ãªtre cruels, ayant 
chacun seize utsadus ; ils ont quatre murs, quatre portes ; ils sont 
aussi larges que longs ; ils sont entourÃ© de murs de fer ; leur plafond 
est de fer ; leur sol est de fer brÃ»lant Ã©tincelan ; ils sont remplis de 
flammes longues de centaines de yojanas Ãˆ [6 b] 

1. Cette seconde explication a passÃ dans Mahesvara sur Amarakoia : na 
vidyate vtcih sukha* yatra. - On a deux 6quivalents tibÃ©tain mthsams-med 
= c sans intervalles Ã [Eitel comprend que les damnÃ© y meurent et y renaissent 
incessammentj et mnar-med = Ã sans tortures Ãˆ par euphÃ©misme dit Wenzel, 
JPTS. 1886,23 ; mais m'Aar-med = c sans plaisir B. 

2. i ly ete astau niraya dkhyata duratikram* 1, 
d&r@ raudrakarmebh* pratyekam sodaSotsadah // 
catu&skandh& a caturdvOra vibhaJeta bhÃ¼gad mitah^ / 
ayaJi.rakc%vaparyanta 0 ayasa pratihmbjitah d // 
tesdm ayomayt bhilmir fialita tejasa yuta / 
[anekayojadatair  jvalabhis tisthatq sphutah e // 

Dirgha, 19, 19, Ekottara, 36, 4, Saqyukta, 47, 4. - J'ai citÃ in extenso dans 
Cosmologie bouddhique les passages parallÃ¨le : 1. Ahguttara, i. 141, Majjhima, 
iii. 182, Petavatthu, 21, 65, Kathavatthu, xx. 3 ; 2. Jataka, v. 266 ; 3. Mahavastu, 
i. 9 et iii. 454 ; 4. Lokaprajfi~pti (Mdo, 89 b et 104 b, SÃ¼tr et gloses). 

a. Lecture de la Vyakhya: catuhskandha iti catuhprakara itg arthah 1 
c a t u h s a ~ v e & i  ity apare. 



Quels sont les seize utsadas ? 

59 a-c. Aux quatre points card inaux  de ces enfers, le kukula, le 
kqapa, le Jssuram&-ga, etc., la RiviÃ¨re ' 

Ailleurs catuhkar+&h (Mahavastu), catukka~?~cl (Jataka). 
Ailleurs caturbhag* d'aprÃ¨ la version chu b e h i  (Lokaprajfi~pti), avec le 

commentaire : quatre parties, est, sud, etc. - C'est la version de Senart : <; Ils 
sont en quatre parties ; ils ont quatre portes .... Ã ; c'est l'interprdtation des tra- 
ducteurs chinois : Ã quatre faces et quatre portes )>. 

Version du Bhaeya rtsig pa = mur, maÃ§onnerie 
b. Lecture de toutes les sources. - Senart : Ã Ils sont isolÃ© et limitds, chacun 

a une place dÃ©fini Ãˆ - Je traduis le commentaire de la Lokaprajfitipti. 
c. ayahprakarapari@iptd ity arthah (Vyakhya). 
(1. ayasopari&%c chfiditah / ayasd pithitadcard ity apare (Vyakhya). - 

Senart: <;ayant une voÃ»t de fer >>. 

e. sphuta iti vyaptah (Vy~khya). 
dpag thsad brgya phrag du mar yak / me Ice rnams ni mched par gnas (Loka- 

prajtÃ¯apti ; dpag thsad brgya phrag du mar ni / me lce dag gis khyab par gnas 
(Version du Bhtieya). 

D'aprÃ¨ le commentaire de la Lokaprajfiapti, il s'agit de l'Avici, ce qui donne 
une lecture : ... tiehati sphutah. 

Dans les rÃ©daction pÃ lies il s'agit du sol : samanta yojanasatam phu@ 
(var. pharitvdi) tiffhati sabbadd. 

J. Przyluski a dÃ©couver dans Divya, p. 375, un fragment du BalapanditasÃ¼tra 
oÃ est dÃ©cri <c le sol formÃ de fer brÃ»lant 6chauffÃ© n e  faisant qu'une seule flamme Ã 

(Burriouf, Introduction, 366) qui est le plancher de nos enfers. 
1. kwkÃ¼la kunapatp caiva kywamargadikam nad% / 

te@m caturdidam 
Sur le dÃ©veloppemen de la cosnlologie infernale, Przyluski, LÃ©gend d'AÃ§oka 

130 ; voir aussi Feer, Fragments du Kandjour, 518, EncyclopÃ©di de Hastings, iv. 
113 (bibliographie). 

Dans le DevadÃ¼tasutt (Afiguttara, i. 138, Majjhima, iii. 178) le grand enfer 
(mahaniraya) a quatre portes qui donnent sur quatre enfers secondaires, GÃ¼tha 
niraya, Kukkulaniraya, Simhalivana, Asipattravana; le tout est entourÃ par la 
riviÃ¨r Khtirodakft qui est, au moins une fois, identifiÃ© Ã la VaitaranÃ (Jataka, vi. 
250, citÃ Przyluski, AÃ§oka 132). 

Dans le trentiÃ¨m SÃ¼tr du DÃ¯rgha seize wtsadas, qui sont placÃ© entre les 
deux Cakrav~das ; de mÃªm KuntilasÃ¼tr (Przyluski, AÃ§oka 135, 136). 

D'aprÃ¨ Vasubandhu, seize utsadas, en comptant la RiviÃ¨r (Vaitara~i)  pour 
un utsada, et en faisant un seul utsada des forÃªts etc. 

Dans Jataka, i. 174 : af#a pana mahaniraye sodasa ussadaniraye ; ibid. 
ii. 3, il y a une ville pakaraparikkhitta catudvara nagara qui est un ussada- 
niraya, lieu ob souffrent beaucoup de damnÃ©s 
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A chaque porte de ces enfers se trouvent : 
1. Le kukula, un brasier o<l on enfonce jusqu'au genou. Les dam- 

nÃ©s en y posant le pied, perdent peau, chair et sang, qui renaissent 
quand les damnÃ© lÃ¨ven le pied. ' 

2. Le W a p a ,  boue d'excr&ments, oÃ sont les b6tes d'eau nommÃ©e 
Bouche-aiguÃ« dont le corps est blanc et la tete noire, qui pÃ©nÃ¨tre 
les damnÃ© jusqu'Ã l'os. 

3. Le k p r a m a r g a ,  ou @uradharamdrga,  le grand chemin aux 
lames de rasoirs ; les damnÃ© perdent peau, chair et sang, lorsqu'ils 
y posent le pied. 

L'asipattravana, la  forÃª dont les feuilles sont des Ã©pÃ© ; ces 
6pÃ©es en tombant, coupent membres et sous-membres, lesquels sont 
dÃ©vorÃ par les chiens ~ ~ ~ m a 6 a b a l a s .  * 

L'aya?z&xlmal%vana la foret aux Ã©pine 17 a], 6pines longues de 
seize doigts. Lorsque les damnÃ© montent aux arbres, les Ã©pine se 
tournent vers le bas ; elles se tournent vers le haut lorsqu'ils descen- 
dent. Des oiseaux, Bec-de-fer fayastzq@a), arrachent et mangent 
les yeux des damnÃ©s 

Ces trois lieux de souffrance constituent un seul utsada parce 
qu'ils ont en commun le supplice par la blessure. 

4. Le quatriÃ¨m zitsada est l a  riviÃ¨r Vaitarani 6 ,  aux eaux bouil- 
lantes chargÃ©e de cendres brÃ»lantes Des deux cÃ´tÃ sont des hommes 
(purqa)  armÃ© d'Ã©pÃ©e lances et javelots, qui repoussent les damnÃ© 

1. Le kukiila est le kukkula de fihavastu, i. 11 = iii. 455 ; Paramartha : 
u Cendres brfilantes Ã̂  - Comparer Sik+asamuccaya : padah pravayate  / ut- 
h ip tahpunah s a ~ b h a u a t i .  - Nanjio 1297 dÃ©cri un voyage au KukÃ¼la 

2. Le h a p a  (Mahavastu, ibid.) correspond au gÃ¼thawiray du DevadÃ¼tasutt 
qui est apparent6 a n  gathahupa de Samyutta, ii. 259, Petavatthu, 64. - Les 
bÃªte Ã bouche aiguÃ (nyafiu$a nama pr6@, Mahavyutpatti, 215,20, ou n y a h  
kuta, Ã torse Ãˆ sont les suc#muk"ia pana ; comp. Samyutta, ii. 258 ; Saddharma- 
smfii dans ~ i k ~ ~ s a m u c c a ~ a ,  69-76. 

3. Le Issuramarga manque dans Mahavastu ; il est dkcrit KaragdavyÃ¼ha 38. 
4. Dans DevadÃ¼ta l'asipattravana suit le simbalivana. - Comp. MVyut. 215. 
5. Le simbalivana du DevadÃ¼ta les Ã©pine ont huit doigts dans Dvsvimsa- 

tyavadana (ed. R. Turner). 
6. Sur la VaitaragÃ (=khi'irodaka nad#), LÃ©vi Ramayana, 152, Hopkins, Sacred 

Rivers, 222. - La rab-med u Sans-guÃ Ã de la. lettre amicale, JPTS., 1886, 21, 
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qui voudraient en sortir. Soit qu'ils plongent, soit qu'ils Ã©mergent 
soit qu'ils remontent ou descendent le courant, soit qu'ils traversent 
dans les deux directions ou soient ballottÃ©s les damnÃ© sont bouillis 
et cuits ; tels des grains de sÃ©sam ou de blÃ versÃ© dans un chaudron 
placÃ sur le feu. 

La riviÃ¨r entoure le grand enfer comme un fossÃ© 
Les quatre utsadas en font seize en raison de la diffÃ©renc des 

lieux, puisqu'on les rencontre aux quatre portes du grand enfer. 
Quel est le sens du mot utsada ? '  - On les nomme utsada parce 

que ce sont des lieux de tourment supplÃ©mentaire dans les enfers 
les damnÃ© sont tourmentÃ© ; ils le sont par surcroit dans les utsadas. 
D'aprÃ¨ Manoratha (ci-dessus, p. 70), parce que, aprÃ¨ avoir Ã©t 
enfermÃ© dans les enfers, les damnÃ© tombent ensuite dans les 
utsadas. [7 b] 

Une question en amÃ¨n une autre. On vient de parler des Ã hom- 
mes Ã qui se tiennent au bord de la  Vaitaram. Faut-il penser que les 

gardiens des enfers Ã (narakapda) sont des â‚¬Ar ? 

1. utsadp = lhag ; Paramartha, yuen = jardin, Hiuan-tsang, tseng = addi- 
tions, excroissances. 

Senart, Mahavastu, i. 372 ; Sp. Hardy, Manual, 27 (osupat) ; ~ i k ~ ~ s a m u c c a ~ a ,  
56, 6, 248, 5. 

Vyakhya : adhikayatanasth&natvdd utsadÃ¢ / narakesu ..... / narakava- 
rodhad tlrdhvam esu kukÃ¼ladis sidanty atas ta utsadÃ ity aparah. 

ut signifie adhika ou Ã¼rdhva 
Vibhaqa, 172, 7, explique pourquoi les annexes s'appellent utsada ; trois raisons 

d'aprbs Pou-kouang, deux d'aprÃ¨ Fa-pao : parce que la souffrance est plus forte, 
plus variÃ©e supplÃ©mentaire - Le sbjour dans les utsadas est de 10000 ans ; il 
est indÃ©fin ou infini dans l'enfer proprement dit (Majjhima, i. 335). 

Dans Petavatthu, p. 46, il y a un sattussada niraya (signalÃ par Rhys Davids- 
Stede) qui s'explique, comme Digha, i. 87, par Ã plein d'etres Ãˆ 

2. BeaJ, Catena 65, dit que le damile passe de l'Av~ci dans les enfers froids, de 
lh dans les enfers obscurs, etc. 

3. VibhaqS, 172, 8. - C'est la controverse Kathavatthu, xx. 3. - Les Andhakas 
nient l'existence d'6tres nommÃ© nirayapala en s'autorisant d'un texte (non 
identifiÃ© : * Ce n'est pas VessabhtÃ¯ ni le roi des Petas ..... ce sont leurs propres 
actes qui tourmentent les damnÃ© Ãˆ - Vasubandhu, dans Vijcaptimi'itravimsaka, 
stance 4 (traduit dans MusÃ©on 1912, 53-90, sur le tibÃ©tain Ã©d et trad. par 
S. LÃ©vi 1926), dÃ©montr l'inexistence des gardiens des enfers, des chiens, des 
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Ce ne sont pas des Ãªtres - Comment donc se meuvent-ils? - 
Par l'acte des Ãªtres comme le vent de la crÃ©ation ' - Comment 
alors expliquer ce que dit Dharmika SubhÃ¼t : Ã Les colkriques, qui 
se conlplaisent dans des actes cruels et le pÃ©chÃ qui se rtijouissent 
de la souffrance d'autrui, renaissent cornnie Yan~araksasas Ã ? - 
Sont nommks Yanlartiksasas, non pas comme vous pensez les Ã gar- 
diens des enfers Ãˆ des dÃ©mon qui tourmenteraient les damnÃ©s mais 
les serviteurs de Yama qui jettent les damnÃ© en enfer sur l'ordre 
de Yama. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, les u gardiens des enfers Ã sont des 
Ãªtres - OÃ a lieu la rÃ©tributio des actes cruels que ces gardiens 
font dans les enfers ? -Dans les memes enfers. Puisque la rktribution 
des pÃ©chÃ anantarya (iv. 97) a lieu dans ces enfers, comment la 
rÃ©tributio des actes des gardiens n'y serait-elle pas possible? -- 
Mais comment les gardiens, se trouvant au milieu du feu, ne sont-ils 
pas brÃ»lÃ ? - Parce que la  force de l'acte marque une borne au feu 
et l'empÃªch d'atteindre les gardiens ; ou bien parce que cette m&ne 

corbeaux, des murs d'acier, etc. - Kiokuga cite un commentaire du Vimsaka : 
Ã Ou bien on croit que les gardiens des enfers sont des Qtres rÃ©el : opinion des 
Mahasamghikas et des Sammitlyas ; ou bien on croit que ce ne sont pas des Ãªtre 
rÃ©els mais certaine sorte de bhÃ¼t et bhawtika crÃ©Ã par l'acte : opinion des 
Sarvastivfldins, etc. ; ou bien on croit que, bien que ce ne soient pas des btres, 
cependant,~btant produits par la uasand (la trace des actes et pensÃ©es) ce ne 
sont pas de simples modifications de la pensÃ© : opinion des Sautrantikas Ãˆ 

Comparer les femmes crÃ©Ã© par l'acte, Siksas, 69-76. 
1 .  vivartan"vayuvat. - De menie, Ã ta crÃ©ation les vents se meuvent (cedante) 

pour crÃ©e le monde-rÃ©ceptacle - Les soi-disant Ã gardiens des enfers Ã ne sont 
que bhÃ¼t et bhawtika, asattvawa, Ã non Ãªtr vivant Ã  ̂ i. 10 b. 

2. Dh~rmika  Subhoti a Ã©t citÃ ci-dessus, iii. 13 a. - Nous avons ici un sloka 
qui se termine : [jayante] yamarwas@. - Peut-Ãªtr un extrait du Das&kusa- 
Iakarmapathanirdeda (LÃ©vi J. As. 1925, i. 37). 

~ i u a n & a n ~  traduit : fa-chan-hiÃ© ; Paramartha transcrit eu representant bhÃ 
par pou + heÃ´ (classe-rugir). - Sur ce docteur, et les docteurs de nom analogue 
(Subhtitighoea), F. W. Thomas, Album Kern, 407 et S. LÃ©vi Notes Indiennes, 
J. As. 1925, i. 36 (Dharmika Subhtiti, un des noms d'Advaghqa d'aprÃ¨ Tarana- 
tha). 
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force fait que le corps des gardiens est constituÃ de grands elements 
d'une nature spÃ©ciale ' [8 a] 

59 c-d. Il y a huit autres enfers, les enfers froids, l'Arbuda, etc. * 

Ces enfers sont nommÃ© Arbuda, Nirarbuda, Atata, Hahava, 
Huhuva, Utpala, Padma, Mahapadma. Parmi ces noms, les uns 
(1, 2, 6, 7, 8) indiquent la forme que prennent les damnÃ© : ceux-ci 
prennent la forme d'un arbuda,  d'un lotus ... ; les autres indiquent 
le bruit que fout les damnes sous la morsure du froid : atata .... ' 

Ces enfers froids sont situes sous le Jambudvipa, au niveau des 
grands enfers. 

Comment y a-t-il place, sous le seul Jambudvipa, pour les enfers 
qui sont bien plus larges que le Jambudvipa?' - Les continents, 

1. ..... kytavadhitvat / bhÃ¼taviie$a~irvrtte va. - Paramartha ajoute : <; Ils 
ne diffÃ¨ren pas des autres Ãªtre qui naissent en enfer ; comment seraient-ils des 
gardiens ? >, 

Nsgasena, p. 67, explique pourquoi les damnÃ© en gÃ¨nÃ¨r ne sont pas dÃ©truit 
par le feu. 

2. Sita anye ' s fav  arbudadayah //' 
J .  Przyluski, AÃ§oka 135, observe qu'il y a dix enfers froids dans le 309 SÃ¼tr 

du DÃ¯rgh (placÃ© entre les deux Cakrav~das), dans Sa~nyutta, i. 152 (Feer, J. As. 
1892, ii. 213), Anguttara, v. 172, S~ittanipata (Kokaliyasutta): abbuda, nirabbuda, 
ababa, atata, akaha (ou ahaha, ajata), kumuda, soyawdhika, uppala (ou 
uppalakcc~, pu&ar"ka, paduma. - Avec les huit grands enfers chauds, dix-huit 
enfers, comme dans KunalasÃ¼tr (Przyluski, 136). [Feer, J. As. 1892, ii. 220 : u Les 
noms des enfers froids dÃ©signen simplement le nombre d'annhes du supplice ; ; 
voir ci-dessous 1761. - Chavannes, Cinq cents contes, ii. 341 : Des Arbudas, il y 
en a des centaines et des milliers ; les Nirayas sont au nombre de trente-six. 

Mahavyutpatti, 215, 1-8; Divya, 67, trad. Bui.iouf, Introduction, 201 [Burnouf 
signale l'identitÃ du Mahapadma avec le Fen-to-li = PuqdarÃ¯k de la note du 
Foe-koue-ki, p. 298-9.1 

Ou bien on distingue les huit enfers froids et les dix enfers froids qui sont 
placÃ© entre les Cakravadas ou Univers; ceux-ci, avec de nombreux petits enfers, 
sont les enfers lokawtarika, Eitel, p. 106-107; Kiokuga, sur ceci, signale le Li- 
che-lm, Nanjio, 1297, le Saddharmasmrtyupasthana, 18, 1 et Vibhasa, 172, 7. 

Sur les lokantarika agha hdhakarti  ... Burnouf, Lotus, 631, 832, Digha, 
ii. 12, Divya, 204, Sp. Hardy, Legends, 110, Deussen-Geden, Upanishads, 322 

3. kayaSabdavikaranurÃ¼pa 
4. Vibhasa, 172, 7. - Ici un homme difficile objecte : Ã On dit que le Jambudvipa 
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comme des tas de grains, sont plus larges vers le bas. Le grand ocÃ©a 
ne se creuse pas Ã pic autour des continents. (Vibhasa, 172, 7 ; Culla- 
vagga, 9, 1.3). 

Les seize enfers sont crÃ©Ã par la force des actes de tous les Ãªtre 
(ii. 56 b, iii. 90 c, 101 c, iv. 85 a)  ; il y a des enfers, les enfers p a -  
dedika, crÃ©Ã par la force d'actes individuels, les actes d'un Ãªtre 
de deux Ãªtres de plusieurs Ãªtres Leur variÃ©t est grande ; leur lieu 
n'est pas dÃ©termin : riviÃ¨re montagne, dÃ©sert ailleurs encore. ' 

Le lieu principal ( d a )  des enfers est en bas. Quant aux animaux, 
ils ont trois places, la terre, l'eau, l'air. Leur lieu principal est le 

est plus Ã©troi en haut, plus large en bas ; que les autres continents prÃ©senten la 
figure opposÃ© : est-ce raisonnable ? Ã 

1. Vibhasa, ibidem. - En dessous du Jambudvipa les grands enfers ; Ã la snr- 
face du Jambudvipa, les enfers de K frontiÃ¨r s (piÃ«n [Comparer Beal, Catena, 651 
et pr@de&â€¢ (k6u) : dans vallÃ©es montagnes, etc. Dans les autres &%pas man- 
quent les grands enfers parce qu'on n'y commet pas les grands crimes ... D'aprtk 
quelques-uns, tous les enfers manquent dans l'Uttarakuru. - Les damnÃ© sont 
de forme humaine; ils parlent d'abord en langue arya; ensuite, 4cras6s par la 
douleur, ils ne prononcent plus un seul mot intelligible. 

Enfers pradeiika. - Hiuan-tsang traduit kou, isolÃ ; Paramartha, pie t c h h ,  
Ã part ; tibÃ©tai ni-thse qui signifie aussi u bphÃ©mÃ¨ Ã (pensÃ© pradesika, pens4e 
momentanÃ©e Madhyamak~vatara, trad. p. 42; pradeiikap%a, ~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  
183, 10, Mah~vyutpatli, 59, 5). - Trois enfers Ã d'un jour Ã̂  Saddharmasin~ti, LÃ©vi 
Ramfiya~a, 53. - Voir Rhys Davids-Stede, padesa. 

Un autre nom est pratyekanaraka, paccekaniraya (Comm. de Suttanipata et 
Petavatthu) ; tels les enfers que visite Sa~pgharaksita, Divya, 335, 336, Introduc- 
tion,,320 (Ã des enfers qui se renouvellent chaque jour Ã dit Burnouf d'aprÃ¨ le 
tibbtain Hi-thse, et d'aprÃ¨ la description meme). Burnouf cite Des Hantesrayes : 
Ã enfers dispersÃ© sur la surface de la terre, sur les rivages et dans des lieux 
isolÃ© Ã (ce qui correspond Ã Vibhasa trad. par Beal, 57, sur les Ã solitary hells Ãˆ) 
- On se rappelle qu'un des noms du mahaniraya de Majjhiiua, i. 337, est 
paccattawedaniya. 

Le pratyekanaraka de ~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  136, est une contrefa~on de couvent ; 
les damnÃ©s-preta de Samyutta, ii. 254 sont des damnÃ© c individuels Ã ; de mÃªm 
le hÃ©ro du Maitrakanyakavadana. 

Le Bodhisattva qui devrait aller en Avici va ians un pratyekaiiaruka (Maha- 
vastu, i. 103 : enfer Ã la pistole 8 ,  dit Barth, J. des Savants, tirÃ Ã part, p. 23 ; 
mais, ii. 350, il y a du feu dans cette sorte d'enfer). 



Grand OcÃ©a [8 b] ; les animaux qui sont ailleurs sont le surplus des 
animaux. ' 

Le roi des Pretas s'appelle Yama ; sa rÃ©sidence qui est le sÃ©jou 
principal des Pretas, se  trouve Ã cinq cents lieues en dessous du 
Jambudvipa; elle est profonde et large de cinq cents lieues. Les Pretas 
qui se  trouvent ailleurs sont le surplus des Pretas. Les Pretas diffÃ¨ren 
beaucoup les uns des autres ; certains possÃ¨den des pouvoirs surna- 
turels et jouissent d'une gloire semblable Ã celle des dieux ; voir les 
Avadanas des Pretas. * 

Sur  quoi reposent le soleil et l a  lune?  - S u r  le vent. P a r  l a  force 
collective des actes des Ãªtre [9 a] sont produits des vents qui crÃ©en 
(nirmd) dans le ciel (antarikpe) l a  lune, le soleil et les Ã©toiles 
Tous ces astres tournent autour du Meru comme entraÃ®nÃ par un 
tourbillon d'eau. 

Quelle distance d'ici la lune et a u  soleil ? 

60 a. A mi-Meru, la lune et le soleil. 

La lune et le soleil s e  meuvent de niveau avec, le sommet du 
Yugamdhara. 

Quelle est leur dimension ? 

1. La Vibhaqa, 133, 10, signale l'opinion que les animaux qui vivent parmi les 
hommes ne sont pas des etres, sat tva ;ils sont semblables Ã des animaux, donnant 
du lait, etc. - On verra que la Ã disparition des animaux Ã Ã la fin du monde 
s'accomplit en deux Ã©tapes les animaux qui vivent avec les hommes disparaissant 
aprhs les autres et en meme temps que les hommes (iii. 90 a). 

2. La ville de Yama est Ã 86000 yojanas, Hopkins, JAOS. xxxiii. 149. 
Le peta  mahiddhika, Petavatthu, i. 10 ; Kathavatthu, xx. 3 ; Avad~nafiataka, 

46. - Kosa, iii. p. 11, note. 
QuatriÃ¨m decade de I'Avadanasataka ; Saddharmasmrtyupasthfina, chap. iv 

(Nanjio, 679) ; sources de Beal, Catena, 67. Description des Pretas qui frbquentent 
les hommes, m a n u s y a c a ~ u ,  Lotus, iii. - Stede, Gespentergeschichten des 
Petavatthu, Leipsick, 1914. 

Details sur les Pretas, K d a ,  iii. 9 d, 83-c. 
3. Paramartha et Hiuan-tsang diffÃ¨rent - Le soleil est mis en mouvement par 

cinq vents, Beal, Catena, p. 68. 
4. ardhena  mer06 candrarkaw. 
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60 b. Cinquante et cinquante et une lieues. ' 
Le disque de la lune est de cinquante yojanas ; le disque du soleil 

est de cinquante et un yojanas. 
Le plus petit parmi les Ã chÃ¢teau Ã (vi~ndna) des Ã©toile est d'un 

krosa (iii. 87 c) ; [le plus grand est de seize yojanas s}. 
Par  la  force des actes des etres se trouve formÃ© inf6rieur et extÃ© 

rieur au chateau du soleil, ' un disque de pierre-de-feu, calorifique 
et lumineux; et, pour le chÃ¢tea de la lune, un disque de pierre-d'eau, 
frigorifique et lumineux. Leur fonction, suivant les circonstances, est 
de faire naÃ®tr et de faire durer l'Å“il le corps, les fruits, les fleurs, 
les moissons, les herbes, et de les dbtruire. 

Dans un univers quatre continents (iii. 73), un seul soleil et une 
seule lune. Cependant le soleil ne remplit pas sa  fonction en mÃ¨m 
temps dans les quatre continents. 

61 a-b. Minuit, coucher, midi, lever au mÃ¨ni moment. ' 
Quand il est minuit dans l'uttarakuru, le soleil se  couche en 

PÃ¼rvavideha est A midi en Jambudvipa, se lÃ¨v en Godaniya. Et 
ainsi de suite. (Dirgha, 22, 13). 

En raison de la variete de la marche du soleil, les jours et les nuits 
2allongent et diminuent. [9 b] 

61 c-62 b. Les nuits s'allongent depuis le neuviÃ¨m jour de la 

1. paGcWsaikayojanau / 
Dans Visuddhimagga, 417.418 (Warren, 324 ; Spence Hardy, Legends, 233), la 

lune a 49 et le soleil 50 yojanas. 
2. Manque dans la version tibÃ©taine 
3. Il parait difficile de comprendre autrement le Lotsava: fii mehi gzhal med 

khan hog gi phyi roi ni me sel kyi dkyil hkhor .... mnon par hgrub bo. - Para- 
martha : soleil disque infÃ©rieur face extÃ©rieur limite .... - Le chÃ¢teau vimtima, 
est distinct du disque ; sur les dimensions du chÃ¢teau Beal, Catena, 68. 

4. Le sanscrit porte taijasa cakra qui s'explique sÃ¼vyaktintatmaka Ã fait de 
la gemme sÃ¼vyak6nt >). 

5. Le sanscrit porte sans doute apya, c'est-Ã -dir candraktintcÃ¯trnak ; tibÃ© 
tain : chu sel. 
6 .  ardharatro 'stagamanam madhya[hna udayah samam] // 



seconde quinzaine du deuxiÃ¨m mois des pluies, elles diminuent 
depuis le neuvigme jour de l a  seconde quinzaine du quatriÃ¨m mois 
d'hiver. Les jours, l'inverse. Les jours et les nuits s'allongent peu h 
peu suivant que le soleil v a  vers le sud ou vers le  nord. ' 

Les nuits s'allongent A partir du neuviÃ¨m jour de l a  quinzaine 
claire de Bhadrapada, et diminuent Ã partir du neuviÃ¨m jour de l a  
quinzaine claire de Phalguna. - Les jours, l'inverse : quand les nuits 
s'allongent, les jours diminuent, et rkciproquement. - C'est graduel- 
lement que les jours et les nuits s'allongent et diminuent, h mesure 
que le soleil va  vers le sud ou vers le nord du Jambudvipa. 

Pourquoi le disque (Je l a  lune n'apparaÃ®t-i pas complet a u  com- 
inencement de l a  quinzaine claire ? 

62 c-d. L a  lune se couvre de son ombre en raison de la proximitk 
di soleil, et on l a  voit incomplÃ¨te 

C'est l'enseignement de l a  Prajfiapti : Ã Lorsque le  chÃ¢tea de la 
lune se meut dans le voisinage du chateau du soleil, alors l'kclat du 
soleil tombe sur  le chateau de l a  lune. P a r  suite, l'ombre tombant 
su r  le c6t6 opposk, le disque apparaÃ® incomplet Ãˆ - Mais, d'aprÃ¨ 

1. pravrqmase dvitiye 'niyanavamyl@t vardhate ni& / 
hemantdnaq caturthe tu htyate 'har viparyayÃ¼ // 
lava80 rÃ¼tryaharvpZdh daksinottarage ravau / 

2. Hiuan-tsang ajoute: a De combien est l'augnientation? - D'un lava >>, - 
Le lava est le t r e n t i h e  du muhÃ»rt qui est le trentiÃ¨m $I jour, soit quatre 
minutes, Vibhasg, 136, 3. - Le chapitre m&saparâ€¢k du S t t r d ~ l a k a r ~ a  omis 
dans l'6dition Cowell-Neil (voir Appendice Divya). 

Le LokaprajiÃ¯gpt indique les maxima de jour et  de nuit ; d'accord avec hirdiÃ¯ 
lakarna, Divyu, 642 : hemantÃ¼nÃ dvittye mÃ¼s rohinyÃ¼ as/amyÃ¼r dvÃ¢da 
SamuhÃ»rt divaso .... ; donn6es communes, comme on voit Thibaut, p. 26, Bar- 
nett, Antiquities of India, 196 : dur6e du jourmaxima 15 heures, minima 9 heures. 

Ceci contredit les dates d'equinoxe de 61 c-62. 
3. svacc}i&yayOrka[sd.m.nidhyd.d vi}kalendu,sam~apam // 
4. Vyakhya : aparapÃ¼rkv chclyÃ¼patant vikalama&dam dwr.6ayati / 

tudyathd stambhe pradZpachc3yÃ¢patant yathd yatha stumbha Ã¼mvm 
bhavati tathd. tatha stambhah svacchÃ¼yayd chddyate 1 dÃ»v hi vartamdne 
p d p e  paripurnastambho dr8yate / k& ciel asanne khp cit Qiyate / yÃ¢va 
a m s a m e  stambho nastavÃ¼p vartate / tadvad etat. 

Paramartha : Par  suite, l'ombre du soleil couvre les autres parties de la lune. 
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les anciens maÃ®tres les Yogacaras, telle est sa  manikre de se mouvoir 
que la  lune apparaÃ® tanL6t compkte, tant6t incomplÃ¨te ' 

A quelle classe d'Ãªtre appartiennent les habitants des ch&teaux 
(vimana) du soleil, de la lune et des doiles ? - Ce sont des dieux 
Catiirmaharajakayikas, et les seuls parmi ces dieux qui habitent 
des chfiteaux [10 a] ; mais il y a un grand nombre de Caturmahara- 
jakayilcas qui habitent sur la terre ferme, dans les p a r i ~ a ~ d a s  - 

ktages ou terrasses - du Meru et ailleurs. 

63-64. Il a quatre terrasses, distantes entre elles de dix mille 
lieues, sortant de seize, huit, quatre et deux mille lieues. L i  sont les 
Karotapanis, les Maladharas, les Sadamattas et les dieux Maharaji- 
kas ; et aussi sur les sept montagnes. ' 

- Hiuan-tsang : Les autres c6tÃ© (ouest ou est) produisent une ombre qui cou\ re 
le disque de la lune (est ou ouest). 

1.  vahayogah sa tadfsah. - Vyfikhy~ : pifnus tivyagavunÃ¼monnÃ¼may 
gena adhobhagaS candramandalasya myate  j urdiivaq varclhate ceti 
yogaclWa&. 

Paramartlia : Tel est la manikre de marcher du soleil et de la lune cpe qnvlq~~e-  
fois on la voit complÃ¨te quelquefois ii demi. - Ilinan-tsang: La d h m c l i e  d u  
soleil et de la lime n'est pas pareille ; on la voit compl&te ou partielle. 

Les phases de la lune sont expliquÃ©e dans Nanjio, 550, Beal, 69: 1. on account 
of its revolution, by whicli the hinder parts are exhibited ; 2. the blue-clad devas, 
ever and anon intervening hetween the earth and the month, cause the dise of the 
latter to Le tobscured ; 3. because the bright rays of llie su11 (sixty hright raya) 
obscure the dise of the moon .... the monn is so near the suu that its brig,l~tnesb 
is obscnred .... 

Beal cite aussi le Nanjio 1297 : Ã The subject of the 1W rhapter is the motion 
of the snn and moori Ã (Nanjio). 

2. cÃ¼turrnaharajafÃ»ayi s'explique : catwrnahÃ¼rajÃœnt kayak / tatra 
bhavuS catwrmaharÃ¼jakayik6 =-: qui fait partie de la compagnie des quatre 
grands rois. 

3. parisandad catasro 'sua dusasahasrikantarah / 
soda6as?aw sahasrmi catvÃ¼r dve Ca nirgatah // 
karotap@ayas tafra maladhar* sudUrnadah / 
ma"iarajikadevaS ca parvute.w api saptasu // 

D'aprbs la Lokaprajfiapti (Cosmologie, Appendice, p. 301), il y a, entre la ville 
des Asuras et celle des Suras (ou Trente-trois), Ã cinq gardiens des Trente-trois, 
les Udakanisrita niigas, les Karotapanis, etc. Ã - Divya, 218, Jataka, i. 204. 

parisanda, tih. ban-rim, Paramartha : Ã©tag (ts'Ãªng) Hiuan-tsang : Ã©tage-&ri 



La premiÃ¨r parisa* est Ã dix mille lieues au-dessus de l'eau, 
la  deuxiÃ¨m Ã dix mille lieues au-dessus de la  premiÃ¨r et ainsi de 
suite. Elles atteignent donc la  moitiÃ du Meru. ' - La premiÃ¨r 
parisada sort (nÃ rgata hphags) du Meru de seize mille lieues ; 
les autres, dans l'ordre, de huit, quatre et deux mille lieues. - Sur  
la  premikre par@ay@Ã rÃ©siden les Yaksas Ã Cruche en main Ã ; 
sur la  seconde, les a Porteurs de couronnes Ã [ I O  b] ; sur la  troisiÃ¨me 
les Ã Toujours ivres Ã (sadamatta, que la  stance nomme sada- 
mada) ": tous ces dieux sont des Caturmaharajakayikas. A l a  qua- 
trikme parisa* sont les Quatre Rois en personne avec leurs 
acolytes : ces dieux portent le nom de Caturmaharajikas. 

De mÃªm que les Caturnlaharajakayikas habitent le Meru, de meme 
ils ont des villes et des bourgs sur les sept montagnes d'or. Aussi 
ces dieux sont-ils l a  classe de dieux la plus nombreuse. [Il a] 

65-68. Les Dieux-trente-trois au sommet du Meru, dont les cÃ´tÃ 
sont de quatre-vingt mille. Aux coins, quatre pics qu'habitent les 
Vajrapanis. - An milieu, avec des cÃ´tÃ de deux mille cinq cents, 
haute d'un et demi, la ville nommke Sudarsana, d'or de sol bigarrÃ 

(ts'hg-ki). - Divya, 212, 8 (le Sumeruparikhaqda, lecture incorrecte) ; 217, 17, 

344, 12 (la Suineruparisanda, qui diffhe des sÃ©jour des Karotapanis, etc. et n'est 
pas une de nos parisaed(is). - Mah~vyutpatti, 194, 21, sumerup(irisanda, 
245,358, parGanda. 

1. ardham (iksiptam = ardham avastabdham. 
2. On ne voit pas bien comment les parisa@as c sortent Ã (nirgata, hphags, 

t ch 'h )  du Meru, du cÃ´t du Meru. 
A admettre que les par@a&(is sont des terrasses en retrait, disposÃ©e sur 

tout le pourtourdu Meru, on comprend la thÃ©ori qui attribue au sommet de la 
montagne des cÃ´tÃ de 20000, non de 80000 yojanas. [Au-dessus de la premiÃ¨r 
terrasse le cÃ´t est de 80000 moins 32000 : retranchant ensuite 16,8,4, il reste un 
prisme de 20000 de cÃ´tÃ© 

Grande variÃ©t dans les dessins qui reprÃ©senten le Meru, Alphabetum tibeta- 
m m ,  473 ; Beal, Catena, 75 ; Eitel, Handbook, 164, etc. 

3. Voir Burnouf, 600, Divya, 218, Mahavastu, i. 30 et 394 ; Morris, JPTS. 1893, 
21 (karoti). 

4.  Sadamatta est le nom d'un des <c paradis particuliers Ã du Maitrakanyaka. 
5. Dhrtar~stra Ã l'est, VirÃ¼dhak au sud, Vir~pfiksa Ã l'ouest, Vaisravaqa au 

nord. 
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et doux. - LÃ  le Vaijayanta, aux cÃ´tÃ de deux cent cinquante. - 
ExtÃ©rieurement cette ville est ornÃ© par le Caitraratha, le Parusya, 
le Mi4ra et le Nandana ; Ã une distance de vingt lieues de ces parcs, 
aux quatre cÃ´tÃ© d'excellents terrains. - Au nord-est le Parijata, 
au sud-ouest la Sudharma. l 

1. Les Trayastrimsas habitent le sommet du Meru ; les ci%& de 
ce sommet sont de quatre-vingt mille yojanas. D'aprÃ¨ d'autres 
maÃ®tres les cÃ´tÃ sont chacun de vingt mille, le pourtour est de 
quatre-vingt mille. 

2. Aux coins, des pics (kata), hauts et larges de cinq cents yojanas, 
oÃ rÃ©siden les Yak$as nommÃ© Vajrapanis. 

3. Au milieu de la table du Meru, la  ville royale de ~ a k r a ,  chef des 
dieux, la  Ã Belle Ã voir Ã (sudariana). Ses cÃ´tÃ sont de deux mille 
cinq cents yojanas ' ;  son pourtour de dix mille ; s a  hauteur d'un 
yojana et demi6 ; elle est en or ; elle est parÃ© de cent et une sortes 

1. merumiÃ¯rdhn trliyastrimdah sa cliS"tisa7tasradik 1 
vidiksu kutaS catvara usita vajrapÃ¼pibhi / /  65 
madhye sardhadvisahasrapardvam adhyardhayojanarn / 
puram sudarianam nama haimam citratalam mfdu / /  66 
sc%rdhadvGatapardvo 'ira vaijayanto bah@ punah / 
tac caitrarathaparusyamiiranandanab7t~sitarn // 67 
vieiatyantaritany esÃ¼ subhiÃ¯rnzn catwdidam / 
piÃ¯rvottpr parij6tah sudharma dal@nÃœvar // 68 

Habituellement : daksipÃ para 
2. Les dieux qui sont la compagnie des trente-trois dieux, ~ a k r a ,  etc. - Vibhaqa, 

133, 14, que Vasubandhu suit fidÃ¨lement - Divya, 219 ; Mahavastu, i. 31 ; Lokii- 
prajfi~pti, fol. 28 a-47 b, Cosmologie bouddhique, p. 301-306 ; Saddharmasmrtyu- 
pasthana dans LÃ©vi Ramaya~a ,  44-47 (les noms chinois des parcs ne concordent 
pas avec nos versions du Kosa). 

3. Dans V i b h ~ q ~ ,  la premikre opinion est que les cÃ´tb sont de vingt mille 
yojanas; la seconde, que les cÃ´t6 sont de quatre-vingt mille. - Vyfikhya : 
Comment concilier la th6orie des cÃ´tÃ de vingt-mille avec la thÃ¨s que les mon- 
tagnes sont aussi larges que hautes ? Ces docteurs pensent que cette thÃ¨s vise 
le milieu de la montagne (madhyabhligam evabhisam%hya evam uhtam). - 
Voir ci-dessus p. 160, n. 2. 

4. Sur Sudargana, Divya, 220; Commentaire de Dhammapada, 30 (p. 319 des 
Buddhist Legends de Burlingame). 

5. dairghye@irdhatft5ye yojanaiate parSvam. 
6. Hiuan-tsang : Ses remparts, en or, sont hauts d'un yojana et demi. 
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de couleurs ' ; de mÃªm son sol. Ce sol est doux a u  toucher, comme 
l a  feuille de l'arbre Ã coton ; il monte et descend pour faciliter l a  
marche. 

4. Au milieu de la ville se  trouve le palais de ~ a k r a ,  chef des 
dieux, nommÃ Vaijayanta : par s a  richesse et ses gemmes [il b], il 
fait rougir toute autre residence. Ses cÃ´tÃ sont de deux cent cin- 
quante yojanas .  

Tels sont les ornements de l a  ville elle-mÃªme 
5. Ornements extÃ©rieur de l a  ville, les quatre parcs : Caitraratha, 

P a r u ~ y a k a ,  Migraka et Nandana, terrains de jeu des dieux. 
. 6. Aux quatre cÃ´tk de ces parcs, Ã partir d'une distance de vingt 
-yojanas ,  quatre terrains de jeu (kr@Ã¼sthÃ¼nÃ¼ d'un sol merveil- 
leux, ravissants et qui paraissent rivaliser entre eux. 

7. Le magnolia (kouid6ru) qu'on nomme PÃ¢rijÃ¢ta est, pour les 
Dieux-trente-trois, le lieu par excellence des plaisirs et de l'amour ' ; 
ses racines plongent Ã cinquante y o j u n a s 8 ;  il est haut de cent 
yo junas  ; avec ses branches, feuilles et pÃ©tale (Wchapat t rapala ia) ,  
il couvre cinquante yojanas .  

L'odeur de ses fleurs se  propage Ã cent y o j a n a s  avec le vent, 
Ã cinquante contre le vent. -- Soit, elle peut se propager Ã cent 
yo janas  avec le vent, mais comment va-t-elle contre le vent?  - 
D'aprÃ¨ une opinion, on dit qu'elle se  propage Ã cinquante yo janas  

hresana. 
3. Sur les quatre parcs, Mah~vyutpatti, 196, 1.4 ; Divya, 194-195 (regrets du dieu 

mourant), Maliavastu, i. 32. - Les quatre parcs des Jainas, SBE, 45, p. 288. 
4. caturdikam s'explique : catasro di.30 'syeti caturdi6am lcrÃ ysi-vddesanam 

- D'aprks Bhgguri, on a les deux formes d ie  et di6a (Vyakhya). 
5. Le subhÃ¼m"n de la stance s'explique : kobhana bhÃ¼may es6m iU subhtÃ¯ . . 

mini kr@EÃ¯sthanÃ¼n 
6. Le Parijataka (Divya, 219, etc,) est le Pgricchattaka de Jataka, i. 202, 

Atthas~linÃ¯ 298, Visuddhi~nagga, 206 (opinion des Poranas). 
7. kcÃ¯maratiprakar@laya = kamarativi6esasthanam. 
8. Paramfirtha et Hiuan-tsang, cinq yojanas. 
9. paiicadad yojanani prativdtay gandho vatÃ / yojana6atam amm%tam. 
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contre le vent, parce qu'elle ne dÃ©pass pas l'arbre [qui couvre en 
effet cinquante yojanas]. [Mais cette explication ne vaut pas : car] 
le texte dit qu'elle va  contre le vent. - Disons donc que l'odeur ne 
va  pas contre le vent, qu'elle pÃ©ri oÃ elle naÃ®t mais telle est l a  
qualitÃ de cette odeur [12 a] que, bien qu'elle soit arrÃªtÃ par le trhs 
lÃ©ge vent divin, elle donne naissance Ã une nouvelle Ã skrie Ã d'odeur 
identique. Toutefois, l'odeur devient faible, plus faible, tout Ã fait 
faible et s'arrete complÃ¨tement incapable d'aller aussi loin que lors- 
que le vent est favorable. ' 

L a  &rie de l'odeur a-t-elle seulement pour appui les propres grands 
Ã©lÃ©men qui constituent l 'odeur? Ou bien faut-il supposer que le 
vent devient parfumÃ ? [De mÃªm que, lorsque les grains de sksame 
sont parfumÃ© par des fleurs, il naÃ® une nouvelle odeur qui n'est plus 
l'odeur des fleurs]. - L'opinion des maÃ®tre n'est pas fixÃ© lÃ -dessus 

Cependant Bhagavat a dit : Ã L'odeur des fleurs ne va  pas contre 
le vent, ni le santal, ni le t a g a r a ,  ni le jasmin ; mais l'odeur des bons 
v a  contre le ven t ;  le s u t p u r u s a  va  dans toutes les directions >). 

Comment concilier avec cette stance la thÃ©ori de l'odeur Ã qui va  
contre le  vent Ã ? - Cette stance vise les odeurs du monde des 
hommes, lesquelles, c'est bien Ã©vident ne vont pas contre le vent. 

Les MahiAasakas lisent : Ã L'odeur [des fleurs du Parijataka] va, 
avec le vent, Ã cent yo janas  ; en l'absence de vent, Ã cinquante Ãˆ 

8. Au sud-est, l a  Sudharma, l a  salle oÃ les dieux se  rÃ©unissen 
(devasabh&) pour examiner le bien [12 b] et le mal commis par les 
Gtres. 

Telle est l a  disposition du rÃ©ceptacl des Dieux-trente-trois. 

1. v&iinatikrarnmp sa&hlÃ¯yoktam 
2. na  tathd viprakysJam adhumam prasarpati. 
3. Samyukta, 28, 31, Ekottara, 13, 17, Udanavarga, vi. 14, Dhammapada, 54, 

Anguttara, i. 226, Jataka, iii. 291 : na  puspagandhah prativiitam eti. 
4, hdon to = papanti. - Hiuan-tsang : Ã Le Sutra des Mahi&sakas dit .... s 

5. Sur la Sudharma, Divya, 220, Anguttara, i. 226 ; Vibhaqa, 133, 15 : Les dieux 
se rbunissent le huitiÃ¨me le quatorziÃ¨m et le quinzihe jour de la quinzaine ; 
ils examinent les dieux et les hommes, gouvernent les Asuras, etc .... De menle, 
Nanjio, 550. - Chavannes, Cinq cents contes, i. 26. - J. Przyluski, J. As. ii, 157, 
sur Digha ii, 207, Mahavastu, iii, 198. 



164 CHAPITRE III, 69-70. 

69 a-b. Au-dessus, les dieux rÃ©siden dans des Ã chgteaux Ãˆ ' 
Les dieux supÃ©rieur aux Dieux-trente-trois rÃ©siden dans des 

vimanas, Ã demeures aÃ©rienne Ãˆ Ces dieux sont les Yamas, les Tusi- 
tas, les Nirmanaratis, les Paranirmitavaiavartins, plus les dieux du 
RtÃ¯padhatu Ã savoir seize catÃ©gorie de dieux en commenÃ§an par 
les ~ r a h m a k a ~ i k a s .  Au total, vingt-deux sortes de dieux, logÃ© dans 
le monde rÃ©ceptacl fthGjanaloka) et y occupant des rÃ©sidence 
dÃ©terminÃ©e [Il y a beaucoup d'autres dieux, les Krrdapramosakas, 
les Prahasakas, etc., dont un sommaire comme est ce trait6 ne tient 
pas compte]. 

69 b-d. Il y a six dieux qui savourent le plaisir; ils s'unissent par 
accouplement, ktreinte, contact des mains, rire et regard. 

Les Caturmahar~jakayikas, Trayastrimias, Yamas, Tusitas, Nir- 
manaratis et Paranirniitavaiavartins sont les dieux du Kamadhatu. 
Les dieux supÃ©rieur ne sont pas du Kamadhatu. 

Les C&turmaharajakayikas et les Trayastrimsas demeurent sur la  
terre ferme ; ils s'unissent donc par accouplement, comme les hommes ; 
mais ils apaisent le feu du dÃ©si (paridahavigama) par l'Ã©missio 
de vent, attendu qu'ils ne portent pas de semence [13 a]. Les Yamas 
apaisent le feu du dÃ©si par Ã©treinte les Tusitas en prenant la main, 
les Nirmanaratis en riant, les Paranirmitavaiavartins en regardant. 
Telle est la doctrine de la Prajfiapti. 

1.  tata Ã¼rd'hva vimt%esu deue.  - Les vimwas sont on des plate-formes 
immenses ou des chateaux individuels, p. 157, 169, iii. 101 c, 

2. Les bhaumas et tintariksauasin~ (?) de Mah~vyutpatti, 156, etc. 
Vasubandhu ne parle pas ici des Asuras (voir iii. 4) dont traite la Lokapra- 

jflBpti (trad. dans Cosmologie bouddhique) ; il ignore aussi Mars (sur lequel Beal, 
Catena, 93 ; Chavannes, Cinq cents contes, i. 125 = le roi des Paranirmitavasa- 
vartins ; Huber, SntrBlamkSra, 110) et Mahehvara (Beal, 94). 

3. P d i  : khi&Japadosika. 
4. kc%mabTiwjas tu eut / d v a n d v { i ~ ~ ~ a n a ~ ~ , n y a p t i h a s i t ~ a ~ a ' m a i t h u n Ã ¼  // 
5. Lokaprajfiapti, cliap. vi. (Cosmologie bouddhique, p. 300) : Ã Comme, dans le 

Jambu, il y a abrahmacarya, rnaithunadharma, dvandvasamÃ¼patti de m6me 
dans les autres continents et chez les dieux jusqu'aux Dieux-trente-trois ; chez les 
YBmas, apaisement du dbsir (paridÃ¼ha gduri ba) par Ã©treint .... Ã 

Lokaprajfiapti, ibid, : Ã Comme, en Jambu, les femmes ont leurs mois, sont 
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D'aprÃ¨ les Vaibhasikas (Vibhasa, 113, s), ces expressions de la 
Prajfiapti, Ã©treinte,contac des mains, etc., indiquent non pas le mode 
d'union - car tous ces dieux s'accouplent - mais la durÃ© de l'acte.' 
D'autant plus ardent est le dÃ©si en raison de l'objet plus dÃ©sirable 
d'autant [plus courte] est la durÃ© de l'union. 

Le dieu ou la dÃ©ess sur les genoux duquel ou de laquelle apparaÃ® 
un petit dieu ou une petite dÃ©esse ce petit dieu ou cette petite dÃ©ess 
est leur fils ou leur fille : tous les dieux sont Ã apparitionnels Ã 

(iii. 8 c). 

70 a-c. Parmi ces dieux, le nouveau-nÃ est semblable Ã un enfant 
de cinq Ã dix ans. ' 

De cinq Ã dix ans d'aprÃ¨ la  catÃ©gori des dieux. Les jeunes dieux 
grandissent vite. 

70 c-d. Les dieux du RÃ¼padhat sont complets et vÃªtus ' 
Les dieux du RÃ¼padhatu dÃ¨ leur naissance, ont leur dÃ©veloppe 

ment complet ; ils naissent vÃªtus 
Tous les dieux parlent la langue arya. * [13 b] 

enceintes, accouchent, de meme dans les autres continents. Chez les Caturmahti- 
rgjak~yikas, l'enfant apparaÃ® sur le giron ou l'bpaule du dieu ou de la dbesse .... 

1. kalaparimanam tu prajficÃ¯ptÃ uklam. - Vyfikhya : K Autant de temps 
durent accouplement, Ã©treinte contact des mains, rire, regard, autant de temps 
dure l'accouplement pour les dieux habitant la terre ferme (Quatre Rois et Trente- 
trois), les Yamas, etc. 

Le Bhasya est Ã©clair par la Vyakhya : yÃ¼va yauatparatarenaparatarepa 
v@ayÃ¼n& tEvrataratvad rÃ¼g ' p i  t5vrataras tavat tavan maithunak&la 
ity abhiprwah. 

Vibhfi~fi, 113, 8 .... Quelques-uns disent que, les dieux supÃ©rieur s'approchant 
du dÃ©tachemen du dbsir (vair&gya), le feu du dbsir devient plus faible ; mais, 
dans toute union (maithuna), il faut accouplement (dvandvasamapatti) pour 
apaiser le feu du dÃ©sir 

2. p a ~ a r s o p a m o  yavad dadavarsopamah d i h h  / 
s a m a v a t y  esu. 

3. sampthyah s a v a s t d  caiva rÃ¼piqa // 
Voir ci-dessus p. 45. 
4. C'est-&-dire, ajoute Hiuan-tsang, ils parlent comme dans l'Inde du centre : 

a milieu-&-du Ã̂  - Beal, Catena, 91. 



Dans le Kamadhatu, 

71 a-b. Trois Ã naissances Ã ou Ã existences de kama Ã : les dieux 
du Kama avec les hommes. ' 

1. Il y a des Ãªtre Ã la disposition desquels se trouvent placÃ© des 
objets dÃ©sirable ( T s a m a g ~ a )  ; ils disposent de ces objets. Tels sont 
les hommes et certains dieux - Ã savoir les quatre premikres classes 
de dieux. 

2. Il y a des Ãªtre dont les objets dÃ©sirable sont crÃ©Ã par eux- 
mÃªme ; ils disposent de ces objets qu'ils crÃ©ent Tels sont les Nir- 
manaratis. 

3. Il y a des Ãªtre dont les objets dÃ©sirable sont crÃ©Ã par d'autres 
et qui disposent de ces objets crÃ©Ã par d'autres. Tels sont les Para- 
nirmitavasavartins. ' 

Les premiers jouissent d'objets dÃ©sirable qui se prÃ©senten Ã eux ; 
les seconds jouissent d'objets dÃ©sirable qu'ils crÃ©en Ã leur souhait ; 
les troisiÃ¨me jouissent d'objets dÃ©sirable qu'ils crÃ©en ou font crÃ©e 
Ã leur souhait. - Ce sont lÃ les trois kamopapattis. 

Dans le RÃ¼padhatu 

71 c d .  Trois Ã naissances de plaisir Ã (sukha) : les neuf terres de 
trois dhyanas. ' 

Les neuf terres des trois premiers dhyanas sont les trois Ã nais- 

1. kamopapattayas tisras kWnadeuCi& samanus@t ! 
SamgÃ¯tipary~ya 5, 8, Vibhasa, 173, 4 ; DÃ¯gha iii. 218 ; Itivuttaka, 94. 
2. Rhys Davids-Stede traduisent: * having power under the control of another B. 
Dans DÃ¯gha i. 216, il y a un dieu Samtusita roi des Tusitas, un Sunimitta roi 

des Nimmanaratis, un Vasavatti roi des Paranimmitavasavattis ; au-dessus, 
Mahabrahma roi des Brahmakgyikas. 

SumangalavilasinÃ¯ i. 121, Mandhatar possÃ¨d les kamagunas humains, les 
Parinirmitas possÃ¨den les kdmagunas divins. 

3. Il y a deux lectures: yathecchatmaparanirmUapribhogitvat et yathe- 
cchaparanirmitaparibhogitva,t. 

4. su7chopapattayas tisro nava tridhyanabhumayah // - Voir ii. 45, p. 221. 
Sur le sukha des dhyanas, viii. 9. 
Digha, iii. 218, diffÃ¨re du moins dans la rÃ©daction 
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sances de plaisir Ãˆ Les dieux des trois premiers dhyanas, pour de 
longues pÃ©riodes passent leur temps plaisamment (sukhaq wiha- 
ranti) [14 a] par le plaisir nÃ de la sÃ©paratio d'avec les passions 
(klesa) (viveJtaja sukha), par le plaisir consistant en joie (priti- 
sukha) nÃ du recueillement (samadhija : vu la disparition du vicara 
et du vitarka), par le plaisir exempt joie (ni&prztifeasukha, vu la 
disparition de la satisfaction, saumanasya). Ces naissances, en 
raison de l'absence de souffrance, en raison de leur durÃ©e sont bien 
des Ã naissances de plaisir Ã (sukhopapatti). 

Dans le dhyandntara manque le plaisir consistant en joie. Est-ce 
lÃ une Ã naissance de plaisir Ã ? C'est Ã discuter. ' 

A quelle hauteur sont situÃ©e les vingt-deux rÃ©sidence divines, en 
montant des Caturmaharajikas jusqu'aux dieux les plus Ã©leve du 
RÃ¼padhat ? - II n'est pas facile de calculer cette hauteur en yoja- 
nas, mais 

72 a-b. Autant il y a en descendant d'une rÃ©sidence autant il y a 
en montant vers la  rÃ©sidenc supÃ©rieure 

En d'autres termes, autant une rÃ©sidenc est au-dessus du Jambu- 

1. sukhopapattitvapz vicaryam. - Le sukha y manque, car la sensation du 
dhyanantara est la sensation d'indiffÃ©rence viii. 23 ; donc ce n'est pas Ã nais- 
sance de plaisir Ãˆ Ce dhyc%a est la rcitribution d'un acte bon, il ressemble au 
sukha (sukhakalpaj, donc c'est Ã naissance de plaisir Ãˆ - Mais, alors, le 
quatriÃ¨m dhyana sera aussi Ã naissance de plaisir Ã ? - Non, parce que le 
sukha y manque. - Par consÃ©quen le point est Ã examiner (vicaryam, sam- 
pradhiiryam). 

2. sthÃ¼na sthanad adho y6vat tiivad ardhvay tatas tatah / 
D'autres mÃ©thode de calcul dans Beal, Catena, 82. [Extrait de la Vibhasa, 

avec des chiffres trÃ¨ diffÃ©rent de ceux que nous avons ici : dix mille yojanas 
entre les rÃ©sidence ; m6me doctrine dans le In-pen-sÃ¼tr ; dans I'Abhidharma ; 

un an pour la chute d'une pierre de cent coud6es projetbe du monde de Brahma ; 
65535 ans pour la chute d'une montagne projethe de i'Akani&~a Ã ; dans le Jfia- 
naprasthana : Ã 18383 ans pour la chute d'une pierre de dix coudÃ©e projetÃ© du 
premier 6tage du RÃ¼padh~t  P.] 

De mÃªme  ili in da, 82, une pierre met 4 mois Ã tomber du Brahmaloka Ã raison 
de 84000 yojanas par jour. 

SÃ¼trdamkara Huber, 127, le ciel des Trayastrini.4as est Ã 3000336 lis. 



dvipa, autant elle est en dessous de la rÃ©sidenc supÃ©rieure Par 
exemple, la quatriÃ¨m maison des Caturmaharajakayikas, demeure 
des Caturmaharajikas, est Ã quarante mille yojanas au-dessus d'ici ; 
autant de cette rÃ©sidenc en descendant jusqu'ici, autant de cette 
rÃ©sidenc en montant jusqu'Ã la rÃ©sidenc des Trayastrimias, [sommet 
du Meru, yatre-vingt mille yojanas d'ici]. Autant de yojanas des 
Trayastrimias jusqu'ici, autant des Trayastrimias jusqu'aux Yamas 
[14 b]. Et ainsi de suite : les Akanisthas sont au-dessus der Sudaria- 
nas du mÃªm nombre de yojanas que les Sudarianas sont au-dessus 
du Jambudvipa. 

Au-dessus des Akanisthas, il n'y a plus de rÃ©sidence (sthana). 
C'est pourquoi leur rÃ©sidenc Ã©tan supÃ©rieur aux autres, aucune 
rÃ©sidenc ne lui Ã©tan supÃ©rieure on la nomme a-kanwha. ' D'aprÃ¨ 
une autre opinion, cette rÃ©sidenc est nommÃ© agha-nisJha; car 
agha signifie Ã matiÃ¨r agglomÃ©rk Ãˆ et cette rÃ©sidenc est la limite 
(ni$ha) de cette matiÃ¨re ' 

Les Ã©tre nÃ© dans une rÃ©sidenc infÃ©rieur peuvent-ils se rendre 
dans un chÃ¢tea supÃ©rieu et voir les Ãªtre supÃ©rieur ? 

72 c-d, Sauf magie ou assistance d'autrui, les dieux ne voient pas 
les supÃ©rieurs 

Lorsqu'ils possÃ¨den le pouvoir magique, ou lorsqu'ils sont assistÃ© 
par un Ã©tr possÃ©dan le pouvoir magique ou par un dieu Yama, les 
Trayastrimias peuvent se rendre chez les Yamas ; et ainsi de suite. * 

1. Vyakhya : tad~statarabhÃ¼myantardb"idv~n naite kani@tÃ ily aka- 
&sha?l, 

2. La Mahavyutpatti, 161, 5.6, signale les deux formes, dieux Akanisthas et 
Aghaniethas. Il semble que Aghanietha soit la lecture du MS. de la Bodhisattva- 
bhÃ¼mi voir Wogihara. - Sur agha, Koia, i. 28 a, trad. p. 50 ; et les rÃ©fÃ©renc 
de Rhys Davids et Stede. 

Rhys Davids et Stede, S. voc. kanwha,  signalent <; akanqtha in akawtha-  
bhavana, Jataka, iii. 487, Commentaire du Dhammapada, passim, akanwhaga  
min, Samyutta, v. 237, etc. Ã̂ - On pourrait citer Vibhanga, 425 (akanittha 
deva) ; Dhammasafiga~i, 1283 (limite du RÃ¼padhatu) DÃ¯gha ii, 52, iii. 237, etc. 

3. n'ordhvadarSan'am asty esam anyatra rddhipar6Srayat // 
4. rddhyd va trdyastri?.n&z @mtÃ¯ gaccheywr yadi rddhimata Myeran 

deuena va tatratyena. 
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L'Ã¨tr nÃ dans une rÃ©sidenc infÃ©rieur peut voir l'Ãªtr nÃ dans une 
rÃ©sidenc supÃ©rieur et qui fait visite dans une rÃ©sidenc infÃ©rieure 
non pas toutefois si cet Ãªtr appartient Ã un dlidtu supÃ©rieur Ã une 
bhumi supÃ©rieure ; de mÃªm que l'on ne peut sentir un tangible 
[suphieur par le dhatu ou la  b"iumi], parce qu'il n'est pas di1 domaine 
[d'un organe infÃ©rieur] "2 C'est pourquoi les Ãªtre supÃ©rieur par 
le dhatu ou la  bhÃ¼m ne descendent pas avec leur propre corps [15 a], 
mais avec un corps magique du domaine de la bhumi oÃ ils veulent 
descendre (Digha, ii. 210). - D'aprÃ¨ une autre Ã©cole si l'Ã¨tr d'une 
bh-i supÃ©rieur le dÃ©sire les Ãªtre inf6rieurs le voient comme ils 
voient un Ãªtr de leur propre bhumi. 

Quelle est l a  dimension du chÃ¢tea des Yarnas et autres dieux ? 
D'aprÃ¨ une opinion, les chÃ¢teau des quatre sortes de dieux supÃ© 

rieurs du Kama ont la dimension du sommet du Meru. D'aprÃ¨ d'au- 
tres, le chÃ¢tea supÃ©rieu est le double du chÃ¢tea infÃ©rieur.-D'aprÃ 
d'autres, la dimension du premier dhyana est l a  dimension de l'uni- 
vers Ã quatre continents; celle du second, di1 troisiÃ¨m et du quatriÃ¨m 
dhyana est, respectivement, la dimension du petit, du moyen et du 
grand chiliocosme. D'aprÃ¨ d'autres, les trois premiers dhyanas ont 
respectivement la  dimension du petit, du moyen et du grand chilio- 
cosme ; le quatriÃ¨m dhyana est sans mesure. 

Mais les,Caturmah&rajakayikas sont de la mÃªm bhÃ¼m que les Trfiyastrimsas ; 
ils peuvent donc, sans difficultÃ© se rendre chez eux. 

1. agatam tÃ¼rdhvopapanna padyed iti samÃ nabhÃ¼mik mrdhuabhÃ¼ 
mikam. 

Les Quatre rois et les Trente-trois sont de la mÃªm bhÃ¼m (car les uns et les 
autres habitent le Meru) ; les quatre autres classes des dieux supÃ©rieur du Kama- 
dhatu, Yamas, etc., occupent des bhÃ¼mi distinctes; le RÃ¼padhat comporte 
quatre dhyanas qui sont autant de  bhumis. 

Le dieu nÃ dans le premier dhyana ne voit pas le dieu nÃ dans le second 
dhydna. 

2. yathÃ sprastavyam [avQayatvan na spHyate]. - C'est. simplement un 
exemple ; on peut aussi bien dire : a Comme le son n'est pas entendu . , P. 

3. tadicchayehatyam ivapaSyed iti nikayantar"ya&. - Les Mah~samghikas 
que rÃ©fut Samghabhadra. 

4. caturtham tv aparimagam iti tarakavad atalapratibaddhavimana- 
tvad aparimfqatvasam.bhava ity abhiprayah. - Voir iii. 101 c. 



Qu'est le petit, le deuxiÃ¨me le troisiÃ¨m chiliocosme ? 

73-74. Mille quatre-continents, lunes, soleils, Merus, demeures 
des dieux du K a m a  mondes de Brahma, c'est le petit chiliocosme ; 
mille petits chiliocosn~es, c'est le dichiliocosme, l'univers moyen ; 
mille dichiliocosmes, c'est le trichiliocosme. - L a  destruction et la 
crÃ©atio des univers dure le mÃªm temps. ' 

Un sahasra ct@ika lokadhatu ou Ã petit chiliocosn~e Ãˆ c'est mille 
Jambudvipas, Pfirvavidehas) AvaragodanÃ¯yas Uttarakurus, lunes, 
soleils, Merus  demeures des Caturmaharajakayikas et autres dieux 
di1 Kama, mondes de Brahma. - Mille univers de ce type font un 
dichiliocosme, moyen univers (dvisahasro madhyumo lokadhatuh). 
- Mille univers de ce type font un trichiliomÃ©gachiliocosn~ (trisa- 
hasramuhdsahasro 1okad"zafuh). 

L a  periode de destruction et celle de crÃ©atio sont Ã©gales La  
stance emploie le mot s a w a v a  dans le sens de vivarta. 

De mÃªm que les dimensions des rÃ©ceptacle diffÃ¨rent de mÃªm 
diffÃ¨ren les dimensions des Ãªtre qui y habitent : 

75-77. Les habitants du Jambudvipa ont une taille de quatre, de 

1. caturdvtpakacandrarkamerukamadivaukas~ / 
brahmalokasahasram, Ca sahasrai cÃ¼dik matah / /  
tatsahasray dvisahasro lokadhatus tu mudhyamah / 
tatsahasray trisahasrah s a m a s a m , v a r t a s a ~ a v a h  / /  

Anguttara, i. 227, Cullaniddesa, 235,2 b (sahasst cÃ¼lanik lokadhatu.); Dirgha, 
18, 1, citÃ par Beal, Catena, 102, qui cite beaucoup de Sutras. - Le terme Ã chi- 
liocosme w a Ã©t inventÃ par RÃ©musat 

Mahavyutpatti, 153 e t  15, 15. - Dans Mahgvyutpatti, il semble que sahasra- 
c Ã ¼ w  ne forme qu'un mot ; par le fait, un lokadhatu, univers, est  dit sahasra 
parce que conlposÃ de mille quatre-continents (catwrdvtpaka lokadhatu) e t  
cÃ¼$ik parce qu'il est la  cuda (cÃ¼@abhÃ¼tatva d'un grand univers. - [Sans 
doute on a ici Qulla, h u d r a  = culla, cala]. 

2, Ce point sera blucidÃ iii. 93 a-b (Vyakhya). - PlutÃ´ : Ã§ CrÃ©atio et  destruc- 
tion [des univers d'un groupe] ont lieu en  mÃªm temps D. 

vivarta s'explique uividâ€¢lavarta ou bien viuidhd variante 'sminn iti. - 
s a w a r t a  = samvartana, ou bien samuartante 'sminn iti : c'est l'Ã©poqu oÃ 
les Ãªtre vont ensemble Ã ( sayar tan te  = samgacchanti) dans les Ã hyana 
supÃ©rieur ; voir p. 181, n. 3. 
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trois coudÃ©e et demie ; ceux qu'on nomme Piirva, Goda et Uttara, 
en doublant chaque fois. - Le corps des dieux du Kama s'accroÃ®t 
par quarts de kroia, jusqu7Ã un kroda et demi. - Le corps des dieux 
du RÃ¼p est d'abord d'un demi-yojana; ensuite il grandit d'un demi ; 
au delÃ des ParÃ¯ttabhas le corps va en doublant, en retranchant trois 
yojanas Ã partir des Anabhrakas. ' 

Les hommes du Jambudvipa ont generalement trois coudees et 
demie, quelquefois quatre ; les Purvavidehakas, AvaragodanÃ¯yakas 
Auttarakauravas [16 a] ont respectivement huit, seize, trente-deux 
coudÃ©es 

Les Caturmaharajakayikas ont un quart de kroia (iii. 88 a)  ; la 
taille des autres dieux du Kama s'accroit successiven~ent de ce mÃªm 
quart : Trayastrimias, un  demi kroda ; Yamas, trois quarts de kro6a; 
Tusitas, un kro ia ;  Nirmanaratis, un kroda et quart ;  Parinirmita- 
vagavartins, un kroia et demi. 

Les Brahmakayikas, qui sont premiers dieux du RÃ¼padhatu ont 
un demi-yojana ; les Brahmapurohitas, un yojana ; les Mahabrah- 
mans, un yo jana  et demi ; les ParÃ¯ttabhas deux yojanas. 

Au delÃ des ParÃ¯ttabhas la dimension va en doublant : Apramana- 
bhas, quatre, Abhasvaras, huit, et de mÃ©rn jusqu'aux ~ u b h a k ~ t s n a s ,  
soixante-quatre yojanas. Pour les Anabhrakas, on double ce chiffre 
mais on retranche trois : soitdonc cent vingt-cinq yojanas. On pour- 
suit en doublant, depuis les Punyaprasavas, deux cent cinquante 
yojanas, jusqu'aux Akanisthas, seize mille yojanas. 

De mkme la durÃ© de la vie des ktres diffÃ¨re En ce qui concerne 
les hommes : 

78. La vie, chez les Kurus, est de mille ans ; dans deux continents, 

1. jambudv"pah pramfinena catuksardhatrihastak* / 
dvigimottarav@dhya tu pÃ¼rvagodottaralivaya // 75 
padavrddhya tanur yavat sardhahwo~o divaukasam / 
kawthaq  rÃ¼pina tv adau yojanardham, tatah parant // 76 
ardhardhavfldhir Ã¼rdhvat tu parxttabhebhya &ra@ / 
dviguyadviguno hitva 'nabhrakebhyas triyojanam // 77 
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diminuÃ© deux fois de la moitiÃ ; ici, indÃ©terminÃ : toutefois elle est 
de dix ans & l a  fin et incalculable au dÃ©but ' [16 b] 

La vie des hommes du GodanÃ¯y est l a  moitiÃ de la vie des hommes 
de l'uttarakuru, donc de cinq cents ans ; l a  vie des hommes du 
PÃ¼rvavideh est de deux cent cinquante ans. 

Dans le Jambudvipa, la durÃ© de la vie n'est pas dÃ©terminÃ© quel- 
quefois longue, quelquefois brÃ¨ve A la fin du kalpa (iii. 98 c), au 
maximum de la  rÃ©duction elle est de dix ans ; tandis que la vie des 
hommes du commencement de l'Ã¢g cosmique (pvathamakalpika, 
iii. 91 a) est incalculable: on ne peut la  mesurer en comptant par 
mille, etc. - 

En ce qui concerne les dieux du Kama, la durÃ© de leur vie est en 
fonction de la  durÃ© du jour : 

79 a - 8 0  b. Cinquante annÃ©e humaines font un jour-et-nuit pour 
les dieux les plus bas du Kama, et ces dieux vivent une vie de cinq 
cents ans. Pour les dieux supÃ©rieurs doubler le jour et l a  vie. 

Cinquante annÃ©e humaines font un jour des Caturmaharaja- 
kayikas, dont la  vie est de cinq cents ans de douze mois de trente 
jours. * Pour les Trayastrimsas, le jour vaut cent annÃ©e humaines, 
l a  vie est de mille a n s ;  pour les Yamas, le jour vaut deux cents 
annÃ©e humaines ; la vie est de deux mille ans [17 a] ; et ainsi de 
suite. 

1. sahasram ayuh hru* dvayor ardhardhavarjitam / 
ihaniyatam ante tu daSGbdan adito 'mitam // 

Il y a un Ã‹yusparyantasÃ¼tr Csoma-Feer, p. 278, Mdo, 26, 217. 
2. Vibhanga, 422 : manussanani kittalcam ayuppam@am / vassasatam 

appam va bhiyyo va. - D'aprÃ¨ la formule canonique : yo cira* jivati so 
vassasatam .... 

3. varsapi paficasad ahoratrau divaukasae / 
kame 'dharÃ¯%niÃ teniÃ¯yw pafica varsagatani tu // 
dviguqttaram urdhvanam ubhayam 

Ceci repose sur un SÃ¼tr trÃ¨ voisin d'Anguttara, iv. 256-7 (eloge de i'upasatha), 
Vibhanga, 422. - Lokaprajfiapti dans Cosmologie, 301. 

4. L'annÃ© de 360 jours est l'annÃ© de la Ã middlere Periode v de Thibaut, 
Astronomie, 1899, p. 28. - Ci-dessous iii. 90. 



Hiuan-tsang, xi, fol. 16 a-17 a. 

Mais, dira-t-on, au-dessus du Yugandhara, il n'y a plus soleil ou 
lune ; comment se  trouve dkterminÃ le jour des dieux, conlment les 
dieux sont-ils Ã©clairÃ ? - Le jour et la nuit sont marquks par les 
fleurs qui s'ouvrent ou se ferment, comme chez nous le kumuda et 
le padma ; par les oiseaux qui crient ou se  taisent ; par le sommeil 
qui finit ou commence.' D'autre part les dieux sont, eux-mÃªmes 
lumineux. 

En ce qui concerne les dieux du RÃ¼padhat et de l'Ã‹rupyadhiit : 

80 b-81  d. Pour les dieux du RÃ¼pa il n'y a pas de jour-et-nuit ; 
leur vie se calcule en kalpas dont le nombre est fixk par la dimension 
du corps. - Dans l'ArÃ¼pya vie de vingt-mille kuZpas qui va s'ac- 
croissant d'autant. - Ces kalpas sont, depuis le Panttabha, des 
muhakalpas ; en dessous, des demis. 

1. vatheha kumudÃ¼n ahani safiucanti  rÃ¼tra uikasanti / padMni  tu 
viparyayeea 1 tathfi tatra kesÃ¼ cid eva puspÃ¼@ sawkocud ahani CU 

vikÃ¼sa ahorÃ¼travyauasthanam 
dakunXna~ Ca kajanÃ¼ / akajanad vt%tr% kÃ¼jand prabhtitam f uiparyu- 

yena va yathaiakunajÃ¼ti 
middhiÃ¯pagamopagamti Ca. 
TrÃ¨ proche de la source de Vasubandliu, Divya, 279 : katham ratrir jnÃ¼yat 

nasty ahorÃ¼tra Q u s  tu kalpa* svdSrayasa9pmita+ / /  80 
a r q y e  vi&ati& kalpasahasra~y adhikaclhikam / 
mahakalpa& pavzttÃ¼bhÃ prabhyty ard11am adhas tatah / /  81 

Doctrine du Kosa dans Beal, Catena, 83. 
Aheuttara, i. 267 : vie de 20000, 40000,60000 kappas pour les dieux des trois 

premiers Ã‹rÃ¼py ; le quatriÃ¨m h p y a  est ignorÃ© 
Vibhanga, 424 : Brahmaparisajjas, vie de 113 de kappa [ou 1/41 ; Brahmapuro- 

hitas, 112; Mahabrahmas, 1; Par~ttabhas, 2 ;  Appam&~?&bhas, 4 .... On a 64 happas 
pour Subhakinhas, dieux supbrieurs du troisiÃ¨m dhyÃ¼na Pour le quatriÃ¨m 
dhyana, six divisions, savoir les Asafifiasattas avec les Vehappalas, 500 kap- 
pas, et les cinq sortes de ~uddhavasikas, 1000, 2000, 4000, 8000 et 16000 kamas 
(Akanitthas). - Les Ã‹rÃ¼pya comme dans le Kosa. 

Buddhaghosa interprkte la formule : Ã§ La durbe de vie des Brahmakayikas est 
d'un kappa v ,  dans le sens u partie d'un kappa Ãˆ Kathavatthu, commentaire de 
xi. 5. 



Les dieux du RÃ¼padhat dont le corps est d'un demi-yojana - 
les Brahmakayikas - vivent un demi-kalpa; et ainsi de suite jus- 
qu'aux Akanisthas, dont le corps est de seize mille yojanas, dont la 
vie est de seize mille kalpas. 

Dans l'Ã‹ka~anantyayatana vie de vingt mille kalpas; de quarante 
mille dans le VijiÃ¯ananantyayatana de soixante mille dans l'Akim- 
canyayatana, de quatre-vingt mille dans le Naivasamjfianasamjfiaya- 
tana ou Bhavagra. 

Mais de quels kalpas s'agit-il ? De kalpas Ã intÃ©rieur Ã (antara- 
kalpas), de kalpas de destruction ( s a~va r t a ) ,  de kalpas de crÃ©atio 
(vivarta) 011 de grands kalpas (muhakalpas) (iii, 89 d) ? 

A partir des ParÃ¯ttabha (dieux infÃ©rieur du deuxiÃ¨m dhydna) 
y compris, il s'agit de grands kalpas ; en dessous (Brahmaparisadyas, 
Brahmapurohitas, Mahabrahmans) il s'agit de demi-grands-kalpas. 
En effet, on a vingt antarakalpas au cours desquels le monde se 
crÃ© [: Mahabrahma apparaissant dÃ¨ le dÃ©but ; ensuite vingt an ta-  
raka lpas  au cours desquels le monde reste crÃ©6 ensuite vingt 
an taraka lpas  au cours desquels le monde se dÃ©trui [: Mahabrahma 
disparaissant Ã l a  fin]. Donc soixante antarakalpas intermÃ©diaire 
pour la vie des Mahabrahmans : ces soixante font un kalpa et demi 
parce qu'on considÃ¨r un demi-grand-kalpa (soit quarante kalpas 
intermÃ©diaires comme un kalpa. 

Quelle est l a  durÃ© de la vie dans les mauvaises destinÃ©es Nous 
examinerons, dans l'ordre, les six premiers enfers chauds, les deux 
derniers enfers chauds, les animaux, les pretas, les enfers froids. 

82. Dans six enfers, Samjiva, etc., le jour-et-nuit a la  durÃ© de.la 
vie des dieux du Kama ; avec de tels jours, la vie comme pour les 
dieux du Kama. ' 

Le jour dans six enfers, Samjiva, Kalasutra, Samghata, Raurava, 
Maharaurava, Tapana, est Ã©gal dans l'ordre, Ã la vie des dieux du 
Kama, Caturmaharajakayikas, etc. [18 a] 

1. kamadevayusa tulya ahoratra yathakramam 1 
sawvQidisu  satsv ayus tais tesa* kCimadevavat // 



Hiuan-tsang, xi, fol. 17 a-18 a. 175 

Les damnÃ© du Sarpjiva ont, comme les Caturmaliarajakayikas 
une vie de cinq cents annkes de douze mois de trente jours ; mais 
chcicuii de ces jours a l a  durke de l a  vie totale des Caturmaharaja- 
kayikas. Meme relation entre les damnks du Kalasutra et les Trayas- 
trimias, entre les damnÃ© du Tapana e t  les Paraniriâ€¢litavaGavartin 

83 a-b. Dans le Pratapana, vie d'un demi antaJikalpa; dans 
l'Avici, vie d'un antawalpa. 'Â 

Dans le Puatapana, la vie dure d'un demi-mttarakalpa;  dans 

1' Avici, un antarakalpa. -' 

83 b-d. L a  vie des animaux est d'un kalpa au maximum ; la vie 
des Pretas est de cinq cents ans  avec des jours d'une dur& d'un 

mois. 

Les animaux qui vivent le plus longtemps vivent un antarakulpa , 
ce sont les grands rois-Nagas Nanda, Upanan'da, Aivatara, etc. -- 

Bhagavat a dit : Ã II y a ,  6 Bhiksus, huit grands rois-Nagas qui durent 
un kalpa et  qui soutiennent la terre ... >>. ' 

Le jour des Pretas a la  durke d'un mois humain ; ils vi\ ent cinq 
cents ans  faits de  jours de  cette durke. 

84. L a  vie des Arbudas est le temps de l'Ã©puisemen d'un &?a 

1.  ardham pratapane 'vi%Ã¯% anta$kalpam. 
2. Les sources pÃ¢lie (Itivuttaka, p. 11, Angultara. etc.) sont citÃ©e iv. 99 c, 

p. 207, n. 2. 
3. punah punah / 

kalpam tiryckcÃ¼ pretanÃ¼ masÃ¼haSatapaGcaka // 
4. La Vyakhya cite le SÃ¼tr : astav ime bhilesavo naga mahÃ¼nÃ¼ kalpasthÃ 

dhuranqzdharah / apratyuddharyah supareinah pa&irlÃ¯jasy devasuram 
api samgrÃ¼ma anubhavantah / katame / tadyatha nundo nagarÃ¼ja / 
upanando ... aSvataro ... mucilindo ... manasvi ... dlirtarastro ... mahakÃ¼l 
... elapattro magarÃ¼jah - Cette liste est citÃ© dans Lokaprajiiapti (avec Tejasvin 
au lieu de Manasvin) iii. 1, Cosmologie bouddhique, p. 298. - M. W. De Visser a 
bien voulu s'assurer qu'elle ne figure pas dans Dirgha (seize Nagas qui Ã©chappen 
ii Garuda), dans Saddharmapuqdarika (huit : Nanda, Upananda, Sagara .... Ma- 
nasvin ....). 

Le SÃ¼tr citÃ par Beai, Catena, 419 ; Mahsvyutpatti, 167, 14,51,66,58,44. - 

Mucilinda, Mahsvagga, i. 3. - Aucune rÃ©fÃ©ren p l i e  aux Nagas qui, tel sesa, 
portent la terre. - Ci-dessus p. 31. 



en y prenant, tous les cent ans, un grain de sÃ©sam ; les autres, en 
multipliant chaque fois par vingt. ' 

Bhagavat a indiquk seulement par des comparaisons la durÃ© de 
la vie dans les enfers froids : Ã Si, Ã Bhiksus, un vÃ¼h magadhien 
de sksames de quatre-vingt khÃ¼ris  &ait plein de grains de sÃ©sam ; 
si on prenait un grain tous les cent ans, ce vaha  serait vide [18 b] 
avant que ne se termine la vie des Ãªtre nÃ© dans l'Arbuda : voilÃ ce 
que je dis. Et tels sont, Ã Bhiksus, vingt Arbudas, tel est, Ã Bhiksus, 
un Nirarbuda ... Ãˆ (Voir p. 154, n. 2.) 

Tous les 6tres dont la durÃ© de vie vient d'Ãªtr indiquee vivent-ils 
toute cette durke Je vie ? 

85 a. En exceptant le Kuru, mort entre-temps, 

La vie des hommes de l'uttarakuru est fixÃ© (niyuta); ils vivent 
nkcessairement mille ans:  leur durÃ© de vie est complÃ¨te Partout 
ailleurs il y a anturÃ¼mytyu Ã mort au cours de la vie complÃ¨t Ãˆ - 

Toutefois certaines personnes (pudgula) sont Ã l'abri de la  mort 
entre-temps, Ã savoir le Bodhisattva qui, entrÃ chez les Tusitas, n'est 
plus liÃ qu'Ã une naissance ; l'Ãªtr Ã s a  derniÃ¨r existence [qui ne 

arbuda viMatigupaprativrddhyaywsah pare / /  
Suttanipata, p. 126, Sarpyutta, i. 152, Anguttara, v. 173 : seyyathapi bhikkiiw 

visatikhariko kosalako tilavÃ¼h / tato puriso vassasatassa vassasatassa 
accayena .... - Suttanipata, 677, dit que les a doctes Ã ont calculÃ les vahas de 
sÃ©sanle pour l'enfer Paduma, et qu'on a le chiffre de 512<X>OpOOOOO (Fausball). 

1 2. D9apr6s le Lotsava; dans Paramartha et Hiuan-tsang, comme dans les sources 
palies, vidatikhÃ¼riJea 

TibÃ©taii~ rdzan = vaha; khal= Mari ;  sur les dimensions du vaha, Barnett, 
Antiquitiea, 208, Ga~itasfirasamgraha (Madras, 1912), 5. - D'autre part, tilavdza 
= tilasakata, donc a cart-load Ã (Rhys Davids et Stede). , 

3. plein jusqu'au sommet = cÃ¼@ikdbaddh (oavabaddha, Mahavyutpatti, 
244, 93). 

4. kuruvarjyo 'ntaramrt&. 
antardrn&.t = antarena kalakriyd =: alcalamarana. - Voir ii. 45, trad. 

p. 218. - Vasumitra sur les sectes. 
5. Les hommes de 1'Uttarakuru sont exempts de la mort p rha turÃ© parce qu'ils 

ne disent pas : Ã Ceci est Ã  moi Ã (Lokaprajfiapti). 



Hiuan-tsang, xi, fol. 18 a-xii, fol. 1 b. 

mourra pas avant d'avoir obtenu la  qualitÃ d'Arhat] ' ; celui qui a Ã©t 
l'objet d'une prÃ©dictio de Bhagavat ; celui qui est envoyÃ par Bha- 
gavat ; le Â§raddhanusari et le Dharmanusarin (vi. 29 a-b) [qui ne 
mourront pas avant d'Ãªtr devenus des ~raddhadhimuktikas et de5 
Dr@ipraptas] ; la femme enceinte du Bodhisattva ou du Cakravartin, 
etc. " [xii] 

Nous avons expliquÃ les rÃ©sidence et les corps en les mesurant 
en wjanas, les vies en les mesurant en annkes ; mais nous n'avons 
pas expliquÃ le y o j a m  et l'annÃ©e Ceux-ci ne peuvent Ãªtr expliquÃ© 
qu'au moyen du nom (nÃ¼man ; il faut donc dire qti^elle est la limite 
(paryanta ,  Ã le minimum Ãˆ du nom, etc. 

5 b-c. L'atome proprement dit (para~na-anu) ,  lasyllabe(aksaru), 
l'instant (hana) ,  c'est l a  limite de l a  matiÃ¨re du nom, du temps. 

Le p a r a + u  est la limite de la matiÃ¨r (rupu); de mÃªm la 
syllabe est l a  limite du nom [l b], par exemple go  ; l'instant, ' du 
temps (adhvan). 

Quelle est l a  dimension de l'instant ? - Les conditions (pratyuga) 
Ã©tan prÃ©sentes le temps qu'il faut pour qu'un d h a r m a  prenne nais- 
sance ; ou bien le temps qu'il faut pour que le d h a r m a  en marche 
aille d'un p a r a m u p u  Ã un autre p a r a m Ã ¼ ~ i  ' 

1. Divya, 174, I : asthÃ¼na anava ido  yac caramabliavileah sattuo 'sam- 
prapte visesltdhiqame so 'nturÃ IsÃ¼la kuryÃ¼t 

2. jinoddi+ta, jinadÃ¼ta loir ii, trad. p. 220 et notes. 
3. Les Ãªtre entrÃ© dans les recueillen~ents de nirodha, d'inconscience, de 

maitfi, etc., ne meurent pas avant d'Ãªtr sortis de ces recueillements. 
4. p a r a m @ v a k s a r a k s a ~  / rupanamaclhvaparyantah. 
Le paramanu distinct de l'aeu Ã atome Ãˆ voir ii. 22. - S u r  le nom, nÃ¼ntan 

ii. 47. - Sur le temps, kÃ¼la aShvan, iv. 27 a. 
5. Bhojargja ad YogasÃ¼tra iii. 52 : h a n a  is the smallest division of tirne, 

which can no further be reduced in quantity. - Saddariana, p. 28. 
6. rkyen rnams thsogs na ji srid du cl105 kyi bdag nid thob pa ham / chos l!gro 

ba na ji srid du rdul phra rab nas rdul phra rab gzhan du hgro ba yin no. 
Ces deux dÃ©finition appartiennent aux Sautrantikas. On a vu ii. 46 a ,  trad. 

p. 232, une dÃ©finitio Vaibhasika : karyaparisamÃ¼ptila@an esa nah banah .  
- On doit noter la remarque d'Atthasalini, p. 60 au bas, que seize pensÃ©e nais- 
sent et pÃ©rissen pendant le temps que dure un rÃ¼pa 

12 



D'aprks les Vaibhasikas, passent soixante-cinq instants dans le 
temps qu'un homme fort fait claquer les doigts. ' 

85 d-88  a. Paramanu, anu, loharajas, abrajas, Ã§aÃ§araja 
avirajas, gorajas, chidrarajas, UkG, ce qui sort de la liksa, yava 
et atiguliparvan, en multipliant chaque fois par sept ; vingt-quatre 
ahgulis font un hasta; quatre hastas, un dhanus; cinq cents 
dhanus, un kroda, distance oÃ doit Ãªtr l'ermitage ; huit leroias font 
ce qu'on nomme un yojana. 

La seconde dÃ©finitio rappelle celle que le Jaina [Tattvarthadhigama, iv. 15 
(voir S. C. VidyfibhÃ¼san JAS. 1910, i. 161) trad. de Jacobi, J. de la Soc. Or. Alle- 
mande, t. 40, 19061 donne du samaya (qui est son & m a )  :paramasuJcsma- 
kriyasya sarvajaghanyagatiparinatasya paramanoh svavagahana&etra- 
vyatikramakalah samaya iti. - D'aprÃ¨ Jacobi, u die Zeit, die ein Atom in 
langsamster Bewegung gebraucht, um sich un1 seine eigene K6rperliinge weiter- 
zubewegen Ã II faut un nombre u incalculable Ã (asa&yeya) de samayas pour 
faire une avalika ; un nombre << calculable Ã ( s a m y e y a )  de celles-ci pour faire 
1 pr@a (7 prmas = 1 stoka, 7 stokas =- 1 lava; 38 112 lavas Ã‘ nalika 
[== &a?%], 2 ~ a l i k Ã ¼  = 1 mullÃ¼rta) 

Comparer Ganitasarasamgraha, i. 32 (TraitÃ de mathÃ©matiqu de Mahavirticti- 
rya, publiÃ et traduit par M. Rang~carya, Madras, 1912). 

agur anvantaram kÃ¼l vyatikramati ymati / 
sa kalah samayo 'satpkhyaQz samayair avalir bhavet // 

The time in which an atom (moving) goes beyond another atom (immediately 
next to it) is a samaya ; innumerable samayas make an avali. 

1. CitÃ dans Madhyamakavrtti, 547 : balavatpurusaccha@Ã¯miitre~ paiica- 
sastih ksaca atikramantzti p w a t .  - Mahavyutpatti, 253,10, acchatasam- 
yhatamatra ; Divya, 142 ; pÃ¢li acchara. 

La Vibhasa, 136, 1, a cinq opinions sur le hana.  [Les quatre premiÃ¨re lui 
assignent une durke de plus en plus r6duite : Vasubandhu cite ici la deuxiÃ¨m 
(Note de Saeki). La cinquiÃ¨m est la bonne (mais Saeki ne la reproduit pas) : les 
quatre premibres indiquent seulement la durÃ© du ksana d'une maniÃ¨r grossiÃ¨r ; 
Bhagavat n'a pas dit la vraie durÃ© du ksana, ... parce qu'aucun Ãªtr n'est capable 
de la comprendre.] - Samyuktahrdaya (?), 20, 3, intÃ©ressant 

2. paramanur a w s  tathii // 
lohapchaS~vigochidrara jo l~a~adudbkavah / 
yavas tathaviguhparva jiieyam saptagunottaram // 
caturvimiatir ahgulyo hast0 hastacatustayam 1 
dhanuh paiica Satany esam kro.50 'rangas Ca .... // 
te 'sfau yojanam ily al@ 

MS. 'ranyai Ca tat satam. - Tib. de la dgon par hdod. 



Hiuan-tsang, xii, fol. 1 b-2 a. 179 

On a donc 7 paraminus = 1 anu, 7 anus = 1 loharajas. 
avirajas = edakarajas. [2 a] 
chidra'rajas = vatayanacchidrarajas. 
u Ce qui sort de la  G k f a  >), c'est le y Ã ¼ k a  

L'auteur ne dit pas que trois Wliparvans font une anguli, car 
c'est bien connu. * 

L'ermitage, aranya, doit se trouver Ã un kroia du village. 

88 b-90  c. Cent vingt Manas font un tatiqana ; soixante tat@a- 
?as font un lava; muhÃ¼rta heure, ahoratra, jour-nuit, &sa,  mois, 
en multiplant par trente le terme prbcÃ©den ; le samvatsara, annke, 
est de douze mois en ajoutant les f i n a r a t r a s .  [2 bj. ' 

C'est la sÃ©ri Mah~vyntpatti, 251 (avec viÃ¯tayanacchidraraja et yÃ¼k = 
liksodbhava). 

dhanus = danda ; hasta = le purusahasta de 1'Abhidharma d'aprÃ¨ lequel 
est calculÃ© la taille des habitants des Dvipas. 

La sÃ©ri du ~ a r d Ã ¼ l a k a r  (Divya, 645, oÃ le texte est altÃ©rÃ diffÃ¨r en certains 
dbtails. 

Dans Lalita, 149 (Rgya cher roi pa, 142), la truti se place entre a+ et vat@- 
yanarajas; yÃ¼lc est ren~placÃ par sarsapa. - Autres sources bouddhiques, 
Lokaprajfiapti, fol. 12 a (Cosmologie, p. 262) ; Watters, i. 141 (Vibhasa, 136) ; 
Saddharmasmrti, LÃ©vi Ramayana, 153 ; Kalpadruma (Calcutta, 1908), 9. - Gani- 
tassrasamgraha, 3 ; Varahamihira (dans AlbÃ©runi i. 162) ; Fleet, JRAS, 1912,229, 
1913, 153 ; Hopkins, JAOS. 33, 150 ; Barnett, Antiqnities, 208. 

La likKha dans les commentaires palis = 36 rattarenws, 117 Ã¼k@ 
1. MÃªm omission dans Si-yu-ki, ii. 
2. Eitel (p. 98) observe que l'ascÃ¨t des cimeti&res ne doit pas s'approcher du 

village au delÃ de la limite du kroSa. 
3. viyiatksanaiatae punah / 

ta thanas  te punah sastir lavas tri@adgunottarG& / /  
trayo muhwrtahoratramÃ¼s d v d d a S a m a s a ~ I  
saymtsarah sonaratrah 

D'aprÃ¨ Lokaprajilapti, fol. 55 b, Cosmologie, 309; donnÃ©e reproduites dans 
Si-yu-ki, ii. (Watters, i. 143, Julien, i. 61, Beal, i. 71 ; vaksana, erreur pour tat- 
h a n a ,  dans Dict. numÃ©riqu citÃ par Chavannes, Religieux Eminents, 152). - 
Source de Mahavyutpatti, 253, diffÃ¨re 

Dans Divya, 643-644, l'ordre h a n a  et t a t k a n a  est interverti. 
Sur lcsana cibdessus p. 177. 
tatksana dÃ©fin dans Divya : tadyathiÃ striyd natidxrgTian@t"Iirasvakarti- 

ny@ sufrodyama evaqdirghas t a t k s a w  ; Kiokuga cite la PrajfiSpti : 



Le muhurta vaut trente lavas. Trente muJzt%rtas font un jour-nuit ; 
l a  nuit est quelquefois plus longue, quelquefois plus courte que le 
jour, quelquefois Ã©gal au  jour. 

Quatre mois d'hiver, de chaleur, de pluie ' : douze mois qui (avec 
les jours dits unardtras) font une annÃ©e Les Ã¼naratra sont les six 
jours que, au  cours de l'annÃ©e on doit omettre [pour le calcul du 
mois lunaire]. I l  y a ,  lÃ -dessus une stance : Ã Lorsqu'un mois et demi 
de l a  saison froide, chaude, pluvieuse, est kcoule, dans le demi-mois 
qui reste, les doctes omettent un finaraira :>. ' 

Nous avons expliquÃ l'annke ; il faut expliquer le Jealpa ou pÃ©riod -- 

cosmique. 

Ã Quand une femme d'&ge moyen est & filer, le jet, le mouvement d'un fil ni long 
ni court, la duree, c'est le ta thana Ã  ̂ C'est-&-dire : le temps normal que met le fil 
Ã f rder  le doigt, c'est le tatksana. [DYapr&s une note du P. Louis van HÃ©ej 

1. Dans 1'Ecriture (pravacana), il y a trois saisons (rtu) et non pas six comme 
dans le monde. Le Miva est froid et est donc hemarzta; le vasanta est chaud 
et est donc grisma, la darad est pluvieuse et est donc vaqds (Vyakhy~.)  - 
[Trois saisons dans le Kathyavar, Alberuni, i. 3571. - Pour tous les Bauddhas, 
l'hewtanta est la premiÃ¨r saison (Vyakhya). (Burnouf, Introduction, 569). - Sur 
les saisons bouddhiques, 1-tsing, Takakusu, 101, 219, 220, Si-yu-ki, chap. ii, 
Watters, i. 144. - Thibaut, Astronomie ..., p. 11. 

2. La V y ~ k h y a  fournit les Ã©lÃ©men de cette stance : 

Les u doctes Ã sont les Bouddhistes qui, dans les quatribine et huitibme quin- 
zaines de chacune des trois saisons omettent un jour qu'on nomme urzaratra 
ou ksayaha (Thibaut, Astronomie, 1899, 26, Barnett, Antiquities, 195) et, de la 
sorte, ramÃ¨nen le posadha apr& quatorze jours et non aprbs quinze: cQitwdaSUto 
'tra bhiksubhih posadhah kriyate. 

Le comput Ã mondain Ã (laukika) a des mois de 30 jours. Le mois lunaire est 
de 29 lours, 12 h., 44 m. La cÃ©r6moni du posadha est rÃ©gle sur la lune. Il faut 
donc retrancher du comput mondain un jour (wnaratra 1 tous les deux mois. Donc 
chaque saison ecclfsiastique de huit demi-mois sera 15 jours + 15 + 15 + 14 + 
15 + 15 + 15 + 14. 

Pour passer de l'annee ecclÃ©siastiqu (ctirzdra) Ã l'annee mondaine, on ajoute 
six jours; pour rejoindre le soleil (366 jours) on ajoute un mois intercalaire 
(adhimasa) aprbs deux ans et sept mois (AlbÃ©runi ii. 21). 

On devrait Ã©tudie le MatafigasÃ¼tra Nanjio, 645, analysÃ Divya, 657, partie du 
~ f i r d n l a k a r ~ a  (m~sapariksÃ¼ omise par Cowell-Neil. 



Hzuan-tsang, xii, fol. 2 b-3 a. 

89 d-93  c. Le kalpa est de diverses sortes : a. kalpa de destruc- 
tion (sapzvartakalpa) : depuis le moment oÃ des damnÃ© arrÃ¨ten de 
naitre, la destruction du rÃ©ceptacl ; b. kalpa de crÃ©atio (vivarta- 
kalpa), depuis le vent primordial jusqu'au moment oÃ naissent des 
damnÃ© ; c. petit kalpa (anta&kalpa) : d'abord la  pÃ©riod au cours de 
laquelle la vie, d'infinie, est rÃ©duit & dix ans ; puis dix-huit pÃ©riode 
d'augmentation et diminution ; puis une pÃ©riod d'augmentation 
seulement : l'augmentation allant jusqu'Ã quatre-vingt mille ans. - 
Le monde, une fois crÃ©Ã dure donc vingt petits kalpas; les durees 
de la crÃ©ation de la pkriode oÃ le monde est dÃ©truit de la destruction, 
sont Ã©gale : quatre-vingt petits kalpas font un grand kalpa (maha- 
kalpa). ' 

89 d. Il y a diverses sortes de kalpas. 

On distingue le petit kalpa (antarakalpa), le halpa de disparition 
(sapzvarta), le kalpa- de crÃ©atio (vivarta), le grand kalpa. 

1. kalpo bahuvidhafc smrtah / /  
J sa~vartakalpo narakasambhavad bhajanaksayah / 

vivartakalpah pragvayor yGuan nÃ¼rakasa~tbhaua / /  
2 antawalpo 'mitad yavad dadavarsayusas tatafc I 

utkarsa apakaqai  ca kalpa asfidakapare // 
karsa ekas te 'Jztisahasrad yavad ayusah / 
loko vivrtto 'yam kalpans t@#ati vimsatim // 

vartate ca samvrtta aste saqvartate samam / 
te k y  afitir mahakalpah 

On traduit d'habitude antarakalpa, antawalpa, par Ã Kalpa intermhdiaire ;, : 
der Kalpa der Zwischenzeit Ã ou Ã Zwischen-Kalpa Ãˆ - (Schmidt, Geschichte 

der Ost-Mongolen, 304). - Mais RÃ©musa a bien vu que a ces expressions ne 
forment pas de sens Ã (Mklanges posthumes, 103, note). - Les antarakalpas ou 
antawalpas sont, plutÃ´t les kalpas qui sont Ã l'intÃ©rieu des grandes pÃ©riodes 
La traduction de RÃ©musa : u petit kalpa Ã  ̂ est, sinon littÃ©rale du moins commode. 

2. Une bonne Ã©tud de Fleet, JRAS. 1911, 479, sur les kalpas et les Yugas. 
Fleet rappelle les formules d'Asoka : &va kapam, m a  samvafakapa. - D'aprÃ¨ 
Buddhaghosa, Makkhali admet 62 antarakappas au lieu de 64, Sumafigala, i. 
162 (DÃ¯gha i. 54). - Les kalpas des Jainas, par exemple, SBE. 22. 

Les quatre pÃ©riodes disparition, etc., dbcrites 90-93, sont u les quatre a s a h  
Meyya du [mahalkappa Ãˆ Anguttara, ii. 142. 

3. Nous traduisons samvarta, samuartan" par Ã disparition W .  Tel est bien le 
sens du mot lorsqu'on parle de la bhajanasavartanz, Ã disparition des rbcep- 



CHAPITRE 111, 90 a-b. 

90 a-b. Le kalpa de disparition, depuis la non-production de 
damnÃ©s destruction du rkceptacle. 

On appelle samvartakalpa la pÃ©riod qui s'Ã©ten depuis le moment 
oÃ les Ãªtre cessent de renaÃ®tr en enfer jusqu'au moment oÃ le 
monde rÃ©ceptacl est dÃ©truit 

La Ã disparition Ã est de deux sortes : disparition des destinÃ©e 
(gatisamvartan"), disparition du dhatu  (dhatusamvartani). Elle 
est encore de deux sortes : disparition des Ãªtre (sattvasamvartan%), 
disparition des rÃ©ceptacle (bhajanasamvartuw%). 

1. Au moment oÃ aucun Ãªtr ne naÃ® en enfer - encore que les 
Ãªtre infernaux continuent Ã mourir - la pÃ©riod de vingt petits 
kalpas durant laquelle le monde reste cr6Ã (vivytta) est terminÃ© 
(nisthita) ; la pÃ©riod de disparition commence (pratipanna, a rab-  
dhu). 

Lorsqu'il ne reste plus un seul etre dans les enfers, la disparition 
des Ãªtre infernaux (nd rakasawar t an f )  est achevÃ©e le monde se 
trouve disparu-d'autant * [3 b] : si un Ãªtr de cet univers a commis 
des actes qui doivent Ãªtr rÃ©tribuÃ en enfer, la force de ces actes le 
fait renaÃ®tr dans l'enfer d'un autre univers non en procÃ¨ de dispa- 
rition (sa Zokadhc3tvantaranarakesu ksipyate). 

2. De meme, disparition des animaux et des pretas (tiryaksam- 
vartan", pretasawartan"). Les animaux qui rÃ©siden dans le grand 
ocÃ©a disparaissent d'abord ; ceux qui vivent avec les hommes dispa- 
raÃ®tron en mÃªm temps que les hommes. 

tacles Ã  ̂ yadd bhÃ jamn sainvartante vina&ant"ty arthah = ,Y lorsque les 
rÃ©ceptacle disparaissent, c'est-Ã -dir pÃ©rissen B. - Mais dans les expressions 
gatisatftvartant, etc., s a m a r t  signifie : ,Y aller ensemble, se trouver r6uni.s Ã  ̂

Il y a sainvartant des destinÃ©e (gati) lorsque les Ãªtre infernaux, animaux, etc., 
se trouvent rÃ©uni (satfivartante, ekasthrnavanti) dans une partie de la des- 
tinÃ© divine ; saWvartaÃˆ des Ãªtre (sattva), lorsque les 6tres se trouvent rÃ©uni 
dans un ciel de (Vhyana (RÃ¼padh~tu) 

1. iyatmatfi l o w  satfivrtto bhavati n&rakasayvartaniyd. 
2. Ekottara, 34, 6 ;  Beal, Catena, 113. - Sp. Hardy, Manual, 473, dit que, Ã la 

fin du kalpa, les etres coupables des cinq tÃ¯nantarp (iv. 96) sortent de l'enfer, 
mais que le Ã sceptique Ã (l'homme de Digha, i. 55, Samyutta, iii. 207) est trans- 
port6 dans l'enfer d'un autre univers (voir iv. 99 c). 

3. ,L'btre dont les actes doivent 6tre punis par une vie d'animal renaftra dans 
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3. Parmi les hommes du Jambudvipa, un homme entre de lui- 
mÃªme sans maÃ®tre en raison de la  dharmata ,  ' dans le premier 
dhyana.  Sortant de ce dhfina, il s'Ã©cri : Ã Heureux le plaisir et la 
joie qui naissent du dÃ©tachement Calmes le plaisir et l a  joie qui 
naissent du dÃ©tachemen ! Ã Entendant ces paroles, les autres hommes 
entrent aussi en recueillen~ent et, aprÃ¨ leur mort, passent dans le 
monde de Brahma. - Lorsque, par ce procÃ¨ continuÃ© il ne reste 
plus un seul homme dans le Jambudvipa, la  disparition des hommes 
du Jambudvipa est consommÃ©e 

De mÃªm pour les habitants du PÃ¼rvavideh et de 1'Avaragodaniya. 
En ce qui concerne les habitants de l'uttarakuru, ils sont incapables 
de se dktacher du Kamadhatu et, par consÃ©quent d'entrer en dhydna  : 
aussi renaissent-ils, non pas dans le monde de Brahina, mais parmi 
les dieux du Kamadhatu. 

Lorsqu'il ne reste plus un seul Ãªtr humain, la  disparition des 
hommes est consommÃ©e et le monde est disparu pour autant. 

4. De mÃªm en va-t-il alors des dieux du Kama, depuis les Catur- 
maharajakayikas jusqu'aux Paranirmitava$avartins, qui entrent en 
d h y a n a  et renaissent dans le monde de Brahma, qui disparaissent 
successivement. Lorsqu'il ne reste plus un seul dieu du Kama, [4 a] 
l a  disparition du Kamadhatu est conson~mÃ©e 

5. Il arrive alors, en raison de la  dharmata ,  qu'un dieu du monde 
de Brahma entre dans le deuxiÃ¨m d h w a .  Sortant de ce dhydna,  
il s'Ã©cri : Ã Heureux le plaisir et l a  joie qui naissent du recueille- 
ment ! Calmes le plaisir et l a  joie qui naissent du recueillement ! > 

Entendant ces paroles, d'autres dieux du monde de Brahma entrent 
dans le deuxiÃ¨m dhyana  et, aprÃ¨ leur mort, renaissent dans le ciel 

un autre univers. - Hiuan-tsang : Ã Les animaux qui vivent avec les hommes et 
les dieux disparaÃ®tron en mÃªm temps que ceux-ci )>. 

Sur les animaux du ciel, Kathgvatthu, xx. 4. 
manusyasakacariqqava iti manusyasahacaracas"1a gomahisadaya$. 
1. Il obtient le premier dkyma dkarmatapratilambliilca. - Par dharmata 

il faut entendre u la transformation particuliÃ¨r que subissent alors les bons 
dharmas Ã (Jcusalanam dharm6cm tadantmpariyamaviiesaâ€¢t - Ce point 
est 6lucid6 viii, 38, 



, 
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des hbhasvaras. - Lorsqu'il ne reste plus un seul Ãªtr dans le monde 
de Brahma, la disparition des Ãªtre ( s a t t v a s a ~ v a r t m % )  est consom- 
mÃ© et le monde a disparu d'autant. 

6. Alors, en raison de l'Ã©puisemen de l'acte collectif qui a creÃ le 
monde rÃ©ceptacle ' en raison de la vacuitÃ du monde, sept soleils ' 
apparaissent successivement, et le monde est entiÃ¨remen consumÃ 
depuis cette terre Ã continents jusqu'au Meru. De ce monde ainsi 
embrasÃ© la flamme, conduite par le vent, va brÃ»le les chÃ¢teau du 
monde de Brahma. - Qu'il soit bien entendu que la flamme qui 
brÃ»l ces chÃ¢teau est une flamme du Rnpadhatu : les fleaux (apu- 
h a l a )  du Kamadhatu n'ont pas prise sur le Rupadhatu. Mais on dit 
que la flamme va, de ce monde, brÃ»le le monde de Brahma, parce 
qu'une nouvelle flamme naÃ® en relation avec la premiÃ¨re 

De mÃªme mutatis mutandis,  la disparition par l'eau et par le 
vent (apsamvartan%, vayusamvartunt), qui sont semblables Ã la 
disparition par le feu ( te jahsa~var tun t )  mais qui s'Ã©tenden plus 
haut. 'Â 

1. tadahepalce lcarmagi parikst?~. 
2. Madhyama, 2, 9 ; Ekottara, 34, 5 ; Mahaparinirvana (Nanjio, 113) 22, 33 : 

Sept soleils sortent en mÃªm temps de la montagne Yugandhara; Vibhasa, 133,7: 
Quatre opinions, 1. que les soleils sont cachÃ© derriÃ¨r le Yugandhara (?) ; 2. que 
le soleil, unique, se divise en sept; 3. que le soleil, unique, prend une force sept 
fois plus grande ; 4. que les sept soleils, d'abord caches, se manifestent ensuite 
en raison des actes des Ãªtres 

SaptasÃ¼ryavyakara~a ci-dessus p. 20, citb Lokaprajfiapti, Mdo, 62, fol. 66 (Cos- 
mologie, 314) ; Pitaputrasan~agama (= RatnakÃ¼ta xvi.) dans Sik@samuccaya, 
247 ; Nanjio, 1169, 31, 2. - Sources pÃ¢lies bibliographie de Minaiev, Zapiski, ix. 
323 ; Sattasuriy~iggamana dans Ariguttara, iv. 300, Visuddhi, 416 (Warren, 3221). 

AlbÃ©runi i. 326 ; Hastings, Ages of the world ; Hopkins, Epic Mythology, 1915, 
84, 99, Great Epic, 475 ; Dict. de Saint PÃ©tersbourg S. voc. sawar ta .  

Origine mÃ©sopotamienn de cette thborie (?), Carpenter, Studies in the history 
of religion, 79. 

3. tasmad eva ca [prajvalitad v w a  adhflam] brahmae vim@?am 
nirdahad arc+ paraiti / tac ca tadbhwikam euarc@ / na  hi visabhaga 
apaQalah kramante / tatsa@addhasa@hÃ¯itatv~ [tasmad evety uktam]. 

Voir ci-dessus p. 20. 
4. Ci-dessous, 100 c. - Quand le rÃ©ceptacl est vide, se produit l'eau fabdh& 

tu} qui dissout, comme sel, le rkceptacle. Cette eau, qui est du Kamadhstu, Ã lie Ã 
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La pÃ©riod qui s'Ã©ten du moment [4 b] oh les Ãªtre cessent de 
naÃ®tr dans les enfers jusqu'au moment oÃ le rÃ©ceptacl a disparu, 
c'est ce qu'on nomme samvartakalpa, le kalpa de disparition. 

90 c-d. Le ka@a de crÃ©ation depuis le vent priniordial jusqu'Ã 
la production des Ãªtre infernaux. 

Depuis le vent primordial (pragvayu) jusqu'au moment o<l des 
Ãªtre naissent dans les enfers. 

Le monde, qui a disparu comme nous avons vu, reste disparu 
longtemps - pendant vingt petits kalpas. Il n'y a plus que l'espace 
lÃ l u  Ã©tai le monde. 

1. Au moment oÃ¹ en raison de l'acte collectif des Ãªtres apparaissent 
les premiers signes du futur monde rÃ©ceptacl ; au moment oÃ se 
lÃ¨ven (syandante) dans l'espace (akÃ¼ia des vents trÃ¨ lÃ©ger 
(mandamanda), alors se trouve consommÃ© cette pÃ©riod de vingt 
petits kalpas pendant laquelle le monde est restÃ disparu (samvrtto 
'sthat); et la pÃ©riode de vingt petits kalpas Ã©galement durant laquelle 
le monde va se crÃ©e (vivartamdnacastha), commence. ' 

Les vents vont grandissant et, finalement, constituent le cercle du 
vent;  ensuite naÃ® tout le rÃ©ceptacl tel que nous l'avons dÃ©cri : 
cercle de  l'eau, terre d'or, Meru, etc. Toutefois, le chÃ¢tea de Brahma 
apparait d'abord et, ensuite, tous les chÃ¢teau jusqu'Ã ceux des 
Yamas. C'est seulement aprÃ¨ que naÃ® le cercle du vent. 

Le rbceptacle est donc crÃ©Ã et le monde se trouve crÃ© d'autant. 
2. Alors un Ãªtre mourant dans l'Abhasvara, naÃ® dans le chÃ¢tea 

de Brahms (brahrna vimdna) qui est vide ; d'autres Ãªtres mourant 
les uns aprÃ¨ les autres dans FÃ‹bhasvara naissent dans le ciel des 

(sambadhnati) une eau du premier d h e n a ,  du deuxiÃ¨m dhgatba. Cette eau, 
qui est donc de trois terres (Kamaclhatu et deux dhyanas) disparaÃ® avec le 
rÃ©ceptacl auquel elle correspond. 

Disparition par le vent: le vent disperse (vikwati, vidhvaqwayati) tes rÃ©cep 
tacles des trois premiers dhganas comme un tas de poussiÃ¨r (pamhr&G), 

Sur ce qui reste, p. 187, n, 4. 
1. Vibh~qa, 133, 12, citÃ par Kiokuga ad iii. 45. 
2. D'aprÃ¨ la rhgle honcÃ© plus bas : yat padcal saptvartate tat parva* 

uivartate. 



Brahmapurohitas, des Brahmakayikas, des Paranirmitavadavartins, 
des autres dieux du Kama; dans l'uttarakuru, le Godanlya, le Videha, 
le Jambudvipa ; chez les pretas et les animaux ; dans les enfers : la 
rÃ¨gl est que les Ãªtre qui disparaissent en dernier lieu rÃ©apparaissen 
en premier lieu [5 a]. 

Lorsqu'un Ãªtr naÃ® dans les enfers, la pÃ©riod de crÃ©atio (vivar- 
tana), de vingt petits kalpas, est terminÃ©e la pÃ©riod de durÃ© 
(vivyttÃ vastha commence. 

[Le premier petit kalpa de la pÃ©riod de crÃ©atio est employÃ Ã la 
crÃ©atio du rÃ©ceptacle chÃ¢tea de Brahma ; etc.] Pendant les dix-neuf 
petits kalpas qui complÃ¨ten cette pÃ©riode jusqu'Ã l'apparition des 
damnÃ©s la vie des hommes est infinie. 

31 a-b. Un petit kalpa, au cours duquel la  vie, d'infinie, devient 
une vie de dix ans. 

Les hommes, Ã la fin de la pÃ©riod de crÃ©atio ont une vie infinie ; 
leur vie va en diminuant quand la crkation est achevÃ©e jusqu'Ã n'etre 
plus que dix ans (iii. 98 c-d). La pÃ©riod au cours de laquelle a lieu 
cette diminution constitue le premier petit kalpa de la pÃ©riod de 
durÃ©e ' 

91 b-d. Ensuite dix-huit kalpas qui sont d'augmentation et dimi- 
nution. 

La vie, qui est de dix ans, s'accroÃ® jusqu'Ã Ãªtr de quatre-vingt 
mille ans ; ensuite elle diminue et se rÃ©dui Ã une durÃ© de dix ans. 
La pÃ©riod au cours de laquelle ont lieu cette augmentation et cette 
diminution est le deuxiÃ¨m petit kalpa. 

Ce kalpa est suivi de dix-sept autres pareils. 

92 Q, Un, d'augmentation. 

Le vingtiÃ¨m petit kalpa est seulement d'augmentation, non pas 
/ 
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de diminution. La vie des hommes augmente de dix ans Ã quatre- 
vingt mille. 

Jusqu'oti vont, en augmentant, ces augmentations ? 

92 a-b. Elles vont jusqu'Ã une vie de quatre-vingt mille. ' 
Non pas au delÃ  Le temps requis pour l'augmentation et l a  dimi- 

nution que comportent les dix-huit kalpas, est Ã©ga au temps que 
dure la  diminution du premier kalpa et l 'aug~~entat ion du dernier. ' 

92 c-d. C'est ainsi que le monde reste crÃ© pendant vingt kalpas. 

Le monde reste crÃ© pendant vingt petits kalpas ainsi calculÃ©s 
Aussi longue est cette pÃ©riod de durÃ©e 

93 a-b. Pendant le mÃªm temps, le monde est en procÃ¨ de crÃ©a 
tion, en procÃ¨ de disparition, en Ã©ta de disparition. 

Vingt petits katpas pour la crÃ©ation pour la disparition, pour la 
pÃ©riod oti le monde a disparu. Il n'y a pas, pendant ces trois pÃ©riodes 
des phases d'augmentation et de diminution de la durÃ© de la vie 
[5 b], mais ces pÃ©riode sont Ã©gale en durÃ© Ã la pÃ©riod pendant 
laquelle le monde reste crÃ©Ã 

Le monde &ceptacle est crkÃ en un petit kalpa; il se remplit 
pendant dix-neuf; il se vide pendant dix-neuf; il ~ Ã © r i  en un petit 
kalpa. 

Quatre fois vingt petits kalpas font quatre-vingts : 

93 c. Ces quatre-vingts font un grand kalpa. 

En quoi consiste le kalpa ? - Le kalpa est de sa nature les cinq 
skandhas. ' 

1. D'aprÃ¨ d'autres sources 84000. 
2. D'aprÃ¨ le Grand VÃ©hicule les 20 kalpas sont d'augmentation et de dimi- 

nution. 
3. te hy akitir mahakalpah. 
4. pai%caskanditasvabhavah kalpah. - I I  a 6tÃ expliquÃ© i. 7, que les SM- 

dhas sont le temps. 
En quoi consiste le kalpa ? - Vibh~sB, 135, 14 : Quelques-uns disent qu'il est 



Il est dit que la qualitÃ de Bouddha est acquise par un exercice 
qui dure trois asa9;1k1zt~eyas de kalpns. De quels kalpas s'agit-il 
parmi les quatre sortes de kalpas ? 

93 d-94  a. L a  qualitÃ de Bouddha rÃ©sult de trois asag~1khyas 
de ces [kalpas], ' 
de sa  nature rupayatana, etc. ; les jour-et-nuit, etc., sont tous naissance e t  
destruction des skandhas; comme le kalpa est constitue par les jour-et-nuit, etc., 
il est de la mÃªm nature. Mais le kalpa, c'est le temps des trois Dhatus : donc il 
est cinq ou quatre skandhcts. - HouÃ©i-hou : Ã Le kalpa, Ã considÃ©re le Kama- 
clhatu [et le RÃ¼padhatu] est cinq skandiias; Ã considerer l'Ã‹rÃ¼pyadhat est 
quatre skandhas. Le kalpa Ã vide w (Ã pÃ©riod o i ~  le monde reste dÃ©trui Ãˆ est 
deux skanShas [A savoir, dit la  glose, samskaraskandha et rÃ¼paskandh (car 
l'akada e5t rÃ¼pa)1 puisque les jour-et-nuit, etc., n'existent pas Ã part des skan- 
dltfts Ãˆ - Un commentaire du Kosa observe que, d'aprÃ¨ le Grand VÃ©hicule le 
temps (kala) est un viprayukta sa$&6ra. [Le 90me sai?tskyta de la liste des 
100 dharmas, Vijfiaptim%tra, MusÃ©on 1906, 178-194, R. Kimura, Original and 
developed doctrins, 1920, p. 55.1 

1. tadasam.khyatrayodbhava'm / buddIlatvam. 
i On appelle asamkhyeya kalpa, Ã "ealpa sans-nombre )Ã̂  le temps que durent 

un nombre asaf ihyeya (10 Ã la 59me puissance) de mahakalpas. 
[asa&kya  ;Ã asa&hycya,  incalculable. - s a ~ ~ k h y a n e n ~ s a ~ y e y a  

asamfchya iti.] 
Hinan-tsang: Ã Parmi les quatre espÃ¨ce de kalpas qui ont 6te nommÃ©s lesquels 

faut-il multiplier pour faire Ã trois kalpas sans-nombre Ã ? - II faut multiplier 
les grands kalpas, 10, 100, 1000, e t  ainsi de suite jusqu'Ã ce que la multiplication 
donne trois ka"pas sans nombre B. - Ce qui est nomn16 Ã sans nombre Ã  ̂ CODI- 

ment y en a-t-il trois ? - Le mot Ã sans  nombre Ã (oÃ®l-chou ne signifie pas 
incalculable Ã (pon-k'6-ch6u). Un kihi-t'oiio SÃ¼tr dit que le a sans nombre Ã 

(asayklzyeya) est un nombre parmi les soixante nombres. - Quels sont ces 
soixante ? - Comme dit ce SÃ¼tra  Ã Un et non pas deux .... )>. 

ii. Le premier asaqkhyeya de la carriÃ¨r de h k y a m u n i  commence sous h k y a -  
muni l'ancien (Mahavastu, i. 1) et s e  termine sous Ratnasikhin. - Pendant cet 
asagnkhyeya apparaissent 75000 Bouddhas (Kosa, iv. 110; RÃ©musat MÃ©lange 
posthumes, 116 ; Dict. nunuirique, dans Chavannes, Religieux Ã©minents lit 5000 
au lieu de 75000). 

Le deuxiÃ¨m asawkhyeyu se  termine avec Dipaykara.  - Bouddhas : 76000. 
Le troisiÃ¨m a s a ~ k h y e y a  s e  termine avec Vipaiyin. - Bouddhas : 77000. 
Suivent 91 mahakalpas (au lieu de 100, comme explique Kosa, iv. 112 a). 
Vipasyin est le premier des sept Bouddhas Ã historiques w (cÃ©lÃ©br dans le 

Saptabuddhastotra) ; ensuite sikhin, Visvabhuj, Krakutsanda, Konakamuni, 
Kssyapa, ~ a k y a m u n i .  (RÃ©fÃ©rence Kern, Manual, 64). 

iii. Dans les sources pÃ¢lie (Cariyapitaka, i. 1, 1, etc.), la  carriÃ¨r du Bodhisattva 
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de ces grands kalpas que nous venons de &finir. 
Mais, dira-t-on, le mot asaqkhya (= asuy&qeya) signifie Ã in- 

calculable Ãˆ comment peut-on parler de trois Ã incalculables Ã ? 
On ne doit pas l 'enkndre ainsi ; car, dans un Sutra isok (&a- 

ka), ' il est dit que l a  numkration (grans -- s ~ k h f j Ã ¼  est de soixante 
points on places (gnas gzhan -= sthCinhntara). - Quels sont ces 
soixante points? -' - Un, non pas deux, c'est le premier point ; dix 

est de quatre asa+Wzeyyas plus cent mille kappas. Des ouvrages tardifs romiiie 
le Sarasa~pgaha ont des Bodhisativas de quaire, linil et  seize u.su&liefjyas, 
plus chaque fois cent mille happas. 

1. Un SÃ¼ir mitktaka, c'est-&dire un SÃ¼tr qui  ne fait pas partie des &,aiilas : 

na caturc%gamdntargatam i t y  artIta&. - Ailleiir'i un SÃ¼tr muJetuka edt un  
SÃ¼tr non authentique. 

Paramartha traduit : y& == restant ; Hiuan-tsaiig, ktki-t'oiio ^= 1oi1annhtuku. 
2. Notre liste est celle de Mahavyutpatti, 24-9 (qui, d 'dpik  Wogihara, est. 

extraite du Kosa). - Les nombres 14 e t  15, clans les MSS. de la Maha\yutpatti, 
sont praszita, mahaprusuta, mais les verrions chinoises Ã§lonnen prui/zitu, 
mahtiprayuLa: le tibÃ©tai (rab bkram) donne pra1tZ~i.l ou pras[ta. Pour 
36, 37, Wogihara corrige samaptalz, maJi&mmaptah en samaptum, muliasa- 
maptum. 

Notre lihte, comme Vas~ibtindli~i le remarque ci-dessous p. 190, est de 52 Leriue-> : 
n Huit nombres, au milieu, ont 6l6 oubli& Ã : asfakam madhyad vismrtam .... 
voir p. 190 n. 1. 

Sur  les grands chiffres, Georgy, Alphabetiim TiLetauum, 640; Schiefner, M6- 
langes Asiatiques, 629 ; RÃ©musat Melanges posthumes, 67 ; Beal, Calena, 122 ; 
autres sources et  calculs dans Hastings, Art. Ages of the world, 188 b. 

La Mali~v~utpaLLi expose quatre modes de supputation 246-249, extraits de 
Buddhavatamsaka et  Prajfiapiiran~ita<%stra, SkandhavyÃ¼ha Lalita, Abhidharma ; 
eusuite le calcul Ã mondain Ã (de 1 & 100). 

Le Buddhtivata~psaka, citk par R h u s a l ,  enseigne que Ã dans le sysGme aup6- 
rieur, les nombres s e  multiplient par eux-mÃªme Ã : il y a dix nombres calcul& 
ainsi Ã partir de l'asamhhy~c: ascq&hya, asa&c7iyu2, asamkJtya" .... [Je pense 
que la version tibÃ©tain (Kaidjour, 36, fol. 36) nous invite Ã appliquer cette 
progression depuis la  ko@ (= 10000000) : ko$i, koti', kow et ainsi de snite jusqu'k 
l'anabhil6pya-anabhilapya-parivartanirde8a qui doit etre le 1 2 2 ~ ~  terme de 
cette sÃ©rie] Ã Rien n'est certainement plus dÃ©raisonnabl que tout cet appareil 
numÃ©riqu ... et toutefois on est obligÃ de convenir que les bouddhistes en ont 
quelquefois fait usage, soit pour soutenir leur imagination dans la contemplation 
de l'infini en temps et  en espace, soit pour s u p p l k r  ti cette idee prÃ¨ des esprits 
grossiers incapables de la concevoir Ãˆ (Rkmusat). 

Les chiffres brahmaniques sont aussi trÃ¨ gros. Les hies de Brahms, Nara- 
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fois un, c'est le second point; dix fois dix (ou cent), c'est le troisiÃ¨m ; 
dix fois cent (ou mille), c'est le quatriÃ¨m .... Et ainsi de suite, chaque 
terme valant dix fois te prbcbdent : prabheda (IOOOO), ZaQa (100000) 
[6 a], atilaksa, koti, madhya, ayuta, mahayuta, nayuta, mahana- 
yuta, prayuta, mahaprayuta, ka f iara,  mahakaqkara, bimbara, 
mahabimbara, aksobhya, mahaksobhya, vivaha, mahavivaha, 
utsanga, mahotsanga, vahana,mahÃ¼vahana tqibha, mdhat@ib7ta, 
"zetu, mahÃ¼hetu karabha, mahakarabha, indra, mahendra, sam- 
Ã¼pt (ou samÃ¼ptam) mahasamÃ¼pt ("samaptam), gati, maha- 
gati, nimbarujas, mahÃ¼nimbarajas mÃ¼dra mahÃ¼mudra bala, 
mahabala, samjnÃ¼ ma7&Ã¼samjiia vahata, mahÃ vibhÃ¼t balaksa, 
mahabalaksa, u s a M y a .  [7 a] 

Dans cette liste huit nombres ont Ã©t perdus. ' 
Le grand kalpa successivement nombre (= multipliÃ© jusqu'ti l a  

soixantiÃ¨m place, c'est lÃ ce qu'on appelle un asaqtkhyeya ; si on 

yana, Rudra, Iivara, Sadasiva, ~ a k t i  vont en croissant. ~ a k t i  vit 10, 782, 449, 
978, 758, 523, 781, 120 plus 27 z,Ã©ro de kalpas. Cette vie n'est qu'une truti ou 
seconde d'un jour de la vie de Siva, laquelle est reprÃ©sent6 en kalpas par 37, 
264, 147, 126,589, 458, 187, 550, 720 plus 30 zbros. LÃ -dessus AlbÃ©run (i. 363) : 
Ã If those dreamers had more assÃ¯duousl studied arithmetic, they would not have 
invented such outrageons numbers. God takes care that their trees do not grow 
into heaven B. 

1. adakam madhyad vis-tam. - Vyakhya : a@au sthanani kvapi pra- 
deSepramusitatvÃ¼ napa(hit6ni / tenEtra duapaGca&at sthÃ¼nan bhavanti 1 
sastya Ca samkhyasthÃ¼nai bhavitavyam 1 tany agakani svayay kdni c i n  
namani kftva pa$&tavyani yena s a @ &  sa&hyÃ¼sthanan paripÃ¼rpÃ¼ 
bhaveyuh. - MÃªm doctrine dans Vibh@a, 170, W. 

Pour Yasomitra le nombre asa&hya est le soixantiÃ¨m de la sÃ©ri 1, 10, 100, 
1000 .... Il faut placer dans la liste, Ã un endroit non d6termin6, les huit nombres 
qui manquent, en leur donnant un nom quelconque. 

Le r6dacteur de Mahfivyutpatti, 249, ne l'a pas compris ainsi ; il ajoute, 53-60, 
apramÃ¼nam aprameyam .... anabhiRipyam. 

sarad Chandra Das donne notre liste comme provenant du K o h ,  1-52: Ã Up 
to this number there are sanscrit equivalents ; from 53 to 60, there are no sanscrit 
equivalents, the Tibetan having introduced new names to replace the lost origi- 
nais Ãˆ Ces nouveaux noms (qu'on peut traduire maitra, mahÃ¼maitra karuna, 
mahakaruna ...) n'ont, en effet, aucun rapport avec les 53-60 de Mahavyutpatti. 

2. D'aprbs Paramartha. - Le Lotsava, certainement moins clair: de ltar na 
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recommence, on a un deuxiÃ¨me un troisiÃ¨m a s a M h y e y a  L9asam- 
khyeya ne reÃ§oi pas son nom du fait qu'il serait incalculable. 

Mais pourquoi les Bodhisattvas, une fois qu'ils ont pris la rÃ©solutio 
(pranidhana)  d'obtenir l a  suprÃªm Bodhi, mettent-ils un temps si 
long Ã l'obtenir? - Parce que la suprÃªm Bodhi est trÃ¨ difficile 
Ã obtenir: il faut une grande accumulation de savoir et de mkrite, 
d'innombrables Å“uvre hÃ©roÃ¯qu au cours de trois asaqklzyeya 
kalpas. - On comprendrait que les Bodhisattvas recherchent cette 
Bodhi si  difficile Ã obtenir, si cette Bodhi Ã©tai le seul moyen d'arriver 
Ã la dÃ©livranc ; mais tel n'est pas le cas. Pourquoi donc entrepren- 
nent-ils ce labeur infini ? - Pour le bien d'autrui, parce qu'ils veulent 
devenir capables de retirer les autres du grand fleuve de la souffrance 
[7 b]. - Mais quel bien personnel trouvent-ils dans le bien d'autrui? 
- Le bien d'autrui est leur bien propre, parce qu'ils le dÃ©sirent - Qui  
pourrait vous en croire ? - A l a  vÃ©ritÃ les hommes dÃ©pourvu de 
pitiÃ et qui ne pensent qu'Ã soi croient difficilement Ã l'altruisme des 
Bodhisattvas ; mais les hommes compatissants y croient a i s h e n t .  
Ne voyons-nous pas que c~ r t a in s  hommes, confirmÃ© dans l'absence 
de pitiÃ© trouvent plaisir dans la souffrance d'autrui mÃªm quand elle 
ne leur est pas utile ? De mÃªm faut-il admettre que les Bodhisattvas, 
confirmÃ© dans la  pitiÃ© trouvent plaisir Ã faire du bien Ã autrui sans 
aucune prÃ©occupatio Ã©goÃ¯st Ne voyons-nous pas que certains 
hommes, ignorant l a  vraie nature des d h a r m a s  conditionnÃ© @am- 
skÃ¢ras qui constituent leur prbtendu Ã moi Ã  ̂ s'attachent & ces 
d h a r m a s  par la  force de l'habitude, si complÃ¨temen dÃ©nuÃ que ces 
d h a r m a s  soient de personnalitÃ© et souffrent mille douleurs en raison 
de cet attachement? De mÃªm il faut admettre que les Bodhisattvas, 
par la force de l'habitude, se dÃ©tachen des d h a r m a s  qui constituent 
leur prÃ©tend 4 moi Ãˆ ne considÃ¨ren plus ces d h a r m a s  comme 

moi Ã et comme Ã mien Ã  ̂ accroissent pour autrui une sollicitude 
(apek@) pitoyable, et sont prÃªt Ã souffrir mille dou l eu r~en  raison 
de cette sollicitude. 

gnas gzhan drug cur phyin pa de dag tu pliyin pahi bskal pa ni bskal pa graris 
med pa ces byaho. 



En deux mots, il y a certaine catÃ©gori d'hommes qui, indiffÃ©rent 
5 ce q u i  les concerne personnellement, sont heureux par le bonheur 
d'autrui, malheureux par l a  souffrance d'autrui. ' [8 a]  Pour eux, 
etre utile A autrui, c'est Ãªtr utile Ã soi-mÃªme La  stance dit : Ã L'in- 
fkrieur cherche, par tous moyens, son bonheur personnel ; le mÃ©diocr 
cherche l a  destruction de la souffrance, non pas le bonheur, parce 
que le bonheur est cause de souffrance ; l'excellent, par sa  souffrance 
personnelle, cherche le bonheur et  l a  destruction dkfinitive de la 
souffrance d'autrui, car il souffre de l a  souffrance d'autrui Ãˆ. 

Pendant quelles pÃ©riode les Bouddhas apparaissent-ils ? 

94 a-b. Ils apparaissent pendant l a  diminution jusque cent. ' 

1. Opinion exprimÃ© dans Ekottara, 4, 1, P a r i n i r v ~ ~ a ,  3, 24, Nanjio 1177, 8, 5 

(Kiokuga). - Altruisme du Bodhisattva, Koha, iv. 111 a. - Que les hommes de 
petite vertu ne peuvent croire au Bodhisattva, vii. 34. - Comment le Bodhisattva 
considÃ¨r autrui comme son Ã moi Ãˆ Bodhicary&vati%ra, viii. 

2. On peut restituer : 
[hÃ¯na prwthayate svasa&atiqatam tais tair uÂ¥pSyai suiÃ»ham 
rnadhyo du~zkhaniytt im eua na  s u k h a ~  SuhJthaspadaiy, tad y a t e  / 
Sresthah pwthaya te  suasa&atigatair duhkha* paresap suicham. 
d u ~ Ã ¼ t y a n t a n i v r t t i  - - - - taciduhicha@ sa d W h 5  [yatah] / /  

On peut aussi comprendre : L'excellent d&ire, pour autrui, le bonheur temporel 
(abhyudayika) et la bÃ©atitud (naihheyasiica) (= nirucina, cessation de la 
souffrance), et, pour lui-mÃªm la cessation de la souffrance, c'est-Ã -dir la qualitÃ 
de Bouddha, parce qu'elle est utile Ã autrui. 

D'aprÃ¨ Kiokuga, le Prajfiapara~nit&sastra, 29, 18, cite des stances du Samyukta 
exposant la mÃªm doctrine. 

Comparer les quatre catÃ©gorie de Digha, iii. 233, Anguttara, ii. 95. 
3. apakaqe tu SatÃ¼ yÃ¼va tadudbhavah / 
Thborie diffÃ©rent dans les sources pÃ¢lies par exemple Sarasamgaha. 
Les sources ne sont pas d'accord sur la date de l'apparition des derniers Boud- 

dhas ; Vibh&@, 135, 18, Dirgh~gama, etc. (Rbmusat, Mdanges posthumes, 116; 
Notes de FOI? kouÃ ki, 189). 

Le Dirgha place, au cours du n e u v i h e  antarakalptt de notre grand kalpa, 
quatre Bouddhas : Krakncchanda (6poque oÃ la vie est de 40000 ans), Kanakamuni 
(vie de 30000), Kasyapa (vie de 20000), h k y a m u n i  (vie de 100) [mkmes chiffres 
dans Digha, ii. 3, Asokavadana, Avadanagataka, etc.) ; ailleurs on a 60000, 40000, 
20000 et 100. 

D'autres disent: Pas  de Bouddhas pendant les cinq premiers antarakalpas; 
Krakucchanda dans le sixiÃ¨me Kanakamuni dans le septiÃ¨me Kasyapa dans le 
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Les Bouddhas apparaissent au cours des &poques de diminution 
de l a  vie, lorsque la durhe de la vie v a  en diminuant de quatre-vingt 
mille cent ans. [8 b] 

Pourquoi n'apparaissent-ils pas au cours des &poques d'augmenta- 
t ion? - Parce que les honimes sont alors difficilement capables 
de Yudvega, de l a  terreur et du dkgout de l'existence. 

Pourquoi n'apparaissenl-ils pas quand l a  vie va en diminuant de 
cent ans  ti dix ans ? - Parce que les cinq corruptions ou kasÃ¼ya 
(ÃœyuJzkaGya kalpakasÃ¼ya kleSakaGya, dr@ikasÃ¼ya sattvaka- 
saya) ' deviennent alors trhs fortes (abhyufsada = ahl^yadltLka).' 

Dans la pkriode finale de la diminution de la vie (apakeasya  
adhastut), l a  dur& de la vie (ou &gus\ devient mauvaise(kidrgbhÃ¼ta) 
basse (pratyavara); &tant corrompue, on la nomme kasÃ¼ya Ã cor- 
ruption Ã ; de meme pour les autres kasayas. 

huitiÃ¨me S~ltyaruuni dans le n e n \ i h e .  Maitreya dans le dixihne. Les autres 
Bouddhas de Factuel Bhadrakalpa dans la-, autres antarakalpas. 

D'aprks le Grand V&icule, nous sommes dans le premier antarakalpa de 
notre grand knlpa: quatre Bouddhas i~ la p6riode de diminution; un Bouddha 
(Maih-eya) & la pbriode d'augmentation. - En effet, dans le coinmeutaire de 
Nanjio 204 ( Ã  naissance en haut de Maitreya Ãˆ) Ã Pourquoi ~ ~ k y a m u n i  apparaÃ®t-i 
& une epoque de diminution, Maitreya une Ã©poqu d'auginentation ? En raison 
de leur vÅ“ .... )). 

Prajfiapara~nitagastra, 4, 19, 32. - On dit que les Bouddhas apparaissent quand 
la vie humaine est de 84000,70000,60000,50000,40000,30000,20000,100 annbes ... 
Mais la pi& des Bouddhas est constante. Leur Dharma, counne un bon remode, 
est akalika. Les dieux vivent plus de 1000 >( 10000 ans et jonissent de grands 
plaisirs [Cependant ils peuvent se convertir]. A plus forte raison, les lioiriineii. 
Donc les Bouddhas doivent apparaÃ®tr quand la vie est de plus de 80000 ani16es. 

1. L'ordre des k a q y a s  (sfiigs nia) diffbre d'aprks les sources, Mahavyutpatti, 
124 et Dict. numhrique (Cliavannes, Cinq cents contes, i. 17, int6ressant) : ayus 
d& kleda sattva Icalpa (dus kyi siiigs) ; Dharmasalnpaha, 91, kleia drsG 
sattva ayus kalpa; BodhiaattvabhÃ¼mi i. 17, a p s  saitva kleka Wti kalpa; 
Karuqt%pu~&wÃ¯ka iii, W s  kalpa sattva drs t i  Meia ; Lotus de la Bonne Loi, 43, 
Icalpa sattva kleSa d ~ ( i  ayus. [Les Bouddhas qui apparaissent alors prkhent 
les trois VÃ©hicules] 

Trois kasÃ¼yas Kosa, iv. 59. 
Sur kalpakasaya, iii. 99, p. 207 n. 1. 
2. Quand la vie est de cent ans, les cinq kasl"yas sont utsada, mais non pas 

abhyutsada comme quand la \ie est rhduite davantage. 
13 
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Les deux premiers kasagas dÃ©tÃ©riore la  vitalitÃ fivitavipatti) et 
les moyens de subsistance (upukaru~a) '. Les deux suivants dÃ©t6 
riorent le bien (kuialapaksa) ; le MeSakasaya dÃ©tÃ©rio par la  pra- 
tique du laxisme (kamasukhallikd) ; le d&ikasaya par la pratique 
de l'ascÃ©tism pÃ©nitentiair (dtmaklamatha); ou bien le kledakasdya, 
passion, et le drstikasayu, hÃ©rÃ©si dÃ©tÃ©riore respectivement le bien 
spirituel des gens du monde et des moines. Le sattvakasayu dÃ©tÃ 
riore les 6tres au point de vue physique et mental, taille, beautÃ© 
santÃ© force, intelligence, mÃ©moire Ã©nergie fermetÃ© 

A quelle Ã©poqu apparaissent les Pratyekabuddhas ? 

94 c. Les Pratyekabuddhas au cours des deux pÃ©riodes 

Ils apparaissent pendant la pÃ©riod d'augmentation et pendant la 
pÃ©riod de diminution de la vie. On distingue en effet deux espÃ¨ce 
de Pratyekabuddhas : ceux qui vivent en troupe (vargacarin), [les- 
quels apparaissent aussi pendant la pÃ©riod d'augmentation], et ceux 
qui sont semblables Ã des rhinocÃ©ro (khadgaviwakalpa). 

1. Les qakaranas sont les dhaâ€¢i.yapuqaphalausadh&d%n les fruits de la 
terre. Leur dbthioration ou vipatti, c'est que leur rasa, vtrya, vipaka et pra- 
bhava deviennent petits ; ou bien encore les fruits de la terre manquent complÃ¨ 
tement. Voir Kosa, iv. 85 a, p. 187. 

2. dvdhhya? kuSalapa&avipattih kamasukIlallikatmakIam.ath~nuyog~- 
dhikarat. - Vyakhya : kamasukhallika = kamasukham eva kamasukhalf- 
nata va / kamatqy i  va yaya kamasukhe sajyate. - atmaklamatha = 
atmopatapa, atmapt@. - anuyoga = anusevana (D~gha, iii. 113). 

Comparer iv. trad. p. 189. 
3. dvayoh pratyekabuddhanÃ¼m 
Les Pratyekabuddhas prennent ce nom parce que, avant d'obtenir le fruit, ils 

ne reÃ§oiven pas l'instruction, parce que, ayant obtenu le fruit, ils ne donnent pas 
l'instruction. 

4. Wassiliev, 276: a Aux sortes d'Aryas reconnues par les VaibhÃ sikas les 
Sautr~nt ikas ajoutent deux espÃ¨ce de Pratyekas B. 

vargacdrin, Mahavyutpatti, 45 ; dans le Commentaire de Namasamgiti, vi. 10. 
(Le texte parle seulement du Madga pratyekanayaka). 

k"ia@gav+apakalpa : Suttanipata, troisiÃ¨m Sutta ; Vi~uddhimag~a,  234 (ma- 
hes*), etc. ; Mahavastu, i. 357 (son Nirvapa), ~ i k + ~ s a m u c c a ~ a ,  194 (khadgasama), 
Divya, 294, 582. 

Sravakapurvin comme pretapurvin, etc., Avadauasataka, i. 259. 
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a. Les premiers sont d'anciens sravakas ($rdvakapWvin) [qui 
obtinrent le premier on le second fruit des sravakas sous le rÃ¨gn d'un 
Bouddha]. - D'aprÃ¨ une autre opinion, ce sont aussi des Prthag- 
janas qui ont rÃ©alisÃ dans le vÃ©hicul des sravakas, ' les nirve- 
dhabhGg5yas (vi. 20) ; au cours d'une existence ultÃ©rieure par eux- 
mbmes, ils rbalisent le chemin. [9 a] Les docteurs partisans de cette 
opinion trouvent un argument dans la  PÃ¼rvakath * oÃ ils lisent : 
a Cinq cents ascÃ¨te pratiquaient sur une montagne d'austÃ¨re pÃ©ni 
tences. Un singe qui avait vÃ©c en compagnie de Pratyekabuddhas 
imita devant eux les attitudes des Pratyekabuddhas. Ces ascÃ¨te 
imitÃ¨ren le singe et, dit-on, obtinrent la Bodhi des Pratyekabuddhas >>. 

Il est clair, disent ces docteurs, que ces ascÃ¨te n'Ã©taien pas des 
Ã‹ryas des srfivakas ; car, s'ils eussent obtenu jadis un fruit des 
srfivakas, libÃ©rÃ du &lavratapar@marda (v. p. IS), ils ne se fussent 
pas adonnÃ© plus tard A d'austÃ¨re pÃ©nitences 

b. Les Pratyekabuddhas a semblables Ã des rhinocÃ©ro Ã vivent 
solitaires. 

94 d. Les RhinocÃ©ro en raison de cent kalpas. 

Les Vargacarins ont obtenu les fruits de Srotaapanna ou de Sakrdagfimin Ã une 
bpoque oÃ la Bonne Loi existe ; plus tard, Ã une Ã©poqu oÃ la Bonne Loi a disparu, 
ils rÃ©alisen par eux-memes la qualit6 d'Arhat. Comme, sous un ancien Bouddha, 
ils ont Ã©prouv la terreur (samvega) de l'existence, ils n'ont plus etre terrorisÃ© 
(sa~vejanZga) Ã nouveau : donc les Vargac~rins apparaissent mÃªm Ã l'Ã©poqu 
oÃ la vie va en augmentant. 

1. On verra, vi. 23 c et p. 175, Ã quel moment l'ascÃ¨t peut passer d'un vÃ©hicul 
dans un autre. 

2. Parvakathfi, traduction conjecturale de s&n gui gtam; Hiuan-tsang a pÃ¨n 
ckd ; ParamErtha, pÃ¨n-hijqpkin (pÃ¼rvacargtisÃ¼tra 

Kiokuga renvoie Ã Vibh&@, 46, 18, ?t Bfilapaqdita ( Ã  Weisse und Thor Ãˆ) chap. 
xiii, et A Asokarajastitra. Cette histoire est racontÃ© en effet dans Divya, 349, 
extraite du Sfltra d'Asoka comme on voit dans Przyluski, LÃ©gend d'AÃ§oka 310 
(JAS. 1914, 2, 520). 

3. na  ca@h sa* kastani tapiimsi tapyeran. 
4. [khadga"i} kalpaiatanvayah / /  - anvaya = bodhiketu ; donc u le Rhino- 

cÃ©ro a pour cause de Bodhi cent kalpas Ã  ̂

Vyakhy6 : yuth6 klia$gavt$@x% advit"ya bkavanti evam te grhasthapra- 
vrajitair anvaid ca pratuekabuddhair asatpsystavihfiripa i t i  kha@gavisG 
qakalpa ity ucyante. 

Vibha?&, 30,13, pas deux Pratyekas en meme temps. 



Le RhinocÃ©ro s'est exercÃ pendant cent grands kcdpas dans les 
prÃ©paratif de l a  Bodhi, [c'est-Ã -dir dans la moralitÃ© le recueillement 
et l a  Prajfia]. Il obtient l a  Bodhi (vi. 67) sans le secours de l'enseigne- 
ment ou rkvÃ©lation a g a m a ,  solitairement. Il est un Pratyekabuddha 
parce qu'il opÃ¨r lui-mÃªm son salut sans convertir les autres. 

Pourquoi ne s'applique-t-il pas Ã convertir les autres ? 11 est 
certainement capable d'enseigner l a  Loi : il possÃ¨d les Pratisamvids 
vi i .  37 b) ; [ne les possÃ©dai-i pas,] il peut [par son Pranidhijfiana 
vii. 37 a] se souvenir de l'enseignement des anciens Bouddhas. Il 
n'est pas non plus dÃ©pourv de pitiÃ© car il manifeste son pouvoir 
surnaturel en vue d'Ãªtr utile aux Ãªtres ' On ne peut pas dire non 
plus que, ii l'Ã©poqu O;I il vit, les Ãªtre soient u inconvertissables Ã 

[9 b] : car, ii cette kpoque - -  Ã©poqu de diminution de l a  vie - les 
Ãªtre peuvent se dbtacher du Kamadhatu par le chemin mondain. 
Pourquoi donc n'enseigne-t-il pas l a  Loi ? ' 

En raison de son habitude antbrieure [de solitude], il trouve plaisir, 
il aspire ii l'absence de tracas (alpotsziJeatd); il n'a pas le courage 
(na utsahate) de s'appliquer Ã faire comprendre aux autres le 
profond Dharma : il aurait ii se  faire des disciples m a )  ; il aurait 
5 mener contre le courant l a  multitude qui suit le courant, chose 
difficile. Or il redoute d'Ãªtr distrait (vyÃ¼k~epa de son recueillement 
et d'entrer en contact ( s ~ s u r g a ,  vi. 6 a) avec les hommes. ' 

95-96. Les Cakravartins n'apparaissent pas quand la  vie est en 
dessous de quatre-vingt mille ans ;  ils sont ii roue d'or, Ã roue d'argent, 
Ã roue de cuivre, roue de fer ; en ordre inverse, ils rÃ¨gnen sur  un, 

1.  @&ter  aviskura@it, par exemple, Mah~vastu, iii. 27. 
2. nlipi sattviimÃ¯ abhauyatvlit. 
3. yusrnad hi laukikav%tarligils tudan"m sqtv"dyante. - Pourquoi des 

lokottaravZtar6gas seraient-ils impossibles ? - Voir Avant-propos, chapitres 
v-vi, p. ix. 

4. dhurmade6unÃœy alcurane Jcas tarhi 7tetuh ? 
5. Samghabhadra, 58 b 3, indique d'abord d'autres raisons qui sont, Ã son avis, 

les seules bonnes, notamment: Ã Le Rhinocbros ne poss&de pas le vaisliradya. 
Aux hommes attachbs au personnalisme (litmavada), il dÃ©sir enseigner la non- 
personnalit6 (nairatmya) ; mais sa pens6e est timide ;. 
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deux, trois, quatre continents ; jamais deux a la fois, comme pour 
les Bouddhas; ils triomphent par reddition spontanÃ©e dÃ©march 
personnelle, lutte, Ã©pÃ© mais toujours sans faire de mal. ' 

1. De l'Ã©poqu oÃ la vie des hommes est infinie jusqu'Ã l'Ã©poqu 
oÃ la  vie est de quatre-vingt mille ans, les Cakravartins apparaissent ; 
non pas quand la vie est plus courte, car, alors, le monde n'est plus 
un rÃ©ceptacl convenable Ã leur glorieuse prospbritÃ© [IO a )  

On les nomme Cakravartins, parce que leur nature est de rÃ©gner 
2. Ils sont de quatre espÃ¨ces ̂ Suvarnacakravartin, RÃ¼pyacakra 

vartin, Tamracakravartin, Ayaicakravartin, suivant que leur roue 
(cakra) est d'or, d'argent, de cuivre ou de fer :  le premier est le 
meilleur, le second est presque le meilleur fupottama ?), le troisiÃ¨m 
est le mÃ©diocre le quatriÃ¨m est l'infÃ©rieur - Le Cakravartin dont 
la roue est de fer rÃ¨gn sur un contineni, le Cakravartin dont; la roue 
est de cuivre rÃ¨gn sur deux continents, et ainsi de suite. 

1. cakravartisamutpattir nadho 'iitisahasrahat / 
s u v a r n a r Ã ¼ p y a t 6 m r ~ a i c a ~  te 'dharakramat // 
ekaduitricaturdu%pa na  ca te saha buddhavat / 
praty[udyanafivayamynnakala"ias]@to 'vadhah / /  

MS. peu lisible kalothastijito; peut-Ãªtr ustrajito?; voir ci-dessous p. 202, n. 4 .  
2. rajyacakravartana&lah?? - de dag ni rgyal srid hkhor los sgyur bahi 

nan thsul can yin pas 1)khor los sgyur ba imams so. - Hinan-tsang : Ces rois, 
au moyen du mouvement de la roue, gouvernent tout, donc ils sont nommÃ© 
Cakravartins. - Etymologie dans Sumangala, i. 249. 

3. Fo-koue-ki, 134. - Le DÃ¯rgh ne parle que du souverain Ã la roue d'or; 
mais le Kiu-che-lan (= Koia) distingue : 1. roue de fer, Jambudvipa, la vie Ã©tan 
de 20000 ans ; 2. roue de cuivre, Jainbu et Videlia, 40000 ; 3. roue d'argent, 
Jambu, Videha, GodiinÃ¯ya 60000 ; 4. roue d'or, quatre dvzpas, 80000. 

Sur l'Ã©poqu o<i apparaissent les Cakravarlins, Dirgha, 3, 17, 18, 19, Saeyukta, 
27, 12, Nanjio, 4.32. 

Suvarnacakravartin, Vie de Hiouen-tsang, 70 ; caturbhagacakravartin, 
Divya, 368 au bas (la version chinoise entend : roi d'un continent, Przyluski, 
Asoka) ; caturdmpehara, ~ i k ~ a s a m u c c a ~ a ,  175. - PÃ¢li tardif, cakkavalacakka- 
uattin, caturanta, diva, padesacakkavattin (Rhys Davids et Stede). 

Notes sur les Cakravartins, Koia, il. p. 220, iv. 77 b-c, vii. 53 c ; Bodhisattva- 
bhiÃ¯mi fol. 125 b-126 a (cafurdmpaka, ja~nhudvfpekvara) ; Maitreyasamiti, 86, 
237, 246, o i ~  Leumann suppose un Dvidmpa (souverain de deux continents) = 
Didspa ou Dudzpa, qui donneraient DilÃ¯pa brahmanique, et Dujipa, Jiitaka, 
543, 129. 



Ceci est l a  doctrine de la Prajfiapti. ' Le SÃ¼tra en effet, ne parle 
que du Cakravartin Ã la roue d'or, en raison de s a  plus grande 
importance : Ã Lorsque, Ã un roi de race royale et consacrÃ - qui, 
le jour mÃªm du jeÃ»ne le quinziÃ¨m jour, s'Ã©tan lavÃ la tÃªte ayant 
pris les obligations du jeÃ»ne monte accompagnÃ de ses ministres sur 
la  terrasse de son palais - apparaÃ® Ã l'orient le Joyau de roue Ã 
mille rayons, roue munie d'une jante, munie d'un moyeu, complÃ¨t 
de toutes faÃ§ons belle, non faite de main d'ouvrier, toute en or - 
ce roi est un roi Cakravartin. Ã ' 

3. Deux Cakravartins, de mÃªm que deux Bouddhas, n'apparaissent 
pas Ã l a  fois. Le SÃ¼tr dit : Ã II est impossible dans le prÃ©sent dans 
le futur [IO b], que deux Tathagatas-Arhats-parfaits-Bouddhas 
apparaissent dans le monde sans que l'un prÃ©cÃ¨ et que l'autre suive. 
C'est in~possible. Qu'il y en ait un seulenlent, cela est la rÃ¨gle Et il 
en va des Cakravartins comme des Tathagatas Ãˆ 

Ici se pose un problÃ¨me Quel est le sens de cette expression Ã dans 
le monde Ã ? Faut-il entendre : Ã dans un grand univers Trisahasra Ã 

(iii. 74), faut-il entendre : Ã dans tous les univers Ã ? ii 

1. esa prajilaptikah. - C'est l'enseignement (nirdeia) de la Prajnapti qu'il 
y a quatre espÃ¨ce de Cakravartin. - Voir Kara~aprajiÃ¯apti chap, ii. (analysÃ 
dans Cosmologie bouddhique, 329) [Takakiisu, Abhidharma Lilerature, 117j. 

2. mdzes pa / mkhan po bzos ma byas pa (= akarmarakta, comme on doit 
lire Lalita, 14) / lha rdzas (?) (= chose divine ?) thams cad gser gyi ran bzhin ..*. 
- Hiuan-tsang et Paramartha : Ã comme faite par de bons ouvriers Ã̂  - Rien qui 
corresponde Ã â€¢ &as. (Mais Foe-lzoue ki, 133 : ouvrage des artisans du ciel) 
[Leumanu, Maitreyasamiti, 861. 

3. Dirgha, 18, 19 ; Samyukla, 27, 11 ; Ekottara, 33, 10 ; Vibhas~,  60, 9. - C'est 
le texte dont on a la recension pÃ¢li DÃ¯glia ii. 172 : yassa railiio Wattiyassa .... 
- CitÃ Kara~aprajiÃ¯apti chap. ii, analysÃ Cosmologie, 328. 

4. Madhyama, 18, 16, 17, 19, Dharmaskandha, 9, 14 ; Afiguttara, i, 27, DÃ¯gha iii. 
114, Majjhima, iii. 65, Milinda, 236. 

asthanam anavak6So yad upurvacaramau dvau tathagatau .... lolca 
utpadey6tam. - Vyakhya : asthanam : vartamÃ¼nakalapek+aya - anava- 
kÃ Sa : anagataJcalape&aya. 

La recension pdie porte : ek"ssa lokudhatuya due arahanto .... apubbam 
acarimam uppajjeyum .... 

5. Hiuan-tsang diffÃ¨r : Quel est le sens de l'expression: Â¥ Qu'il y en ait un 
seulement a> ? Vise-t-elle un grand univers Tris~hasra .... 





d'attention, anabhogena) que la vue du Bouddha porte jusqu'Ã cette 
limite. Quand il le veut, s a  vue porte partout sans limite. ' 

D'aprÃ¨ d'autres Ã©coles " les Bouddhas apparaissent en m6me 
temps, mais dans plusieurs univers. - Voici leurs arguments. On 
voit que beaucoup de personnes s'appliquent en mÃªm temps aux 
prÃ©paratif ( s a ~ b h a r u )  [de la  Bodhi]. Certes, il ne convient pas que 
plusieurs Bouddhas apparaissent en mÃªm temps en un mÃªm lieu 
( dans un mÃªm univers) ; mais, d'autre part, rien n'emp6che que 
plusieurs Bouddhas n'apparaissent en mÃªm temps : donc ils apparais- 
sent dans diffÃ©rent univers. Les univers Ã©tan en nombre infini, 
mkme si Bhagavat vit un kalpa entier, il ne peut agir (car) dans 
l'infinitÃ des univers comme il fait ici ; Ã plus forte raison s'il ne vit 
qu'une vie humaine ( p u r u @ y u p y  vihar). Quelle est, dira-t-on, 
cette activitÃ de Bhagavat? [Il b] II veille Ã ce que telle facultÃ 
(foi, etc.) de telle personne (nudgala) - en raison de telle personne, 
en tel lieu et dans telles conditions de temps, grkce Ã l a  disparition 
de tel dÃ©fau et Ã la rÃ©alisatio de telle cause (anga = pratyuya), 
de telle maniÃ¨r (tena yogena) - non nÃ© naisse, non parfaite 
devienne parfaite. 

Objection. - Mais nous avons citk le Sutra: Ã Il est in~possible 
que deux Tathagatas apparaissent dans le monde sans que l'un 
prÃ©cÃ¨ et que l'autre suive )>. 

Rkponse. - Il y a lieu d'examiner si ce texte vise un univers - 
un univers Ã quatre continents, un grand univers Trisahasra - ou 
tous les univers. Observons que la rÃ¨gl qui concerne l'apparition 
des Cakravartins est formuke dans les mÃªme termes que celle qui 
concerne l'apparition des Tathagatas. Niera-t-on que des Cakravartins 

1. Voir Kosa, vii. 55 a. - V i b h ~ ? ~ ,  150,11, - De mÃªm la mbmoire de Bhagavat 
porte naturellement Ã sur 91 kalpas (iv. p. 225). - Les explications de Visuddhi, 
414, sur le triple klietta de Bhagavat : jatiickhetta, 10000 caickavalas qui trem- 
blent Ã sa naissance ; avafckhetta, un koti et 100000 cakkavalas oÃ rÃ¨gnen ses 
parittas, formules magiques de prot~ction ; visayakkhetta, le champ qui est 
l'objet de son savoir, infini. 

2. nikdyantarsyfi iti mahasamghikaprabhrtayah. 
3. Paramartha arrÃªt ici l'exposÃ de la thÃ¨s Ã pluraliste Ãˆ 



Hiuawtsang, xii, fol. 11 a-12 a.  

puissent apparaÃ®tr en mÃªm temps? S i  on ne le nie pas, pourquoi 
ne  pas admettre aussi que les Bouddhas, qui sont le fondement du 
mÃ©rite apparaissent en mÃªm temps dans des univers difftirents ? ' 
Quel mal Ã ce que de nombreux Bouddhas apparais-eiit dans de 
nombreux univers ? Et des Ãªtre innombrables obtiendront ainsi 
bonheur temporel et fÃ©licit suprÃªm (c~b7~yztdaya, nai&i~cijam). 

Objection. - Mais, dira-t-on, dans cet esprit, vous devez admettre 
que deux Tathagatas peuvent apparaitre en meme tcrnph dans un 
univers. 

RÃ©ponse - Non. En effet, 1. leur apparition simultanÃ© dans un 
univers serait sans utilitÃ [12 a] ; 2. le vÅ“ di1 Bodhiwltva est de 
u devenir un Bouddha, protecteur de& non protÃ©ges dans un  monde 
aveugle e t  sans protecteur Ã ; 3, le respect A l'6gard d 'un Bouddha 
unique est plus grand ; 4. plus grand aussi l'empressement it s e  
conformer Ã s a  loi : les hommes savent que le Bouddha eat rare, et 
qu'ils seront sans  protecteur une fois que le Bouddha sera nirvane 
011 parti ailleurs. ' 

1. Samghabhadra rÃ©fut cet argument. La comparaison avec les Cakra-iarkinb 
ne prouve rien : leur pouvoir est limite & quatre continents ; le pouvoir de conver- 
sion des Bouddhas est infini, puisque leur Ã savoir Ã (jÃ¯i,~%na atteint tous les 
univers. 

2. Toute cette argiimenlation dans Bodhisattvabh~mi, fol. 39. 
tatra prabhÃ¼tai eva kalpair eki~lyo 'pi budclhasya pradurbha\o na liha-iati / 

ekasminn eva ca kalpe prabhÃ¼tana buddhanam prad~rhhavo bhavati / tesu ea  
tesu .... diksv aprameyasamkhyeyesu lokadhatusv apran~eyd~;&m eva huddhanam 
utpado veditavyah / tat kasya hetol) / santi dasasu diI+v apraniey&sanikIlyeya 
bodhisattva ye tulyakalakrtapragidl~anas tulyasambl~~rasan~ucl~gat%s r a /  yasminn 
eva divase pakse mase sapvatsara ekena bodhisattvena bodhicitta~p pra~ihitarp 
tasminn eva divase .... sarvail) / yatha caika utsahito ghatito vyayacchitas ca 
tatha sarve / tatha hi dhriyante 'sminn eva lokadhatÃ  anekani bodhisattvaiatani 
yani tulyakalakftapragidhan&ni tulyadanani tulyaSil%ni tulyaksantini tulyaviryagi 
tnlyasan~idhÃ¯n tulyaprajfiani prag eva dasasu diksv ananiaparyantesu Iokadha- 
tusu / bndclhakqetraqy api trisahasramahasahasra~y apramey&samkhyeyani 
dasasu diksu samvidyante / na ca tulyasaybhara~amudagata~or dvayos ta\ad 
bodhisattvayor ekasmim lokadhatau buddhakqetre yugapad utpattyavakaSo 'sii 
prag evaprameyasai;~khyey&~n~rn / na Ca punas tulyasambhara@im k r a m e ~ ~ n u -  
paripatikayÃ ntpado yujyate / tasrnad dasasu diksv aprameyasamkhyeyesu 
yathzparisodhiteau tathagatasimyesu te tulyasambhara bodhisattv~ anyonyesu 



4. C'est par leur roue d'or, d'argent, etc., que les rois Cakravartins 
conquiÃ¨ren la terre. Leur conquÃªt diffÃ¨r d'aprÃ¨ la nature de leur 
roue. ' 

Le souverain & la roue d'or triomphe par pratyudyÃ na Les petits 
rois ' viennent vers lui, disant : Ã Les districts riches, florissants, 
abondants en vivres, pleins d'hommes et d'honinies sages, daigne 
Sa MajestÃ (devadhideva) les gouverner ! Nous-mÃªme nous sommes 
Ã ses ordres >>. 

Le souverain Ã l a  roue d'argent va lui-mÃªm (svayamydna) vers 
eux. Alors ils se soumettent. [12 b1 

Le souverain Ã la roue de cuivre va vers eux ; ils font des prÃ©pa 
-atifs de rÃ©sistanc (oyul-giem) ; puis ils se soumettent. 

Le souverain Ã la roue de fer va vers eux;  ils brandissent des 
armes (sastrmy avafiantz == utksipanti) ; puis ils se soumettent. 

En aucun cas les Cakravartins ne tuent. 

buddhak~etresÃ¼tpadyant ili veditavyam // tad anena paryayeva bahdokadha- 
tusu buddhab~hulyam eva yujyate na caikasmin buddhakgetre dvayos tathaga- 
tayor yugapad utpado bhavatil tat kasya hetoh / dÃ¯rgharatra khalu bodhisattvair 
evam pra~idhauam anubrmhitam bhavati yathaham eko 'parin~yake ioke pari- 
nayakah syam sattvanam vineta sarvaduhkhebhyo vimocayita ..... // puna3 Ca 
sakta ekas tathÃ gata trisahasramah~sahasra ekasmin buddhakgetre sarvabuddha- 
karyam kartuin / ato dvitiyasya tathagatasya vyartha eva u t p ~ d a h  .... // [ekasya 
Ca tathagatasya] loka utpadat sattvanarn sv~rthakaratpprasiddhih pracuratara 
bhavati pradakgi~>atara / ta t  kasya hetoh / tesfim evam bhavati ayam eva krtsne 
jagaty ekas tathfigato na dvitiyah / asmin janapadacfirikam va viprakrante pari- 
nirvrte va nasti sa  kasci ...... y a s y ~ s r n ~ b h i r  antike brahmacaryaln caritavyap 
syad dharmo va Arotavya iti viditvabhitvarante ghana ta re~a  cchandavyayamena 
brahmacaryavasaya saddharmasravanaya ca / buddhabahutva* tu te upalabhya 
n~bhitvareiann evam esSn1 ekasya buddhasyotpadat svakarthak~ryaprasiddhih 
pracuratara bhavati pradaksigatarg Ca. 

1. Mahav~utpatti, 181, svaya~yanam,pratyudya'nam, kalahajitah, 6astra- 
jitah (Lire pratyudyana, svayamyana, kalahajit ....). 

[var. astrajitah]. 
2. kottarajan, Mahavyutpatti, 186, 8. - Samyutta, v. 44 : ye keci m a r a j a n o  

sabbe te raGiXo cakkavattissa anwyanta (?) bhauanti. 
3. @dha sphita swbh*a aJc"rnabahujanamanu~a (Mahavyutpatti, 245, 

i o , ~ ,  13,14). - Vyakhya : janah pr6krtamawusyah / manusyas tu matiman- 
tah; S. As. 1913, i. 602. 

-4. auahanti = brtsams, utksipanti = p a s ,  



Hiuan-tsang, xii, fol. 12 a-13 a. 

5. Les Cakravartins font entrer les etres dans les dix bons chemins 
de l'acte (karmaputha, iv. 66 b). ' Aussi, aprÃ¨ leur mort, renaissent- 
ils parmi les dieux. 

6. Le SÃ¼tr dit : Ã Lorsque les rois Cakravartins apparaissent dans 
le monde, apparaissent aussi les sept joyaux (raina) : roue, Ã©lÃ©phan 
cheval, trÃ©sor femme, majordome, conseiller Ãˆ -- Faut-il donc 
croire que ceux de ces joyaux qui sont des Ãªtre vivants (sattva), le 
joyau d'Ã©lÃ©phan etc., naissent par l'acte d'autrui ? - .Non pas. Un 
Ãªtr a accumulÃ des actes qui doivent Ãªtr rÃ©tribuÃ par une naissance 
en relation avec le Cakravartin, par une naissance en qualitÃ de 
joyau d'Ã©lÃ©phan etc.: lorsque le Cakravartin apparaÃ®t ses propres 
actes font naÃ®tr cet Ãªtre 

7. Il y a encore bien des diffÃ©rence entre les Cakravartins et les 
autres hommes, notamment celle-ci que ces souverains possÃ¨dent 
comme le Bouddha, les trente-deux marques des Mahapurusas. ' 
Mais les marques du Bouddha l'emportent en ceci qu'elles sont mieux 
placÃ©es ' plus brillantes, complÃ¨tes 

Les hommes du commencement de l'kge cosmique avaient-ils des 
rois ? - Non. 

98. Au dÃ©but les 6tres Ã©taien semblables aux dieux du  RÃ¼pa 
ensuite, peu Ã peu, par attachement la saveur, par paresse, ils firent 

1. Digha, ii. 173, ~ i k @ s a n ~ u c c a ~ a ,  175. 
2. Madhyama, 11. 1, Ekottara, 33, 11, Samyukta, 27, 12. - Majjhima, iii. 172, 

Samyutta, v. 99 ; comparer Digha, iii. 59. 
Lalita, 14-18, Mah~vastu, i. 108. - Digha, ii. 172, Majjhima, iii. 172, Mahabo- 

dhivamsa, 66 (d'aprÃ¨ Leuruam, Maitreyasamiti, 86). 
Vyakhya : grhapatiratnam, koS6dhyaksajat@a@ / parinayakaratwam 

baladhyaiÃ»+ajat"yah - Le Gj-hapati possÃ¨d l'Å“i divin, vii. p. 122. 
3. Les marques (iv. 108, 110 a) sont Ã©numÃ©rÃ Vibhasa, 177 ; Parsva examine 

pourquoi il y en a trente-deux, ni plus ni moins. 
Bonne bibliographie p&lie dans Rhys Davids-Stede. 
4. deiasthatara est traduit par' Paramartha : Ã plus droits Ã (tchÃ©ng) et com- 

mentÃ : Ã pas inclinÃ Ã (p'iÃ«n) - La Vyakhya est illisible : deiasthatarf+%ti / 
atrasthCiindwÃ (?), traduit par : gnas ma bgrus pa. 



CHAPITRE 111, 98 a-b. 

provision et s'attribuÃ¨ren des parts ; un protecteur des champs fut, 
par eux, rÃ©tribuÃ ' 

Les hommes (ln commencement de l'Ã g cosmique Ã©taien sem- 
blables aux etres du Ropadhatu. Le SÃ¼tr dit : Ã Il y a des Ã¨tre 
visibles (rupin), 116s de l'esprit, ayant tons les membres, aux organes 
complets et intacts, de belle figure ( m a ) ,  de belle couleur (vaqza- 
sthagin), lunlineux par eux-memes, allant par les airs, ayant la joie 
pour aliment, vivant longtemps. >> ' 

1. pray asau rupivat sattva rasaragat tata?& Sana* / 
alasyat samgrahw &tua b h a g a w  kgetrapo bhytah // 

[samgruha d'aprÃ¨ la glose de la Vyakhy~ : saMid"iikaraJi samgrahah. - 
bhagada@, d'aprÃ¨ le tibÃ©tain. 

Les lectures du MS. de Kathman& ne sont pas sÃ®~re : rasaragat tajjah 
Sana$z / dasyabkdha~avah katvat magadah W r a p o  bhytah = .... un 
protecteur qui prit une pari. 

de nas rim gyis ro la chags / le los bsog(s) hjog byas nas ni / hdzin bcas rnams 
kyis zhin dpon bstabs (bsfiahs) : Ã Par des [personnes] qui Ã©taien munies de prise, 
aprÃ¨ avoir fait provision par attachement Ã la saveur et par paresse, un protecteur 
des champs fut rÃ©tribu :>. 

Paramartha : Les Ã¨tre peu Ã peu, par attachement Ã la saveur, par paresse font 
provision, au moyen de richesse regardent (variante : louent) un protecteur des 
champs. - Hiuan-tsang : Ã En raison de l'apparition des approvisionnements et 
du vol, pour arrÃ¨te [le vol], ils louÃ¨ren (kou, clef 172) un gardien des champs B. 

2. Bibliographie sommaire de la a genÃ¨s boudddhique >. 

a. Aggafifiasutta, Digha, iii. 84 et i. 17 (Dialogues i. 105, iii. 9 et 25, sens du 
mot aggaKa d'aprÃ¨ Buddhaghosa ; 0. Franke, 273). - Visuddhirnagga, 417 
(Warren, 324, Sp. Hardy, Manual, 63). 

b. Kandjonr, Vinaya, iii. 421-430, v. 115-166, trad. par Schiefner, 6 b i n  1851, 
MÃ©lange Asiatiques, i. 395 (qui signale Georgi, Alphahetum Tibetanum, 188; 
Pallas, Sammlungen Ã¼be die Mongolischen Volkerschaften, ii. 28 ; Kovalewski, 
Buddhistischen Kosmologie, MÃ©m de l'univ. de Kasan, 1837, i. 122 et le Ssanang 
Ssetsen de Schmidt) et par Rockhill, Life, 1. 

Lokaprajfi~pti, xi (analysÃ dans Cosmologie, 318) qui cite le Vasisthabharad- 
vaja vyakarana (romp. DÃ¯gha iii. 80). 

Abhini~kramanasÃ¼tra Kandjour, Mdo, 28, 161, traduit par Csoma, JASB. 1833, 
385, rÃ©imprim par Ross, ibid. 1911. 

c. Mahavastu, i. 338 et notes 615. 
d. Beal, Catena, 109, Four Lectures, 151 (D'aprÃ¨ Dirgha, Madhyama, etc.) 
3. Dirgha, 23, 4 (Comparer Digha, i. 17, 34). 
Vyakhya : driyarÃ¼pa~v& vÃ¼pma / upapadukatv~in manomay$t / hastapa- 

datadangulyfidyupetatv~t sarv&igapratgadgopeta@ / samagrendriyatvad avi- 



Hiuan-bang, xii, fol. 13 a-14 a. 205 

Cependant apparut le Ã jus de l a  terre Ã (prtlvivfrasa), dont l a  
saveur avait l a  douceur du miel (mad7zusvÃ¼durasa) Un Ctre, de 
tempÃ©ramen avide, ayant senti l'odeur de ce jus, le goÃ»t et mangea ; 
les autres Ãªtres ensuite, firent de mÃªme Ce fut le commencement de 
l'alimentation en bouchÃ©e (kava@"kara, iii. 39). Cette alimentation 
fit que les corps devinrent grossiers et lourds et  que leur luminositk 
prit fin : d'oÃ l'obscuritk. Mais alors apparurent le soleil et la lune 
[13 b]. 

En raison de cet attachement des etres A la saveur, le jus de l a  
terre, peu Ã peu, disparut. Alors apparut le p r fh iv ipwpataka  ' ; les 
Ãªtre s'y attachkrent . Ce parp&a"fa disparut et l a  Ã liane sylvestre >> 

(vanalata) apparut ; les etres s'y attachhrent. La  liane disparut et 
alors poussa du riz non labourk, non semÃ : ce riz, aliment grossier, 
donnait un dkchet : les Ãªtre eurent donc des organes d'excr6tion et 
des organes sexuels ; ils prirent donc des formes diffkrentes. Les etres 
de sexes diffÃ©rents en raison de leurs habitudes anciennes, furent 
saisis par ce crocodile qu'est le jugement inexact (ayo~i,<oitzanasi- 
karagrahagrdsagata) ;  ils coniprent u n  vif &sir du plaisir et eurent 
commerce. C'est depuis ce moment que les Qtres du Kainadhatu sont 
possÃ©dÃ par le dÃ©mo qui est l a  concupiscence (lcama). 

On coupait le riz le matin pour le repas du matin, le soir pour le 
repas du soir. Un Ãªtre de tempÃ©ramen paresseux, fit provision. Les 
autres l'iniit6rent. Avec la  provision naquit l'idÃ© de Ã mien Ãˆ l'idke 
de ~ r o ~ r i k t k  : le riz coupÃ et recoupb arrgta de croÃ®tre 

Alors ils partagkrent les champs [14 a]. On fut propriktaire d'un 
champ ; on s'empara du bien d'autrui. C'est le commencement di1 vol. 

kalah / kÃ ~avibhrÃ ntadyabl~av ah%nendriy$t / darsaniyasa~sth%natv%c chu- 
bhah / rainatpyavar~atv&d var~astlitiyina& / Ã dityadiprabh~napek~alva sua- 
yayprabhiih / karmarddhisamyogenak%6acaratv&d uihayasamgama& / kavadi- 
kÃ rali~ranapek+atvÃ prrtibhahah prZty6harii iti paryayau / tatha d"rghÃ¼yus 
dirgham adhvsnam ti~thantÃ¯ti 

La karmarddhi est dÃ©fini vii. 53 c ,  oÃ elle est nommÃ© karrnaja rdd"ii. 
1. prtltiv8parpataka, MahÃ vyutpatti 223, 212 ; Hinan-tsang : terre-peau-gÃ¢tea 

(ping), Paramartha : terre-peau-ciel (k'iÃªn) - Notes de Senart, Mahavastu, i. 616 
(MSS. paryamtaka, parpantaka) ; Lexx. paryata. 



Pour emp6clier le vol, ils se  rÃ©uniren et ils donnÃ¨ren la  sixiÃ¨m 
part Ã un homme excellent (hanusyavidesa) pour qu'il protkgeat 
les champs : a cet homme, on donna le nom ksetrapa, gardien des 
champs, et, comme il &tait ksetrapa, il reÃ§u le nom de ksatriya. 
Comme il Ã©tai trÃ¨ estimÃ (sa!~pmata) de la multitude (mahajana), 
comme il charmait (rafij) ses sujets, il fut le Raja Mahasammata '. 
Tel est le commencement des dynasties. 

Ceux qui abandonnÃ¨ren la vie dans la maison, reÃ§uren le nom de 
Brahmanes. 

Ensuite, sous un certain roi, il y eut beaucoup de bandits et de 
voleurs. Le roi les chÃ¢ti par l'Ã©pÃ© D'autres dirent : Ã Nous n'avons 
pas commis de tels actes Ãˆ Et ce fut le commencement du mensonge. 

[14 bl 

98 c-d. Ensuite, par le dÃ©veloppen~en des chemins de l'acte, la vie 
s'abrÃ¨g jusqu'a une durÃ© de dix ans. 

A partir de ce moment, les mauvais chemins de l'acte, meurtre, 
etc., se dÃ©veloppen et la vie des hommes devient de plus en plus 
courte. Elle se  rÃ©duit a la fin, Ã une durÃ© de dix ans. 

Il y a donc deux d h a r m a s  : l'attachement Ã la saveur (rasaraga) 
et l a  paresse (alasya) qui sont le principe de cette longue dÃ©gÃ©n 
rescence. 

1. At thasitlini, 392. 
2. Listes des Cakravarlins issus de Mahitsa~nmata. - Lokaprajfi~pti contient 

une liste ktablie d'aprds l'Abhidharma, une autre d'aprÃ¨ le Vinaya (Cosmologie, 
320, 322) : Mahitvyutpatti, 180 ; Chavannes, Cinq cents contes, i. 324, 330 ; Mahit- 
vastu, i. 348 ; Jataka, iii. 454 ; Sumafigala, i. 258 ; JRAS. 1914,414 ; Geiger, App. 
de la traduction du Mahitvamsa. 

3. tata@ Tearmapath&d,hiky&d apahase d a d w s a h  / /  
HouÃ©i-hou dit : Ã Ce Sitstra n'explique pas au bout de combien d'annÃ©e la 

vie diminue ou augmente d'une annÃ©e L'opinion traditionnelle est que, tous les 
sihcles, la vie diminue ou augmente d'une annÃ© [C'est le systÃ¨m exposÃ par 
RÃ©musat MÃ©lange posthumes, 103, avec un comput qui me parait erron6 : lire 
16798000 au lieu de 16800000]. Le Grand VÃ©hicul admet cette thÃ©ori pour la 
diminution, mais il pense que, pendant la pÃ©riod d'augmentation, la vie du fils 
est le double de la vie du pÃ¨r a .  - Dans CakkavattisÃ¯hanad (DÃ¯gha iii. 68), 
les hommes de 80000 ans ont des fils de 40000 ; ceux-ci, des fils de 20000 ; ensuite 
10QPO, 5000, 2500 ou 2000, 1000, 500, 250 ou 200, 100, 10 ans. - Cosmologie, 314. 
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Le petit kalpa s e  termine quand la vie est de dix ans  ; qu'arrive- 
t-il alors ? 

99. Le kalpa s e  termine par le fer, la maladie, la disette, qui 
durent respectivement sept jours, et sept mois, et sept annÃ©es ' 

La fin du kalpa est marqu&e par trois flÃ©aux 
1. A l'Ã©poqu oÃ le kalpa tire su r  s a  fin ( k a l p a n i r g G n a k a l e ) ,  la 

vie Ã©tan rkduite Ã dix ans, les hommes, pleins de concupiscences 
interdites, esclaves de convoitises injustes, professent des doctrines 
fausses. - L'esprit de mÃ©chancet naÃ® en eux : dÃ¨ qu'ils se  voient 
les uns les autres, tel le chasseur qui voit le gibier (maggasama), 
ils conÃ§oiven des pensÃ©e de haine ; tout ce qui leur tonibe sous l a  
main, morceau de bois, plante d'aconit, devient une arme aiguÃ ; et 
ils se  massacrent les uns les autres. 

2. A l'Ã©poqu ofi le kalpa tire su r  s a  fin, la vie &tant rkduite Ã dix 
ans, les hommes, pleins de concupiscences interdites, esclaves de 

1. kalpasya Sastrarogabhya?n durbh"Qe?m ca nirgan~@ 1 divasun sapta 
mÃœsam, CU vava* ca yathakramam // 

Vasubandhu suit Vibha@, 134, 3. 

D'aprÃ¨ les explications que Chavannes tire du Dictionnaire numÃ©riqu et  son 
commentaire (Cinq cents contes, i. 16), la titinine apparaÃ® quand la vie est de 
trente ans  ; la peste, quand elle est de vingt ans  ; le massacre, quand elle est de dix. 
C'est le kalpakasaya. 

Vyakhyx. - II y a trois fins (niryana) du kalpa: ter, maladie, disette. Faut-il 
penser que ces trois flÃ©au se  produisent successivement 21 la fi11 de tout kalpa 
quand la  vie est de dix ans  ( d a s a v a ~ a y u ~ p a )  ? ou bien que les trois flÃ©au 
se  produisent tour Ã tour Ã la fin de trois kalpas successifs ? Les docteurs sont 
partagÃ© ; mais nous sommes partisans de la deuxiÃ¨m opinion [qui est celle de 
Nanjio, 1297. citÃ par Kiokuga]. 

2. Afiguttara, i. 159. - Ã J'ai entendu dire des anciens Brahmanes .... que le 
monde 6tait jadis surpeuplÃ© tel 1'AvÃ¯c (?). Comment se  fait-il que maintenant les 
hommes soient dÃ©truits diminuÃ© ? que les villages deviennent des non-villa- 
ges .... ? - Maintenant, Ã Brahmane, les hommes sont adhammaragaratta, 
visamalobhÃ¼bhibh~ta micchÃ¼dhammapareta Ils prennent des armes aigues 
et  s'entretuent .... Il ne pleut plus, il y a disette .... (... micchÃ¼clhammapareta 
nain [manussanam,] yakkha vÃ amanusse osajjanti ... vÃ est invraisemblable ; 
on a une variante vÃ¼le) Ã - Ceci passe au  plan eschatologique DÃ¯gha iii. 70, 
Cakkavattisihangda. (La famine et  la maladie manquent, il y a seulement satthan- 
tarakappa). 



convoitises injustes, professent des doctrines fausses. - Les gtres 
non-hw~iains (aqmnzqm, Piiacas, etc.) &mettent des influences 
rnorbiiles (yams kyi nad). D ' ~ < I  des maladies ingu&rissables dont les 
hommes meurent. 

3. A l'+poque o t ~  le kalpa tire vers sa fin .... le ciel cesse de plen- 
voir. D ' i i 1  trois dibeltes, c&cu, .heiasthi, dalakiaytti, disette de l a  
cassette, disette des os blancs, disette on vit du M o n n e t .  ' 

DisetLe de la cassette, pour deux raisons. - Ce qui aujourd'hui 
e-it u n  samudgaka, h celte iyoque on le nomme cafica; et c a w  
e-il la mcme chose que cc~fica '. Les hommes, accablks de faim et de 

1. Suinces p&lies. - Aiigutlara, i. 160, dubbiz ikkha~ hoti dussasscqt setat- 
t7Ukam sulukavuttuy tena bahn ma+zussd 7calam kuronti - SaipynUa, iv. 
323 : Bliaga\ at  parcourt le pays avec une grande troupe de Bhik klius alors que 
f g u e  la fiiimne, dztb&/~tJikIte dvihitike setatthike salakdvutte. - Dans le Sutta- 
\iLliailga (Vinaya, 4. Oldeiilierg, iii. 6, 1.5, 87): flana tel pays dwbbhikha hoti 
dvikitikÃ setatthika s a l ~ l t Ã ¼ v u t t  na  sukura uiÃ¯clzen pqgakena yÃ¼petu ; 
coimnentaire dans Saniaiitapa'iiitlilca, i. 175 (ou Bnddhaghosa donne plusieurs 
explicatioi~? ; quelqiies-iines courordent avec celles de Vasubandhii). Buddhaghosa 
reli-ve la \aria11111 setattika, maladie du riz, qu'on lit Anguttara, iv. 269 : les 
fenimei.-. soronl la iniikulie de l'ordre, comme la wzaiÃ¯jeithik (de mafijw~il,, 
gxaiice) est la maladie des, pannes i sucre, comme la  setattika, sorte de nielle, 
est la niaitidie du riz. - Rhys Davids-Stede discutent l'expression duiltitika- 
dnilitika (Samyulta, iv. 195) 

2. a.  deil sail (aujourd'hui e t  demain : ces temps-ci) hdu La (samucigakn) gah  
yin pa de ni ilelji thse ga  La llise (caficu) zhes bya la / g a  ba thse la  yaiâ ga ba  
thse zlie-, Lya ste. - P a r a i i ~ ~ r t h a  et  llinaii-taang traduisent samudgatita) par 
taiu-tsi a c c i i i i i i ~ l ~ r - r ~ i ~ ~ ~ i r  ; hilu-bu a le mGme sens. - La version de Hiouan- 
tsang est t r h  libre ; Param~r t l i a  paraÃ® litteral : Maintenant tsiu-tsi, c i  cette 
kpoque es1 nommG can (Julien 1810) -Ca (Julien 1801). En outre liÃªn-ts (boite 
A parfums, etc., Couvreur, 1904, p. 197) est nomm6 can-m. 

/Dans Mahavyutpatti, 233 (liste des ustensiles) on a : 6. samudga (= za ma 
log), 25 caiica (-- gab-tse, ga-ba-tse). - Pour gab-tse (ga-ba-tshe, tse), les lexi- 
ques donnent : e tableau pour opbrations magiques Ã  ̂ sa rad  Chandra, Desgodins, 
etc.] 

b. Di1 y~\adan; i ,  131 (histoire de Mendhaka, extraite de Dulva, vol. iii, chap. 
des, ineJicamenLs, S. Ikvi. E~Ã©ment  de formation du Dibya, Toung-Pao, 1907, 11, 
note) : dvÃ¼ilakavarsik anmrstir vp%k+ 1 trividham d u v b h i b q  bhavi- 
syatt caiicu svefÃ¼st7~ ialaâ€¢cacrt Ca 1 taira cailcu ucyate samudgake / tas- 
min manusyG bijani pruksipyu anÃ¼gatasattvÃ¼peksa sthapayimti mrtÃ¼ 
nÃ¼ anena te b g a k a [ r J y a ~  karisganti 1 i duq  samudgakam badd7zua caficu 
uoyate .... 
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faiblesse, tout en accumulant @du zhih l!dus nas) meurent ; et, en 
vue d'Ãªtr utile aux hommes de l'avenir, on place les semences dans 
des caacus. C'est pourquoi cette famine est nommÃ© cancu. 

Disette des os blancs, pour deux raisons. - Les corps Ã©tan secs 
et durs, Ã peine est-on mort, les os deviennent blancs. Les hommes 
rÃ©unissen ces os blancs, les font bouillir et boivent. 

Disette du bÃ¢tonnet pour deux raisons. - Les Ãªtres dans les 
maisons, mangent d'aprÃ¨ l'indication des bÃ¢tonnet : Ã Aujourd'hui, 
c'est le tour du maÃ®tr de maison de manger ; demain, c'est le tour 
de la maÃ®tress de maison ...... Ã Et, avec des bÃ¢tonnets on cherche 
les grains dans le sol des aires [15 b] ; on fait bouillir Ã grande eau 
et on boit. 

~ 'Ã‰cr i tu r  enseigne que les hommes qui ont, pour un seul jour-et- 
nuit, pris l'abstention du meurtre, ou donnÃ au Samgha un fruit de 
myrobolan ou une bouchÃ© de nourriture, ne renaÃ®tron pas ici-bas 
durant les pÃ©riode du couteau, de la maladie, de la famine. 

4. Combien de temps se prolongent ces trois pÃ©riode ? - Le 
meurtre dure sept jours ; la maladie, sept mois et sept jours ; la 
disette, sept ans, sept mois et sept jours. La conjonction Ca de la 
stance montre qu'il faut additionner les diverses durÃ©es 

Les continents de Videha et de Godaniya ne connaissent pas les 
trois flÃ©au : cependant la n~Ã©chancetÃ la mauvaise couleur et la 
faiblesse, la faim et la soif y rÃ¨gnen quand le Jambudvipa est acca- 
blÃ par le couteau, la  maladie, la disette. 

Nous avons dÃ©cri la disparition par le feu, et dit que les autres 
disparitions s'accomplissaient d'une maniÃ¨r analogue. [16 a] 

100 a-b. Il y a trois disparitions : par le feu, l'eau, le vent. 

1. Cette seconde explication est Ã peu pr&s celle de Divya. 
2. Divya : vilebhyo dhanyagtidakani Salakayakfiya h a h u d a k a s t h a l y ~  

kvdthayitva pibanti. 
3. sayvartanyah punah tisro bhavanty agnyambuv6yuhh+ / 
Dirgha, 21, 1 ; Vibh&@ (133, 8) examine d'oÃ viennent les soleils (crÃ©Ã dÃ¨ l'ori- 

gine du monde ? crÃ©Ã Ã la fin du kalpa par les actes des Ãªtre '?), l'eau, le vent ; 
examine ce que deviennent les choses : y a-t-il parinama (iii. 49 d) ? y a-t-il 
transformation en feu, en eau ? - Ci-dessus, p. 184, n. 2. 14 
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Lorsque les etres, rÃ©uni (saqvart) dans un ciel de d h y m a ,  ont 
disparu des rÃ©ceptacle infÃ©rieurs les s a e a r t a n g s ,  destructions, ont 
lieu : par le feu, en raison de sept soleils ; par l'eau, en raison de la  
pluie ; par le vent, en raison du dÃ©sordr de l'Ã©lÃ©ment-ven L'effet 
de ces destructions est qu'il ne reste mÃªm plus un atome du rÃ©cep 
tacle dÃ©truit 

[Ici se pose le problÃ¨m du tout et de la partie (avayavin, avaya- 
va), de la substance et de la  qualitÃ (gunin, guna), iii. 49 dl 

Certains docteurs hÃ©tÃ©rodox - Ka~abhu j ,  etc. - disent que les 
atomes sont Ã©ternel ; que, par consÃ©quent ils restent quand l'univers 
est dissous. En effet, disent ces docteurs, s'il en Ã©tai autrement, les 
corps grossiers (sthula) naÃ®traien sans cause (ahetuka). 

Le Bouddhiste. - Mais nous avons expliquÃ (iii. 50 a) que la 
semence (Wu) du nouvel univers est le vent, un vent douÃ d'effica- 
citÃ© spÃ©ciale qui ont leur principe dans les actes des Ãªtres Et la  
Ã cause instrumentale Ã (nimitta) de ce vent est le vent du RÃ¼pa 
dhatu ' lequel n'est pas dÃ©truit En outre, le SÃ¼tr des Mahidasakas 
dit que le vent apporte, d'un autre univers, les semences '. [16 b] 

Le Vaisesika. - Quand bien mÃªm des semences seraient 
apportÃ©es nous n'admettons pas que les corps grossiers (sthula), 
pousse, tige, etc., naissent de l a  semence, de la pousse, etc. [ : car les 
semence, pousse, etc., ne sont que nimit takdrana,  cause Ã instru- 
mentale Ã  ̂ non pas sarnavayikarana,  cause matÃ©rielle ; nous 
disons que la  pousse, etc., naÃ® de ses parties (avayava), et que ces 
parties naissent Ã leur tour de leurs parties, et ainsi de suite jusqu'aux 
plus menues parties qui naissent des atomes. 

1. [De rnÃ«m que, Ã la fin du monde, la flamme du Kamadhatu provoque la 
naissance de la flamme du RÃ¼padhatu ci-dessus p. 1841. 

2. bzjani Chrivante. - Kiokuga Saeki signale ici DÃ¯rgha 22,13, sur les cinq 
sortes de semences ; de mÃªm la Vyakhy~ : pa%a b"jajiÃ¯tan m%Gabgjam phalu- 
b"jam b?Ã j̄ab$ja agrabsja~ skandhabxjam. 

DÃ¯gha i. 5, iii. 44, 47; Sumafigalavil~sinÃ¯ i. 81, etc. (Rhys Davids et Stede, 
S. voc. bgja) : mala, Jchandha, phalu, ugga, bt$abXja ; Fragments Stein, JRAS. 
1913,574, Rockhill dans Revue Histoire Religions, ix. 168. 

3. nimiltakarapa, samavayikara~a, Ui, Vaiseeika Philosophy, 136, 139, 
141, 146. 
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Le Bouddhiste. - Quelle est donc l'efficace (saw~arthya) de la 
semence Ã l'endroit de la pousse ? 

Le Vaise$ika. - La semence n'a aucune efficace quant Ã la gÃ©nÃ 
ration (janana) de la pousse, sinon ceci qu'elle provoque l'aggrÃ© 
gation des atomes de la pousse (paramanapasarpana). Il est 
impossible en effet qu'une certaine chose naisse d'une chose d'une 
autre nature (vijdtya) : si semblable gÃ©nÃ©rati Ã©tai possible, il n'y 
aurait aucune rÃ¨gl dans la gÃ©nÃ©ratio [On pourrait faire des nattes, 
k a l a  avec des fils de coton, tantu}. 

Le Bouddhiste. - Non pas. Le diffÃ©ren vient du diffÃ©rent mais 
d'aprÃ¨ certaines rÃ¨gles De la sorte naissent le son, les produits de 
la  cuisson, etc. [Le son naÃ® du heurt, qui est diffÃ©ren du son, mais 
non pas de tout ce qui est diffkrent d u  son]. L'efficace (&ai&) de 
toutes les choses est dÃ©terminÃ© 

Le Vai4e&a. - Votre exemple ne vaut pas. Nous admettons que 
ce que nous appelons gupadha rma  ou << attribut Ã (son, etc.) naisse 
ou bien de ce qui est semblable ou bien de ce qui est diffÃ©ren 
(samyoga, etc.) ; mais il n'en va pas de mÃªm du dravyadharma 
(ou Ã substance Ãˆ qui naÃ® du semblable '. C'est ainsi que les brins 
de v i rana ,  - et non pas d'autres brins ou fils - donnent naissance 
Ã l a  natte (kata), que les seuls fils de coton (tan,tu) donnent nais- 
sance Ã l'Ã©toff de coton Mata). 

Le Bouddhiste. - Votre exemple ne prouve pas, car il n'est pas, 
lui-mÃªme Ã©tabli Vous dites qu'une chose naÃ® du semblable, puisque 
la  natte nait des brins de vâ€¢ra : mais, la natte, c'est les brins mÃªm 
de vgrana disposÃ© d'une certaine maniÃ¨r et qui prennent le nom 
de natte ; l'Ã©toffe c'est les fils disposÃ© d'une certaine maniÃ¨re De 
mÃªm que la file de fourmis n'est que fourmis. 

Le Vaise~ika. - Comment Ã©tablissez-vou que l'Ã©toff n'est pas 
une chose distincte des fils (dravydntara) ? [17 a] 

Le Bouddhiste. - Quand l'organe (de la vue ou du tact) est en 
relation avec un fil, l'Ã©toff n'est pas perÃ§ue Or, si l'Ã©toff existait 

1. gtqa[dharma] et dravya[dharma] sont dkfinies Vai6esikas0tra, i. 1. 15- 
16, voir Ui, VaCiesika Philosophy, p. 122. - Koia, ix. p. 290, 
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, crÃ©Ã par chaque fil,] pourquoi ne serait-elle pas perÃ§u ? - Vous 
direz que l'Ã©toff n'existe pas, intÃ©gralement dans chaque fil (akts- 
navtti) : c'est avouer que l'Ã©toff n'est que la collection de ses par- 
ties qui sont constituÃ©e chacune par un fil : car comment Ã©tablirez 
vous que les parties de l'Ã©toff soient autre chose que les fils ? ' - 
Vous direz que l'etoffe existe intÃ©gralemen dans chaque fil, mais 
qu'on ne la perÃ§oi pas dans chaque fil parce que la perception de 
l'Ã©toff suppose un rapprochement de l'organe et de l'Ã©toff de telle 
nature que de nombreux Ã©lÃ©men crÃ©ateur de l'Ã©toff soient perÃ§u : 
dans cette hypothÃ¨se il suffirait de voir la  frange pour voir l'Ã©toffe 
- Vous direz que, si on ne voit pas l'Ã©toff quand on voit la frange, 
c'est parce que, alors, les parties centrales, etc., ne sont pas en rela- 
tion avec l'organe : c'est admettre qu'on ne verra jarnais l'Ã©toffe car 
les parties centrales et extrÃªme qui sont supposÃ©e crÃ©e l'Ã©toff ne 
sont pas perÃ§ue d'ensemble 2. - Vous direz qu'elles sont perÃ§ue 
successivement : c'est avouer que le Ã tout Ã (l'entitÃ Ã©toffe (avaya- 
vin) n'est pas perÃ§ ; c'est avouer que la  notion d'Ã©toff ou de natte 
a pour seul objet les parties de l'Ã©toff ou de la natte. Comme, de 
toute Ã©vidence la  notion de cercle que nous avons du cercle formÃ 
par le trajet circulaire d'un tison - En outre, l'Ã©toff ne peut pas 
Ã¨tr autre chose que les fils, car, dans l'hypothÃ¨s o i ~  elle serait autre, 
quand les fils diffÃ¨ren de couleur, diffÃ¨ren de nature, diffÃ¨ren de 
disposition, on ne pourrait attribuer Ã l'Ã©toff ni couleur, ni nature, 
ni disposition. Vous direz que l'Ã©toff est alors diverse de couleur : 
c'est avouer que le diffÃ©ren crÃ© le diffÃ©ren ; en outre, Ã supposer 

1. ta eva hi te tatha samnivistas ta? sa+W ZabhantepipWÃ¼adipank 
tivat // katham gamyate // ekatantusamyoge pa$asyanupalambkat / ko hi 
ta& sata upalabdhau pratibandhah / akrtsnavrttau patasya kalpyania- 
n a y w  samuhamatram patah prapnoti / kai Ca tantubhyo 'nyah pata- 
bhdgah. 

2. anekaJrayasamyogapeksayt@ dadamatre samhate pata upalabhyeta / 
na va h d a  cid upalabhyeta madhyaparabhaganam indriyeyasamnikar- 
sat. 

3. kramasamnikarse Ca [avayavanam] calquhspar6anayor [navayavi- 
buddk@ syat / hamena avayavibwddher] avayavesu tadbuddh* / aZata- 
cahavat. 
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qu'un des cÃ´tÃ ne soit pas bigarrÃ© en le voyant on ne verra pas 
l'Ã©toffe ou bien on le verra bigarrÃ© Mais oserez-vous dire que l'Ã©toffe 
faite de fils de dispositions diverses, est de dispositions diverses ? 
Elle sera vraiment trop diverse pour Ã©tr une entitÃ ! * ConsidÃ©re 
encore cette entitÃ (avayavin) qui est l'Ã©cla du feu (agniprabha) : 
son pouvoir calorifique et lumineux varie du commencement Ã la fin ; 
on ne pourra lui reconnaÃ®tr ni couleur ni qualitÃ© tangibles. ' 

[Le Vaidesika. - Mais si le Ã tout Ãˆ Ã©toffe n'est pas distinct des 
parties Ã ; si les atomes, non perceptibles aux organes, ne crÃ©en 

pas (arambh) un corps grossier perceptible aux organes (aindriya-  
ka) - un corps distinct des atomes - le monde est invisible : or on 
voit le bÅ“uf. 

Le Bouddhiste. -- Pour nous, les atomes, quoique suprasensibles, 
deviennent sensibles lorsqu'ils sont rÃ©uni : de mÃªme c'est aux 
atomes rÃ©uni que les Vaisesikas attribuent la puissance de crÃ©e les 
corps grossiers ; de mÃªm les facteurs de la connaissance visuelle 
doivent Ã©tr rÃ©uni pour produire la  connaissance ; de meme les 
hommes qui souffrent d'ophtalmie voient des masses de cheveux, 
non pas les cheveux un Ã un. 

[L'auteur ayant rÃ©fut la doctrine du tout, avayavin, distinct des 
parties, avayava,  rÃ©fut la doctrine de la substance, gunin,  distincte 
des attributs, g ~ a ] .  

Le Bouddhiste. - Ce qu'on entend par atome (paramanu), c'est 
la couleur (rwpa), etc. ; il est donc certain que les atomes pÃ©rissen 
Ã l a  destruction de l'univers. 

Le VaGesika. -- L'atome est une chose en soi (dravya) ; la chose 

1. bhiwnarÃ¼paj&tilcriyes Ca tantusu patasya rÃ¼padyasamavli (bhin- 
nakriyesu =Â¥ Ã¼rdiivadhogamanabhedat / citram asya vÃ¼pad"t vijat5yli- 
ra&o 'pi syat / avicitre Ca parivantare patasyadarianam, citrarÃ¼padar 
gana'm, u 6  / kriyapi citrety aticitram. 

2. tapaprakasabhede cligniprabhdyd adimadhyantesu rqaspariau no- 
papadyete. 

3. param@wat%ndriyatve ' p i  samniistanay pratyaiqatvam / yatha k l i w -  
rambhakatvam .... 
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en soi est distincte de la couleur, etc. ' ; l a  couleur peut pÃ©ri sans 
que l'atome pÃ©risse 

Le Bouddhiste. - Cette distinction de la  chose et de ses attributs 
est inadmissible : car personne ne distingue : Ã Ceci est l a  terre, 
l'eau, le feu ; ceci est l'attribut de la  terre, Ã savoir sa couleur, s a  
saveur, etc. Ã - Et vous affirmez cependant que la  chose, terre, etc., 
est perceptible Ã l'Å“il etc. [Donc vous ne pouvez pas dire qu'on ne la 
perÃ§oi pas parce qu'elle est suprasensible]. [18 a] - En outre, lorsque 
sont consumÃ© la laine, le coton, le jus d'opium, l'encens, on n'a plus 
l'idÃ© de laine, de coton, etc., Ã l'endroit des cendres : cette idÃ© a 
donc pour objet, non pas une chose en soi dont la couleur serait un 
attribut, mais la couleur, la saveur, etc. 3. - Vous direz que, quand 
une cruche de terre crue a Ã©t soumise Ã Faction du feu, nous disons 
que c'est toujours la mÃªm cruche ; que, par consÃ©quent la  cruche 
est autre chose que la couleur, qu'elle reste la  mÃªm encore que la 
couleur change. Mais, en fait, si nous reconnaissons la cruche crue 
dans la  cruche cuite, c'est parce que s a  figure reste pareille : comme 
on reconnaÃ® une file de fourmis. En effet, qui reconnaÃ®trai la  cruche 
s'il n'y voyait pas certains caractÃ¨re d'abord observÃ© ? 

ArrÃªton ici l a  discussion de ces thÃ©orie enfantines. 

Quelle est l a  limite supÃ©rieur des destructions (samvartani) ? 

100 c - l  O 1  d. Trois clhydnas, Ã commencer par le deuxiÃ¨me sont, 
dans l'ordre, l a  tÃªt des destructions ; en raison de la communautÃ 
de nature des destructions et des vices des trois premiers dhydnas. 

1. dravyam hi para- nyac ca rttpGdibhyo dravyawt. - Vaiiesi- 
kasÃ¼tra ii. 1. 1 : u La terre , saveur, odeur, tangible D .  - Voir ix, p. 28%. 

2. ayuJctam a w n y a t v a m .  
3. Les Pailukas soutiennent que les choses (avayavidravya), la laine, etc. ne 

sont pas brÃ»lbe : les attributs anciens disparaissent ; des attributs nouveaux, 
nbs de la cuisson, naissent ; mais les choses, qui sont le support (airaya) des 
attributs, demeurent telles quelles (ladavasfha) (Vyakhya). 

On a dans Nyayabindu, Calcutta, 1889, p. 86, un Pailuka disciple de Kanada ; 
dans Nyayav&rttikatatp&rya, 355 (ad 3, 1, 4) un Pailukantha. 

4. paajotpattau gha$apar+2&mam sa9psthanascZmanyat jpanktivat / cih- 
Nam apaha to  ' parwana t .  



Hiuan-tsang, xii, fol. 17 b-18 b. 215 

Quant au quatriÃ¨m dhyana,  pas de destruction, en raison de s a  
non-agitation : ce n'est pas qu'il soit Ã©ternel car ses chÃ¢teau sont 
produits et pÃ©rissen avec l'btre qui y habite. ' 

1. Le deuxiÃ¨m dhfina est la limite (s"ma) de la  destruction 
par le feu : tout ce qui est en dessous est brÃ»l ; le troisiÃ¨m dhyÃ n  
est l a  limite de la destruction par l'eau : tout ce qui est en dessous 
est dÃ©conlpos ou dissous ; le quatriÃ¨m dhyana  est la limite de la  
destruction par le vent : tout ce qui est en dessous est dispersk. - 
On appelle Ã tÃªt de la  destruction Ã ce qui reste quand la destruc- 
tion est achevke. 

Le ciel du premier dhyana  pÃ©ri donc par le feu : en effet, le vice 
ou imperfection (apahala)  du premier dhyÃ na c'est les vitarka- 
vicara ; ceux-ci brÃ»len la  pensÃ© et sont donc semblables au feu. - 
Le deuxiÃ¨m dhydna  pÃ©ri par l'eau : en effet, il a pour vice la priti .  
Celle-ci, Ã©tan associÃ© Ã l a  pras'rabdhi, rend le corps mou et souple : 
elle est donc semblable Ã l'eau. C'est pourquoi le SÃ¼tr enseigne que 
la  sensation de souffrance id@khendriya) est dÃ©truit par la  sup- 
pression de toute la  soliditÃ du corps 2. - Le troisiÃ¨m [18 b] dhyana  
pkrit par le vent : en effet, il a pour vices l'inspiration et l'expiration 
(asvdsa, praSvha), qui sont vent. 

Les vices (apaQda) externes (bahya) d'un d h y m a  (c'est-Ã -dir 
les flÃ©au qui dÃ©truisen un ciel de dhyana) sont du mÃªm ordre que 
les vices internes (ddhydtmika) qui affectent l'homme entrÃ dans ce 
dhyana.  (Voir viii. p. 126). 

tadapak@Zastidharmytin n a  caturthe 'sty aninjanat / 
n a  nityafft saha sattvena tadvim&wdayavya@t // 

2. s a  Ca pra&rabdhiyogenairayamrdukaraead apkalpa 1 a ta  eva Ca 
krstnasya kayakafhinyasyapagamad du@lchendriyanirodha uhlah. - 
D'aprÃ¨ Madhyama, 58. - Voir viii. p. 150-156. 

3. On verra viii. 11 qu'il y a huit a p a k e l a s  et que les trois premiers dhyanas 
sont sa-imita. (Voir aussi iv. 46). 

Ahguttara, v. 135 : l'bpine (kantaka) du premier dhytina est le sadda ; du 
second, les vitakkavicaras ; du troisihne, la pÃ¯t ; du quatriÃ¨me les assasapas- 
sasas. - Le kapfaka est ce qui dbtruit le dhyana, cequi est incompatible avec 



CHAPITRE III, 101-102. 

2. Pourquoi n'y a-t-il pas destruction (saqvartang) par l'Ã©lÃ©me 
terre comme par les Ã©lÃ©men feu, etc. ? - Ce qu'on nomme rÃ©cep 
tacle est terre, par consÃ©quen peut Ãªtr << contredit >> par les feu, eau 
et vent, non pas par la terre. 

3. Le quatriÃ¨m dhyana  n'est pas sujet Ã destruction, parce qu'il 
est exempt d'agitation (aninjana). Le Bouddha a dit en effet que ce 
dhyana,  Ã©tan exempt de vices internes (ddhydmikapaksalara-  
hita), est non-remuÃ (dnejya) '. Les vices externes n'ont donc pas 
prise sur lui et, par consÃ©quent il n'est pas sujet Ã destruction. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, la non-destruction du quatriÃ¨m dhydna  
s'explique par la force des dieux ~uddhavasakayikas dont il est le 
sÃ©jour Ces dieux sont incapables d'entrer dans l'ArÃ¼pyadhatu comme 
aussi d'aller ailleurs [dans une terre infÃ©rieure] 

Cependant le rÃ©ceptacl du quatriÃ¨m dhydna  n'est pas Ã©ternel 
Par  le fait, il ne constitue pas une Ã terre Ã ; telles les Ã©toiles il est 
divisÃ en diverses rÃ©sidence ; les divers chÃ¢teaux demeures des 
Ãªtres naissent et pÃ©rissen avec les Ãªtres (Vibhava, 134, 1). 

Quel est l'ordre de succession des trois destructions [19 a] ? 

102. Sept par le feu, une par l'eau ; et quand sept destructions 
par l'eau ont ainsi eu lieu, sept par le feu suivies de la  destruction 
par le vent. 

le dhyana (Kath~vatthu, ii. 5 )  comme la pensÃ© des femmes est le hantaka de la 
vie chaste ; l'apaksala, au contraire, est certain vice, imperfection ou manque, 
essentiel Ã un dhyana. 

Tibbtain : skyon ; versions chinoises : tsai = calamitÃ© vipatti, tsai-ngo, 
calamitÃ©-obstacle et aussi ko&o, faute, dÃ©faut dans Mahavyutpatti 245, 664 
(voir !es notes de l'Ã©ditio de Sasaki : apaQala, apaJesala, apahana, apaca- 
va), Sik@sumuccaya, 145 et BodhisattvabhÃ¼m dans Wogihara. 

1. anejyam, iti / ejr kampana ity IDh~tupatha, i. 253) asya dhator etad 
rÃ¼pa dnejyam iU / yada tv anifijyam iti p w a s  tada igeh (MSS. tada 
irjya* ; igeh ? d'aprÃ¨ DhÃ tupÃ th i. 163) prakrtyantarasyaitad rÃ¼pa 
dradavyam. - Voir iv. p. 107, vi. 24 a, viii. 101 b. 

2. Paramartha ajoute : Ils obtiennent le NirvÃ n dans cette terre. 
3. saptagninadbhir ekaivaw gate 'dhhih saptake punah / 

tejasa saptakah pa&d v l Ã ¯ y u s a ~ r t a n  tatah // 
MÃªm doctrine et mÃªm phraseologie dans Visuddhimagga 421 : evam vinas- 



Hiuan-tsang, xii, fol. 18 b-19 a. 217 

Sept fois de suite, aprÃ¨ sept sÃ©rie de sept destructions successives 
par le feu, la destruction est faite par l'eau ; la huitiÃ¨m sÃ©ri de sept 
destructions par le feu est suivie par une destruction par le vent. - 
LesrÃ©ceptacles en effet, durent en raison de la durke des dieux qui 
y renaissent par la force des recueillements. - Il y a cinquante-six 
destructions par le feu, sept par l'eau, une par le vent : ce qui justifie 
cette dÃ©claratio de la PrajÃ®iapt ' que les dieux ~ u b h a k ~ t s ~ a s  vivent 
soixante-quatre kalpas. (iii. 80 b). 

Suite n. 1, p. 148. 

D'aprÃ¨ Paramartha: <; Sur  le bord sud de ce lac, une montagne haute de 
25 gojanm ; sur le bord nord, une montagne haute de 15 goJanas ; l'une e t  l'autre 
de minÃ©rau variÃ©s Au nord de la montagne Gandhamadana, au  sommet, une 
caverne nommÃ© Nanda, ornÃ© des sept joyaux, 50 yojanas en longueur e t  largeur, 
rÃ©sidenc du roi des Ã©lÃ©phant Au del&, 6 royaumes, 7 forÃªts 7 riviÃ¨res A u  delÃ 
de la septiÃ¨m riviÃ¨re 2 forÃªt en forme de demi-lune. Au nord de ces for$ts, 
l'arbre Jambu haut de 100 yojanas .... 8 .  

santo 'pi Ca [$oko] niradaram eua satta vare aggina vinassati ........ vat0 
paripu~acatusa?thikapp@y&e Subhakiphe v i d d h a m t o  lokam, vinÃ¼seti 

1. tasmad yad uktam, prajfiaptibha~yam (?) tat sÃ¼kta bhauati. - MSS. 
prajiiaptiprabhauyam ; mais on a ailleurs : prajfiaptibhasyam, katham tarhi 
n"yate (iv. trad. p. 171). - btags pahi bdad pa  dag. 

Hiuan-tsang : le texte (wÃ¨n du Prajfifiptipada. - Paramartha : fÃ«n-pi li-che 
lun. 
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CHAPITRE IV. 

Par qui est faite ( W h )  l a  variÃ©t du inonde des &ires vivants (sat- 
tvaloka) et du monde-rkeptacle (bhajanaloka) 'pu ont 4t6 dbcrts 
dans le chapitre prÃ©ckden ? 

Ce n'est pas Dieu (isvara, ii. 64 d) qui la fa2 inteLigemment 
(buddhip firuaka). 

1 a. La varibtÃ du monde naÃ® de l'acte '. 
La variÃ©t du monde naÃ® des actes des Ãªtre vivants. 
Mais, dans cette h y p o t l ~ k ,  comment se fait-il que les actes pro- 

duisent en mÃªm temps, d'une part, des choses charmantes (ramya), 
safran, santal, etc., d'autre part, des corps (adraya) de qualitks tout 
opposÃ©e ? [ x i ,  1 b]. 

Les actes des Ãªtre dont la conduite est mÃªlÃ d'actes bons et 
mauvais (vy6~nisrakarin) (iv. G O ) ,  produisent des corps semblables ii 
des abcÃ¨ et dont l'impuretÃ s'Ã©coul par neuf portes, et, pour servir 
de remÃ¨d Ã ces corps, des objets de jouissance (bhoga) charmants, 
couleurs et figures, odeurs, goÃ»t et tangibles. Mais les dieux n'ont 
accompli que des actes bons : leurs corps et leurs objets de jouissance 
sont Ã©galemen charmants. 

Qu'est-ce que l'acte ? 

1 b. C'est la volition et ce qui est produit par la volition '. 
Le SÃ¼tr dit qu'il y a deux actes, la volition (cetand) et l'acte aprÃ¨ 

avoir voulu 3. L'acte aprhs avoir voulu (cetayitva), c'est ce que la 

1. karmaja? lokavaicitryay. 
2. cetana tatkrtam ca tat / 
3. cetanam aham bhiksavah karma vadami cetayitva Ca. 

Anguttara iii. 415 : cetanaham bhikkhave kammay vadami, cetagitva 
1 



karika dÃ©sign par ces mots : Ã ce qui est produit par la  volition. Ã 

Ces deux actes en font trois, acte corporel, acte vocal, acte mental. 
Comment Ã©tablissez-vou cette division ? D'aprÃ¨ le point d'appui 

de l'acte (adraya), d'aprÃ¨ s a  nature (svabkÃ¯ea) d'aprÃ¨ sa  cause 
motrice ou originaire (samutthana) ? - A quoi tend cette question ? 
- Si l'on tient compte du point d'appui, il n'y a qu'un acte, car tous 
les actes s'appuient sur le corps. Si  l'on tient compte de la nature, 
on a seulement acte vocal (k3kkarman), car, de ces trois, corps, 
voix et manas ,  la voix seule est action de s a  nature '. Si l'on tient 
compte de la cause originaire, on a seulement acte mental, car tous 
les actes ont leur origine dans l'esprit. 

Les Vaibhasikas disent que les trois espÃ¨ce d'acte [2 a] sont 
Ã©tablie en raison de ces trois causes, point d'appui, nature et cause 
originaire, dans l'ordre. 

1 c-d. La volition est acte mental : en naissent deux actes, le 
corporel et le vocal 

La volition est ce qu'on appelle acte mental ; ce qui naÃ® de la 
volition 3, l'acte aprÃ¨ avoir voulu (cetayitva) 4, c'est les deux autres 
actes, le corporel et le vocal. 

kammay karoti kayena vacÃ¼y manasa. - Comparer Atthas~lini p. 88; 
Kathavatthu, p, 393; Madhyamaka, xvii. 2 et 3: cetanÃ cetayitvÃ Ca karmoktaq 
paramarsinÃ / ... taira gac cetanety uktaq karma tan mÃ¼nasa smrtam / 
cetagitva Ca yat tuJetavyl tat tu, kagikavÃ¼câ€¢ // - MadhyamakiÃ¯vat~ra 
vi. 89, cite Bodhicary~vatarapafijika (v. 3, ix. 73), p. 472. 

1. L'action vocale est ' voix ', vÃ¼ eva karma. Au contraire ki"yakarma = 
kagena kagasya va h a .  

2. cetana mÃ¼nasa karma tajje vÃ¼kkayakarma // 
3. Sur cetana, voir ii, 24. - Mrs Rhys Davids (Psychology, p. 8)' traduit 

' thinking ' ; Aung (Compendium, p. 16) traduit ' volition '. - Volition ' n'est 
qu'Ã peu prhs satisfaisant : on verra (ci-dessous, p. 22) que l'acte comporte une 
cetana subsbquente : Ã j'ai tu6 :. 

On sait pour les Jainas, l'acte mental est seulement demi-acte (agdha- 
kamma), Majjhima, i. 372 (Koia, iv. 105)' Uv&sakadas~o, ii, App. 2, p. 18, SBE. 
XLV, pp. 83, 165, 179, 192, 242, 315. - Kosa, iv. 73 a-b. 

4. cetayitvd ceti / euay cedc~ft karisyamW (Vyakhya). - Madhyamakavtti, 
307, i : evaq caivay Ca kÃ¼yavagbhya pravartQya ity evavyl cetasd say-  
cintya yat kriyate tut cetayitvd karmety ucyate. 



a. Ces deux actes sont information et non-inforrnai:ka 

L'acte corporel et l'acte vocal sont information (r_~iJY,apti) et 
non-information (auijaapti, i. 11, i v e  4) ; on a donc : information 
corporelle, information vocale 2, non-infoi'maticii corporelle, non- 
information vocale. 

1. te tw wijGapiyav@m&. 
2. (a) La vijaapti est Ã ce qui  fait savoir s (vijn&paifaU), la manifestation 

d'une penske soit au moyen du corps, soit au moyen de la voix. Eâ€¢ est corporelle 
dans le premier cas, vocale dans le second : lewavijflapU, information par le 
corps, ce que nous appelons un geste, .&rzrace&%, vigpamia (Madhyamakavrtti, 
p. 307), k~avippl"a9zdana ou la & bodily suffusion Ã de Mrs Rhys Davids 
(Dhammasafiga~i, 636, Atthas~linÃ¯ p. 323) ; vcÃ̄ gvijGapti information par la voix, 
parole (Koia, iv. 3 d). 

L'Ã©col btablit (Koga, iv, 2 b-3 b) que la kayavijfiapti n'est pas un geste, un 
mouvement du corps, mais une disposition, une s figure Ã du corps. Le Sautrsntika 
nie que la figure existe en soi (3 c). 

Mais faut-ii considÃ©re la vijfiapti comme &tanÃ© de sa nature, acte ? C'est 
l'opinion des Vaibhasikas et des hkrÃ©tique de Kathavatthu, viii. 9, x. 10 (Mahi* 
sasaka, Saqmitiya, Mahasamghika) qui croient que le Ã geste Ã et la parole 
constituent Ã Pacte apr&s avoir voulu Ã dont parle Bhagavat (iv. 1 b), un acte 
distinct de la volition et rGpa de sa nature. Mais pour le Theravsdin (Atihasalin~, 
p. 88, 96, 323, Ailguitara, ii. 157, Saqyutta, ii. 39) et pour le Sauwantika (ci- 
dessous p. 12), l'acte est volition (cetana) ; ce qu'il faut entendre par Ã acte 
corporel Ã c'est, non pas Ã l'information par le corps Ãˆ mais une kayasavcetana, 
une volition relative au corps et qui meut le corps. (La version de Aung, Points of 
controversy, p. 225, n'est pas irrÃ©prochable) 

(b) L'avijiiapti (i. 11, iv. 4) est un acte x qui ne fait rien savoir & autrui * ; 
l'avijiÃ̄ apt est rupa, mais ne fait pas partie du rÃ¼payatan : elle se classe dans 
le dharmcÃ¯yatan et n'est connue que par la connaissance mentale. 

Pour prendre le cas le plus aisÃ comprendre, l'homme qui commet un meurtre 
on qui prend les veux de Bhiksu produit, .& la suite d'une volition (cetand) une 

information Ã corporelle ou vocale - un geste ou une parole - et, en m6me 
temps, un acte invisible, quoique matkriel et fait de grands hlÃ©ments qui continue 
i exister en lui et i s'accroÃ®tre en raison duquel il est un  meurtrier ou un Bh&+ 
Cet acte invisible, cr6Ã par certains actes visibles ou audibles et qui Ã informent ;, 
s'appelle avwapti, non-information ' ; on le considkre comme corporel ou vocal 
suivant qu'il est cr% par un geste ou par une parole. 

Lorsqu9un homme ordonne un assassinat, il n'accomplit pas le geste par lequel 
le meurtre est perpÃ©tr ; l'ordre qu'il donne est seulement un prbparatif de 
meurtre ; il n'est pas coupable de a l'information corporelle de meurtre Ã  ̂ Mais, 



Qu'est-ce que l'acte qui est ' information corporelle ' ? 

b. L'kcole enseigne que la uijfiapli corporelle est figure 
(scqsthdna); elle n'est pas n~ouvement 0, parce que tous les 
conditionnh (sapzskrta) sont momentanks, puisqu'ils pbrissent : 
autrement, rien ne pkrirait sans cause et la cause crkatrice serait en 
mÃªm temps destructrice '. [2 b] 

La vi jnapt i  corporelle, c'est telle ou telle figure (sawth@t~a, 
1, 10 a) du corps en raison d'une volition. 

D'aprÃ¨ une autre kcolo, les Vatsiputnyas 2, la uijnapli corporelle 
est dÃ©placemen (gati) ", car elle a lieu lorsqu'il y a mouvement 
(injita?), non pas lorsqu'il n'y a pas mouvement ". 

L'auteur rhpond : Non, parce que tous les conditionnÃ© sont momen- 
lanÃ© (ksamka). 

Que faut-il entendre par ba?ziJca ? 

ICsana, pkrissant immbdiatemeni a p r k  avoir acquis son Ãªtr 
(ÃœtnzdLibhli anantaravinList); k p n i k a ,  le dharma,  ce qui pos- 
sÃ¨d le &ana, comme daMika ,  qui porte un bÃ¢to (danda). 'Â 

Le conditionnÃ n'existe pas au  delÃ de l'acquisition de son Ãªir : il 

au moment oÃ meurt l'assasinÃ© une Ã non-information Ã de meurtre naÃ® en lui : 
il est, de ce-fait, coupable de meurtre. 

Lorsqu'un homme entre en dhyÃ¼n - ce qui suppose dÃ©tachemen des passions 
du Kamadhatu - il ne prononce pas les vÅ“u par lesquels on renonce au meurtre, 
etc. Il ne produit pas Ã l'information vocale Ã par laquelle le Religieux produit 
cette Ã non-information Ã qui constitue son Ã©ta de Religieux et qu'on appelle 
discipline (saqavara, iv. 13). Mais la pensÃ©e en d l i y h a ,  est assez forte pour 
crÃ©er par elle-mÃ¨m et sans l'intervention d'une Ã information vocale s ~ ,  l'acte de 
<< non-information Ã  ̂ la discipline. 

1. [samsthanaq kayik"s~ate / vijGaptir n a  gatir nasut sa~skytam.  ksaei- 
ka* yatalt] // na kasi/a cid ahetoh [syad] 7zetur eva &ni%dukah / 

2. Le texte porte apure, ' d'aprds d'autres '. La Vyakliya veut que les ' autres ' 
soient les VatsiputrTyas. La glose de l'bditeur japonais mentionne les Sammitiyas. 

3. D'aprks la Dhammasaiâ€¢gai la vijfiapti corporelle, c'est Ã avancer, reculer. 
fixer le regard, regarder de tous cÃ´tÃ© avancer le bras, le retirer, etc. Ã 

4. Hiuan-tsang : Ã Car lorsque le corps se meut, elle se meut en raison de 
l'acte p. 

5. hanika7% h a n e  bhavah ksano 'syastiti vu. - La VytÃ¯khy ajoute : Ã ou 
bien le k w e a  est le minimum de temps w (iii. 85 d). - Voir ii. 46 a-b. 
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pÃ©ri Ã la place oÃ il est nÃ ; il ne peut de cette place aller Ã une 
autre. Par consÃ©quen la v i j w t i  corporelle n'est pas mouvement. 

Le Vatsiputriya dit:  Si les conditionnÃ© sont momentanÃ©s nous 
admettrons qu'ils ne sont pas susceptibles de dÃ©placement 

Il est Ã©tabl qu'ils sont momentanÃ©s a puisqu'ils pÃ©rissen nÃ©ces 
sairement ' Ã ; car la destruction des conditionnÃ© est spontanÃ© 
(akasmika) ; elle ne procÃ¨d pas de quoi que ce soit (akasmadbha- 
va)  ; elle ne dÃ©pen pas d'une cause (ahetuhw). 

1. Ce qui dÃ©pen d'une cause est un ' effet ', quelque chose 
' Ã faire ' (karya). La destruction (ndsa, v i n d a )  est un nÃ©an 
(abhava) : comment un nÃ©an pourrait-il Ãªtr ' Ã faire ' (karya)? 
Donc la destruction ne dÃ©pen pas d'une cause (akaryatvad abhd- 
vasya). 

2. La destruction ne dÃ©pen pas d'une cause : donc le conditionnÃ 
pÃ©ri aussitÃ´ qu'il est nb ; s'il ne pÃ©ri pas tout de suite, il ne pÃ©rir 
pas plus tard, puisqu'il reste le meme. [3 a] Puisque vous admettez 
qu'il pÃ©rit vous devez admettre qu'il pÃ©ri tout de suite 2. 

3. Direz-vous que le conditionnÃ change ; que, par consÃ©quent il 
est plus tard sujet Ã destruction ? Qu'une certaine chose change, 
devienne une autre chose, en restant cette mÃªm chose que vous dites 
qui voit ses caractÃ¨re modifiÃ©s c'est absurde (ii. 46 a, p. 233). 

4. Direz-vous qu'il n'y a pas de moyen de connaissance (pramaya) 
plus dÃ©cisi (garistha) que l'expÃ©rienc directe ( d d a ,  pratyaksa), 
et que le monde constate que le bois pÃ©ri par s a  relation (samyoga) 
avec le feu;  que, par consÃ©quent il est faux que toutes choses 
pÃ©rissen sans cause ? - Il y a bien des remarques Ã faire lÃ -dessus 

En fait, le monde ne perÃ§oi pas directement la  destruction du bois 
en raison du feu. Si  vous pensez que le bois pÃ©ri par sa  relation 

1. Hiuan-tsang : Ã§ puisqu'il @rit plus tard :>. 

2. La destruction n'a pas de cause, voir Ko6a ii. 46 ; Madhyamakavrtti pp. 29, 
n. 5, 173, 11. 8, 222, 413. - Le f$addar6anasamuccaya (ed. Suali, 46) cite un SÃ¼tr 
des Sautr~nt ikas : paficemani b"ii@avah sawtjflamatraq pratijfiamatrav 
s a v r t i m a t r a q  vyavaharam&tram / katamani p f i ca  / a&to 'dhva anagato 
'&va sa'hetuko v i n a d a  akasaq pudgala iti 1 - VedantasÃ¼tr ii. 2, 23; 
Ny~yav~rttikatatparyaf~ka (Viz. S, S.), 383, 



avec le feu, c'est parce que, lorsque cette relation a eu lieu, nous ne 
voyons plus le bois : votre thÃ¨s repose sur un raisonnement, non 
pas sur l'Ã©videnc directe, et votre raisonnement n'est pas concluant. 

Le fait que, aprÃ¨ relation avec le feu, nous ne voyons plus le bois, 
est susceptible de deux interprÃ©tation : ou bien le boit pÃ©ri en raison 
de cette relation ; ou bien le bois pÃ©ri incessamment de lui-mÃªme 
renaÃ® de lui-mÃªm incessamment dans les conditions normales, mais 
arrÃªt de se renouveler en vertu de sa relation avec le feu. 

Vous admettez que la destruction de la flamme est spontanÃ© 
(akasmika). Lorsque, aprÃ¨ relation avec le vent, la  flamme n'est 
plus visible, vous admettez que cette relation n'est pas la cause de la 
destruction de la flamme ; vous admettez que la flamme, en vertu de 
cette relation, a arrÃªt de se renouveler. De mÃªm pour le son de la 
cloche : la  main, posÃ© sur la  cloche, empÃªch le renouvellement du 
son ; elle ne dÃ©trui pas le son que vous admettez qui est momentanÃ© 

Donc c'est le raisonnement qui doit trancher cette question. 
5. Le Vatsiputriya : Quelles raisons apportez-vous en faveur de la 

thÃ¨s de la destruction spontanÃ© ? 
Nous avons dÃ©j dit que la destruction, Ã©tan un nÃ©ant ne peut 

Ãªtr causÃ© (akaryatvad abhavasyu). Nous dirons encore que, si la 
destruction Ã©tai l'effet d'une cause, rien ne pÃ©rirai sans cause. 

Si, comme la naissance, la  destruction procÃ©dai d'une cause, 
jamais elle n'aurait lieu sans cause. Or on constate que la  pensÃ© 
(buddhi), la flamme, le son, qui sont momentanÃ©s pÃ©rissen sans 
que leur destruction dÃ©pend d'une cause. Donc l a  destruction du 
bois, etc., est spontanÃ©e 

Le Vaidesika soutient que la  pensÃ© antÃ©rieur [3 b] pÃ©ri en raison 
de la pensÃ© postÃ©rieure que le son antÃ©rieu pÃ©ri en raison du son 
postÃ©rieur Mais les deux pensÃ©e en question ne sont pas simulta- 
nÃ©e (asamavadhana == ayugapadbJidva). Des pensÃ©e contradic- 
toires, doute et certitude, plaisir et souffrance, amour et haine, ne se 
rencontrent pas ; de mÃªm les pensÃ©e non contradictoires. Et Ã 
supposer rencontre, lorsque pensÃ© ou son faibles (apatu) suivent 
immÃ©diatemen pensÃ© ou son forts, comment des dharmas faibles 
pourraient& d4truire des dharmas forts de mÃªm espÃ¨c ? 
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6. Quelques-uns, - le Sthavira Vasubandhu ' - pensent que la  
flamme pÃ©ri par l'absence d'une cause de durÃ© (avasthdnahetva- 
bhdvdt). Mais une absence ne peut Ãªtr cause @arana), 

D'aprÃ¨ les VaiAe$kas, la flamme pÃ©ri en raison du d h a r m a  et 
de l 'adharma, mÃ©rit et dÃ©mÃ©rit Cette explication est inadmissible. 
Le d h a r m a  et l 'adharma seraient, l'un et l'autre, causes de nais- 
sance et de destruction : le d h a r m a  fait naÃ®tr la  flamme et la  fait 
pÃ©rir suivant que la flamme est avantageuse (anugrahliya) ou 
dÃ©savantageus (apakdr&ya) ; l ladharma,  suivant qu'elle est dÃ©s 
avantageuse ou avantageuse. Or on ne peut admettre que le d h a r m a  
et l l a d h m a  entrent en activitÃ et cessent d'etre actifs Ã chaque 
moment @sana eva ksaw) 'Â¥ 

D'ailleurs cette maniÃ¨r d'expliquer l a  destruction vaudra pour 
tout conditionnÃ© donc il est inutile de poursuivre la discussion. Vous 
n'avez pas le droit de dire que le bois pbrit par s a  relation avec la 
flamme 3. 

7. Si on maintient que la destruction du bois, etc., a pour cause la 
relation du bois avec le feu, on sera forcÃ d'avouer que la cause qui 
engendre est en mÃªm temps cause de destruction. 

La cuisson (pdka), ou relation avec le feu (agmsawyoga), donne 
des produits (pÃ¼kaja diffÃ©rents la  couleur de plus en plus foncÃ© 
[4 a]. La mÃªm cause qui produit la  premiÃ¨r couleur dbtruit cette 
premiÃ¨r couleur, ou, du moins - si vous objectez qu'il s'agit d'une 
nouvelle relation avec le feu, puisque le feu est momentanÃ - la  
cause qui dbtruit la premiÃ¨r couleur est semblable Ã la  cause qui la  

1 .  D'aprbs la Vyakhya : sthauirauasubandhuprabh~bhir ayafft hetur 
uktah - D'aprÃ¨ la glose de l'Ã©diteu japonais : Ã D'aprÃ¨ i'Ecole des Sthaviras P. 

2. On peut comprendre : hana  eva hane == hane ksana eua glose par 
tasminn ma have.  Supposons la lumiÃ¨r avantageuse : elle nait en raison du 
mkrite, p6rit aussitdt en raison du dÃ©mÃ©ri ; renaÃ® en raison du mbrite ... Suppo- 
sons la dÃ©savantageus : elle nait en raison du dÃ©mbrite p6rit en raison du 
mÃ©rit ... - Ou bien ksapa eva Jcsane = mukhye Tisane 'naupacarike ksane. 

3. Vyakhya : Sakyag ca@a k&rayaparilealpa iti vistarah / dharmad 
adharmavinwa iti karanaparikalpa iti sarvatra sayskrte duyapuk&dau 
anityesu, rÃ¯&padQ karmani Ca Sakyate karthm ato na vaktavyam @ad 
ageanfyogdt kQpadin&tn, uindSa ity evamddi, 



produit. Or il est impossible qu'une certaine cause produise un certain 
effet et qu'ensuite cette mÃªm cause, ou une cause pareille, dktruise 
le dit effet. (Comparer Tarkasamgraha, xxiii.) 

Direz-vous que, les flammes successives Ã©tan diffÃ©rentes longues, 
courtes, grandes, petites, notre conclusion ne s'impose pas? Nous 
apporterons un autre exemple. Par l'action prolongÃ© de la cendre, 
de la neige, des caustiques, du soleil, de l'eau, de la  terre, se produi- 
sent et disparaissent tour Ã tour diffÃ©rent s produits de cuisson '. Or 
vous n'attribuez pas Ã ces divers facteurs de cuisson le caractÃ¨r de 
momentanÃ© 

8. On ' demandera pourquoi l'eau s'anÃ©anti quand elle est chauffÃ© 
si la relation avec le feu (agni) n'est pas destructrice de l'eau. 

En raison de la relation avec le feu, par la force du feu, l'Ã©lÃ©me 
ignÃ (tejodhatu) - qui est prÃ©sen dans l'eau (ii. 22, p. 146) - 
s'accroÃ® et, s'accroissant, il fait que la masse de l'eau renaisse en 
quantitÃ de plus en plus rÃ©duit (k@na&ama), jusqu'Ã ce que, 
&tant tout Ã fait reduite (ab"iiiq&mata), l'eau arrÃªt de se renouveler 
@a pw@ sa?htanam sandanuta iti). VoilÃ ce que fait Ã l'eau la 
relation avec le feu '. 

9. Concluons. La destruction des choses est spontanÃ©e Les choses 
pÃ©rissen d'elles-mÃªmes parce qu'il est de leur nature de pÃ©ri ( f i ah -  
guratvat). Comme elles pÃ©rissen d'elles-mÃªmes elles pÃ©rissen en 
naissant. Comme elles pÃ©rissen en naissant, elles sont momentanÃ©e 
(7qaqika). Donc il n'y a pas de mouvement, de dÃ©placemen ; il y a 
seulement naissance Ã une autre place d'un second moment de la 
sÃ©ri : comme c'est le cas. de l'avis mÃªm de notre adversaire, pour 
le feu qui dÃ©vor une jongle. [4 b] L'idÃ© de marche est une fausse 
conception (abhimana). 

Donc la vijhpti corporelle n'est pas dÃ©placement mouvement ; 
donc la vijnapti corporelle est figure, sa?pstIz@w,a. 

Le Sautrantika dit que la  figure n'est pas une chose distincte, une 

1. D'aprks l'Ã©diteu japonais, le SammitÃ¯ya 
2 Comparer Asafiga, Stitralamk~ra, xviii. 82. 
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chose en soi (anyad dravyam). Pour les Vail~ha:ikas, le n"pdi/ata- 
na, le visible, est, d'une part, vaqwirfipa, couleur, hieu, etc., d'autre 
part, samsth65mznâ€¢p figure, long, etc. (i. 10 a). Pour le Sautrantika, 
la figure n'existe pas rÃ©ellemen (dravyasai). mais seulement comme 
dÃ©signatio (prajnapti). 

Lorsque mit, dans une direction (eliacUgm'ukIie), une grande 
(bizi6t~asi, ba7tzitccre) masse de couleur (vmyrupe) ,  on d4signe cette 
masse comme ' long '. Lorsque, en comparaison, la masse de couleur 
est petite, on la dÃ©sign comme ' court '. Lorsque la couleur naÃ® en 
grande quantitÃ vers les quatre directions, on la dÃ©sign comme 
' carrÃ '. Lorsqu'elle nait Ã©galemen en tout sens. on l a  dÃ©sign 
comme ' circulaire '. Les antres figures, le haut, le bas, etc., s'expli- 
quent de la mÃªm maniÃ¨r : lorsque la  couleur naÃ® en grande quantitÃ 
dirigÃ© vers le zÃ©nith on la  dÃ©sign comme ' haut ', etc. 

L a  figure n'est donc pas une chose en soi, un rapa, 
1. Premier argument. Si  l a  figure Ã©tai une chose en soi, 

3 c. Le r%ipa serait perqu par deux organes ', 

E n  effet, voyant par l'organe de l a  vue, on a l'idÃ© de longueur, 
etc. ; touchant par le tact, on a l'idÃ© de longueur. Donc si la lon- 
gueur ou toute autre figure ktait une chose en soi, elle serait perÃ§u 
par deux organes. Or, d'aprÃ¨ l a  dÃ©finitio scripiuraire, le rupdyata- 
na, le visible, est seulement perqu par l 'ai l .  - Sans doute le Vaibha- 
sika rÃ©pondr que le tact ne perÃ§oi pas la longueur, mais seulement 
le mou, le dur, etc. : nous avons l'idÃ© de longueur relativement au 
mou, au dur, disposÃ© d'une certaine maniÃ¨re sans que l a  longueur 
fasse partie du tangible (spra&mgayatana). - C'est trÃ¨ juste : 
mais il en v a  exactement de mÃªm du visible. L a  longueur n'est pas 
visible : on dÃ©sign comme ' long ' du visible (couleur) ou du tangible 
(mou, etc.) disposÃ© d'une certaine maniÃ¨re 

Le Vaibhasika rÃ©pond - Lorsque nous avons l'idÃ© de longueur 
aprÃ¨ avoir touchÃ© ce n'est pas que nous percevions la figure par le 
tact [5 a] ; nous nous souvenons de l a  figure, parce que celle-ci est 
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associÃ© au tangible (sa"iacaryat). De meme lorsque nous voyons la 
couleur (visible) du feu, nous nous souvenons de la  chaleur (tangible) ; 
lorsque nous sentons l'odeur d'une fleur, nous nous souvenons de sa  
couleur. 

Dans les deux cas que vous allÃ©guez on conÃ§oi que la couleur 
rappelle le tangible, que l'odeur rappelle la  couleur, parce que les 
dka rmas  en cause sont strictement associÃ© (avyabMcÃ¼rat : tout 
feu est chaud, certaine odeur appartient Ã telle fleur. Mais le tangible 
(mou, etc.) n'est pas invariablement associÃ (niyata) avec une 
certaine figure : comment donc la perception du tangible provoque- 
ra-t-elle le souvenir de telle figure ? Si semblable souvenir se produit 
sans qu'il y ait association invariable entre tangible et figure, de 
mÃªm on se souviendra de la couleur aprÃ¨ avoir touchÃ© Ou bien, la 
figure restera indÃ©terminÃ aprÃ¨ la  perception tactile, comme l a  
couleur reste indÃ©terminÃ aprÃ¨ la mÃªm perception : on ne connaÃ®tr 
pas la  figure aprÃ¨ avoir touchÃ© Or tel n'est pas le cas. Donc, il ne 
faut pas dire que la perception du tangible provoque le souvenir de 
la  figure. 

2. DeuxiÃ¨m argument. Dans un tapis bigarrÃ (citrastaraqa), on 
voit de nombreuses figures. Il y aurait donc, d'aprÃ¨ vous, plusieurs 
rupas,  catÃ©gori figure, dans un mÃªm lieu (ekadeia) : ce qui est 
impossible, comme pour la couleur. [Si la figure est une chose rÃ©elle 
ce qui, dans le tapis, fait partie d'une ligne longue, ne peut pas en 
mÃªm temps faire partie d'une ligne courte.] 

3. TroisiÃ¨m argument. Tout r Ã ¼ p  ' rÃ©e ', susceptible de heurt 
(sapratigha, i. 29 b), bleu, etc., comporte des atomes rÃ©el d'une 
certaine nature : le rupa couleur (bleu, etc.) existe nÃ©cessairemen 
dans l'atome octuple, etc. (ii. 22, trad. p. 144). Or 

3 c. La figure n'existe pas dans l'atome '. 
Il n'y a pas d'atome de longueur. En effet, lorsqu'une masse longue 

diminue, il arrive un moment oÃ nous n'avons plus Ã son Ã©gar 
l'idÃ© de long, mais bien l'idÃ© de court; : donc cette idÃ© ne procÃ¨d 

1. na cana% tat, 
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pas d'un rÃ¼p ' figure ' existant dans la  chose. Donc ce que nous 
dÃ©signon comme long, c'est un nombre de choses rÃ©elle (dravya), 
atomes de couleur, disposÃ©e d'une certaine maniÃ¨re 

Si vous soutenez que les expressions, long, etc., portent sur des 
atomes de figure ( say~s t7zdnapa ram~u)  disposÃ© d'une certaine 
maniÃ¨r [5 b], et que des atomes qui ne seraient pas ' figure ' de leur 
nature, ne pourraient Ãªtr dÃ©signÃ comme ' long ', etc. - c'est 
simplement rÃ©pÃ©t votre affirmation sans la  soutenir d'aucun argu- 
ment. En effet, si l'existence d'atomes spÃ©ciau de figure Ã©tai Ã©tablie 
vous pourriez soutenir que rÃ©unis disposÃ© d'une certaine faÃ§on ils 
constituent la  longueur : mais l'existence de ces atomes n'est pas 
Ã©tabli comme est Ã©tabli l'existence des atomes de couleur, comment 
pourraient-ils etre rÃ©uni et disposÃ© ? 

4i Objection du Sarvastivadin. - Si la  figure n'est pas distincte 
de la couleur, si la  figure n'est autre chose qu'une certaine disposition 
de couleur, la  figure ne pourra diffÃ©re quand la  couleur est la  mÃªm : 
or des cruches de mÃªm couleur prÃ©senten des figures diffÃ©rentes 

N'avons-nous pas dit que l'on dÃ©sign comme ' long ' un nombre 
de choses rÃ©elle disposÃ©e d'une certaine maniÃ¨r ? Des fourmis, 
toutes pareilles, se  disposent en ligne ou en cercle, et donnent diffÃ© 
rentes figures. De mÃªm la figure des cruches diffÃ¨r sans que leur 
couleur diffÃ¨re 

5. Objection du Sarvastivadin. - Mais, dans l'obscuritÃ et de loin, 
on voit la  figure d'un objet, colonne, homme, etc., sans voir s a  couleur. 
Donc la figure existe Ã part de l a  couleur. 

Par  le fait, on voit d'abord la  couleur d'une maniÃ¨r indistincte 
(avyakta); on se forme ensuite - par la connaissance mentale - 
l'idÃ© de figure, de mÃªm qu'on se forme l'idÃ© de file, l'idÃ© d'armÃ©e 

1. Hiuan-tsang, que nous traduisons ci-dessus, s'Ã©cart de l'original : .... c'est 
simplement rÃ©pbte votre affirmation, puisque l'existence de semblables atomes 
n'est pas Ã©tablie Si elle Ã©tai Ã©tablie ces atomes pourraient se rÃ©unir mais la 
nature propre des parties de la figure n'est pas Ã©tabli comme c'est le cas pour 
les parties de la couleur (na Ca saqsthamtvayavanaq var@divat svaVhavah 
siddhah) [c'est-Ã -dir les parties du 'long' ne sont pas 'longues', etc.] : comment, 
ces parties pourront-elles, par leur rÃ©union donner une figure dbterminÃ© ? 
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aprÃ¨ qu'on a vu, d'une maniÃ¨r indistincte, des oiseaux, des fourmis, 
des Ã©lÃ©phant etc. : Ã Cette armÃ© est disposÃ© en cercle >> l. Ou bien 
il arrive qu'on ne distingue clairement ni la couleur, ni la figure 
(anirdhdryamÃ¼fiapariccheda ; on connaÃ® seulement - par la 
connaissance mentale - une masse (saeghatamatra). 

6. Le Sarvastivadin critique le Sautrantika. 
Vous autres, Sautrantikas, qui niez et le dkplacement (gati) et la  

figure (samsthana) [6 a], quelle est donc la chose qui, d'aprÃ¨ vous, 
est dÃ©signÃ (prajÃ®kapyate par le terme ' vijfiapti corporelle ' ? 

Nous disons que la vijnapti corporelle est la figure - nous sÃ©pa 
rant ainsi des Vatsiputriyas-Sammitiyas - mais que la figure n'est 
pas une chose en soi (dratya) - nous sÃ©paran ainsi des Sarvas- 
tivadins. 

Le Sar-~astivadin. - Si vous soutenez que la  vijnapti corporelle 
n'est pas une chose rÃ©elle mais seulement la figure qui existe comme 
dÃ©signation quel est donc le dharma rÃ©e qui, pour vous, constitue 
l'acte corporel ? 

L'acte corporel, c'est l'acte qui a pour objet le corps (kayalamba- 
mm, kayadhistha~zayz karma) : c'est-Ã -dir la volition (cetana) 
qui met le'corps en activitÃ (vartayati) de diverses maniÃ¨re : elle 
procÃ¨d en s'appuyant sur cette porte qu'est le corps, et est donc 
nommÃ© acte corporel. Les autres actes doivent Ãªtr dÃ©fini suivant 
leur nature : [l'acte vocal est l'acte qui a pour objet (adhi~thana) la 
voix ; l'acte mental est l'acte du manas ou l'acte associÃ (sampra- 
yukta) au manas, voir iv. 78 c-dl. 

Le Sarvastivadin. - Le SÃ¼tr dit que Ã l'acte est volition et acte 
aprÃ¨ avoir voulu Ãˆ Si l'acte corporel et l'acte vocal sont volition, 
quelle diffÃ©renc entre les deux espÃ¨ce d'acte dÃ©finie dans le SÃ¼tr ? 

Il y a deux sortes de volition. D'abord 2, stade initial ou prÃ©para 

1. On voit l'armÃ© sans voir les soldats ; cela ne prouve pas que l'armk existe 
Ã part des soldats. De mÃªm on voit la figure sans distinguer la couleur. 

2. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang. Le tibÃ©tai porte : Ã D'abord se produit telle ou telle 
rÃ©solutio (samkalpa). Quand on a ainsi voulu, une volition se produit dont 
l'action est de mettre en mouvement (vartayati), et qui est 'l'acte aprbs avoir 
voulu ', 





la projection de l'avijnapti, de la force de la volition : car elle est 
elle-meme inintelligente (jada). 

Les Vaibha~ikas disent que la figure existe en soi, et que la vijnapti 
corporelle est figure. 

3 d. La vijnapti vocale (vagvijnapti), c'est le son vocal ', 
Le son (dhuani) qui est discours de sa  nature - c'est-Ã -dir le 

son articulÃ (varnatmaka) (ii. 47) - c'est la vijnapti vocale. 

L'auijiiapti a Ã©t dÃ©fini (i. 11. ci-dessus p. 3, n. 2). 
Le Sautrantika dit que l 'avijnapti aussi n'existe pas rÃ©ellemen 

(dravyatas): (1) parce qu'elle consiste seulement Ã ne plus faire une 
action aprÃ¨ s'etre engagÃ Ã ne pas la faire (abhyupetya aka rana -  
mdtratvdt); (2) parce que l'on dÃ©sign cornme auijfiapti une chose 
qui existerait en raison des grands dÃ©ment passÃ© (atgtani maha -  
bhfztany upddaga, i. 11) ; or les dha rmas  passÃ© n'existent plus 
(v. 25) ; (3) parce que l'avijnapti n'a pas la nature de rapa (mpa- 
l a ~ a ~ ~ b h ~ u ~ t )  : l a  nature du r Ã ¼ p  est rapyate ; l 'avijnapti n'Ã©tan 
pas ' susceptible de heurt ' (apratigha) ne peut etre rapa (i. 13). 

Le Vaibhasika Ã©tabli l'existence de l'auijfiapti : 

4. a-b. Car 19Ecriture dit que le rÃ¼p est de trois espÃ¨ce et qu'il 
y a un rapa pur, car il y a croissance du mÃ©rite car il y a chemin- 
de-l'acte pour celui qui n'agit pas lui-meme, etc. 

Par le mot et cmfera, la karika vise les raisons ci-dessous 5-8. 
1. Le SÃ¼tr dit que le Tapa est de trois espÃ¨ce : Ã Le r Ã ¼ p  est 

compris dans un triple rapa (rupasya r'upasamgrahah) : il y a un 
r Ã ¼ p  visible et susceptible de heurt (le visible) ; il y a un rapa invi- 
sible et susceptible de heurt (l'Å“il etc.) ; il y a un Npa invisible et 
exempt de heurt Ã qui ne peut etre que l 'auijnapti 3. [7 a] 

2. Le SÃ¼tr dit qu'il y a un r Ã ¼ p  pur (anasraua)  : Ã Quels sont 

1. vcÃ̄ gvijfiapti tu [vagd'hvan$t //] 
2. tr-ividJtamala~pokHvyddhyakurvatpath~d~ita~ / 
3. R-tÃ¯pasamgrahas-tÃ¯tr - Comparer Digha, iii. 217 ; Vibhanga, pp. 13, 64. 
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les dharmas purs? - Tout rtÃ¯p passÃ© futur, prÃ©sen ...... toute 
connaissance passke, future, prÃ©sente au sujet de laquelle ne naissent 
ni affection, ni antipathie, ce sont les dliarmas purs. Ã (Ekottaraga- 
ma, 2, 24). 

Or, en dehors de l'avijfiapti, il n'existe pas de rapa qui soit invi- 
sible et exempt de heurt, il n'existe pas de rupa qui soit pur. [Car 
l'acte corporel ou vocal ne convient pas & celui qui est entrÃ dans la 
vÃ©rit du Chemin, margasatyasa~ndpma]. 

3. Le SÃ¼tr dit qu'il y a croissance du mÃ©rit (punyavpki!lii) : 
. Il y a sept Å“uvre mÃ©ritoire matÃ©rielle (aupadhika puwa- 

kriyauast'i) (iv. IFS) ..... lorsqu'un croyant (Sradd7ia), fils ou fille de 
famille, en est revÃªt fia~nanvagata), qu'il marche, qu'il se tienne 
debout, qu'il dorme ou qu'il veille, le merite croÃ® (abJzivardhcde) 
avec intensitÃ© incessamment (salatasamita) ; le mÃ©rit va s'addi- 
tionnant (upaj6yata eva punyam). Quelles sont ces sept Å“uvre 
matÃ©rielle ? ..... De mÃªm il y a sept Å“uvre mkritoires immatÃ© 
rielles ... Ã ' 

1. La V y a k h y ~  cile ici une partie du discours de Bouddha A Cunda sur les deux . . 

espÃ¨ce d'Å“uvre mbritoires (voir Minayev, Recherches, p. 185-186, et ci-dessous 
iv. 117 a-b), extrait de l'histoire de Ghosila dans le Vinaya des Sarvastivadins, 
voir E. Huber, Sources du Divyfivadfina, BEFEO. 1906, p. 18. 

Par upadki, il faut entendre la chose (drama, viki%ra, etc.) donnhe A un moine 
ou au Samgha; le mÃ©rit qui procÃ¨d (tadbkava) de cet upadki s'appelle 
aupadkika. 

MahscundasÃ¼tr (Madhyama, 2, 4) : saptemdni Cunda aupadhilÃ»dnipunya 
kriydvastiZni makÃ¢pkalÃ¢ m a n  m.afiavaistariJci%ni ya@. samanvagatasya 
Sraddhasya kulaputrasya va kuladuhifur va carat0 va tistkato va svapato 
va jagrato va satatasamitam abhivardkata eva pu?tyam upajayata eva 
punyam / katamÃ¼n sapta / iha Cunda Sraddkah hlaputro va hiladuhita 
va catwdfiaya bki~usamghc%yardina~ pratipadayati / idam Cunda 
prathamam .... 

Les Å“uvre mÃ©ritoire immatdrielles ne comportent pas d'offrande : elles con- 
sistent essentiellement dans la joie que le fidÃ¨l &prouve de la proximitb, de la 
pr6sence, de l'audition du Tathagata ou d'un ~ r a v a k a .  La septikme comporte la 
prise du refuge et l'acceptation des ddfenses. 

ika Cunda Sraddhah kulaputro va kuladuhita va Synoti tathagata* va 
tatkagataSravakam va amukam gramaksetram upaniSritya viharatsti 
Srutva Ca punar adkigacchati prttipramodyam udaram k u i a l a ~  naiskra- 
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En dehors de Yavijnapti, en raison de quel autre d h a r m a  le mÃ©rit 
pourrait41 s'accroÃ®tr mÃªm quand la pensÃ© n'est pas bonne (anyu; 
citta), mÃªm lorsque l'on est sans pensÃ© ? 

4. Si  l 'uvijna2~ti n'existe pas, celui qui n'agit pas par lui-mÃªme 
qui donne des ordres autrui, ne sera pas revÃªt du chemin-de-l'acte 
(kurmapatha) (iv. 66). Car l'action vocale qui consiste Ã donner un 
ordre (djnÃ¼puwuuijnapti ne peut constituer le chemin-de-l'acte, 
meurtre, etc. ; cette action en effet n'accomplit pas actuellement l'acte 
& accomplir. Dira-t-on que, lorsque l'acte est accompli, l'action qui 
consiste A donner l'ordre devient chemin-de-l'acte ? Mais il est Ã©viden 
que la nature de cette action n'est pas modifiÃ© par l'exÃ©cutio de 
l'ordre. 

5. Bhagavat a dit:  Ã Moine, les dhurmas,  source externe de con- 
naissance (bahyam hya tmam)  ', non comprise dans les onze 6yatu- 
mas [7 b], invisible, exempte de heurt Ã (Sawyukta, 13, 18). - II n'a 
pas dit que le dhurmÃ yatan  soit non-rupu. 

Si Bhagavat n'avait pas en vue l'avijnupti, qui est riipa et qui 
est incluse dans le dha rmdya tana  [et non pas dans le r$&p@mtana], 
quel serait le r u p u  inclus dans le dhurmdyatana  ? 

6. Si l ' u v t j h p t i  n'existe pas, le Chemin n'a plus ses huit membres, 
car trois membres, su~nyugvac, samyakkarmdnta,  samyagdjiva 
(voix, activitÃ© maniÃ¨r de vivre correctes) (iv. 86)) sont incompatibles 
avec le recueillement (samddhi). Si l'ascÃ¨te dans l'Ã©ta de recueille- 
ment, posskde ces trois membres, c'est que ces trois membres sont 
de leur nature uvijnapti. (vi. 67, 68) 

vastu. 
Voir Siks~samuccaya, p. 137 (Ratnargiistitra), Madhyamakavrtti, p. 309 et 

sources citkes dans les notes. 
Sources palies : Afiguttara, ii. 50, 54; et les discussions dans Kathgvatthu, 

vii. 5 : nartb"logamayam. pwli"am vaddhati et x. 9 s a m d d 0 n a h e t u k ~  s d m g  
vaddhati. - Le Kath~vat thu touche d'autres points en relation avec la doctrine 
de l'avijilapti, viii. 9, x. 8, 11-12. 

1. D'aprÃ¨ la Vyakhya cette citation commence : dharmo bhikso [bahyam 
dyatanam.,.] Je pense qu'il faut corriger d7tarrnd bhikso, voir i. 35 a-b, p. 65 de 
notre traduction. 
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Mais, rÃ©pliquera-t-on le SÃ¼tr dit : Ã Lorsqu'il connaÃ® ainsi, quand 
il voit ainsi, l a  samyagdpJi, le s a m p k s a ~ n k a l p a ,  le samyagvyaya-  
m a ,  l a  suinyaksmfti, le samyaksamad71i sont cultivÃ© et achevks ; 
l a  samyagvlic, le sa?%gakkarmdnta  et le samyagÃ¢j lv  ont 616 
auparavant purifiÃ©s Ã ' Donc les trois derniers membres sont consi- 
dÃ©rÃ comme vijfiapti  et  comme antkrieurs au  recueillement. 

Ce texte, dit le Vaibhasika, ne vise pas les trois derniers membres 
du Chemin, mais bien l a  voix, l'activitÃ et la manikre de vivre de 
l'ktat de dÃ©tachemen (oairagya) qui ont Ã©t obtenues par le chemin 
mondain ( l auk ikmarga) .  Cela n'einp8che pas que la voix, etc., ne 
fasse partie du  Chemin sous fornie d 'mi jnap t i .  

7. S i  1'avijÃˆtapt n'existe pas, l a  discipline (samvara) de Prati- 
moksa (iv. 14 a) Â¥ disparaÃ®t Ce d h a r m a  n'existe pas en vertu duquel 
une personne qui a assumÃ (saniaddna) les v e u x  de religion est 
Bhiksu ou Bhiksuni, s a  pensÃ© t'ut-elle mauvaise ou non-dkfinie. 

8. Le Sa t ra  enseigne que le renoncement au p6ch6 (virati) est une 
digue qui arrÃªt l 'inmoralitÃ ". Une ' absence ' (ablzdva) ne peut gtre 
une digue : la vi ra t i  est donc un dharma r6el (avifiapti). et non 

1. evam janata evam pasyuta& s a m y a g d ~ ( i h  .... bhavitÃ¼7 paripW?ta$ / 
tasya vakkuvnzÃ¼ntÃ¼jZv pÃ¼rvaq pariiztddliÃ¼ varyuuaaatah 1 

2. Le Katli~vatthu nie que le sumvara soit kamiita (xii. 1). 
3. viratilt setiibh1%tÃ dai t?z&Ã¯lya' inprat ibc~dl i~t i  - Comparer Sumailgalavi- 

l~isini, 305, la troisihme sorte de virati, propre aux Aryas et non susceptible 
d'Ãªtr rompue, setughÃ¼tavirat ; Atthad in i ,  p. 103, samucchedavirati; ci-des- 
sous v. 33 a-b. 

La Dhanmasahga~i, 299, dbfinit la parole droite (sammÃ¼v&cÃ : cutÃ¼h vaci- 
duccaritehi Ã¼rat virati ... auatUckamo setughÃ¼to - D'aprÃ¨ Buddhaghosa 
(Atthas&lini, p.219) setum hanattti setughÃ¼t : la parole droite est la destruction 
(ghata) de la digue par oÃ passent les pÃ©chÃ de la voix. La traductrice (Psycho- 
logy, 87) adopte cette interprÃ©tatio et renvoie & Ailguttara 1. 220, 261, ii. 145. 
Mais, dans ces passages, on peut entendre setughÃ¼t = ~ e t u b a ~ d h a  = setu = 
digue, obstacle : a Bhagavat a dÃ©clar que le niaithuttu est setughata Ãˆ Ã Donc, 
moines, qu'il y ait setzcghata en ce qui concerne le rire Ãˆ Ã Le Nigantha enseigne 
qu'on dktruit les actes anciens par la pÃ©nitenc et qu'on les endigue (setughata) 
par l'abstention (akarana) Ã  ̂ - La Mall~vyut~at t i ,  255, 9 : sÃ¼mparayika?za 
setusamtidghÃ¼tÃ¼y version tibÃ©tain : Ã en vue d'arrÃªte les passions au moyen 
d'une digue Ã ; version chinoise : Ã en vue d'arrÃªte les pa's'iions comme un 
torrent Ã  ̂ -- Voir aussi Madhyamakavrtti, p. 525 la dÃ©finitio du Nirvana : 

jalapravÃ¼l~anirod1iabhÃ¼tasetustlzÃ¼n~y padarthah 
2 
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pas seulement le seul fait de ne plus accomplir l'action il laquelle on 
a renoncÃ© ainsi que le Sautrantika le soutient (p. 14, 48). 

Le Sautrantika rÃ©pond - Ces arguments sont nombreux et divers 
[8 a], mais ne sont pas concluants. Nous les examinerons l'un aprÃ¨ 
l'autre. 

1. Le SÃ¼tr enseigne que le r u p a  est de trois esptkes. -- Les Yoga- 
caras ' disent que dans les dhyaxas, par la force du recueillement 
(fiamadhi), un riipa naÃ® qui est l'objet du recueillement (saw1adhi- 
vipxya = samadher c%la+n&ana~~z), c'est-Ã -dir qui est perÃ§ par la 
personne recueillie, par exemple, dans l'aitibhab"iavand, le squelette 
(vi. 9). Ce rupa n'est pas vu par l'Å“i ; il est donc invisible. Il ne 
a couvre ' pas, il n'occupe pas un lieu (deiGnavara?za) : il est donc 
a exempt de heurt '. Si  vous demandez comment cet objet du recueil- 
lement peut gtre rupa ,  puisqu'il ne possÃ¨d pas les caractÃ¨re habi- 
tuels du rupu,  vous oubliez que votre avi jnapt l  donne lieu Ã la mÃªm 
question. 

2. Le SÃ¼tr dit qu'il y a un rapa pur (andsrava). 
Les Yogacaras soutiennent que le r u p a  qui naÃ® par la force du 

1. mal  hbyor spyod pa dag - Paramartha : Les anciens maÃ®tre de Yogacara 
(siÃ«n-kieb koÃ¼n-hh ch#) - Hiuan-tsang : yÃ»-kia-chÃ - Kiokuga a une note 
dkveloppke 7b-Sa. 

Il rÃ©sult de la Vyakhy& que le terme Yogacara ne dksigne pas ici l'adepte 
d'une certaine kcole philosophique mais simplement l'asckte : Ã Le Yogacara qui 
se rend prÃ©sen le Chemin (mÃ¼rgar sa~nwzt~k1zâ€¢&tirv~~a~ prend possession 
d'une disposition mentale (akaya) et d'un substrat psycho-physique (usraya) 
tels qu'il prend possession de la moralit.6 pure (anÃ¼srav sila) comme il prend 
possession de la vue droite : cette moralil6 pure Ã©tan acquise, il rkside dans la 
moralitÃ dite naturelle (prakytiStlata) Ã̂  Ou bien(atha v a )  les MaÃ®tre soutiennent 
que, dans le recueillement pur mÃªme il y a un rÃ¼p de mÃªm nature, c'est-Ã -dir 
pur (anasrave 'pi samÃ¼dha t a d ~ v i c l h a ~  rupam ta acÃ¼ry icchanti). 

Sik$isainuccaya, 138: yadi bhihavo b h w r  ynkto yogdcaro mamaSiksayÃ¼q 
pratipanna?z saruasa+skdrep anityadarst . . . , 

Sur yogÃ¼car dans Mahavastu, i. 120, 9, voir les remarques de l'Ã©diteur i. 469. 
Le passage est obscur. 

Suivent quelques rkfÃ©rence relevÃ©e dans l'Abhidharmakosa : 
i. 17. V y a k h y ~  : Dans le syst6me (darkana) des Yogacaras, le manodhatw 

est distinct des six v@Xa~as.  
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recueillement est pur, lorsque le recueillenient est pur '. 
D'autres docteurs, les Dar@ntikas soutiennent que le rÃ¼p des 

Arhats (organe de la vue, etc.) et le rÃ¼p externe (bahya), c'est-ii- 
dire les cinq objets des sens (i. 9 a), sont nommbs purs (anasrava) 
parce qu'ils ne sont pas support (airaya) des vices (awava). 

A ceci on peut objecter que le S ~ t r a  s'exprime sans faire de distinc- 
tion : a Quels sont le? dharmas impurs (scksrava) ? - Tout ce qui 
est organe de la  vue, tout ce qui est visible ... )) 

Le Darstantika rÃ©pon que tous les dharmas vis& dans ce SÃ¼tr 
sont qualifies impurs parce qu'ils ne sont pas opposks (pratipaksa) 
aux vices : seuls, en effet, les pensbe-et-mentaux (cdttacaitta) peuvent. 
s'opposer aux vices et les dÃ©truire 

A ceci on objectera que les mgmes dharmas seraient Ã la fois 
(paryaye~a) et impurs, parce qu'ils ne s'opposent pas aux vices, et 
purs, parce qu'ils ne sont pas support des vices, - avec cette cons6- 
quence fÃ¢cheus que les caractkres de pur et d'impur seront confon- 
dus. 

Non pas, rhplique le Dar&%~tika, car ces dharmas ne sont pas 
purs du point de vue dont ils sont impurs. D'ailleurs, si le visible et 

i. 41. Le Vijf i~nav~din dkfend la thAse : v i j G c Ã ¯ ~ m ~ p a d y a t i  
ii. 24. La Vyakhya cite la d6finition que les yogacdracittas donnent de 

Vad1iimukti (p. 154, n. 5 de notre traduction). 
ii. 44. d. Doctrine des anciens maftres sur les samdpatt is  citde par les 

Sautr&ntikas (p. 212 de notre traduction). 
iii. 15 c. Dbfinition du Gandharva. - B h ~ e y a  : Ã Les anciens maÃ®tre Ã ; 

Vyakhya : purvdcarycÃ yogdccÃ¯rÃ Ã ¥ r y Ã ¼ s a n y a p r a Ã ¹ ~ a y  
iii. 63 a-b. Phases de la lune. - Opinion des ancien? maÃ®tre ; d'aprhs la 

Vyakhyg, les Yogacaras. 
iv. 75. Bh~qya  : < Les anciens maÃ®tre Ã  ̂ c'est-A-dire, d'aprhs la Vyakhya : Dans 

le systbine ("nayena) des Yog&c&ras. 
v. 8. Vyakhya: a D'aprÃ¨ les Yog~cara's ("mati), il y a 128 kledas. 
v. 43 b-c. Dbfinition des avarab"iÃ¼.g"ya attribu6e A des apure. Ces a autres 

docteurs Ã sont les Yogacaras (Vyakhya). 
vi. 10 a-b. L'aschte (yogdcdra) qui pratique l'aditbhd est de trois sortes, 

ad ikarmika  . . . . 
1. andsravasamddTtav andsrava+p rÃ¼pa samdd"tibuZaju~. 
2. D'apr+s la glose de l'Ã©diteu japonais. - Sur ce point de doctrine voir i. 31 d 

et Vyakhy~,  p. 14. 
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les autres Ã¼yatatza Ã©taien exclusivement impurs, [8 b] pourquoi le 
SÃ¼tr spÃ©cifierait-i : Ã Les rÃ¼pa impurs et provoquant upÃ¼dan 
(sÃ¼srav upÃ¼dÃ¼j~tif ', .. les dharmas impurs et provoquant upadÃ¼ 
na sont l a  cause des endurcissements de la  pensÃ© et de l'hypocrisie 
(cetahkhilamrak~avastu) Ã (v. 47) 

3. Le SÃ¼tr dit que le mÃ©rit s'accroit. 
Les anciens maÃ®tre fixZrvdcarya) disent : Telle est la nature des 

choses (dliarmata) '' que le mkrite s'accroÃ® lorsque les personnes 
q u i  ont reÃ§ le don utilisent ce don : en raison des qualitÃ© de ces 
personnes (gnnavisescit) (&ydna, recueillement de bienveillance, 
etc.), en raison du bhnÃ©fic qu'elles tirent du don pour elles-mgmes 
ou pour tous les gtres (a~~ugraliavise~dt = i a r t r a v ~ a b a l a ~ ,  les 
s6ries mentales (sqtataycq) des donneurs, eussent-i:s des pensÃ©e 
mauvaises ou non-dÃ©finie (anyacetasÃ¼~ dÃ¼tynÃ¼m se trouvent par- 
fumÃ©e (paribhdvita) par la voliiion de don qui a eu pour objet la 
personne qui reqoit : ces &ries s~ibissent une subtile transformation 
ascendante et arrivent ii ce stade (k i ikpma~ parina1navidesam 
prÃ¼pmwanti qu'Ã la fm elles sont capables de donner beaucoup de 
fruits. - C'est dans ce sens que le texte dit:  Ã Le mÃ©rit s'accroÃ® 
d'une manikre intense et non interrompue, le inhi te  s'additionne Ã 4. 

Mais comment expliquer l'accroissement du mkrite dans le cas de 
l'Å“uvr inÃ©ri~oir immatÃ©riell (niraupadlzika) ? [9 a] 

La skrie mentale se transforme en raison de la rkpÃ©titio de voli- 
tions ayant pour objet le Tathagata et les Sravakas ftaddiambana- 
cetanÃ¼bJiyasÃ¼t MÃªm durant les rkves (svapne& ces volitions 
vont s'enchainanl. 

1. L'expression sasava u p a d & @ j a  dans Samyutta iii. 47, Anguttara iii. 248 
(dÃ©finitio des upadÃ¼naskandhas) 

2. paiica cefokM"a, Digha, iii. 237, q. v. ; Mah~vyutpatti, 10, 24 : vyÃ¼padakJi" 
ladvesa ; tib. t?a-ba. 3. d7iarmL%na~n anadikdlika iakt*. 

4 Hiuan-tsang ajoute ici: Si  on dit: ,q Comment les qualitÃ© et les services 
d'une certaine personne produisent-ils une transformation quelconque d'une autre 
personne qui pense Ã autre chose ? Ã Cette difficultÃ se  prÃ©sent aussi dans la 
thÃ©ori de l'avijfiapti : comment les qualitÃ© et les services d'une certaine 
personne font-ils qu'une certaine chose en soi, l'av+Tapti, naisse dans une autre 
personne ? 
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Par contre, nous ne voyons pas comment le Vaibhasika, partisan 
de l'avijnapti, peut expliquer la croissance du mÃ©rit dans le cas 
de l'Å“uvr mÃ©ritoir immat6rielle. Celle-ci ne con~porte pas d'acte 
corporel ou vocal, vijnapti, mais seulement la joie &prouvÃ© Ã l'en- 
droit du Tathagata ou d'un $ravaka ; elle ne comporte pas davantage 
le recueillement. Or l 'avijnapti ne peut naÃ®tre d'aprÃ¨ le Vaibha&a, 
que de la vijnapti ou du recueillement. Donc elle est inlpossible ici. 

D'aprÃ¨ d'autres docteurs, une varikt6 de Sautrantikas, dans le cas 
aussi des auvres mÃ©ritoire matÃ©rielles le mÃ©rit procÃ¨d de la 
rÃ©pÃ©titi de la volition ayant pour objet la personne qui reÃ§oit - 
Mais cette opinion est inadmissible en prÃ©senc du Sutra qui dit : 

Lorsqu'un Bhiksu dnergique, revÃªt de moralitd, possesseur de 
bons dharmas,  mange l'aumÃ´n du donneur, entre ensuite et 
rÃ©sid dans les recueillements nommÃ© ' infinis ' (bienveillance, etc.), 
en raison de ce fait se produira certainement @ratikdnk@tavya) 
pour le maÃ®tr d'aumÃ´ne qui donne (dclyaka dawapati) efflux de 
mbrite, efflux de bien (k"da1clb"iisyanda) et bonheur. Ã ' Or le maÃ®tr 
d'aumÃ´ne dont le mkrite va ainsi s'accroissant a-t-il une volition 
spÃ©cial (cetanWhsa) ayant pour objet la personne qui a reÃ§ ? Il 
faut donc prÃ©fere l'opinion des premiers maÃ®tre : dans le cas de 
l'Å“uvr mÃ©ritoir matÃ©rielle le mÃ©rit procÃ¨d d'une transformation 
de la sÃ©ri du donneur en raison des qualitÃ© de la personne qui 
reÃ§oit 

4. D'aprÃ¨ le Vaibhasika, si l7avij&pti n'existe pas, celui qui fait 
accomplir l'action par autrui ne sera pas revÃªt du chemin-de-l'acte. 
- Lorsque l'Ã©missair chargÃ du meurtre accomplit le meurtre, la 
nature des choses veut que la sÃ©ri mentale de l'auteur de l'instiga- 
tion subisse une certaine subtile transformation [9 b] en vertu de 
laquelle cette sÃ©ri portera plus tard des fruits. Il en va de m2me 
lorsqu'on agit par soi-mÃªm ; au moment o<i le chemin-de-l'acte 

1. Comparer Afiguttara ii. 54 et  le RatnarasisÃ¼tra citÃ $ik$isamuccaya, 
p. 138. - La phrasciologie de notre Sutra difl'he de ces deux sources ; Hiuan-tsang 
s'6carte ici du tibÃ©tai ; il porte : a Un efflux de mbrite nlouille sa sÃ©ri et 1111 

swkiia. sans mesure coule dans son corps Ã  ̂
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(meurtre, etc.) est achevÃ (kriyOplialaparis~ptau), Ã ce moment 
la sÃ©ri subit une transformation. Cette transformation reÃ§oi le nom 
de chemin-de-l'acte, et par consÃ©quen l'homme dont la  sÃ©ri est 
transformÃ© est revbtu du chemin-de-l'acte - car on donne Ã l'effet 
(transformation de la  sÃ©rie le nom qui convient au propre Ã la  cause 
(chemin de l'acte), -- et cette transformation est dite corporelle on 
vocale suivant qu'elle rÃ©sult d'un acte du corps ou de la voix. C'est 
en vertu des mÃªme principes que les partisans de l'avijnapti consi- 
dÃ¨ren Yavijfiapti comme chemin-de-l'acte, comme chemin-de-l'acte 
corporel ou vocal. 

Le Bhadanta ' (Vibhasa, 118, 16) Ã©tabli diffÃ©remmen l'inexistence 
de l'avijnapti : a Un homme est touchÃ (spysifate) par le pÃ©ch (ava- 
dya) de meurtre en raison d'une volition tritemporelle ( t r i l d a y a  
cetanafi) Ã l'Ã©gar des skandhas qui constituent un Ãªtr vivant 
(upat tep  skandhe+i, iv. 73), c'est-Ã -dir lorsqu'il pense : je tuerai, 
je tue, c'est tuÃ© Ã [Le chemin de l'acte est complet : prÃ©paratif 
acte principal, consÃ©cutif et consiste seulement en cetana, iv. 68 cl, 
- Mais, dirons-nous, cette triple volition ne rÃ©alis pas l'achÃ¨vemen 
du chemin-de-l'acte ; car, d'aprÃ¨ la thhorie du Bhadanta, il y aurait 
pÃ©ch mortel (anantarya, iv. 97) pour le fils qui dirait : Ã ma mÃ¨r 
est tuÃ© Ã  ̂ alors que celle-ci n'a pas Ã©t tuÃ© en fait par l'Ã©missair 
chargÃ du meurtre. Cependant tout cet exercice de volition (cetana- 
samudacura) : u je tuerai, je tue, c'est tuÃ Ã  ̂ ne convient (yiiktarapa) 
qu'Ã celui qui tue lui-mÃªm (svayaq ghnatas) : l'intention du Bha- 
danta est de viser ce type d'assassin 3. 

Mais, demande le Sarvastivadin, pourquoi cette antipathie qui vous 
fait nier l'existence de l'avijnapti et admettre l a  transformation de 
la sÃ©ri mentale (sa@ztipar&%avise+-a; ii. 36 c-d) ? 

1. D'aprÃ¨ Pou-kouang, le Bhadanta est Dharmatrata. (Voir i. 20 a-b). 
2. upattesu skandhesu (= sattvasa~khyatesu vartam&nesu skandhesu) 

trikalaya cetana@ pra?tatipatauadyena sprkyate ((ihataka khi) ha&syGmi 
hanmi hatam i t i  casya yada bhavati. 

3. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang : Cependant celui qui a cette triple volition en accom- 
plissant lui-mÃªme sans erreur de personne, l'action de meurtre, il est touchÃ par 
le p&h6 de meurtre. Si Bhadanta vise ce cas, c'est correct. 



Hhian-tsanq, xiii, fol. 9 b-10 a. 23 

A la verit6, et Yauijtmpti, doctrine des Sarvastivadins, et la trans- 
formation de la sÃ©ri mentale, thkse des Sautrantikas, sont toutes 
deux difficiles it constater (cluJikhaboc71tu) ; je n'ai donc pas d'anti- 
pathie pour la premikre. Mais que, au moment de l'achtben~ent du 
chemin-de-l'acte par une opÃ©ratio corporelle dÃ©pendan d'une pens6e 
(citt&wayakayaprayoge??a) [IO a] naisse, chez celui qui a ordonnÃ 
le chemin-de-l'acte, un certain dlzarma, nomm6 auijnapti, qui n'a 
rien Ã voir (prtlzagb7zzlta) soit avec la pensÃ© de celui qui a ordonnÃ© 
soit avec le corps de celui qui a accompli le meurtre, cette hypothhse 
ne peut nous satisfaire ( n a p w i f o ~ o  'sw~tlccz?~Q ; que, au moment de 
l'achhemeni du chemin-de-l'acte par une opÃ©ratio ordonnÃ© par 
une certaine personne (yatkytapragogasafibli'ut~~), se produise, en 
raison de cette opÃ©ratio (tannimitia), une transformation de la sÃ©ri 
mentale de cette personne, cette hypothhse nous satisfait. Kt ceci aussi 
nous satisfait que le fruit naisse de la traiisformation de la serie et 
non pas de l'avijnapti. 

r "i 1 enez compte aussi des argiimeiits Ã©numkrÃ ci-dessus : Ã la uijfmpti 
n'existant pas, conln~ent y aurait-il avi jnapt i  ? Ãˆ Ã 19(~uijhapti 
consiste seulement Ã ne plus faire une certaine action Ãˆ Ã l'avijnapfz 
ne peut dÃ©pendr des grands Ã©l6ment du passÃ Ãˆ 

5. Le dliarm'iyatana n'est pas clÃ©fin comme immatÃ©riel - La 
rÃ©pons Ã cette objection a Ã©t donnke plus haut :  il y a un  r Ã ¼ p  
invisible, non Ã©tend (apratigha), faisant partie du dharmatjatana : 
ce n'est pas l 'avijnapti ; c'est le r Ã ¼ p  qui est l'objet du recueillement 
et qui naÃ® de la  force du recueillement (dlzydyina??~ samddhiv&ayo 
r Ã ¼ p a  samadhiprabJiavdd utpadyate). 

6. Le Chemin, dit le Vaibhasika, n'aurait pas huit membres. 
De quelle maniÃ¨r pensez-vous que le saint, lorsqu'il se trouve 

dans le Chemin (margasamapanna), lorsqu'il voit ou mÃ©dit les 
vÃ©riths possÃ¨d parole, activitÃ et maniÃ¨r de vivre correctes ? Enten- 
dez-vous qu'il prononce une parole correcte, qu'il agisse d'une maniÃ¨r 
correcte, qu'il soit correctement en quÃªt du vÃªtemen religieux ? 

Telle n'est pas notre pensÃ©e rkpond le Sarvastivadin. Le saint 
prend possession, dans le Chemin, de certaines avijnaptis pures, 



24 CHAPITRE IV, 4 a-b. 

telles que, lorsqu'il sort de la contemplation (vipaiyand), par la force 
de ces pures avijnaptis il produira parole, activitÃ et maniÃ¨r de 
vivre correctes, et ne produira pas parole, activit6 et maniÃ¨r de 
vivre incorrectes. La cause (nimitta) reÃ§oi le nom de l'effet [IO b] : 
on dÃ©sign donc l'avijnapti comme parole, activitÃ et maniÃ¨r de 
vivre. 

S'il en est ainsi, pourquoi ne pas accepter ma thÃ©ori ? Il n'y a pas 
d'auijnapti;  mais le saint, lorsqu'il se trouve dans le Chemin, prend 
possession de telle intention (asaya) et de telle personnalit6 (airaya)' 
que, sortant de contemplation, en raison de la  force de ces deux 
facteurs il produira dÃ©sormai parole, activitÃ et maniÃ¨r de vivre 
correctes. On donne Ã la cause (aiaya et d r a y a )  le nom de l'effet ; 
et nous pouvons donc affirmer que le Chemin possÃ¨d les huit mem- 
bres. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, le membre du Chemin consiste seule- 
ment dans la non-commission ftadakriydmdtra). Que faut-il entendre 
par non-comn~ission ? L'homme qui se trouve dans le recueillement 
acquiert, par la force du Chemin, l'abstention certaine ou absolue 
@ara?%aniyama, vi. 33 a-b). Cette abstention, Ã©tan acquise en 
s'appuyant sur le Chemin pur, est pure. C'est le membre du Chemin. 

1. ÃœSaya cÃ¼Srayat ceti / dSayc@ pr&n.dtipat&dyakaran&Saya?z Sraddhd- 
dyaiayo va  / a s r a y a  d i r a y a p a r h r t t +  (Vyakhya). - Par ' intention' il faut 
entendre l'intention de ne pas commettre le meurtre, ou l'intention de foi. Quand 
on dit que cet ascÃ¨t obtient un certain a i r a y a ,  on veut dire qu'il y a pour lui 
modification (pardvrtti) du substrat psycho-physiologique. (L'diraya est dÃ©fin 
ii. 5, 6, 36 c-d, 44 d.) 

P'ou-kouang explique : L ' a h y a  consiste en ckanda,  ou en adTlimukti, ou en 
chanda  et en adhimitkti ... L'a i raya  est la cetand qui se produit en mÃªm temps 
que l 'Ã¼iay  ; elle sert de support (a$raya) Ã l ' d a y a  ...... 

Le sens de p a r w y t t i  est nettement marquÃ dans Vyakhyg iv. 14 c : Ã Lorsque 
le sexe de la mÃ¨r ou du pÃ¨r est p a r w r t t a ,  c'est-Ã -dir lorsque la qualitÃ de m6re 
ou de p6re est dÃ©truit par la p a r a v r t t i  du sexe. Ã 

L'Ã©col d'Asafiga a hÃ©rit de l'expression dirayapar&urt t i ,  SÃ¼tralaykara 
ix. 12. - II s'agit, comme dit S. LÃ©vi d'une rÃ©volutio du fonds mÃªm de l'Ãªtre de 
l'apparition d'une nouvelle personnalitÃ : le Prthagjana devient un Ã‹rya la femme 
devient homme, l'homme devient animal, etc. 

Surparivytti ,  voir vi. 41. 



Hiuan-tsang, xiii, fol. 10 a-11 a. 25 

- Sans doute, le membre (parole correcte, etc.) n'est pas utle ' chose ' 
(drauya), n'Ã©tan qu'abstention: mais ce ne sont pas les seules 
choses rkelles et distinctes qui constituent des d7ic~1~mas; par exemple, 
les huit dha rmas  mondains ' : possession, non-possession, gloire, 
non-gloire, louange, blhme, plaisir, souffrance. La non-possession du 
vÃªtement de l a  nourriture, etc., n'est pas une chose. (Afiguttara, 
iv. 157, Digha, iii. 260) 

7. Si Vauijnaptt n'existe pas, dit le Vaibh:il<a, la discipline de 
Pratimoksa disparaÃ®t 

On rÃ©fut cette objection d'aprks les mÃ¨me principes, en faisant 
Ã©ta de la force de l'intention (udaya). La discipline (saqmara) est 
la volition (cetana) qui, aprÃ¨ qu'elle a &tÃ traduite dans l'affirmation 
(uidhi) de l'abstention du pÃ©chÃ dans rengagement de ne plus com- 
mettre le pÃ©chÃ arrÃªt les mauvaises actions et discipline (sarnvy- 
ttoii) le corps et la voix : c'est ainsi qu'il faut entendre la discipline 
de Pratimoksa. - Le Vaibhasika objectera que, si l a  discipline de 
Pratimoksa est volition [Il a], le religieux qui pense autre chose que 
cette penske de volition cessera d'Ã¨tr ' disciplinÃ ', car il ne possÃ¨d 
pas alors la volition qui discipline. Cette objection e3t sans valeur. 
En  effet, l a  sÃ©ri mentale est parfumÃ© (bhavand} de telle sorte que, 
lorsqu'une pensÃ© de pÃ©ch vient Ã surgir, l a  mÃ©moir aussi surgit 
de l'engagement pris : la volition d'abstention se trouve donc prksente. 

8. Et cette volition a le caractÃ¨r d'une digue. Lorsqu'on s'est 
obligh Ã ne pas commettre le pkchk, on se souvient de cette obligation, 
la honte (Kr") (ii. 32) est prÃ©sente on se contient de maniÃ¨r & ne 
pas violer la  moralitÃ© 

Dans votre systÃ¨me au contraire, si  l'immoralitÃ est endiguÃ© par 
une aui jnapt t  indÃ©pendant de la mÃ©moire l'homme mÃªm Ã qui la 
mÃ©moir fait dÃ©fau (musitasmyti) ne pourrait commettre le pkhÃ© 
puisque 1"avijficy)ii est toujours lÃ  

Nous arrÃªteron ici cette discussion. Les Vaibhasikas disent qu'il 
existe une certaine chose en soi (dravya), s u i  generis, qui est 
I'auijnaptirt@a. 

1. De nombreuses et divergentes dÃ©finition des huit ZoJeodhar~nas, Vibhfisa, 
183, 8. 



On a vu (i. 11 b) que l'avijfiapti naÃ® en dÃ©pendanc (upÃ¼dÃ¼y 
(les grands L'l6rnciits : la question se pose donc de savoir si elle dÃ©riv 
des grands bl&nients qui sont le point d'appui de la vijfiapti, c'est-Ã  
(lire des grands du  corps par lequel est accompli l'acte 
nommÃ vijnupti (iv. p. 3, 29), ou si elle dÃ©riv d'autres grands Ã©lÃ 
ments '. 

L'av(jfiupti dÃ©riv de grands Ã©lement diffÃ©rent de ceux qui ser- 
vont d'appui a la vijfiapti : car il est impossible qu'un mÃªm complexe 
(sdmagfi) des quatre grands dÃ©ment produise un r u p a  dÃ©riv 
(bhcuitiIta, z ~ p Ã ¼ d ~ a r z ~ p a  subtil, l 'avijnapti. et un *a dÃ©riv gros- 
-ier, la vijHq;ti 'Â¥ 

La cijfiapii est siniultanke aux grands Ã©lÃ©men dont elle dkrive : 
en \ a- i- i l  de mÃªm de l ' a v i j j q ~ t i  [il b] ? 

La regle @n+rale est que tout rzwci dÃ©riv es1 sinuillanÃ Ã ses 
p n d s  dÃ©ments Mais certai.1 rupa dÃ©rivÃ prÃ©sen et futur, dÃ©riv 
de grands Ã©lÃ©men passÃ© : 

4 c d .  An  del6 du  premier moment, l 'auijhapti du Kamadhatu 
naÃ® en dkrivtuit de grands Ã©lkment passes '. 

Au moment o i ~  naÃ® l'cwijhapti, elle naÃ® en dÃ©rivan de grands 
klbments sitnultai16s & s a  naissance. Au delÃ de ce premier moment, 
l'avijftcrpti du domaine du Kamadhatu - par opposition Ã l 'avijnapti 
nÃ© de d h y a ~ a  et ii l 'avijnapit pure (p. 28) - naÃ®t c'est-Ã -dir 
continue de renaÃ®tre en dkrivant (z~padÃ¼ya des mÃªme grands 
blÃ©ment du premier moment, qui sont maintenant passÃ© : ces grands 

1. Hiuan-tsang a ici deuxpadas qui manquent dans Paramartha : Ã Elle dÃ©pen 
(upadadati) de grands 616ments diffÃ©rent de ceux qui sont le point d'appiii 
(&%aya) de la wji7apti. Ã - Vibhasa, 132, 4. 

2. Certains maÃ®tre disent que la vijUapti et l'avijnapti naissent des mÃªme 
quatre grands 616ments. Ils demandent: Ã Y a-t-il quatre grands qui produisent 
deux ayafanas, deux rupas ? Oui, ils produisent rupayatana et dharmayata- 
lia, iabdwntana et dliannttyatana. Ã̂ Le Bhaclanta Ghosaka dit : Ã Les maÃ®tre 
dqAbhidharma disent que ce n'est pas correct ; il est impossible que les mÃªme 
quatre grands produisent un fruit subtil et un fruit grossier ...... Ã (Vibh~ss  132, 4), 

3. k v n a d  Ãœrdlivai avii~Ã¯apti kadmaptat~tabltÃ¼taj // 



Hiuan-tsang, xiii, fol. 11 a-12 a. 27 

Ã©lÃ©men passes constituent, Ã partir du deuxiÃ¨m moment, le point 
d'appui (airaya) de l'avijfiapft, car ils sont la cause de s a  prazytti, 
ils sont sa  cause projectrice ( i e p a k d r ~ a )  ; les grands Ã©lÃ©men 
simultanÃ© Ã chacun des moments & partir du deuxikme sont le sup- 
port (saqmisraya) de l'avijfiapti, car ils sont la  cause de son ann- 
v@i, ils sont s a  cause de support (ad7@(7zdnakdrana). De mÃªme 
la main qui a lancÃ la roue et le sol qui supporte la roue, sont causes 
de praytti et d'anuvyw du mouvement de la  roue. (Voir p. 37) 

A quelle terre (kutast-yam& Kamadhatu et quatre dhy&ms, 
appartiennent les grands Ã©lÃ©men dont dÃ©riven les actes corporels 
et vocaux des diffÃ©rente terres ? 

5 a-c. Impur, l'acte corporel et vocal dÃ©riv des grands clÃ©ment 
de la terre il laquelle il appartient ; pur, des grands Ã©lÃ©men de la 
terre Ã laquelle appartient la  personne qui le produit '. 

L'acte corporel ou vocal du Kaniadhatu dÃ©riv de grands Ã©lÃ©men 
du Kamadhatu, et ainsi de suite jusqu'Ã l'acte corporel ou vocal du 
quatriÃ¨m dhyana qui dÃ©riv de grands Ã©lÃ©men du quatriÃ¨m 
dhyana. [12 a] 

Pur, l'acte corporel ou vocal dÃ©riv des grands Ã©lÃ©men de la  terre 
oc1 est nÃ© la  personne qui le produit : car les &armas purs sont 
transcendants (apatita) aux sphÃ¨re d'existence (Kamadhatu, etc.) ; 
car il n'existe pas de grands Ã©lÃ©men purs d ' o ~  pourrait dÃ©r ver un 
acte pur ; car l'acte corporel ou vocal pur naÃ® en raison de grands 
Ã©lÃ©ment et non pas par la  seule pensÃ©e puisqu'il est rÃ¼p dÃ©riv 
(upddayarupa) (Vibhzqa, 140, 15). 

Quels sont les caractÃ¨re de ces deux actes, vijnapti et avijnapti ? 
quels sont les caractÃ¨re des grands Ã©lÃ©men dont ils dÃ©riven ? 

1. L'auteur examine d'abord Yavijnapti. 

5 d-6. L'avijnapti n'est pas intÃ©gr Ã l'organisme ; elle est aussi 
d'Ã©coulemen ; elle appartient seulement aux Ãªtre vivants. Non 

1. sasravam kayavakicarrna [svakiyatTlutahetukam 1 afiasravam ....... 1. 
- zag med gaft du skyes pa yin, 



recueillie, elle dtirive de grands Ã©lÃ©men qui sont d'Ã©coulement qui 
sont intÃ©grÃ Ã l'organisme, qui sont diffÃ©renciÃ© NÃ© du recueille- 
ment, elle dÃ©riv do grands Ã©lÃ©men non diffÃ©renciÃ© non intbgrÃ© Ã 
l'organisme, d'accroissement '. 

1. * L'auijfiapU est un rupa dÃ©riv exempt de masse (amÃ¼rh) 
in~Xendu (upratiglia) ; elle ne peut donc Ãªtr support de pensÃ© et de 
mentaux : donc elle est amipc"ita, non intÃ©grÃ Ã l'organisnie senso- 
riel (i. 34 c). - L'avijnapti n'est jamais non dÃ©fini (iv. 7 a) : donc 
elle n'est pas ' nÃ© de rÃ©tributio ' (i. 37) ; elle n'est pas d'accroisse- 
ment (i. 36) ; reste qu'elle soit d'Ã©coulemen (i. 36), c'est-Ã -dir pro- 
duite par le sablidga7zet~ (ii. 52). [Le texte dit: Ã aussi d'Ã©coulemen Ã  ̂

parce que l 'avijnapti peu!: Ã¨tr aussi @a?aika fi. 38 b) : l a  premiÃ¨r 
avi jf iaj~t i  pure n'est pas d'Ã©coulement. 

2. Non recueillie (asamalziia, vilssÃ pkz ou, en d'autres termes, 
appartenant au Kamadhatu, [12 b] elle dÃ©riv de grands Ã©lÃ©men 
qui sont d'Ã©couleinen '' et qui sont intÃ©grÃ Ã l'organisme. Ces grands 
Ã©lkment sont diffÃ©renciks parce que chacune des sept avijnaptis, 
renoncement au meurtre, etc., que comporte la discipline de Prati- 
moksa, dÃ©riv d'un groupe distinct des quatre grands Ã©lkments 

3. NÃ© du recueillement (sumddMja), sans qu'il y ait lieu de 
distinguer la discipline de -ana et la discipline pure qui naissent 
respectivement du recueillement impur (s6srava) et pur, l 'avijnapti 
ou discipline (sawara) dÃ©riv de grands Ã©lÃ©n~en cl'accroissen~ent 
(aupacayika) qui sont produits par le recueillement (i. 37 a), de 
grands Ã©lÃ©men non intÃ©grÃ l'organisme. Les sept renoncements 
qui constituent la discipline sont distincts, mais tous - du renoncement 
au meurtre au renoncement Ã la parole oiseuse - dÃ©riven d'un mÃªm 
groupe des quatre Ã©lbments De mÃªm que la pensÃ© qui engendre 

1. D'aprbs Hiuan-tsarig. - L'original est plus concis: avijfiaptir utbtpaf"ikd / /  
misyandikZ Ca sattvfd&ya msyandopattabtiutaja / satnadltijanup~ttaupa- 
ca~ikablii'intabhfitaja // 

2. La version tibÃ©tain omet ce premier paragraphe, que j'Ã©tabli d'aprÃ¨ Hiuan- 
tsang et la Vyakhya. 

3. Vyakhya : saimitt?tapakacittÃ¼pek~atva asamdâ€¢litacittav@aptyadh 
kfcv&c Ca na svap~tasamadhy~dyaupacayikamahabhutaj&, 



Hinan-tsang, xiii, fol. 12 a-13 a. â€ 

ces renoncements est unique, de m6me les grands klkrnents sur les- 
quels s'appuient les renoncements conslitueiit une unit&. 

II. En ce qui concerne l a  vijnapii .  

La  vijfiapti est d'Ã©coulemen ; corporelle, elle est intbgrtk h l'orga- 
nisme '. 

On demanJe si  l a  vij%ctpti corporelle, en naisant, dktÃ¯ui ou ne 
dÃ©trui pas l a  figure corporelle (sar,isl1idnascp&ka) pr&xistante, 
qui est rhtribution (u~Jx%u). Les Jeux hypoih2-se.a i'unt clifficulth. - 
Qu'elle l a  dÃ©truise impossible ; car il e;st coiitraire aux principes 
des Vaibhasikas qu'un rtipci, rktribution de sa nalare, re-continue 
(punaJiprabandha), aprks avoir k t&  interrompu (i. 37, trad. p. 69). 
Si, au contraire, l a  viflapli corpoÃ¯eil ne &huit  pas l a  figure aniri- 
rieure, deux figures ( s a ~ ~ z s t l ~ ~ t ~ a d v a y a ) ,  la premikre de rktribulion, 
la seconde d'tkoulement, se trouveront coexister dans un 111&ille lieu. 

Il faut admettre que la vijnapti corporelle naÃ® en dkrivant de 
nouveaux grands Ã©lÃ©ment Ã©coulemen de leur nature, et ne dktruit 
pas la figure antÃ©rieure 

S'il en va  ainsi, le membre au  moyen duquel est produite une 
vijfiupti corporelle sera plus grand [13 a] qu'il n'&tait antÃ©rieurement 
Ã©tan pÃ©nÃ©t (abMvyÃ¼pct)ta par les nouveaux grand? klkments d'oÃ 
dÃ©riv cette vijnapti. Si  le membre u'htaii: pas pÃ©nktr par ces nou- 
veaux Ã©lc!ments on ne pourrait dire que 1'cwiji"apti est faite par le 
membre tout entier. 

Nous rÃ©pondron que le corps - rktribution de s a  nature - 
prÃ©sent des vides ( d ~ i r a t v d  kayasyc~j  : il s'y trouve donc place 
pour les nouveaux grands &ments, ~couleiiieiit de leur nature, d'ofi 
dÃ©riv l a  vij"iupti. 

1. Hiuan-tsang fait de cette phrase deux padas : La vijiicipti est seulement 
d'6coulement .... Ã Le Bliasya cle Hiuan-tsang ajoute : Ã Pour le reste, elle est 
comme l'uvzji%pti de non recueillement. > 

On objecte un passage du S ~ s t r a  : y a n o k ~ Ã ¼ ~ ~  uptbsctkasifa pu&x 6iks&pa- 
dani e s d m  k a t y  iipattÃ¼n kuty amtpat tani  / Ã¼; / sarvany  amipÃ¼tt&ni 
Cette dhfinition n'est pas fdutive parce qu'elle Mse les si":gipadas en tant 
cp'avijnupti, ou parce qu'elle est gÃ©nÃ©ra (b~7ml fka tv&t ) .  



Nous avons dit que l'acte est de deux esphces, cetand et cetana- 
k t a ,  volition et acte fait par la volition ; de trois espkces, mental, cor- 
porel, vocal ; de cinq espkces, cefana, vijnapti corporelle, a q a p t i  
corporelle, vijiiapfi vocale, avijfiapli vocale. 

(Jiie sont ces actes au point de vue de la  qualit& bons, mauvais, 
non-&finis ' ? A quelle s p h e  d'existence (dhclt~), a quelle terre 
(bmmi) appartiennent-ils ? 

"S. L'avijnapti n'est jamais non-dkfinie ". 
Elle est Jonc bonne (hisala), mauvaise (akusala). 
En effet, l a  volition non-&finie est faible ; elle n'est pas capable 

d'engendrer un acte puissant (balavat) comme est l'a'uijnapli, 
laquelle va se reproduisant apr& que s a  cause initiale a disparu. 

'5' 11. Les autres actes sont des trois espÃ¨ce ' 
Les autres actes, Ã savoir la  volition et les vijnaptis, peuvent Ãªtr 

bons, mauvais, non-dkfinis. 

If b-c. L'acte mauvais dans le Kamadhatu '. 
Non pas dans les autres sphÃ¨res car, dans les autres sphÃ¨re 

manquent les trois racines-de-mal (iv. 8 c-d et v. 19), la non-honte 
et l'impudence (ii. 26 c-d). 

La restriction de la  stance ne porte que sur l'acte mauvais ; donc 
l'acte bon et l'acte non-&fini dans les trois sphkres. 

Ã aussi Ã  ̂c'est-&dire : dans le Kamadhatu et aussi dans le Rfipa- 
d h t u  [13 b] ; non pas dans l'ArÃ¼pyadhatu car les grands Ã©l6ment 
('mahiibht~ta) y manquelit dont pourrait &river 1'avijGapti (iv. 6 h). 
L a  oÃ existent (mÂ¥avartante corps et voix, lÃ seulement il y a cette 
mi j f iap t i  qu'est la discipline (samuara) du corps et de la voix. 

1. cccgakyta, voir ii. 54, iv.  9 c in fine. 
2. navyakrt&sty civijilcqtih. 
3. [ m y a d  eva tri&&] 
4. [ahbkam \ h u m e ]  
5. [ r 'Upe  'py auijfiaptiâ€¢ 



Hizian-fsang xiii, fol. 13 a-14 a. 31 

Objection. Il n'y a pas de grande Ã©l6ment purs (andsrava) et 
cependant il y a une avi jnapt i  pure. L'aviJ#lapti pure &rive des 
grands t%ments de la  sphÃ¨r oÃ est nÃ© la personne qui produit 
Yavijnapti pure.-De mgme, lorsqu'une personne nke dans le Kama- 
dhatu et IP RÃ¼padhat entre dans un recueillement dl&rupya, elle 
produira une avi jnapt i  d'Ã‹rÃ¼pyadha dÃ©rivan des grands 616ments 
du Kamadhatu ou du RÃ¼padhatu 

Le cas n'est pas le mÃªme car l 'avijnapti pure est transcendante 
aux sphÃ¨re (ad1iatx~patita); elle n'a rien de commun avec les 
passions de la  sphÃ¨r oÃ se trouve celui qui la  produit ; elle n'est 
ni de mÃªm sorte, ni d'une sorte diffÃ©rent (sabhGga, visabhaga) par 
rapport aux grands Ã©lÃ©n~en de cette sphhre. - Au contraire une 
avi jnapt i  de 1 ' Ã ¥ r ~ ~ ~ a d h a t .  ne pourrait dÃ©rive des grands kl6menls, 
de sorte diffÃ©rent (uisabhfiga), du Kamadhalu ou du RÃ¼padhatu 

En outre, tournant le dos (vaimuttliya) ii tout rwpa - puisque 
toute notion de rapa en est absente - le recueillement d 'arfqya 
n'est pas capable de produire l 'avijnapti, qui est rapa. 

Le Vaibhasika dit:  La moralitÃ (iiZa) existe en opposition avec 
l'immoralitÃ (dat@&lyapratipa@ya). L'immoralitÃ est du domaine 
du Kamadhatu : la moralitÃ© consistant en avijnapU, du RÃ¼padhat 
s'y oppose. Mais les a r a p y a s  sont doignÃ© (dura) du Kamadhatu 
par les quatre distances, adraya, p r aka ra ,  a lambana ,  pra t ipaksa  
(ii. 67, Vibhasa, 96, 6). 

7 d. Vijiiapti dans les deux terres o < ~  il y a vicara '. 
Il n'y a de vijiiajAi, acte corporel ou vocal, que dans les terres, 

Kamadhatu et premier d h y a ~ t a ,  o<i il y a vicara (i. 32 c, viii. 7). ' 
8 a. Dans le Kamadhatu aussi, manque la  vijnapti dite nivrta  ". 

[14 al 
nwta, c'est-Ã -dir niurta-atgfikg'a (ii. 66), souillÃ© (klis(a) mais 

non-dÃ©finie 

1. vijiÃ¯apt savicarayoh 11  
2. D'aprhs le principe vitarkya vicarya vacam bhasate, ii. 33 a-b, p. 174. 
3. k m e  pi nivrta niisti 



aussi Ãˆ dans les terres oÃ il n'y a pas de vicdra, et aussi dans 
le Kamadhatu. 

Semblable vijnapti n'existe pas dans le Kamadhatu, oÃ toute 
vijnapti souillÃ© (klista) est mauvaise (altusalu), non pas non- 
dÃ©finie 

C'est dire que la vijnapti de la classe anivytdvyÃ¼k& n'existe que 
dans le monde de Brahma. Il est rapport6 que Mahabrahma produisit 
un acte vocal de tromperie (maya) : en effet, dans son assemblÃ©e 
pour Ã©v ter l'enquÃªt d'A6vaji t, Mahabrahinti se vanta faussement l. 

Mais, si la vijnapti vocale manque au-dessus du premier dhyGna, 
comment le son (dabdÃ¼gatana peut-il exister dans le deuxiÃ¨m 
dhya'na et au-dessus ? 

Il y existe, niais ayant pour cause les grands Ã © l h e n t  extÃ©rieur 
(bahya~~1al~abhÃ¼taltetuJta : le son causÃ par le vent, etc. (i. 10 b) '. 

D'autres maÃ®tre disent : La v"jnapti existe dans le deuxikme 
dhy&m et dans les dhydnas suivants ; elle y est de la  classe anivy- 
tdvyÃ¼kyta non-souillÃ©e-non-dÃ©fini non pas bonne, ni souillÃ© 
(Mista). En effet les 6tres qui sont nÃ© dans ces dhydnas ne se 
rendent pas prÃ©sent (saqmukhtkar) une pende  bonne ou souillÃ© 
d'une terre infÃ©rieure par laquelle penske ils pourraient produire une 
vijftapti bonne ou souillÃ©e Car la pensÃ© bonne d'une terre infÃ© 
rieure est d'ordre infÃ©rieu (nyÃ¼na et la pensÃ© souillÃ© a 6tb aban- 

1. Dlgha, i. 18,221; ci-dessus ii. 31; ci-dessous v. 49 c., 53c ; Mahitvibh&@, 129,i. 
2. Mais le h t r a  dit : dabdadiiatunti k@ sarnanvagatah / ahal ic&nar& 

pavacara& / ko 'sainanv&gata?z / &+Ã¼pydvacara / - Si les 6tres du RÃ¼p 
sont ' munis ' du son, il ne peut Ã¨tr question d'un son extbrieur, n'appartenant 
pas & l'Ã¨tr vivant (asattvasamkhyataj. Donc il faut attribuer aux 6tres du RÃ¼p 
cette sorte de son que l'on fait avec les mains, etc. - Pour Ã©vite cette critique, 
d'autres maÃ®tre disent : La v i j h p t i  .... 

3. Deux opinions : (1) la vijflapti qui se produit dans le deuxiÃ¨m dhyana et 
au-dessus est du domaine du premier dhy&m, btant produite par une pensbe du 
domaine du premier dliyana, d'aprks la rÃ¨gl viii. 13. Ceci est l'opinion des 
Vaibhttsikas ; (2) cette vijnapti est du domaine du deuxiÃ¨m dhg&na et d'au- 
dessus. Une v w a p t i  d'une terre sup6rieure est donc produite par une pensÃ© 
d'une terre supÃ©rieure - Lorsque les Ã¨tre de ces dhydnas parlent entre eux, 
etc. ( p a r a s p a r a s ~ b 1 ~ a n ~ d i k u r v a t S , i ~ z )  la vijiiayti est anivytdvyc%kyta. 



&an-tsang, xiii, fol. 14 a-14 b. 33 

Mais les Vaibhasikas dkfendent la premiÃ¨r opinion ', 

Pourquoi la vijfiapti, quelle qu'elle soit, manque-t-elle au-dessus 
du monde de Brahrna ? Pourquoi la vijnapti de la  classe souillke- 
non-dÃ©hi (nivrta-avgakyta) manque-t-elle dans le Kamadhatu ? 

8 b. Parce que manque la cause qui la produirait '. 
i. C'est la pensÃ© associke A vitar'ha et vicdra qui donne origine Ã 

la vijnapti : semblable pensÃ© manque dans le deuxiÃ¨m dhydna et 
au-dessus. (iv. 7 d) 

ii. La pensÃ© nivytdvyakyta donne naissance & vijfiapti de m6me 
caractÃ¨re lorsque cette pende  appartient Ã la classe ' A abandonner 
par la mkditation ' (bl~t%vandieija). (Voir p. 36 et suiv.) 

Dans le Kan~adhatu, la seule pensÃ© nivytavydkrta est la pensÃ© 
associke & satltc3yadysJ et Ã antagrdhadp&. Cette penske appartient 
Ã la classe ' Ã abandonner par la vue des vÃ©rit ' (dakanalzeya) ; 
elle est tournke vers le dedans (a~~tc~rintikhapravytta). Donc, elle ne 
donne pas naissance & vijnapti (ii. 67, v. 12). [14 b] 

Est-ce seulement en raison de la nature de la pensÃ© qui leur donne 
origine (satntdthapa'ha) - nature bonne ou mauvaise - que les 
dharmas sont bons (kuiala) 011 mauvais (akudala) ? 

Les dharmccs sont bons ou mauvais de quatre faÃ§on : absolument 
(paramdrthalas), en soi (svc~6J~fflvatas = atmutas), par association 
(sampruyugatc~s), par leur cause originaire (samutthanatas) '. 
8 b-c. La  dÃ©livranc (moksa) est absolument bonne (Sub72a) &. 

1. La Bhaqya porte : piirvam e v a  tu var?ayant$ - Hiuan-tsang : u La premiÃ¨r 
opinion est bonne Ã  ̂ Glose de l'6diteur japonais : u Tel est l'avis de l'auteur m. 

2. [w%sty zttthÃ¼na yuta$] 
3. Vibhuq~, 144, 11. - Le Bhadanta dit : C'est en raison Je quatre causes que 

l'on emploie le mot knsala : bon par nature, par association, par origine, absolu- 
ment. - Bon par nature : quelques-uns disent : la lirÃ et Vanapatrapya; quel- 
ques-uns disent : les trois k ~ ~ $ a Z a ~ ~ Ã ¼ l a  ...... Bon absolument : le Nirvana, appel6 
bon parce qu'il est calme (k~mtza). 

D'aprÃ¨ les Vibhajyavadins, le bon par nature, c'est lej i lÃ¼na bon par associa- 
tion, le vijn&a, etc. associ6 au jZfma; bon par origine : les actes du corps et 
de la voix qui en proc6dent ; bon absolument : le Nirv~na. - Les dÃ©finition de 
Yakda la  sont parallÃ¨le (mauvais par nature, le moha). 

4. [dubhah \ m o ~ a h  paramatah] 3 



Le Nirvana, Ã©tan la cessation de toute douleur, est parfaitement 
tranquille-et-heureux (hema) ' ; donc il est absolunlent bon. - 
Comparaison : l'absence de maladie (Ã¢rogya (Majjhima, i. 510). 

8 c-cl. Les racines, le respect et la crainte, bons en soi 2. 

Les trois racines-de-bien, le respect et l a  crainte (ii. 25), indApen- 
damment de leur association et de leur cause, sont bons en soi. 
Comparaison : l a  drogue salutaire (ausadha). 

9 a. Ce qui est associÃ aux racines, etc., est bon par association '. 
Les dharmas, volitions, mentaux (cadtas), qui sont associÃ© aux 

racines de bien, au respect, Ã la crainte, sont bons par association. 
AssociÃ© Ã ces principes, ils sont bons ; non associÃ© Ã ces principes, 
ils ne sont pas bons [15 a] - Comparaison : une boisson oÃ on a 
mÃªl une drogue salutaire (au!adhapar@ig). 

9 b. Les actions, etc. sont bonnes en raison de leur cause origi- 
naire 4. 

Ayant leur origine dans les dharmas bons en soi ou bons par 
association, l'acte corporel, l'acte vocal, les laksa~as, paptis, miro- 
dhasamapatti, asamjnisam~patti (ii. 35 et suiv.) 5 sont bons en 
raison de leur cause originaire. - Comparaison : le lait d'une vache 
qui a bu une boisson mÃ©lk d'une drogue salutaire. 

On se demandera comment peuvent etre bonnes des prÃ¢pti qui 
ont leur origine dans une pensÃ© qui n'est pas bonne (visabhaga- 
citta) '. 

1. aksemaleiÃ¼nubandhÃ¼bhdud - Les autres kuialas ne sont pas tels. 
2. [milla"ir"vyapatrapyam dtmatah //] - Divya, 255, 16. 
Sur les racines de bon, de mauvais, de non-dÃ©fini v. 20. 
3. [samprayogatas tadynlÃ»tam 
4. [utthanut@ kriyÃ¼daya /] 
5. D'aprÃ¨ le tibÃ©tain - Paramartha et Hiuan-tsang : u L'acte corporel, l'acte 

vocal et les cittaviprayuktasayskaras Ãˆ C'est aussi la lecture de la Vibha@. 
- Samghabhadra : L'acte corporel, Pacte vocal, la jdti, etc. (lakganas, ii. 48 c) 
et les prdptis des deux recueillements-sans-pensÃ© (nirodha et asamjmsamd. 
patti). 

6. Lorsqu'on reprend possession des racines de bien par le doute (vicihitsa) 



Hiuan-tsang, xiii, fol. 14 b-15 b, 

9 c. Le mauvais (akudala) est le contraire '. 
Le contraire du bon tel qu'il vient d'Ãªtr exposk : 
1. Le s a m s W  - ou existence - a pour nature le processus 

(pruvfli) de toute douleur: il est donc parfaitement malheureux 
( u m a ) ,  donc absolument mauvais. 

2. Les racines de mal, l'absence de honte et l'impudence (ii. 26 c-d) 
sont mauvaises en soi. 

3. Les dharmas associÃ© Ã ces principes sont mauvais en soi. 
4. Ayant leur origine dans les racines, etc., et dans les dharma 

associÃ© Ã ces racines, etc., l'acte corporel, l'acte vocal, les caractÃ¨re 
(naissance, etc.) et les praptis des dharmas mauvais, sont mauvais 
en raison de leur cause originaire. 

Comparaison : maladie (vyadhi), drogues malsaines (apathyau- 
sadha), 9tc. [15 b] 

Mais, dira-t-on, tout ce qui est impur (sasrava) est int6grÃ (abhy- 
antaru, parycÃ¯panna au saesara : donc rien de ce qui est impur 
ne pourra 6tre ni bon, ni non-dÃ©fini 

A parler strictement, cela est vrai. Mais on se place au point de 
vue de la rktribution (vipaku): le dharma impur qui produit une 
rÃ©tributio agrÃ©abl &$a), est nommÃ bon (kudulu) ; le dharma 
impur qui n'est pas dÃ©fin (vyderta) comme devant Ãªtr rÃ©tribu 
(vipakam, prati} est nomm6 non-dÃ©fin (ii. 54). 

Si  on demande ce qui est absolument non-dÃ©fin : 

9 d. Non-dÃ©finis au sens absolu, deux stables 2. 

C'est-Ã -dir : deux inconditionn6s (usaqsiq$a, i. 5), a savoir 

(iv. 80) les prdiptis de ces racines sont bonnes : or elles ne sont pas bonnes en 
elles-memes, ni par association, ni par origine, ni absolument. De meme, les 
prdiptis du bien innÃ (ii. 71 b) sont bonnes et ne rentrent dans aucune des quatre 
catÃ©gories - Sa~pghabhadra rÃ©pon t~ cette objection, xxiii. 4, fol. 75 b 17. 

1. [tadvirudd1iant ak&alant} 
2. paramdivydikyte dhruve / /  
La doctrine du Kath~vatthu sur le bon, le mauvais, le non-&fini, est exposbe 

xiv. 8 ; le Nibb~na est avyakata, xi. 1, xiii. 9, xiv. 8. 



l'espace et Y apratisaytkhyanirodha, sont, sans amphibologie, non- 
dÃ©finis 

Une difficultÃ© Le Vailhasika enseigne que l'acte, corporel ou 
vocal, est bon ou mauvais en raison de sa cause originaire, Ã savoir 
une volition (cetan@) bonne ou mauvaise. La m6me rÃ¨gl doit s'appli- 
quer aux grands Ã©lÃ©men (maltabhiitas) qui constituent l'actc 
corporel ou vocal (iv. 2 b, 3 d). 

Non pas, rÃ©pon le Vaibhasika, car l'intention de l'agent se rap- 
porte Ã l'action, non pas aux grands Ã©lÃ©men : il veut faire telle 
action et non pas faire des grands Ã©lÃ©men '. 

Mais. dirons-nous, comment l'avijnapti produite par le recueille- 
ment (iv. 6 c-d) sera-t-elle bonne? L'agent, entrÃ en recueillement, 
n'a pas d'intention Ã l'endroit de l'avijnapti et ne pense pas : Ã Fai- 
sons une av@apti ! Ã Nous ne pouvons pas non plus admettre que 
l'avijfiapti produite par le recueillement ait son origine dans la  
pensÃ© non recueillie qui prÃ©cÃ¨ le recueillement, car cette pensÃ© 
est d'une autre classe. Donc l'avijnapti produite par le recueillement 
n'est pas bonne ; ou bien, si le Vaibllasika soutient qu'elle est bonne, 
il devra consid6rer comme bons l'Å“i divin et l'ouÃ¯ divine qu'il 
regarde comme non-dÃ©fini (ii. 71 b, trad. p. 320, vii. 45). 

Il y a lÃ une difficultÃ que les Vaibhasikas doivent r6soudre (kar- 
tavyo 'ira yatnah). 

On a dit ci-dessus (iv. 8 b) que la penske susceptible d'ktre aban- 
donn6e par la vue des vÃ©ritÃ (dardana) ne donne pas origine Ã 
vijnapti [16 a]. Cependant Bhagavat a dit : Ã De la mauvaise vue 
(mithy~%dMi) proc&dent la mauvaise rÃ©solutio (saqddpa), la rnau- 
vaise parole, la  mauvaise action, la  mauvaise manike de vivre Ã̂ 

Or la mauvaise vue est abandonnhe par la  vue des vÃ©ritÃ (v. 4). 
Ce Sutra ne contredit pas la  thÃ©orie En effet 

10 a-b. Ce qui donne origine (sawvutthdna) est de deux espÃ¨ce 
qui sont nommÃ©e hetusanw&h&a et tat?qanasamutthana. 

1. na  mahtÃ¯bhMtÃ¼t kurydm M k + t  tarhi ida* karma kuryÃ¢m iti .  
2. samutthtÃ¯na duidha 7zetiitatk~a?tott'ha'nasamjGitam/-Vibhs~a, 117,lO. 



Hiuan-tsang, xiii, fol. 15 b-16 b. 37 

samntthÃ :ta ce par quoi l'action prend origine (samuttifiate). 
Ce qui est cause (hetu) et sannitthÃ¼na hdusamuttham. Ce qui est 
samutt7zana au moment mÃªm de l'action, taiksqzasanwtthdna. 

10 c-d. Qui sont respectivement promoteur et second moteur '. 

Le lzetusamutthdna projette ('aksepaka), c'est-Ã -dir produit 
(zitpÃ¼daka) Il est donc promoteur (pravartalia). [16 b] Le tatlqa- 
?~asaimittlza~m est contemporain a l'action ; il est donc second 
moteur (amvartaka) (voir ci-dessus, p. 27). 

Mais quelle est, sur l'action (vijnapti), l'efficace ('scimarihya) du 
tatksanasamuttliana, efficace par laquelle il en serait le second 
moteur ? 

Si le td@anasamutthdna manquait, l'action n'aurait pas lieu, 
fut-elle mÃªm projetÃ© (aksipta) par le promoteur ; comme, par exem- 
ple, l'action n'a pas lieu lorsque celui qui a projetÃ une action (Ã J'irai 
au village Ãˆ vient Ã mourir. 

Mais si l a  vijfiapti n'a pas lieu en l'absence du second moteur, 
comment y a-t-il vijnapti pour l'homme exempt de pensÃ© qui prend 
la discipline ? "Vibhasa, 113, 7). 

On aura donc recours Ã une autre explication. La vijnapti est plus 
claire ( sph ta ,  +ta) chez celui qui est douÃ de pensÃ©e qui a, au 
moment de la  vijnapti, la pensÃ© ' second moteur '. Telle est l'effi- 
cace de cette pensÃ©e 

11 a-b. Le vijfiana a abandonner par la  vue des vÃ©ritÃ est 
seulement promoteur 3. 

1. [pravartakam d u a y o J i p ~ r v a ~  dvitzyam] anwartakam // 
2. Paramartha : a S'il en est ainsi, lorsqu'un homme exempt de pensÃ© (acittaka) 

produit l'avijkapti-.&la, oh sera la pensÃ© anuvartaka ? Ã Hiuan-tsang : Ã S'il 
en est ainsi, comment l'homme exempt de pensÃ© produira-t-il le grla ? B 

Un homme, pendant qu'il reqoil l'ordination (upasampadyamana) et va ' lier ' 
l'acte corporel (Jcayavijiiaptim abadhnan) qui y est nÃ©cessaire entre dans la 
nirodhasamapatti et devient donc exempt-de-pens6e. ALI moment oÃ se produit 
en lui la discipline (saeuara), ti la fin de la cÃ©rkmoni (karmavacanavasÃ¼na) 
comment peut avoir lieu l'acte corporel (kdyavijnapti} que suppose la discipline 
("antargata) ? 

3. pravartaka1~ c@siâ€¢hey uij&%nam. 



38 CHAPITRE IV, 11. 

La pensÃ© qui est abandonnÃ© par la vue des vÃ©ritÃ est seulement 
promoteur de la vijnapti, parce qu'elle est cause (niddna, hetu) du 
processus mental (vitarka et vicara) qui donne origine (samutth& 
paka) Ã la vijnapti. Elle n'est pas second moteur (1) parce qu'elle 
n'existe plus au moment oÃ a lieu la uijnapti:  celle-ci est mise en 
mouvement par une pensÃ© ' tournÃ© vers le dehors ', Ã abandonner 
par mÃ©ditatio (bhdvana), et qui est second moteur ; (2) parce que, 
Ã supposer qu'elle soit second moteur, il s'ensuivrait que le r Ã ¼ p  
(c'est-Ã -dir la vijnapti) crÃ© par elle serait lui aussi Ã abandonner 
par la vue ; de mÃªm que la vijfiapti crÃ©Ã par une pensÃ© Ã aban- 
donner par mÃ©ditatio est Ã abandonner par mÃ©ditation Et cette 
hypothÃ¨s est en contradiction avec l'Abhidharma (i. 40 c-d). 

En  effet, le r Ã ¼ p  (= vijnapti) n'est contredit (virudliyate) ni par 
la vidya (savoir exact), ni par l'auidya (erreur) : donc il ne peut Ãªtr 
abandonnÃ au moyen de la  vue des vÃ©ritÃ '. 

Le Sautrentika rÃ©pondr que cette affirmation : Le vÃ¼p n'est 
pas contredit par la vidyd Ã  ̂ doit etre prouvÃ©e Car celui qui soutient 
la  thÃ¨s de l'abandon du r Ã ¼ p  par la vue n'admettra pas que le rÃ¼p 
n'est pas contredit par la vidya. 

Le Vaibhagika dit : Si le rapa (= uijnapttJ qui a son origine dans 
une pensÃ© Ã abandonner par la vue est, lui aussi, Ã abandonner par 
la vue, les grands Ã©lÃ©men qui servent de substrat (dsraya) Ã ce 
rtÃ¯pa Ã cette vijnapti, seront, eux aussi, Ã abandonner par la vue, 
car ils tirent leur origine de la mÃªm pensÃ©e Et c'est inadmissible, 
car ces grands Ã©lÃ©men appartiennent Ã la classe des dha rmas  non- 
souillÃ©s-non-dÃ©fin (akZis(avycz7q-ta), et tout ce qui est Ã abandonner. 
par la vue est souillÃ (klista) (ii. 40 c-d). 

1. Le r a p a  (l'action, vijnapti) n'est pas ' contredit ', c'est-Ã -dir ' abandonnÃ ', 
au moyen de la vidya, c'est-&dire par le chemin de vue, comme c'est le cas pour 
l'hÃ©rÃ©s du personnalisme, etc. (satkdyadpfi) : car les personnes m6me qui ont 
vu les v6ritÃ© sont munies ' (samanvagata) du rÃ¼pa Il n'est pas contredit par 
llavidy&, comme c'est le cas pour le chemin pur (andsrava), car l'avidyd existe 
tandis qu'on crÃ© des vapas (actions) souillÃ© ou non-souill6s, tandis que se con- 
tinuent lesprdptis (ii. 36 b) de ces rÃ¼pas et elle existe aussi dans le cas contraire. 

Donc, on ne peut pas dire que le r a p a  soit Ã abandonner par la vue, ni non 
plus qu'il n'est pas Ã abandonner. Reste qu'il soit Ã abandonner par mÃ©ditation 



Hiuan-tsang, xiii, fol. 16 b-17 a. 39 

Nous nions la consÃ©quence reprend l'objectant. En effet, les grands 
Ã©lÃ©men en question ne sont pas bons ou mauvais en raison de la 
pensÃ© qui leur donne origine, ainsi que c'est le cas pour la vijfiapti 
(iv. 9 d). Ou bien, admettons cette consÃ©quenc ; les grands Ã©l6ment 
en question sont abandonnÃ© par la  vue. 

Le Vaibha$ca rÃ©pÃ¨ que c'est impossible. Les grands dÃ©ment ne 
peuvent Ãªtr abandonnÃ© par la  vue [17 a] ; ils ne sont pas non plus 
non-Ã -abandonner Car le d h a r m a  non souillÃ (aidista) n'est contre- 
Â¥li ni par la vidya, ni par l'avidya. 

[En effet, le d h a r m a  non souillÃ© qu'il soit de la classe anivyta- 
vyakyta, non-souillÃ©-non-dÃ©fin ou de la classe h~isa la iÃ¼srava  bon- 
impur, n'est pas contredit par la  uidya, c'est-Ã -dir par le chemin pur 
(andsrava), comme c'est le cas pour le d h a r m a  souillÃ qui pÃ©ri du 
Fait que s a p r a p t i  est coupÃ© par le dit chemin ...... ] 

Donc le SÃ¼tr citÃ ci-dessus (p. 36,l .  25) n'invalide pas notre thÃ¨s : 
< La pensÃ© susceptible d'Ãªtr abandonnke par la vue ne donne pas 
origine Ã vijnapt i  Ã  ̂ car ce SÃ¼tr vise la vue fausse (mitizyc3@&i) 
considÃ©rÃ comme promoteur (pravartaka). (Vibhasa, 117, 13) 

11 b-c. Le manas susceptible d'Ãªtr abandonne par mÃ©ditatio 
est double '. 

La connaissance mentale (manovijndna) de la catÃ©gori b1zGva- 
naheya est Ã la fois promoteur et moteur '. 

11 d. Les cinq sont seulement moteur 

Les cinq vijfianakdyas, connaissance visuelle, etc., sont seulement 
moteur, Ã©tan exempts de rÃ©flexio (vikalpa) (i. 33) (Vibhasa, 
117, io) 

Il y a donc quatre cas : 

1. [ubhayae manah / heyam eua bhauanayaJ 
2. La Vyakhya explique : Ã Car il est tourne vers le dedans et vers le dehors 

(antarbahinntiWapravrtta) Ãˆ Hiuan-tsang : a Car il est accompagnÃ de vikalpa 
(savikalpakatua), car il est tourn6 vers le dehors s. 

3. paficakay tu anwvartakam // 
4. Hiuan-tsang : %Car ils sont exempts de viJcalpa, Ã©tan tournes vers le dehors s. 



40 CHAPITRE IV, 11-12. 

i. Exclusivement promoteur, la connaissance mentale (manovijfili- 
na) susceptible d'Ãªtr abandonnÃ© par la  vue. 

ii. Exclusivement moteur, les cinq connaissances sensibles, etc. 
iii. Promoteur et moteur, la connaissance mentale susceptible d'Ãªtr 

abandonnÃ© par mÃ©ditation 
iv. Ni promoteur, ni moteur, l a  pensÃ© pure (anasmua) '. 
Le ' moteur ' est-il de la m6me nature - bon, mauvais, non- 

defini - que le promoteur ? 
11 n'y a pas de rÃ¨gl Ã ce sujet : 

12 a-b. D'un promoteur bon, etc., un moteur des trois espÃ¨ce 2. 

D'un promoteur bon, un moteur bon, ou mauvais, ou non-defini. 
De mÃªm d'un promoteur mauvais ou non-dÃ©fini 

12 c. En ce qui regarde le Muni, moteur de mÃªm espÃ¨c ou bon 

En ce qui regarde Bhagavat, le moteur est de mÃªm espÃ¨c que le 
promoteur : d'un moteur bon, un moteur bon ; d'un promoteur non- 
dÃ©fini un moteur non-dkfini. [17 b] 

Ou bien, il arrive que d'un promoteur non-dÃ©fin sorte un moteur 
bon ; tandis que, d'un promoteur bon, il n'y a jamais moteur non- 
dÃ©fin : l'enseignement des Bouddhas n'est pas sujet Ã diminution &. 

D'aprÃ¨ d'autres Ecoles5, la pensÃ© des Bouddhas n'est jamais 

1. La Vyakhya explique : Ã Car cette pensÃ© est recueillie et tournÃ© vers le 
dedans (samahitantarmukhapravrtta) :. - I-liuan-tsang place ici iv. 12 d : 

Ni promoteur ni moteur, (1) la pensÃ© pure, parce qu'elle ne se produit que dans 
le recueillement, (2) la pensÃ© nÃ© de rbtribution (udpakaja) parce qu'elle se 
produit spontanÃ©ment sans effort (anabhisamskdravahin) :. 

2. [pravartakdc chubhdder anuvartakam api t r idki  / ]  
3. [nztwejt s a m a e  6ubham va tan] 
Hiuan-tsang : u Moteur gÃ©nÃ©raleme de m6me espbce, quelquefois diffÃ©ren w .  

4. amlCtyamdnd, - Enseignement w ,  anuiasan". - Hiuan-tsang : a La 
pensÃ© des ~oucldhas, dans i'enseignement du dharma, etc., ou bien grandit ou 
bien ne diminue pas W .  

5, D'aprÃ¨ l'bditeur japonais, les Mahas~ipghikas, etc. - Vibhaca, 79, 15 : Les 
Vibhajyavadins louent Bhagavat, disant que sa pensbe est toujours recueillie, 
parce que la mbmoire et le savoir correct sont fermes ; ils disent que le Bouddha 
n'est jamais endormi (middha), parce qu'il est libre des obstacles (avarapas). 
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non-dÃ©fini : ils sont toujours en recueillement; leur sÃ©ri mentale 
est exclusivement une sÃ©ri de pensÃ©e bonnes (kzisalaikat6wa). 
C'est pourquoi le Sutra dit : 

< Le Naga est recueilli quand il marche, quand il se tient debout, 
quand il est couchÃ© quand il est assis >> '. 

Les Vaibha~ikas disent: Le SÃ¼tr s'exprime ainsi parce que la 
pensÃ© de Bhagavat ne s e  disperse pas (avisarayu) vers les objets 
sans qu'il le veuille (a~"icc7zaya) [Bhagavat est toujours recueilli 
&ityasamihita) en ce sens que la m h o i r e  est chez lui toujours 
prÃ©sent : marchant, il sait qu'il marche.] - Mais ce n'est pas dire 
que Bhagavat soit exempt de d71armas non-dÃ©fini : dlzarmxs de 
rÃ©tributio (vipakaja), dlwrmas relatifs aux attitudes (ivtjÃ¼pa'lia) 
pensÃ©e-de-crÃ©ati (n"razaywitta) (ii. 66). 

Nous avons vu que la  connaissance mentale (incmovijnana) sus- 
ceptible d'Ãªtr abandonnÃ© par mÃ©ditation est Ã l a  fois promoteur 
et moteur, et peut Ãªtr bonne, mauvaise, non-dÃ©finie 

12 d. Ce qui naÃ® de rÃ©tributio n'est ni l'un, ni l'autre 2. 

La pensÃ© qui est retribution (vipakaja, i. 36, ii. 60, iv, 85), se 
produisant sans effort, spontanÃ©men ( ~ a b i z i s a y d c a r a u d Ã ® w )  n'est 
ni promoteur, ni moteur. 

La vijfiapti cst-elle bonne, n~auvaise, non-dÃ©finie (1) d'aprÃ¨ le 
caractÃ¨r de son promoteur, (2) d'aprÃ¨ le caractÃ¨r de son moteur? 

A quoi tend cette question ? 
i. PremiÃ¨r hypothkse. Les deux dy&s de personnalisme (satkwa) 

[18 a] et de passÃ©-et-futur-de-la-personn (adap61za) sont promo- 

2. Anguttara, iii. 346, Theragatha, 696-697 : gacc!:a+ samÃ¼hit ndgo giito 
nÃ¼g samÃ¼hit / sapa? samÃ¼ltit nago nisinno pi  samÃ¼!zit / sab6attha 
samvuto nÃ¼g esa nÃ¼gass sampa86 / - La rÃ©dadio sanscrite porte : caran 
sama hith. 

La Vyakhy~ Ã©tabli que, dans le Sutra, le Buddha Bhagavat reqoit le nom de 
Naga : Tathagata UdÃ¼gi sadevake lotte ... &go na  karoti kÃ¼yen 
manasÃ tasmdn nÃ¼g ity ucyate. 

1. [ n o b l i a y a ~  tu vipÃ¼kaja //] 



teur (iv. 11 a-b) ; elles sont de la classe souillÃ©e-non-dÃ©fin (n ivN-  
vyÃ¹kfla) Si la v i j w t i  Ã laquelle elles donnent origine suit leur 
nature, on aura donc, dans le Kamadhatu, une action souillÃ©e-non 
dÃ©fini : et vous regardez cette consÃ©quenc comme inadmissible 
i v .  8 b). - Si vous n~aintenez, sur ce point, votre opinion, vous 
devrez admettre, contrairement Ã votre thÃ¨se iv. 11 a-b, que toutes 
les pensÃ©e susceptibles d'Ãªtr abandonnÃ©e par la vue ne sont pas 
promoteur : tandis que la saUcayady& et l'antagrahady.@ ne sont 
pas promoteur, les autres dy@ sont pron~oteur. 

Seconde hypothÃ¨se La uijnapti par laquelle une personne prend 
la discipline de Pratimoksa ne sera pas bonne, si cette personne, tan- 
dis qu'elle reÃ§oi l'ordination (upasa!typÃ¼dyamana) est de pensÃ© 
mauvaise ou non-dÃ©finie 

ii. Le Vaibha&a rÃ©pond - La vijnapti est de la  mÃªm nature 
que son promoteur lorsque celui-ci est une pensÃ© susceptible d'Ãªtr 
abandonnÃ© par mÃ©ditation Elle n'est pas de la mÃªm nature que 
son promoteur lorsque celui-ci est une pensÃ© susceptible d'Ãªtr 
abandonnhe par la vue, par exemple la pensÃ© : Ã Le moi existe Ãˆ 

car, dans ce cas, prend place entre le promoteur et l'acte (vijnapti) 
un autre promoteur, une pensÃ© susceptible d'Ãªtr abandonnÃ© par 
mÃ©ditation tournÃ© vers le dehors, accompagnÃ© de vicara et de 
vitarka, par laquelle, par exemple, on prÃªch l'existence du moi. Le 
premier promoteur est non-dÃ©fin ; le deuxiÃ¨m es*' mauvais ; l'acte 
est mauvais. Du pron~oteur susceptible d'etre abandonnÃ par la  vue, 
un promoteur susceptible d'Ãªtr abandonnÃ par mÃ©ditatio et qui est 
bon, ou mauvais, ou non-d4fini ; de ce second promoteur, un acte 
(vijnapti) de mÃªm nature. 

iii. Mais si l'acte (vijnapti) n'est pas bon, mauvais ou non-dÃ©fini 
en raison du moteur, l'explication que vous avez donnÃ© (iv. 10  a-b) 
du SÃ¼tr ne tient pas. Vous avez dit en effet que le SÃ¼tr considÃ¨r 
la ' vue ' (dfi t i)  comme promoteur et que, par consÃ©quent en affir- 
mant que la vue fausse est ghÃ©ratric de vijiiapti, le Sfitra ne con- 
tredit ni le principe que la pensÃ© susceptible d'Ãªtr abandonnÃ© 
par la vue n'engendre pas vijfiapti, ni le corollaire que, dans le 
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Kamadhatu, il n'y a pas de vijnapti de la classe souill6e-non- 
dÃ©finie Il faut dire que le Sutra considÃ¨r la dy&i comme un pro- 
moteur auquel succÃ¨de le sÃ©paran de l'acte (v i jnq t i ) ,  un autre 
promoteur qui est susceptible d'Ãªtr abandonnÃ par mÃ©ditation 

En voilÃ assez sur ce point. [xiv] 

13 a-b. L'avijnapti est triple, discipline (swvara) ,  non-discipline 
(asaqwara), diffÃ©rent de la discipline et de la  non-discipline '. 

L'avijnapti a 4tÃ dÃ©fini ci-dessus (i. I l ,  iv. 3 d). 
Elle est de trois sortes, (1) s a q v a r a ,  discipline, ainsi nommÃ 

parce qu'il contraint (saqvrpoti) le flux de l'immoralitÃ (daz&â€¢ly 
prabandha), parce qu'il dÃ©trui ou arrÃªt le flux de l'immoralitÃ© 
(2) asamvara ,  l'opposÃ de la discipline, la non-discipline (iv. 24 c-d), 
(3) naivasa?zvarandsa?zvara, une uvij?%apti qui n'a ni le caractÃ¨r 
du sayvuara, ni celui de l 'asa~nuat~fi.  

13 c-d. Discipline de Pratimoksa, discipline pure, discipline nÃ© 
du dhyana ". [l b] . 

Il y a trois espÃ¨ce de discipline : (1) la  discipline nommÃ© Prati- 
moksa @rc%timoksasamvara) : c'est l a  moralitÃ (&da) du don~aine 
du Kamadhatu, l a  moralitÃ des Ãªtre de ce monde ; (2) l a  discipline 
produite par le cllzya~za, moralitÃ du domaine du Rnpadhatu ; (3) la 
discipline pure (anÃ¼srava) qui naÃ® du Chemin, moralit4 pure. 

14 a. Le Pratiinoksa est de huit espÃ¨ce 3. 

Il comprend les disciplines du Bhiksu, de la Bhiks~~pi ,  de la ~ i k s a -  
rnapa ', du ~ r a m a ~ e r a  (novice), de la ~rarnaperika, de I'Upt~saka 

1. avt jkpt is  triuidheti s a ~ v a r a s a ~ v a r e t a r a  / 
2. [sa~varahprÃ¼timok~akhy 'ndsravo dhyanajas tathÃ / / j  
3. [astadhÃ prÃ¼timoksÃ¼khya 
4. La ~ i k ~ a m a r p  est la probationnaire '. D'aprks une opinion dont Takakusu 

(1-tsing, p. 88 ; 97) se fait l'interprÃ¨te la Silssarnzhgi est la femme qui se soumet 
aux rÃ¨gle en vue de devenir ~ra rna~er ik iÃ ; elle est comprise (dans la liste p l i e )  
parmi les ~ r a m a ~ e r i k a s .  Nous ,allons voir que la discipline de la Siksarnana est 
identique ti la discipline de la Sr~maqeriks. Mais la siksarnana est une candidate 
Ã l'etat de Bliiksuqi : voir iv. 26 c-d et Cullavagga, x. 1. 4. (Vinaya Texts, i, p. 296). 

Yog~cffras : On demande pourquoi Bhagavat, en ce qui concerne la discipline 



(dkvot laÃ¯que iv. 301, de l'upasika, de 1'Upavasastha (' j e h e u r  ', 
iv. 28). Ces huit disciplines sont disciplines de Pratimoksa : donc, au 
point de vue des noms qu'on lui donne, la  discipline de Pi-atimoksa 
est de huit esptkes. 

14 b. En fait, le Pratirnoksa est de quatre espÃ¨ce '. 
Quatre espkces qui prbsentent des caractÃ¨re distincts : discipline 

du Bhiksu, du $ramanera, de l'Upasaka et de l'upavasastha. [2 a] 
En effet, la discipline de la  B h i k y I ~ ~  ne diffÃ¨r pas, n'existe pas & 

part de la discipline du Bhiksu ; l a  discipline de la Siksarnana et de 
la Sramanerika ne diffÃ¨r pas de la  discipline du Â§ramaner ; la disci- 
pline de l'Upasika ne diffÃ¨r pas de celle de lYUpasaka. 

14 c. Le nom change avec le sexe '. 
Sexe, uy&jana, c'est-&-dire linga, ce qui distingue l'homme et la 

femme. C'est en raison du sexe qu'alternent les noms, B h i l ~ u ,  Bhi- 
ksuni, etc. 

Lorsque leur sexe est modifik, le Bhiksu devient Bhiksun~ ; la 

de Bhiksu, Ã©tabli den< disciplines, celle de B h i k ~ i ,  celle de Srama~era  ; tandis 
que, en ce qui conccrnp la discipline de Bhi lzsu~ ,  il Ã©tabli trois disciplines, celle 
de BhikyrnÃ¯ celle de S i l~sa ina~a ,  celle de Srfimacerika. - Parce que les femmes 
ont beaucoup de passions : c'est donc progressivement qu'elles prennent la disci- 
pline de B l i i k ~ u ~ ~ .  Si la femme montre joie et adhÃ©sio dans une petite partie des 
rÃ¨gle de la Srainanerika, il faut lui donner les rÃ¨gle de la ~ i w a ~ f i ,  ; si elle 
montre joie et adhÃ©sio dans une grande partie des rÃ¨gle de la Siksamttna, il ne 
faut pas prÃ©cipitammen lui donner la discipline complÃ¨t ; il faut qu'elle s'exerce 
deux ans durant ..... 

Jfianaprasthana, 13, 34. Le Sramanera, possesseur de dix rÃ¨gles est appelt5'A 
prendre la discipline cornplhte. Pourquoi, dans le Bhiksumdharma, y a-t-il une 
~ i l c ~ a m a ~ t Ã  ? - Du temps de Bouddha, la femme d'un marchand, enceinte sans le 
savoir, sortit du monde et reÃ§u la discipline complÃ¨t ..... Il fut Ã©tabl que les 
femmes s'exerceraient dans les regles durant deux ans, prenant six dharmas, et 
prendraient ensuite la discipline complÃ¨te 

D'aprÃ¨ le VinayamatrkasÃ¼tr (8, 25) la discipline de Bhilcsu comporte 250 dhav- 
mas; celle de BhiJ;.yy~Ã¯ 500 clhavmas. D'aprÃ¨ le Jfianaprasthana 13, 34, la Bhik- 
suni prend 500 r6gles ; si on dbtaille, 80000 rÃ¨gle ; le Bhiksn prend 250 rÃ¨gle ; 
si on dbtaiile 80000. 

1. [dravyatas tu caturviclha?t / ]  
2. [vyanjandn namasmpcc%vat] - mthsan las min ni hpho babi phyir, 
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B h i k y u ~ ~ ,  Bhikyu ; le sramanera, $ramanerika ; l a  &amanerika, 
coinme aussi la $ilcsarnana, $r$manera ; 19Upasaka, Upasika ; l'Upa- 
sika, Upasaka. - Or on ne peut pas admettre qu'une personne, en 
changeant de sexe (pariv&zvyanjana), abandonne la discipline 
antÃ©rieur et en acquikre une nouvelle ; le changement de sexe ne 
peut avoir cette influence '. Donc [2 b] les quatre disciplines f h i -  
nines se confondent avec les trois disciplines masculines. 

Lorsque les disciplines sont prises successivement, discipline d'Upa- 
saka, avec ses cinq prÃ©ceptes discipline de $ramanesa qui con~porte 
dix prÃ©ceptes discipline de Bhiksa qui comporte deux cent cinquante 
prÃ©ceptes ces disciplines diffÃ¨rent-elle seulement par l'addilion 
successive de prÃ©cepte (uirati, renoncement) nouveaux, comme 
diffÃ¨ren les nombres cinq, dix, vingt ; comme diffÃ¨ren un denier et 
deux deniers ? Ou bien ces disciplines, produites chacune tout d'une 
piÃ¨ce existent-elles Ã part l'une de l'autre ? 

14 d. Les disciplines existent Ã part '. 
Elles ne sont pas mÃªlÃ©e Dans les parties qui leur sont communes 

- Upasaka, Sramanera et Bhikyu renoncent (virati) au meurtre, au 
vol, i~ l'ainour illicite, au mensonge, aux liqueurs enivrantes - les 
trois disciplines ont des caractÃ¨re distincts. 

Leur diffÃ©renc est dans la diffÃ©renc des occasions de pÃ©ch (ni&- 
na). En effet, l'homme qui s'astreint A l'observation d'un plus grand 
nombre de rÃ¨gle @t@@adu), s'Ã©cart par le fait m6me d'un plus 
grand nombre d'occasions d'orgueil-ivresse (mada, ii. 33 c d )  et de 
non-diligence (pra~~~fidasthÃ¼na ii. 26 a) ; il s'Ã©carte par le fait 
mÃªme d'un plus grand nombre d'occasions de pÃ©chÃ meurtre, etc. 3. 

Par consÃ©quen les trois sÃ©rie de renoncements ne se confondent 
pas. - S'il en Ã©tai autrement, si les disciplines d'Upasaka et de 
~rarnanera  &aient intÃ©grÃ© (antarb"t&ua) Ã l a  discipline de Bhiksu, 

1. Les causes qui dÃ©terminen la perte d'une discipline sont. 6num6rdes iv. 38. 
2. prthaTt te. 
3. La Vyakhya donne un exemple : le religieux qui renonce au repas hors du 

temps ' est moins exposÃ ti commettre le meurtre que le laÃ¯que 



le Bhiksu qui renonce Ã la  discipline de Bhiksu ("samvaram pratya-' 
c aks l i~ah )  abandonnerait du mÃªm coup les trois disciplines : [3 a] 
thÃ¨s qu'on n'admet pas. Donc les disciplines existent Ã part. 

14 d. Mais elles ne se contredisent pas '. 
Elles peuvent coexister : en prenant la suivante, on n'abandonne 

pas la prÃ©cÃ©den '. Ainsi s'explique le fait que le Bhiksu qui renonce 
Ã sa qualitÃ de Bhikyi reste en possession de la  discipline d'upasaka 
et de ~rarnanera  3. 

Comment devient-on Upasaka, Upavastha, ~ r a r n a ~ e r a ,  Bhiksu ? 

15. En prenant le renoncement Ã cinq choses Ã Ã©viter Ã huit, Ã 
dix, Ã toutes les choses Ã Ã©vite (varjya), on obtient la qualitÃ d7Upa- 

1. En assumant le renoncement (viratisaniadtZwa) Ã cinq points : 
1. meurtre @rlinatipata), 2. vol (adattadana), 3. amour illicite 

1. n a  virodhinal~ // 
2. Vibhasa, 124, 4 : Celui qui prend une discipline postÃ©rieur n'abandonne pas 

la discipline antÃ©rieure L'Upasaka qui prend la discipline de ~ r a m a ~ e r a  n'aban- 
donne pas les cinq points de l'Upasaka ; il prend les dix points du SrBrnaGera ; 
il possÃ¨d donc en mÃªm temps quinze disciplines ..... Le Bhiksu posshdera donc 
265 disciplines. D'autres maÃ®tre' disent que i'Upasaka prenant la discipline de 
~rgmanera n'abandonne pas les cinq points de l'Up&saka et prend cinq points du 
Sramanera : il possÃ¨d donc dix espÃ¨ce de discipline .... - Si un homme possÃ¨d 
en menie temps deux disciplines, trois disciplines (Upasaka, Sramaqera, Bhiksu), 
pourquoi est-il nommÃ d'aprÃ¨ la derniÃ¨re Bhiksu, et non pas Uptisaka ? ..... 

3. Le TibÃ©tai et Paramartha disent : a S'il en Ã©tai autrement, celui qui aban- 
donne la discipline de Bhiksu ne serait pas Upgsaka Ã  ̂ - Hiuan-tsang : a ... UpB- 
saka, etc. Ã L'bditeur japonais dit que le B?ik?u qui renonce 21 la disciplinÃ de 
Bhiksu devient $ranlanera ; pareillement, le SrBrnanera devient Up~saka.  

4. pafic6s~adaSasarvebhyo varjyebhyo viratigrahat / 
a~p6sa7copav~sasthaSrama~oddeSabhiJe~ut6 // 

Divya, 160 : Rambhaka 6ramika &ddJiilam6ta upasika dramanoddedika 
Curidah SramanoddeSa U t p a l a v a ~ a  bhik-5 .... 

Afiguttara, ii. 78 : bhikkhusu bhikkhun%su updsakesu updsikesu antamaso 
arÃ¢mikasama~cidesesu 

Pr~timokea des Sarvastivadins, v. 57 (J. As. 1914, 515). 
La V y ~ k h y a  reproduit ci-dessous iv. 30 d (note) la formule prononcÃ© par le 

&amapoddeda, nom liturgique du ~ramaqera.  
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(kamamitJiy&dra), 4. mensonge (mpdvGda), 5. liqueurs enivrantes 
(suramaireyapra$tbadasthatbavirati), on s'installe dans la discipline 
dJUpasaka. 

2. En assumant le renoncement Ã huit points, 1. meurtre, 2. vol, 
3. incontinence (abrahmacarya) [3 b], 4. mensonge, 5. liqueurs 
enivrantes, 6. odeurs, guirlandes, onguents (gandhamdyavilepana), 
ballets-chant-musique (nytyagztavhdita) ', 7. lit Ã©levÃ grand lit 
(uccadayana, mahdiayana) ,  8. repas hors du temps (vilcdZab1~0- 
jana), on s'installe dans la discipline d'upavasastha '. 

3. En assumant le renoncement h ces mÃªme points et, en outre, A 
l'or et Ã l'argent, ce qui fait dix, on s'installe dans la discipline de 
,Chnavera. - Cela fait dix points, car on compte Ã part ' odeurs- 
guirlandes-onguents ' et ' danse-chant-musique '. 

4. En assumant le renoncement Ã tous les actes du corps et de la 
voix qui doivent etre Ã©vitÃ© on est Bhiksu. 

La discipline de Pr~t imoksa est 

16 a-b. Moralitk (Ma), bonne conduite (szmwita.), acte (karman) 
et discipline (sawara) Â¡' 

1. MoralitÃ ", parce qu'elle redresse (pratisapsthdpanu> ce qui est 
' injuste ' (visama), car les pÃ©cheur se conduisent d'une manikre 
injuste Ã l'Ã©gar des Ãªtres htymologiquen~ent, parce qu'elle rafraÃ®chi 
(d"), comme il est dit dans la stance : Ã FortunÃ© est la prise de la  
moralitÃ© parce que la moralitk ne brÃ»l pas. Ã [4 a] 

1. Voir Mah~vyutpatti, 268, oÃ la sixibme virati est formulke : gandhamalya- 
vilepanavarnakadhÃ¼ranavirati 

2. [k%Zay su cari ta^ caiva karma sanivara ity api /] - las dan sdom pa 
zhes bya ho. 

3. La Vibhagi (44, 13) donne dix explications du mot kÃ¯l : froid ou rafraÃ®chisse 
ment; sommeil calme, car celui qui observe le &la obtient un sommeil calme, 
ayant toujours de bons r6ves; exercice rÃ©pÃ© (abhyÃ¼sa) en raison de la pratique 
incessante des bons dharmas ; recueillement (samÃ¼dhi ; ornement (comp. 
su ma fi gala vil as in^, p. 55) ; escalier ou musoir, d'aprhs la stance : <: Dans le pur 
6tang de la loi de Bouddha, la moralitÃ est le musoir, les Ã ‹ r p  se lavent de toute 
souillure et arrivent A l'autre rive des qualitÃ© Ãˆ - fila dÃ©fin iv. 122. 

4. [sukhaifi Sâ€¢lasamÃ¼dÃ¼n tena kÃ¼y na  tapyate] 



2. Bonne conduite, parce qu'elle est louÃ© par les sages. 
3. Acte, parce que, de s a  nature, elle est action (liriyd). 
Objection. Le Sutra ne dit-il pas que Vavijnapti est u ne pas faire > 

(a l tama)  (voir ci-dessus p. 14, 17, 18) ? Comment l'avijilapti peut- 
elle etre action ? - Sans doute, Yavijnapii fait que le disciplinÃ© 
revgtu de honte, s'abstient du p k h Ã  en raison de l'engagement; elle 
est donc u ne pas faire Ãˆ Mais elle est action, d'aprÃ¨ l'ktymologie 
k r i p t a  iti Itriyd : elle est faite (higaie) soit par un acte corporel- 
vocal (vijnapti), soit par la penske (&a) '" 

D'aprÃ¨ d'autres, 19avijnupii est action parce qu'elle est cause et 
effet d'action '. 

4. Discipline, parce qu'elle discipline ou contraint le corps et la 
voix. 

L'expression ( discipline de Pratimoksa ' dksigne toute la discipline 
de Pratimoksa depuis son origine. 

16 c-d. Le Pratimokya, c'est la premiÃ¨r vijnapti et la  premiÃ¨r 
avijnapti ; celles-ci sont chemin-de-l'acle (Jcarmapatha) ', 

1. L'expression Pratimolqa dksigne la premiÃ¨r vijnapti et la pre- 
miÃ¨r avijnapti de la prise de la discipline. 

Le Pratimolqa e-ii nommk Pratimoksa, car par lui a lieu le prati- 
mo@*a ", c'est-Mire l'abandon ( t y a p ) ,  du phch6 (papa) : telle 

1. L'avijilapti qui constitue le samvcwa de PrÃ timok~ rÃ©sult d'une vijnapti. 
L'avijiiapti n6e-de-dJ:y%na- et Yavijiiapti piire naissent de la penske en Ã©ta 
de recueillement, d'une pensÃ© impure du domaine des dhyanas, d'une pensÃ© 
pure. 

2. Cause d'action, parce que le disciplin6 (sa~uarastha} ,  en vue de garder la 
discipline ( p a r i r a ~ c c ~ ~ r t h a m ) ,  accomplit des actions @@a) consistant en actes 
corporels et vocaux. Effet d'action, parce que - dans le cas de YavijKapU de 
?rtStimolqa - elle est le fruit d'une vijflapti; parce que - dans le cas de 
Yau+iupti nÃ© de la pensÃ© recueillie - elle est le fruit d'une volition fcetana) 
nÃ© du recueillement. 

3. &dye vijnaptyavij11apt"pt*atirnole~al~ [kriyupatha@ /] 
4. D'aprÃ¨ cette hlymologie on attend prcttimo@a, mais il y a svarthe vycldlii- 

v i d h h a ,  comme dans vceikrta~n- vikytam et va i~asam = viiasam mavanam 
(Vyakhya). 

Sur le sens de pr%timo7+a, Kern, Manual, p. 74 (something serving as a [spi- 
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est l'efficace du premier monlent (vijnapti et avijnapti) de la prise 
de la discipline. 

2. Cette v@apH et cette avijnapfi sont aussi discipline de Pra- 
timoksa ', parce qu'elles disciplinent le corps et l a  voix. 

3. Elles sont chemin-de-l'acte. c'est-&-dire ' chemin-de-l'acte pro- 
prement dit ' (maula) (iv. 66).  

Au moment qui suit le premier moment et aux moments qui 
suivent, il n'y a plus Pratirnolcsa, car le p&ch6 n'cst pas rejet6 (praii- 
moksyate) par le second moment, ayant Ã©t rejet6 (prafimoh@ctJ 
par le premier ; il y a p r & t i m o ~ c u n u a r a  ', c'est-&-dire discipline 

de l'espkce du Pratipoksa ' ou discipline ' i16e dii Pratimoksa ' ; il 
n'y a plus chemin-de-l'acte proprement dit, mais seulement ' acte 
consÃ©cuti ' (iv. 63). [4 b] 

Q u i  possÃ¨d chacune des trois disciplines ? 

17 a. Huit personnes possAdent le Pratimoksa 2. 

Seules huit personnes, le Bhiksu, la Bhilqu pi... l'Upavasastha, 
possÃ¨den la discipline de Pratimokyt. 

Est-ce Ã dire que les infidkle? (ba7zya) ne puissent possÃ©de la 
moralitÃ dite d'engagement (samiâ€¢dlâ€¢naSÃ ? - Ils peuvent pos- 

ritual] cuirass) ; Oldenberg, Bouddha (1914) p. 419, note (Enttast~~ng,prat imnc 
= loslassen, Divya, 94, 18, 137, 15, Manu, x. 118). - Il reste que pra thnuc  signifie 
aussi lier T .  

Telle est bien la notion, ' obligation, contrainte ', qu'exprime la dÃ©finitio de 
Mahavagga-Niddesa lesquels ajoutent une explication Ã©tymologiqu : sÃ¯lan 
pat i t thÃ &dicara?zam s a y g a m o  saqtvavo w z i k h a ~  p a ~ n u k 1 t a y  k u s a l a n Ã ¼  
dhammÃ¼wa samCipattigd. 

1. Mais Visuddhhagga, p. 1 G  : pCÃ¯timokkhaw eva s a ~ a r o  patimolsktia- 
s a ~ z u a r o .  

2. so sor thar dah ldan pa brgyad ^= [pr@timoJe@nvit& q tan ]  
3. Dans 1'Abhidhainma (Atthasalini, p. 103), su~;&Jdnuui ra t i  ' abstention 

la suite d'engagement ' (par opposition h s m p a t t a v i r a t i )  s'entend de la virat i  
obtenue par le Pratimok~a. 

On distingue le samÃ¼dLZ~aida  moralitb que l'on obtient en prenant un enga- 
gement, une rÃ©solutio : Ã Je ne ferai ni ceci, ni cela Ã (type : moralitÃ de Prati- 
mokea), et le d?iarmat&pratila~~abhikas"la, moralitÃ acquise sans engagement 
ou acte vocal : c'est la discipline acquise soit par le fait de la possession d'un 
dhy&na (car on ne prend possession d'un dhyana qu'en se dAgageant des passions 

4 



sÃ©de cette moralitÃ© niais ils ne peuvent possÃ©de la  discipline de 
Pratimoksa. En effet, leur moralitÃ d'engagement (Ã Je m'abstiens 
du meurtre Ã  ̂ etc.), repose sur la notion d'existence (bhavasatpni- 
irita) ; mÃªm quand ils ont en vue, non pas une renaissance cÃ©leste 
mais ce qu'ils appellent ' dÃ©livranc ' (moha), ils conÃ§oiven la  
dÃ©livranc comme une certaine sorte d'existence. Donc le pÃ©ch ne se 
trouve pas absolument ' rejetÃ ', ' dÃ©li ', par leur moralitb d'engage- 
ment. 

17 b. Celui qui possÃ¨d le dhydna possÃ¨d la  discipline qui naÃ® 
du dhyana  '. 

' qui naÃ® du dhydna ' (dhydnaja), c'est-&dire qui naÃ® du dhyana  
(ablatif) ou par le dhyÃ¼gz (instrumental). 

Par  dhyÃ¼na il faut entendre non seulement les quatre dhydnas 
principaux (maula), mais encore les recueillements qui les avoisinent 
(samantaka, viii. 22 a). De mÃªm que, lorsqu'on dit : Ã Il y a dans 
ce village un champ de riz, un champ de blÃ Ã  ̂on entend parler du 
village et de ses environs. 

17 c. L'Arya possÃ¨d la  discipline pure '. 
Les saints, les ~ a i k s a s  et Asaiksas, possÃ¨den la  discipline pure 

(iv. 26 b-c). 

Nous avons vu, dans la  dÃ©finitio du sahabhfihetu (ii. 51) [5 a], 
que deux disciplines sont des ' compagnons de la pensÃ© '. Quelles 
sont ces deux disciplines ? 

17 d. Les deux derniÃ¨re disciplines sont concomitantes Ã la 
pensÃ© 

du Kamadhatu, iv. 26), soit par l'entr6e dans le chemin (discipline pure qui 
comporte l'abstention certaine de certains actes = samucchedavirati d'Attha- 
salini, p. 103). - Voir ci-dessus p. 17, note 3 et iv. 33 a-b. 

1. bsam gtan skyes dafi de ldan pa = [tadvanto dhyanajena tu] 
2. zag med hphags pahi sems can dafi = [an&sraven&yyasattvah] 
C'est la samucchedavirati d'Atthasalini, p. 103; elle comporte Yakarana- 

niyama, i'impossibilit6 de commettre le p6ch6. 
3. tha ma gfiis ni sems rjes hbrah = [antyau cittdnuvartinau //] 
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La discipline qui naÃ® du dhyÃ n  et la discipline pure sont conco- 
mitantes a la  pensÃ© (cittanuvartin); non pas la discipline de Prati- 
molqa, car celle-ci continue a exister (anuvytti) chez l'homme dont 
la pensÃ© est mauvaise ou non-dkfinie ou qui est inconscient (unyu- 
cittacittaka, i. 11). 

18 a-b. Naissant des anunlaryamargas,  dans l'cmagamyu, on 
dit qu'elles sont ' abandon ' ( p r a h e a )  '. 

Ces deux disciplines, la discipline d'extase et la discipline pure, 
dans les neuf d n a n / a r y a ? n ~ r g a s  de l ' amiganya ,  sont . disciplinri- 
abandon ' (prahanasuqwara = abandon et discipline), car on aban- 
donne par elles l'immoralitÃ (dau&S1lya) et les passions qui produi- 
sent l'immoralitÃ (tatsanwtthdpaka) (iv. 122 a). 

Il y a donc une discipline nÃ© du dhyÃ¼n qui n'est pas discipline- 
abandon. Quatre cas : 

i. Discipline nÃ© du dhyagta, impure (sdsrawu), a l'exception de 
celle qui naÃ® des anuntaryumargas  de l 'anagamya : discipline nÃ© 
du dhyana  qui n'est pas abandon ; 

1. bar chad med lam skyes de gfiis / mi lcogs ined la spon zhes bya = [praha- 
yam ity anagamye iÃ¼ dn.adwyamÃ¼rgaja //] 

L'antigamya (viii. 22 c) est le stade de recueillement prkliminaire au premier 
dhyana. C'est dans ce stade que l'ascÃ¨t obtient de se dktacher des passions du 
domaine du Kamadh~tu : il ne se dbtache pas de ces passions dans le premier 
dhyana, car, pour entrer dans le premier cllzyma, il doit Ãªtr dÃ©tach de ces 
mÃªme passions. 

Il y a neuf catÃ©gories forte-forte, forte-moyenne, forte-faible, moyenne-forte, ..... 
de passions du domaine du Kamadhatu : ces neufs catkgories sont dÃ©truite ou 
abandonnkes par neuf chemins, les anantarymntirgas. 

La pratique de chacun de ces mtirgas comporte donc ' abandon ' et en m h e  
temps discipline '. 

Les neuf vimiikUmtirgas de l'anagantya ne comportent pas abandon (vi. 28, 
65 c) ; les Ã¼nantaryamtirga et les vimuktimÃ¼rga des dkyanas proprement 
dits et du dhgtinÃ¼ntar (viii) n'ont aucune relation avec les passions du domaine 
du Kamadhstu, puisqu'ils dktachent des passions propres aux dlzy&ms. 

Dans les ÃœnantavyamiWga et vimuktimargas, l'ascÃ¨t ou bien pratique le 
chemin mondain, et dans ce cas la discipline est dite ' nÃ© de l'extase ' ; ou bien 
pratique le chemin supra-mondain, et dans ce cas la discipline, bien qu'elle naisse 
du dhyana, au moyen du dliy&na, est dite pure (vi. 49). 



ii. discipline pure, obtenue dans les dnantaryamcirgas de l'un& 
gumya .+ abandon, mais non pas discipline nÃ© du dhyÃ¼n ; 

iii. discipline impure, dans les Ã¼mantaryamdrgu de l'c~+tOgamyu : 
discipline nbe du dhyÃ¼m et qui est abandon ; [5 b] 

iv. discipline pure, nÃ© en dehors des Ã¼ncmtari/amdrga de 
l 'andgu!mp : discipline non nÃ© du dhytina el qui n'est pas abandon. 

D'aprhs les mÃªme principes, on Ã©tablir les quatre cas relatifs Ã 
la discipline pure qui n'est pas abandon, it l'abandon qui n'est pas 
discipline pure, etc. (Yibhasa, 44, i7)  

Bhagavat a dit : Ã Bonne chose, la discipline du corps, la discipline 
de la  voix, la discipline de l'esprit, l a  discipline universell~ Ã ' ; et 
encore : < Il vit disciplinÃ par 1% disciphe de l'organe de la vue >> 

- On demande quelle est la nature de ces deux disciplines, discipline 
de l'esprit, discipline des organes. 

Ni l'une ni l'autre ne sont, de leur nature, avijnupbi. Bien au 
contraire, 

18 c-d. La discipline de l'esprit et l a  discipline des organes sont, 
chacune, deux choses : conscience attentive et m h o i r e  '. 

1. Saqyutta, i. 73 ; Dhammapada, 361 ; Ud~navarga, vii. 11. - kayena saw- 
var0 sadhu s&dhzt wacdya sapwaro / manasfi s a w a r o  5Ã¼dit sadhzi sab- 
battiza s a v a r o .  - Les traducteurs chinois traduisent sGd"iu comme une 
exclamation : i Bon ! Ãˆ - Le texte des stances finales du Pr&timok+a (L. Finot, 
Journal Asiatique, 1913, ii. 543) porte ka'yenv, su~?zuavah sadhith sadlziw vÃ¼c 
ca s a m v a r 4 ;  mais Kuni%rajiva traduit : Ã Quel bonheur! S. 

2. Aiiguttara, iii. 387 : c a k f e ? ~ u ~ t d r i y a s a ~ r a s a ~ t o  viJiaraU. 
3. $es bzhin dan ni dran dag gais / yid dan &ail po d o m  pa yin = [ d v e  

smyt* sa+prajanyam ca' mana- indriyasiqwara'h I I  
La Vibha@ (197, 6) donne d'autres d6finitions : Ã D'aprÃ¨ les uns, Vindriya- 

s a w a r a  est mkmoire et conscience attentive; d'apr&s d'autres, apramÃ¼da 
d'aprÃ¨ d'autres, les six attitudes perpktuelles (satataviJzr%ra) ; d'aprÃ¨ d'autres, 
la non-possession de l 'apariha~a et de l'ccparij$dna, et la possession du chemin 
qui s'y oppose ; d'api-& d'autres, les dharmas non souillÃ© Ãˆ 

Les Mahas&mghikas consid$rent Yiwdriyasapwara comme ktant, de sa nature, 
action (Kath&vatthu, xii. 1). 

Sur les divers samvaras du Visuddhinxigga fpÃ¼timokkka sati, fiana, Mianti, 
viriyasuqvara), voir l'analyse de Warren, JPTS. 1891, 77 et suiv. et le teste 
p. 7-11. 
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Pour que le lecteur n'aille pas croire que la premiÃ¨r discipline est 
fi conscience (saqprajona) et la seconde n~Ã©n~o i r  (smyli), l'auteur 

dit que chacune d'elles est de-JX choses. [6 a] ' 
Examinons qui possÃ¨d uijnapti  et avijnapti, et Ã quelle Ã©poqu 

appartiennent celles-ci dans chaque cas (iv. 19-22, 23-24 b) *. 
19 a-c. Celui qui est plach dans le Pratimoksa possÃ¨d toujours 

l'avijfiapti du moment prÃ©sent aussi longtemps qu'il ne rejette pas 
l'auijfiapti '. 

Les personnes que nous avons dites Ãªtr installÃ©e dans la disci- 
pline de Pratimoksa (iv. 14 a), aussi longtemps qu'elles ne rejettent 
pas l 'auijnapti qui constitue cette discipline (iv. 38), possÃ¨den 
toujours l 'avijnapti prhsente. 

19 c-d. Au delÃ du premier moment, il possÃ¨d aussi l'avijnaptz 
passÃ© '. 

Au delÃ du premier moment, qui est dÃ©sign par l'expression 
Pratirnoksa (iv. 16 c-d), ces personnes possÃ¨den aussi l 'auijnapti 
antÃ©rieure passÃ©e - Bien entendu, aussi longtemps qu'elles ne 
rejettent pas la  discipline Ã¯ 

Tel celui qui est placÃ dans la discipline de Pratimoksa, 

1. Pour ktablir cette thhse, la Vyakhya cite l ' & n a  : aiiyutara kila devatÃ 
b7ziksum u%sane.su mdr iywi  vicarayantam avocat / bhiho bltikso uraeay 
ma k Ã ¢ w  i t i /  b"iik+v alta/fidi~asyami devate/ devataka/ k u i n b h m c % t ~ a ~  
bh%o uranam krtuÃ Jeathampidhdsyasi / b hikpir aha / s y t y a  pidhasyÃ¼w 
samprojanyena Ca. 

Dans Anguttara, v, 347, 350, l'homme qui  ne surveille pas ses organes est na 
van wy p&iccJiadeta. 

2. PossÃ©der possÃ©de la prapti de ... : la prAsence, dans le complexe qui 
constitue le moi, du viprayuktadizarma qu'est la prapti (ii. 36). On peut avoir 
la prÃ¢pt d'un dharma passÃ© prÃ©sen ou futur (v. 25). 

3. so sor thar gnas ji srid du / ma gtan bar rtag da ltar gyi / rnam rig min 
Idan = ydvan fia tyujuti [prÃ¢ti~noksasth uartamanaya / auijGaptyÃ sadd\ 

4. pZruaha@d 2irdhvam atztuyÃ // 
5. Hiuan-tsang ajoute : Ã Il rÃ©sult du contexte que ces personnes ne possÃ¨den 

pas Yavijfiupti future : l'auijttapti qui n'est pas de recueillement n'est pas 
possÃ©dÃ Ã l'Ã©ta futur W .  



54 CHAPITRE IV, 20-21. 

20 a. Tel celui qui est placÃ dans l'indiscipline '. 
Celui qui est placÃ dans l'indiscipline (asatftvarastha, iv. 24 c-d), 

aussi longtemps qu'il ne la  rejette pas, possÃ¨d toujours l 'avijnapti 
du moment prÃ©sen ; il possÃ¨d aussi l'avijfiapti passÃ©e Ã partir du 
deuxiÃ¨m moment de l'indiscipline. 

20 b-c. Celui qui possÃ¨d la discipline nÃ© du d h y h a  possÃ¨d 
toujours l 'amjfiapti passde et future '. 

Celui qui possÃ¨d la discipline nÃ© du dhyÃ¼n (dhyÃ¼nasatftvara 
[6 b], aussi longtemps qu'il ne la  perd pas, possÃ¨d toujours l'avi- 
jfiapti passÃ©e l 'avijnapti future, car l 'avijnapti en question - Ã 
savoir la discipline nÃ© du dhyÃ¼n - accompagne la  pensÃ© (iv. 17 d). 
DÃ¨ le premier moment oÃ il acquiert l a  discipline de dhyana,  il y a 
pour lui prise de possession de la discipline de dhyana  antÃ©rieure 
soit de cette existence, soit d'une existence antdcÃ©dente qu'il avait 
perdue. 

20 c-d. Pour l'Arya, au premier moment, il ne possÃ¨d pas l'avi- 
jfiapti passÃ© 

L'Arya possÃ¨d l'avijnapti pure, qui constitue s a  discipline pure, 
de la  maniÃ¨r dont celui qui possÃ¨d la discipline nÃ© du dhyÃ¼n 
possÃ¨d lfaviji3apfi nÃ© du dhydna  : il possÃ¨d son avijfiapti passÃ© 
et future. Avec cette diffÃ©renc que, au premier moment du Chemin, 
prenant pour la premiÃ¨r fois possession de l'avijfiapti pure, il ne 
peut, Ã©videmment possÃ©de une avijUapti pure passÃ©e 

21 a-b. L'homme qui est en Ã©ta de recueillement, l'homme qui 
est placÃ dans le Chemin, possÃ¨den l'avijikpti du moment prÃ©sen *. 

1. sdom min gnas pa han de dan hdra = [tatsarno ' s a m a s t h o  'pi] 
2. bsam gtan sdoin dan ldan pa ni / rtag tu hdas dan ma hofis dan = dhyff,na- 

saquaravÃ¼ sada / atttaj&taya 
3. %as lu prathame nÃ¼bhyatztay / /  
4. samÃ¼hitdryarnÃ¼rgasthd [Ãœdhunikyci] - Ã Le recueilli et celui qui est 

plac6 dans le Chemin Ã : cette dernihe expression fait difficult6. Si  on entend 
c%ryamdrgastha dans le sens homme en possession du Chemin ' (mc%rgasaman- 
uita), on arrive Ã la conclusion que l'Ã‹rya m6me en dehors du recueillement, 
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L'homme qui est recueilli (samaita),  l'homme qui est voyageant 
dans le Chemin (Wamdrgam s a m Ã ¼ p a w )  possÃ¨dent actuelle, 
l9avi j6apt i  qui leur est propre, nÃ© du dliyana ou pure. Mais lors- 
qu'ils sortent di1 recueillen~ent (vyutthita), ils ne possÃ¨den pas cette 
avi jnapt i  actuelle, car cette avi jnapt i  accompagne la pensÃ©e 

On dÃ©signer sous le non1 d'intermÃ©diair (madhyastha) l'homme 
placÃ dans le ni-discipline-ni-indiscipline ( n a i v a s a ~ v a r a n L i s a ~ v a -  
rastha), qui ne possÃ¨d pas la  discipline comme le Bhiksu, ni l'in- 
discipline comme le pecheur. 

21 b-c. L'intermkdiaire, au premier moment, possÃ¨de moyenne, 
llav"jnapti, quand l 'avijnapti se produit l. 

Moyenne (madlw~a), c'est-Ã -dir prÃ©sente situÃ© entre la passÃ© 
et la future. 

L'acte (vijnapti) ne produit pas nÃ©cessairemen avijflapti. L'inter- 
mÃ©diair ne possÃ¨d pas nÃ©cessairemen avijfiapti : s'il y a 
avi jnapt i  - soit l 'avijnapti crÃ©Ã par un acte d'immoralitÃ 
(daiihSÃ¯Zya meurtre, etc.), soit l 'avijnapii crÃ©k par un acte de mora- 
litÃ (dÃ¯langa abstention du meurtre), soit encore l 'avijnapti que 
crÃ©en d'autres actes bons ou mauvais, culte d'un StÃ¼p,a coups et 
blessures - au moment oÃ elle naÃ®t il possÃ¨d cette avijnapti, 
actuelle. [7 a] 

21 d. AprÃ¨s il possÃ¨d l'avijfiapti prÃ©sent et passee 2. 

dans i'btat normal (prakytistha), possÃ¨d i'avijCapti actuelle. Il faut donc 
entendre stlia dans le sens 'Ã©tan mont6sur'(abhiri@ha), comme on dit:naustha, 

placÃ sur un bateau ' ; donc a ryamargas tha  = mdrgawt a b h i r u W h  sama-  
p a d  = l'Ã‹ry qui, actuellement, mÃ©dit le Chemin ; mÃ©ditatio qui n'a lieu 
que dans l'Ã©ta de recueillement. 

Il est plus simple de suivre une autre opinion (any<ihpwnar ...) d'aprÃ¨ laquelle 
la Jedrika doit s'entendre : Ã le recueilli et celui qui, Ã©tan placb dans le chemin, 
est recueilli Ã (samdtitdryamQ,rgastliaw = samdMtah  samdhitamdrgasthad 
ca). 

1. bar gnas la / yod na dan po bar gyi dan / 
2, phyin chad dus ni giiis dafi no 1 



Ajoutez : jusqu'au moment o t ~  il la rejette. 

Le disciplinÃ (saq~.mrastha) peut-il possÃ©de mauvaise av i jnap t i  ? 
L'indisciplinÃ (asm~~tm-as tha)  peut-il possÃ©de bonne av i jnap t i  ? 
E t  combien de temps dure, dans les deux cas. l'avijfiupti ? 

22. Aussi longten~ps qu'ils sont revi%is de foi ou de passion 
violentes, aussi longten~ps l'indisciplinÃ possÃ¨d bonne avi jnapt i ,  
sus-i longtemps le disciplinÃ possÃ¨d mauvaise a m j n a p f i  l. 

Aussi longtemps que continue (anuvartate), dans l'indisciplinÃ© la  
violence de foi (prasGdavega) par laquelle, accomplissant des actions 
telles que le culte d'un Stupa, il a crÃ© bonne a v i j n a p t i  ; aussi long- 
temps que continue, clciils le disciplinÃ© la  violence de passion (kleda- 
vega) par laquelle, accomplissant des actions telles que tuer, frapper, 
enchaÃ®ner il a cr6Ã mauvaise avi jnapt i ,  - aussi longtemps continue 
l'avijfi,apti, bonne ou mauvaise. 

A11 moment de l'action en question, l'agent possÃ¨d l 'avi jnapt i  
actuelle ; ensuite, il possÃ¨d 17avijHapti actuelle et passÃ©e [7 b] 

23 a-b. Ceux qui font une vijiâ€¢a la possÃ¨den toujours, actuelle '. 
Tous ceux qui accon~plissent une action corporelle ou vocale 

(vijfiapti), qu'ils soient disciplinÃ©s indisciplinÃ©s intermÃ©diaires 
aussi longtemps qu'ils sont accomplissant cette action, l a  possÃ¨den 
actuelle. 

23 c-d. A partir du second moment, ils possÃ¨den la  v i jnap t i  
passÃ©e jusqu'au moment oc1 ils l a  quittent '. 

A partir du second moment, c'est-A-dire aprÃ¨ le premier moment '\ 

1. d o m  min gnas pa dge ba dan / sdoin la gnas pa mi dge balji / rnam rig min 
It'ian ji srid du / rab dad fion nions h g s  ldan no 

[asamvarasth@ h b k a y a  'SubkayÃ samuare sttiita$/ 
avijEapfyiiwito gÃ¼vat pras&cZakleiavega[va~] // 

2. rnam rig byed ni thams cad la / byed pa dag la da ltar Idan = [vijflapiikrt 
"fiiruann eua saruaha vartamanaga /] 

3. utltaya kscc?tacZ ilrdhvam atgagat 
4. La vijilapti peut Ãªtr (1)  sa~varalaksana,  par exemple, toutes les actions 
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23 d. On ne possÃ¨d pas la  vijnapli future '. 
Personne ne posskde la  vijfiapti Ã venir, parce que la v i jnap i i  

n'accompagne pas la pens6e (c"'Uanuparivarfin%). 

24 a-b. On ne possÃ¨d pas les vij"iaptis pass4es des classes 
%*ta et a~tivyia 2. 

C'est-Ã -dir les actions so:iillees-non-dfiriiiie-, non-soiiillbos-non- 
dÃ©finie (voir ii. 66 et suiv.). 

On ne possÃ¨d pas ces actions, une fois qu'elles sont passee:?, parce 
que la possession (prajdi) d'un dharma faible, fiant faible elle-merne, 
ne se prolonge pas (andandhini). - Po'iirepoi ce dhnrwa. l'action 
non-dÃ©finie est-il faible ? - fin raison de la faiblesse de la pens+ 
qui lui donne naissance. - Mais alors la posse&sion (prdpii) de 
cette pen+e, elle awsi,  ne se prolongera pas. - Non pas : le cas 
n'eht pas le mÃªme La vijnupti, en effet. est stupide fiada), car 
elle ne connaÃ® pas un ohjet ( i lanibanatvat);  en outre elle est 
d6penclante (paratc&ra), car elle dÃ©pen de la penske. Telle n'est 
pas la pensÃ© elle-mÃªme Donc la uijnapli produite par la penske 
non-&finie est plus faible que cette penske mÃªm ; la possession 
(prapti) de la vijnapti ne SP prolonge pas ; la possession de la pen- 
sÃ© se prolonge. 

Nous avons parlÃ de l'indisciplin~, celui qui est placÃ clans l'indisci- 
pline. Qu'est-ce que l'indiscipline (asamvara) ? [ 8  a] 

2 c d .  Indiscipline, mauvaise conduite, inmoralitk, acte, chemin- 
de-i'acte '. 
d'un moine qui sont conformes A sa  discipline. Le moine poss6de tous ce$ actes, 
passbs, jusqu'au moment o t ~  il perd la discipline (it&ani&epanf"dibhil?, iv. 38) ; 
(2) a s ~ a r a l c & u ? $ a ,  touÃ les meurtres que commet un boucher : le bouclier 
posstkle tous ces actes, pass6s, jusqu'au moment ou il renonce A l'iutli-icipliue et 
s'engage 5 ne plus tuer ; (3) ~ s a ~ a r a n ~ ~ a r u l a ~ a ~ a ,  l'adoration 
d'un Stupa. etc. : on perd ce5 actes, ces vijGaptis, lorsque cesse la violence de 
foi ..... 

1. ma lmns ined = \na tu W t a y a  I l ]  
2. bsgribs pa dan ni ma bsgribs pa / l.icIas pa tlag dan Idan pa hafi nied ^= 

[nÃ¼bliyat&ibJzya nivr ta~zivr t&bhya~ sammwita& /] 
3. sdo11i pa min dan fies spyad dan / hclial babi thsul khrims las d e l j  la111 = 

asamvaro duicaritam d&&lyam karma tatpathab //J 



1. Indiscipline, parce que non-contrainte du corps et de la  voix. 
2. Mauvaise conduite (dziicarita), parce que blÃ¢mÃ par les hommes 

sages, parce que donnant des fruits pÃ©nibles 
3. Immoralitt! (dcmhiilya), parce qu'opposÃ© (uipaQa) Ã la mora- 

litÃ (iv. 122). 
4. Acte, en tant que crÃ©Ã par le corps et par la voix. 
5. Chemin-de-l'acte, en tant qu'incluse Ã l'acte principal otzauZa- 

s ~ g y h i t a t u a t ,  iv. 68) '. 
Celui qui possÃ¨d la  ui jnapt i  peut aussi possÃ©de l'auijnapti. - 

Quatre cas se prÃ©sentent 

25. a-b. L'intermÃ©diaire agissant avec une volition faible, possÃ¨d 
la seule vijnapti  ?. 

Celui qui est placÃ dans le ni-discipline-ni-indiscipline [8 b] et qui, 
avec une volition faible, fait un acte (uijnapti) bon ou mauvais, 
possÃ¨d seulement cet acte (vijnapti), ne possÃ¨d pas d'auijnapti  '. 
- A plus forte raison n'y a-t-il pas possession d'avijnapti  pour 
Fagent lorsque l'acte est non-dÃ©fin (avyakrta). 

Toutefois, mgme acconlplis avec une volition faible, (1) les Å“uvre 
meritoires matÃ©rielle (aupadltikapz~yakr1yÃ¼vastu iv. 112.) et 
(2) les cl~einins-de-l'acte (iv. 68) crÃ©en toujours avijnapti .  

25 c d .  L 'Ã¥ry possÃ¨d la seule av i j i kp t i  lorsqu'il n'a pas produit 
ou a abandonnÃ la  ui jnapt i  'Â¥ 

Lorsque l'Arya, ayant changÃ d'existence, ou bien n'a pas crÃ© 
uijnapti (par exemple lorsqu'il s e  trouve dans l'Ã©ta embryonnaire 

1. Hiuan-tsang ajoute : Ã§ L'indiscipline n'est karmapatha qu'au moment oÃ 
elle naÃ® :. 

2. vijiiaptyaiudnvita& kurvan maclhyastho mmcetanah / 
3. Mais il produit (samutthapayati) et possÃ¨d avijfiapti quand il agit avec 

une volition forte (tWacetama). 
4. rnam rig btan dan ma skyes pahi / hphags pahi gan zag rnam rig min = 

[tyaktanutpa~navijnaptir avijiiaptyaryapuclgalah //] 
Il peut se faire que le Pfthagjana aussi posshde avijiiapti sans possbder 

vijnapti (Vyakhya). 
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ou lorsqu'il est renÃ dans l'Ã¥rÃ¼pyadhatu ou bien a perdu la vijnapti, 
(la vijnapti crÃ©Ã avec une volition non-dÃ©finie ', il possÃ¨d seule- 
ment avijnapti (avijnapti pure acquise dans l'existence antÃ©rieure) 
non pas vijnapti. 

Les deux autres cas, possession de vijnapti et d'avijnapti, non 
possession de l'une et de l'autre, s'etablissent d'aprÃ¨ les mÃªme 
principes 2. 

Comment acquiert-on les disciplines ? 

26 a-b. La discipline qui naÃ® du dhyana est acquise par une 
pensÃ© du domaine du dhyana '. 

C'est par une pensÃ© du domaine du dhy&a, c'est-Ã -dir du mau- 
ladhyana (les quatre dhwnas) et du samantaka (les quatre recueil- 
lements qui prdcÃ¨den les quatre d w n a s ) ,  pensÃ© impure (slisrava). 
c'est-Ã -dir ne faisant pas partie du Chemin, que la discipline de 
dhyÃ¢n (dhyhasa~~uara)  est acquise : c'est une discipline conco- 
mitante (sahabhuta) Ã cette sorte de pensee. 

26 b-c. La discipline pure, par la mÃªm pensÃ©e quand elle est 
arya '. 

arya, c'est-Ã -dir pure (anasrava), faisant partie du Chemin 
(iv. 17 c). [9 a] 

On expliquera plus bas (viii. 22) que la  pensee arya existe dans 
six terres de dhyana, Ã savoir les quatre dhyanas, le dhyanantara 
et Yanagamya (le premier samantaka). 

26 c-d. Celle qui s'appelle Pratimoksa, par paravijnapana, etc. ' 
1. Bh~qya : yenaryapudgalena parityttajaiwnana na tavad v@iapta$n 

bhavati vijnaptam vapunar vihznaiw .... 
2. O n  a : f&ya satyvarasa~ivaramadlzyasthas tÃ¼vray cetanaya kwsalam 

akwsalam va kwvantah / caturth" yewa janma$htarapariyttau prthagja- 
mena [na] tavad vijfiaptaty bhavati vijiiaptaty va vih%nam. 

3. bsam gtan las skyes bsam gtan gyi / sa fiid kyis thob = [dhyanajo dkyd- 
nabhiimyaiva Zabhyate]. 

4. zag med ni / hphags des = [aryaya taya / nimalah]. 
5. so sor thar ces pa / gzhan gyi rnam rig byed sogs kyis =pratimok@chyah 

paravijn&patÃœidibh // 



paravijnÃ¼pana information d'autrui et information par autrui : 
Le candidat fait savoir quelque c h o ~ e  Ã autrui, et autrui lui fait savoir 
quelque chose '. -- Autrui est un Samgha, pour l'acquisition des 
disciplines de Bhik~i i ,  Bhilqu@, $i1qamana ; une personne (pzdgala), 
pour l'acquisition des cinq autres disciplines de Pratimoksa. 

D'gr& les docteurs en Vinaya (vainaiilka) de 19Ã‰col Vaibhasika, 
il y a dix ecqt5ces d'ordination fi~pamnpad). Pour les comprendre 
toutes dans s a  dkfinition, l'auteur dit : << ... par l'information d'autrui 
et  ccetera, B 

1. Ordination par soi-mÃªm ', dans le cas du Bouddha e t  du Pra- 
tyekab~iddlm 

2. Par l'entr6e dans le Chemin f i~ iyÃ¼wivakrant i  vi. 26 a), dans 
le cas des Cinq, c'est-&-dire d ' A j f i a t a k a u r ~ h ~ y a  et de ses com- 
pagnons ', 

3. P a r  l'interpellation : Ã Viens, Bhiksu !- Â¥ dans le cas d'Ajnata &. 

1. paro v i jwaya t" t i  pratyÃ¼yayati - TibÃ©tai : Ã La discipline de Prati- 
rnok+a, si autrui y informe, est aussi acquise en informant autrui Ãˆ - Paramartha, 
dans la kfirika : Ã par mutuelle information d'autrui Ã ; blia~ya : 4 Si autrui informe 
celui-lÃ  celui-li informe niitrui Ãˆ Hinan-tsang : s Information d'autrui. Qui informe 
autrui est appelÃ autrui Ãˆ (On a donc : <; information d'autrui --= information d'un 
autrui qui lui-m6me informe Ãˆ) 

2. svÃ¼m upasampadci, Mahavastu, i. p. 2 ; Mahavagga, i. 6, 28-29 ; Milinda, 
p. 76, 265. 

3. Le texte tibÃ©tai porte simplement Ã des Cinq Ãˆ la Vyfikhya explique : 
Ã c'est-&-dire Ajfiatakaun$nya, etc. Ãˆ - Paramartha : < dans le cas des cinq 
Bhikqus, Kaun%nya, etc., au moment oii ils obtiennent la d#lie dliarmajflÃ¼ 
wdi@+bti  (vi. 25 d) Ãˆ - Le fragment publie par Hoernle, Manuscript Remains, 
i. p. 13, porte : paGcakaw%1n fld~~%blwkamayena upasampadÃ¼ 

4. D'aprÃ¨ le tibetain : Ã dans le cas #&fiata Ã ; dans Mahavagga, i. 6, 32 
Ã‹jfi~takauipjiny est ordonnÃ par la formule : Ã Viens, B h i k ~ u  1 .,... Ãˆ - Mais 
Paramartha et Hiuan-tsang : Ã dans le cas de Yasas, etc. S. 

Le nom technique de cette ordination est ekibki&ukayÃ upasampaclci ; 
l'homme interpellÃ par l ' ek ibk i~ukÃ (e1iib"tikgdcayÃ Ãœblq i ta  devient moine. 
Cette parole est adressÃ© Ã un homme ou Ã plusieurs : eki bkik$o cara brahma- 
caryam .... eta bkt7qavaJi carata brahmacaryam; elle est accompagnÃ© du 
miracle que la Vyakbya d6crit (d'aprÃ¨ un texte voisin de la stance, Divya, 48, 
281, 342) : efutl coktas tatliÃ¼gatcn tdyina / m e d a $  Ca kÃ¼sdyadkar 
babktha .... (Comparer Mahavastu, iii. 430; Dhammapada, Commentaire 21-23, 
Fansboll, 1855, p. 167, Burlingame, i. p. 280, etc.). - On a ehibhiksuka dans 
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4. En reconnaissant Bhagavat pour maiire, dans le cas de Maha- 
kaSyapa l. 

5. En satisfaisant Bl~agavat  par ses rkpoiises, dans le cas de 
Sodayin ?. 

6. En acceptant les obligations spfciale9 aux religieuseâ€¢ da113 le 
cas de MahaprajapatÃ '. [9 b] 

7. Par  un messager, d a m  le cas de Dharmadiiina *. 
8. Par  l'officiant en qualit6 de ~ i ~ l q i l i h i ~ ~ e ,  c'est-&dire ordination 

devant un Sarpgha de cinq Bhiksui, dans le-, pays de frontihre :. 
9. Par  dix Bhiksus, dans le Madhyade<a '. 
10. En r6pktant trois fois la formule du fi-fuge, dalis le ca-i des 

soixante, les Bhadravargas, ordonnes en troupe 7 .  

MaLÃ«~astu i. 2, AvadfinaSaLaka, i. 330, ii. 113, Divya, Koba; eT"ib7iikpikafa dans 
Je fragment Hot-ride ; elubl~ikkqmbbajjd DhmimapaJa, 1855, p. 119 ; eltiblztksw 
uivada, Divya, 616. Voir les formulps de MahiUagga, i. 6, 33, Majjhima, iii. 3. 
- Par. i. 8, i (Vinayapitaka, iii. p. 24) - On a compaiii Satapatlia, i. 1, 4, 2. 

1. Sastur ab 'hpqagamÃ¼~ mciliak&@zpasyeti. 
Toutes les idoles que K ~ i y a p a  saluait se brisaient en morceaux ; il \ i d  prÃ¨ 

de Bhaga-sat et omit de le saluer, craignant que le corps de Bhagavat ne li&nt 
(mÃ¼sy rapavinGo b?z&l itl). Connaissant son intention, Ehaga\ at dit : e Salue 
le Tathagata! B. Kasyapa salua, et \ o p n t  que le corps de Bhagavat n'Ã©tai pas 
mis A mal, il dit : aym me iiÃ¯st Ã II est mon maÃ®tr Ã  ̂Par lÃ  il fut orclonn6. 
-- Comparer Mah~vastu, iii. 51, 446 ; SÃ¼trala~ikara trad. IIuber, p. 161. 

2. pra&zardclIianena : Bhagalat fut satisfait (urÃ¼dJiitcb par les rÃ©pi-inse 
(prainaaarjanena) .... - Dans ie fragment Hoeinle il faut lire : [sodÃ¼:yilia 
~ r c ~ i n a v y ~ l c a r ~ e n a  upasaqpadd. 

3. (ftintdhar~ttÃ¼67zgatpagc(~tze~ta Ciilla~agga, x., Atig~~ttaii", i \ .  76, Bhii:+,;nÃ¯ 
karmavacana (Bulletin de la School of 0rie:dal Sludies, 1920). 

4. Elle Ã©tai enfermÃ© dans le harem et emoya un messager au EouJdLa pour 
obtenir la pravraj@ - Sur Dhamuiadinnii, SIajjhima, i. 299 et Thei~@t~&i, 12, 
oh l'histoire est tr&s diffÃ©rente 

5. L'officiant (vinayadhara) est le jfiÃ¼ptivdcaka - Pays de fronti6re : 
pratganUkew janapade*. - Maharogga, v. 13, 11, ix. 41 ; Ditya, 21, 18 @a- 
fyantimesn.) ; Mahaxastu : pa&avarge?za ga?xew npasaypai?~i. 

6. Vok Minayev, Recherches, 272 ; Ta!cakusu, dans Hastings, \ii. 320. 
7. iara?tagamanatraiv~ci'kenc~ sasfibJic~dravat~gapHgopusamp~ditCt.hLE.~i~ 

Vj akhya : b~cZdlâ€¢a Saranam ~acch&na i l i  irirvacanenopasamput - Para- 
inartha : Ã En disant trois fois les trois refuges Ãˆ traduction confirn~Ã© par \ i. 39 d. 

Dans Mahavagga, i. 14, les Soixante sont ordonnÃ© par la formule : Ã Vene~l .  . ; 
- Voir l'ordination de Subhadda, Dialogiles, ii. 169. 



On voit que, d'aprÃ¨ ces docteurs, l a  discipline de Pratimok3a n'est 
pas nÃ©cessairemen acquise au moyen d'une v i j n q t i ,  par exemple 
l'ordination du Bouddha, etc. 

Quand on prend (samadana) la  discipline de Pratimoksa, pour 
combien de temps la  prend-on ? 

27 a-b. On prend la discipline pour la vie ou pour un jour-et- 
nuit '. 

Les sept premiÃ¨re catÃ©gorie de la  discipline de Pratimoksa sont 
prises peur la  vie ; la discipline de jeÃ»neu (upavdsastha) est prise 
pour un jour-et-nuit. Telle est l a  rkgle. 

Pourquoi ? 
Parce qu'il y a deux pÃ©riode de temps (kalavadhi), la pÃ©riod 

vie, la ptkiode jour-et-nuit. Pour la quinzaine et les autres durkes de 
temps, elles consistent en des additions de la pbriode jour-et-nuit. 

Quel est le d h a r m a  que nous appelons ' temps ' (kola) ? Ce n'est 
pas une substance (padartha) Ã©ternelle comme le croient quelques- 
uns. Le mot ' temps ' est une expression par laquelle sont dÃ©signÃ 
les saqwkaras en tant que passÃ©s futurs, actuels (i. 7, v. 25). [ I O  a] 

Le jour, c'est quand il fait clair dans les quatre continents ; la nuit, 
c'est quand il fait obscur (iii. 80 c). 

Discussion. - Nous admettons, disent les Sautrantikas, que la  
discipline de Pratimoksa soit seulement produite pour la  dur6e de la 
vie. En effet, mÃªm si l'on s'engageait Ã observer les rkgles dans une 
vie Ã venir, on ne produirait pas la  discipline pour cette autre vie : 
1. la  personne (Ã¼iraya qu'on sera sera diffkrente (nikayasaBhaga, 
ii. 41) ; 2. cette nouvelle personne ne pourra pas s'appliquer aux 
rigles acceptkes ; 3. elle ne se souviendra pas de l'engagement *. - 
Mais si un homme assume les devoirs d'un jeÃ»neu pour plus d'un 

1. ji srid hthso dan fiin zhag tu / sdom Pa yan dag blan bar bya = [yavajjwam 
samadanam ahorÃ¼t'ra cal s a w t e h l  -Vyakhya: sawrter iti samvarasya. 

2. Bliasya : visabhÃ¼ga&rayatvd tena ca tatr&prayogad asmarapac Ca. 
Vyakhya : tena visabhag~Zdraye~a taira sanzc%dane 'prayogdt / asmarapac 
wtard*raye?ta tat samadmaq na swarati. 
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jour-et-nuit, pour cinq jours, pour dix jours, quel obstacle Ã ce que 
se produisent en lui plusieurs disciplines du jeÃ®m ? 

Il faut qu'il y ait un obstacle puisque Bhagavat, dans le Sutra, dit 
qu'on prend le jeÃ»n pour un jour-et-nuit. 

La question se pose pourquoi Bhagavat s'est exprimk ainsi. Pen- 
sait-il que la discipline du jeÃ»n ne peut Ãªtr produite pour une durÃ© 
plus longue? Bien plutÃ´ il pensait que les hommes, dont les sens 
sont difficiles Ã dompter, prenant le jeÃ»n pour un jour-et-nuit, 
seraient capables de le bien pratiquer. Car, en vÃ©ritk rien ne s'oppose 
ii ce qu'on produise la  discipline du jeÃ»n pour plus d'un jour. 

Comme Bhagaval ne parle pas de jeulie durant plus longtemps, 
les Vaibhasikas n'admettent pas cette manikre de voir. [IO bj  

On demande quelle est la durÃ© de l'indiscipline (asamvara). 

27 c. Pas d'indiscipline pour un jour-et-nuit '. 

L'indiscipline ne dure jamais un jour-et-nuit, comme la discipline 
du jeÃ®~ne car elle est produite par l'acceptation du pkchk pour la vie 
entiÃ¨r (pdpadharmabhyupagama). 

Comment cela ? 

2'3 d. Car, dit l'Ã‰cole on ne la prend pas ainsi 2. 

Personne ne prend l'indiscipline, & la 1nani6re dont on prend le 
jeÃ»ne en disant : Je  veux rester un jour-et-nuit dans l'indiscipline B. 
Il s'agit, en effet, d'actions honteuses. 

Objection. - Personne ne prend l'indiscipline en disant : Ã Je veux 
rester ma vie durant dans l'indiscipline Ãˆ Donc on ne prendra pas 
l'indiscipline pour l a  vie durant. 

RÃ©ponse - Ce n'est pas de cette faÃ§on en effet, qu'on prend l'in- 
discipline. On ne prend pas l'indiscipline au moyen d'un rite. On 
acquiert l'indiscipline en agissant avec l'intention de toujours agir 

1. fiin zhag pa y i  sdom min med = [@horatriko 'sam,vara1i] 
2. de de ltar nod med ces grag = [sa Icilaiuam na lab"iyate//] - Hiuan-tsang : 

u On ne la prend pas comme on prend la bonne [discipline:. 



m i l  ; on n'acqiiiert pas l'indiscipline par l'intention d'agir mal pour 
un temps (k&ltinturavipanna). - Dans le cas du jeÃ»ne l'intention 
n'est pas ' pour toujours ' [il a] ; nÃ©anmoin on obtient la  discipline 
par la force de l'acte qui consiste dire : Je  veux rester un jour-et- 
nuit dans la  discipline du jef~ne Ãˆ et on accomplit cet acte parce 
qu'on &sire acquÃ©ri cette discipline. Si quelqu'un dÃ©sirai l'indisci- 
pline, il pourrait sans doute s'engager Ã l'indiscipline pour une 
certaine pbriode et il acquerrait l'indiscipline pour cette pkriode. Mais 
le cas ne se prksente pas : donc nous ne reconnaissons pas Findisci- 
plirie ' pour un temps '. 

D'aprhs les Sautrantikas, l'indiscipline n'exiate pas en soi (dm- 
vyatas) 5 pari de la volition (ceiandviJatirikta). L'indiscipline, c'est 
l'intention "le commettre le pechÃ ( p c % p a k r i y O b h i s a ~ i ) ,  - c'est-Ã  
dire uile cerlaii~e volition (cetawavide~a) avec les, traces (anubandha, 
vasana) que laisse cette volition. Et, aussi longtemps que cette 
volition avec s a  trace n'a pas Ã©t dÃ©truit par une volition contraire, 
l'homme, mÃªm quand il a une pensÃ© bonne, reste muni de l'indisci- 
pline (asamvaravdn), indisciplin6 (asamvarika). 

Comment f a u t 4  prendre la  discipline d'un jour-et-nuit ou discipline 
du jeÃ»n ? ' 

28. Il tant prendre le jeilne (upavasa) dans une attitude humble, 
parlant spi-ha, d2pouillt5 d'ornements, pour jusqu'au lendemain, 
complet, le matin, d'autrui 2. [il b] 

1. Sur l'qcii'cisa, voir Wieger, Bouddhisme chinois, i 149 (Vinaya en dix 
rÃ©citations ; OliSenberg, Bouddha, 2me Ã©d. 372; Rhys Davids, Buddhism, 1907, 
pp. 139-141 ; Minayeff, Recherches, p. 166. - Anguttara, i. 205 ; Suttanipiita, 400. 

Upuudsa rgpktÃ ou de longue dur6e. De Groot, Code du Mahayfina, 62. - Les 
six jours d'ufiavasa, Watters, Yuan-Chwang, i. 305, Chavannes, Cinq cents 
contes, i. 26, n. 2 ; les quatre jours et leur date, Takakusu, 1-king, 63, 188. 

L'uposadha d'un demi-mois de Bhagavat, Mahavastu, iii. 97, est une abstinence 
prolongÃ© A la manikre des Jainas (voir l'Introduction de l'kJiteur). 

2. dmah bar hdug sinras M a s  pa yis / mi brgyan nain ni nafis par du / bsfien 
gnas van lag thsan bar ni / naii par gzhan las gnod par bya. 

Paramartha et Hiuan-tsang, dans la Karika et le Bhasya, s'Ã©carten de l'ordre 
du tibbtain. 

smras bdas pa yis = c murmurant aprÃ¨ qu'il a 6tÃ parlÃ Ã (?) - Param~rtha 
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pratiquerai le jeÃ®in [Il  b] le h u i t i h e  jour de la  quinzaine, etc. Ã̂  il 
prendra le jeÃ»ne eut-il mÃªm man@ '. 

7. D'autrui, non de soi-mÃ©me Rencontr&t-on des causes de pÃ©chk 
par honte A l '@mi  du  donneur, on ne violera pas les obligations 
acceptÃ©es 

Lorsque ces rkgles ne sont pas observties, on fait une bonne action 
(sucurif(~), mais on n'obtient pas la  discipline du jehile. Lorsque ces 
r+,les sont observhes, le jeÃ®m est fort utile mÃªm pour l'homme 
qui commet des pkchks de jour et de nuit (chasse, meurtre ; vol, 
adultkre). [12 a] 

i .  Le jeÃ®in est noinmi5 upavÃ¼s ", parce que, comportant une 
maniere de vivre conforme ii celle des Arhats (tadad*o+dt), il 
place anprki (zipa) des Arhats \ D'apr&s une autre opinion, parce 
qu'il place aupr&s de la ' discipline pour la vie durant ' (Vibhasa, 
124, 11). 

il. Il a pour fin de procurer (dlxi) la croissance (posa) des racines- 
de-bien (kusalaimila) des hommes qui n'ont que de petites racines- 
de-bien. Comme il procure la croissance du bien, Bhagavat a di t :  
a On l'appelle posadha. >> 

1. La discipline du jeÃ»n naÃ® (pour lui) au lever du soleil, l'efficace de faire 
mitre cette disdpline appartenant k la pensbe qu'il a formbe de s'obliger ii prendre 
le jeÃ»ne La Vyakhya dit : Ã sa, 67iwlctvapL gr?+iy&d Ã M 1 saryodaya eva 
samuara uttistJiate samMananiyc~maritfasyott7~~pakatvat / bhuhtvagra- 
hanam tu  ~h7tivyaktyart"iam.- ParamiÃ¯rtli traduit mot pour mot sa bJmfctvapi 
Qvhnw. - Hiuan-tsang : Ã ... si quelque obstacle se rencontre (vtglinapra- 
t y a p  '>), il obtient quand n ~ ~ i n e  abstinence compl6te 

2. Sur les diverses lectures et interprbtations, uposatlia, qosudha  (Lalita, 
MahiÃ¯vastu ii. 177, AtadanakalpalatiÃ¯ vi. 76), popdlm (Mah~vyutpatti, 266), 
posaha (Jaina), \air S. LÃ©vi Observations sur une langue prtit-anonique du 
Bouddhisme, J. As. 1912, ii. 501. 

Gso-sbyon s'explique : e qui nourrit [les mÃ©rites] qui lave [les ptichÃ©s B. 
uposadhika, telle Majadevi i la descente de l'Ã©kphan = niyamavatz, iv. 

74 a-b. - posad7ziJea, MahiÃ¯vyutpatti 270, 13. 

3. Voir l'Uposathasutta (Visuddhimagga, 227), Aiiguttara, i. 211. 
4. Paramartha et Hiuan-tsang citent la stance : Ã Comme il accrojt la bonne 

pure pensÃ© de soi et d'autrui, ~ h a p v a t  (Bouddha Sugata) l'appellent Posadha 3. 



Hman-tsang, xiv, fol. 11 a-12 b. 67 

Pourquoi la discipline du jcc~ne est-elle prise avec huit membres ? ' 

29 a-c. Membre de moralitÃ (&la), membre de vigilance (apra- 
indda), membre des v e u x  ascÃ©tique (vrafa), respectivement quatre, 
un, trois membres 2. 

Quatre membres, les renoncements an meurtre, au vol, t i  l'inconti- 
nence, au mensonge, constituent le membre de moralit6 ( s " l w a )  
[12 b] par lequel est abandonnÃ ce qui est pÃ©ch de s a  nature (praky- 
tisdvadya) '. 

U n  membre, le renoncement aux boisaons enivrantes, constitue le 
membre de vigilance par lequel est arrÃªt6 la non-vigilance (pra- 
d a ) .  Car l'honiine ra'nie qui a pris la moralil&, s'il boit la liqueur 
enivrante, sera non-vigilant (pramatta). (ii. 25-26, iv. 34 c-d) 

Trois membres, les renoncemeuks aux lits elevks, musique, etc., et 
repas hors du temps, constituent le membre d'ascÃ©tism ". car ils sont 
favorables et conformes au dÃ©goÃ® (scmpvega). 

Quelle n6cessitÃ de prendre les membres de vigilance et d'as&- 
tisine ? 

29 d. Pour Ã©vite la dÃ©faillanc de la mkmoire et l'arrogance ;. 
Lorsqu'on boit l a  liqueur enivrante, la mÃ©moir manque de ce qu'il 

faut faire et ne pas faire. Lorsqu'on use des lits grands et Ã©levÃ© 

1. Dans Ahguttara, iv. 388, l'Uposatlia conlporte neuf membres : on ajoute la 
mÃ©ditatio de bienveillance. 

2. thsul khrims yan lag bag yod p a l j  / yan lag brtul zhugs yan lag ste / Lzhi 
gcig de bzhin gsum rim bzhin = [.Witigam ftprumÃ¼dutiga vratÃ¼nga CU 

yat7zakramam 1 c a t v w  ekay  tutha trzni] 
3. V y a k h y ~  : Glam pÃ¼rc?jikab"tav sa&ava6esadyublzavah. - Sur les 

expressions parajika (= %dracika), s u ~ g h ~ v a S e s u ,  sayghudisesa (1 'sa?- 
ghatisesa), S. Lkvi, Langue prÃ©canoniqu du Bouddhisme, J. As. 1912, il. 503-506. 
- Les sueghava$esas seraient les pÃ©chÃ qui Ã laissent au J6linquaiil un reste 
de communautÃ Ã PU contraste avec les pÃ¼rajiku qui Ã impliquent l'exclusion 
dÃ©finitiv Ã̂  - Sakaki Ri~saburo (Vyutpatti, 255-256) cite Burnouf, Kern, Lkvi. - 
Le chinois traduit sÃ«ng-t$an_ qui dktruit le Samgha. 

4. vratafiga = nigamakga. 
5. de yis dran iiams dregs par hgyur = [sm~tmiosamadau tata78 //] 



lorsqu'on assiste aux ballets, chants et musique, la  pensÃ© devient 
arrogante. Dans l'un et l'autre cas, on n'est pas loin de violer la  
moralitÃ© 

Lorsqu'on observe la  r&gle de manger au temps voulu, lorsqu'on 
&ite de manger hors du temps, [13 a] la m h o i r e  reste prÃ©sent des 
obligations du jeÃ¹ne et le dÃ©goÃ (satpvega) se produit. A dÃ©fau du 
huitiÃ¨m membre, mÃ©moir et dÃ©goÃ manqueront. 

i. D'aprÃ¨ certains maÃ®tres le jeÃ¹n ou upavasa consiste dans le 
jeÃ»n proprement dit, le renoncement au repas hors du temps ; les 
autres renoncements sont les membres d:i jefine (upavdsdnga). 
L'abstention d'aliment n'est pas un membre ; donc, afin d'obtenir le 
nombre de huit membres, on doit distinguer deux membres dans le 
septiÃ¨m membre : d'une part, renoncement aux ballets, chant, musi- 
que ; d'autre part, renoncement aux parfums, guirlandes, onguents. 

Cette interprÃ©tatio n'est pas conciliable avec le SÃ¼tra [disent les 
Sautrantikas] ; car, d'aprÃ¨ le SÃ¼tra immÃ©diatemen aprÃ¨ le renon- 
cement au repas hors-du-temps, le jeÃ»neu doit dire : Ã Par ce huitiÃ¨ 
me membre, j'imite la  rÃ¨gle je me conforme Ã la rÃ¨gl des Arhats B '. 

ii. Que sera donc le jefine, distinct de ses membres, et comportant 
huit membres ? D'aprbs les Sautrantikas, c'est de la collection mÃªm 
des membres qu'on dit qu'elle a des membres ; c'est Ã la collection 
mÃªm qu'on attribue des membres. L'expression ' jeÃ»n Ã huit mem- 
bres ' doit s'entendre comme les expressions : ' membre du char ', 
' armÃ© Ã quatre membres ' (caturaiigabala), ' poudre Ã cinq mem- 
bres ' (PakxiGgapista) 'Â¥ 

iii. D'apr&s les STaibha&as, l'abstention de nourriture' en dehors 
du temps est Ã la  fois le jetme et un membre du jefine. De mÃªm la 
samyagddi est Ã la fois le Chemin et un membre du Chemin (mdr- 

gdnga) ; de mÃªm le dharmapravicaya est Ã la fois la Bodhi et un 
membre de la Bodhi (vi. 68) ; [13 bj de mÃªm le recueillement (sama- 
dhi) est Ã la  fois le dhyana et un membre du dhyana (viii. 7-8). 

1. Comparer Anguttara iv. 248, oÃ l'ordre des membres diffkre. 
2. Sur pista, voir Harqacarita 45, 2, 123, 2, 273 (F. W. Thomas). 



Hiuan-tsang, xiv, fol. 12 b-13 b. 69 

iv. Mais, dirons-nous [avec les Sautrantikas], il est impossible que 
la samyagd&i, le dharmapravicaya,  le s amadh i  soient membres 
d'eux-mÃªmes Direz-vous que les samyagdy&, etc., antÃ©rieures 
sont membres des samyagd&i, etc., postÃ©rieures Ce serait admettre 
que le premier moment du Chemin n'a pas huit membres. Ce serait 
admettre que le dernier moment des membres de la Bodhi n'est pas 
un membre '. 

La possession de la  discipline du jeÃ»n est-elle rbservÃ© aux seuls 
Upasakas ? 

1. Samghabhadra rÃ©pon Ã cette objection. 
2. Sur les Upasakas et la place qu'ils occupent Ã cÃ´t du Samgha, Burnouf, 

Introduction, 279-282 ; Spence Hardy, Eastern Monachism ; Oldenberg, Buddha 
1914, p. 182, 317, 429 ; Minaiev, Recherches, 296 ; Foucher, Art grÃ©co-bouddhiqu 
du Ganahsra, ii. 86 ; Przyluski, Legende d'Acoka, p. 207-8. 

Cullavagga, v. 20, AAguttara, iii. 366, iv. 344, importants en ce qui concerne les 
relations du Samgha et des Upasakas. 

Le texte capital est le Mah~n~niasÃ¼tr  dont plusieurs passages sont discutks 
dans le Ko6a. D'autres passages relevÃ© dans les notes de Buddhaghosa, Suman- 
galavil~sini, p. 235. 

L'Upasaka est considÃ©r comme un ' religieux' (Anguttara, ii. 8), puisqu'il a 
le droit de ' donner ' I'Upavasa (Vibhasa, ci-dessus p. 65, n. 3), puisqu'il est appelÃ 
Ã se confesser (iv. 34 a-b) : c'est un ' tertiaire '. - Mais Upasaka signifie : ' qui 
vÃ©nÃ¨ [les trois perles] ' (Suma~igalavilasini, p. 234), et nous verrons que, pour 
les Sautrantikas, on peut Ãªtr Upasaka sans s'engager aux rÃ¨gle de moralitÃ 
(ii7~sapada) dont l'observation fait le parfait Upasaka (p. 70 n. 2 sous vi). 

Si le laÃ¯ peut obtenir les <; fruits de la vie religieuse Ã (iramanyaphala) et 
notamment la qualitÃ d'Arhat, Kathavatthu, iv. 1, Milinda, 242, 265, 348. - 
D'aprÃ¨ un groupe de sources, le laÃ¯c mÃªm kaniabhogin, peut entrer dans le 
Chemin ; si, quoique vivant dans le monde, il garde la chastetÃ (brahnzacarin ; 
voir par exemple &Mon, Tibetan Tales, 197), il peut obtenir le fruit d 'An~ga-  
min; en aucun cas, il ne devient Arhat [C'est dans ce sens qu'il faut entendre 
Dhammapada 142 ; Udana, vii. 10 ; Majjhima, i. 466, 483, 490 ; les textes ne disent 
pas nettement si le laÃ¯ kamabhogin peut obtenir les fruits de Srotaapanna et de 
Sakrdagamin]. - Mais Anguttara, iii. 451 Ã©numÃ¨ vingt laÃ¯c qui ont obtenu 
la qualitÃ d'Arhat ; voir Samyutta, v. 410. - Milinda, comme le Kosa, croit que le 
laÃ¯ peut devenir Arhat : au moment oh il devient Arhat, il devient moine ; le jour 
mÃªme il entre dans l'Ordre ; si l'Ordre n'existe ras, il entre dans une confrÃ©ri 
ascÃ©tique [Wassilieff, p. 248, suivi par Minaiev, Recherches, p. 220, s'est mbpris 
sur le sens de sa source tibÃ©taine voir Kosa, vi. 301. - Normalement, le ciel est la 
rÃ©compens de l'homme qui, incapable d'abandonner les plaisirs dont il comprend 



70 CHAPITRE IV, 30 a-b. 

30 a-b. Les autres peuvent possÃ©de le jeÃ»ne niais non pas sans 
prendre le refuge '. 

Lorsque l'homn~e qui n'est pas Upasaka, avant de s'engager aux 
rÃ¨gle du jeclne, prend, dans le mÃªm jonr-et-nuit, le triple refuge, 
alors la  discipline du jeÃ»n (upav6saswnvara) est produite en lui. 
Non pas sans la  prise des refuges ; Ã la condition qu'il n'y ait pas 
erreur, etc. (anyatrcÃ¯ja6nat (iv. 31 d). 

Le Mahanamasutra dit : Ã 0 Mahanaman, le laÃ¯ aux vÃªtement 
blancs. male et muni de l'organe mÃ¢le qui, aprÃ¨ avoir pris refuge 
dans le Bouddha, dans le Dharma, dans le Samgha, prononce cette 
parole : Ã ConsidÃ¨re-mo comme Upasaka Ãˆ [14 a] par cela seul il 
devient U p a a k a  Ã Â¥' - Est-ce it dire qu'on devienne Upasaka par la 
seule prise des refuges ? 

l'inanitÃ (Theragatha, 187), recule devant l'obligation de la chastetÃ (Suttanipata, 
396, Divya, 303), se contente d'observer le pentalogue et l'upavasa. 

Sur l'enseignement donnk aux laÃ¯cs serinons sur le don, la morale, le ciel, etc., 
Majjhima, i. 379; Culla, vi. 4, 5, Mahsvagga, i. 7, 5, etc. ; Digha, ii. 113, Samyutta, 
iv. 314 ; Divya, 300, 617 ; Przyluski, LÃ©gend d'Asoka, 196, 353. - Senart, Piya- 
dasi, ii. 208. Voir iv. 112. 

Le laÃ¯ malade ou mourant visitÃ par l'avasika (moine rÃ©sident) etc., Anguttara, 
iii. 261, Majjhima, iii. 261 ; Ã dÃ©fau de moines, par des laks, Samyutta, v. 408. 

Le laÃ¯ rÃ©v6l des SÃ¼tra aux Bhiks~is, Mahavagga, iii. 5, 0. 
Superstition, Ã©cuei du laÃ¯ (Kosa, iv. 86). 
1. gzhan la han bsfien gnas yod mod kyi / skyabs su ma son ba la med = 

[upavaso 'nyesv api na\ .+ara?tagamanair vina / 
2. i. Le-Mahan~masÃ¼tr dans la rkdaction d'higuttara, iv. 220 et Samyutta, 

v. 395 (Sumangalavil~sini, 234) a simplement : yato 1cho mahanama buddham 
sara?ta+ gato hoti dhammatn saranam gato hoti s a & t a m  sava- gato 
hoti ettavata kho maltaitama upasako hoti = On devient Upasaka par la 
prise du refuge. 

ii. Le Mahanamastitra sanscrit (Samyukta, 33, 11) contienl en outre une courte 
formule ajoutGe h la prise des refuges -s Considhre-moi comme U p ~ s a k a  Ã  ̂ (De 
meme Divya, 47, oÃ on a : upasikami cas- bhagavan dharayatu). - Ce 
SÃ¼tr est partiellement citÃ dans la V y a k h y ~  : kiyata bhaclanfa upasako 
bhavati / nata& klialu, mahawawza~~ grhg avadatavasai@ m a @  puru? 
endriyasamanoagatalz ...... upÃ¼saka mu* ciharaya igatopasako bhavati. 
(VyakhyR : grhtty uddeiapadawt / avadatavasana iii fwdeiapadam / purusa 
ity uddeSapadam / purusendriyasamanvagata iti nirdeSapadam). - Hiuan- 
tsang ajoute Ã la pri6re du candidat les mots karunam upadaya .... dharaya. 

iii. Une formule plus complÃ¨t avec de menues variantes, Anguttara, i. 56, 



&an-tsang, xiv, fol. 13 b-14 a. 

Les Aparantakas rÃ©ponden : Ã Oui Ãˆ (Vibhasa, 124, 1) 

Les Kaim~r iens  affirment qu'on ne peut Ãªtr UpasalÃ¯ lorsqu'on 
ne possÃ¨d pas la discipline d'Upasaka. 

Samyutta, iv. 113, v. 12, Culla, vi. 4, 5, Digha, i. 85 : so aliai~t bliagavautam 
saranam gacchami cl kami na^ Ca b h i k k l t u s a y g h ~  Ca / u p a s a k m  m w  
b"iagava dharetw ajjatagge pamipetaift. saranay gntam. - Commentaire de 
la Sumangalavilasini : mam bliagava ' q a s a k o  q a m  ' t i  e v w  cllidretti. 
jaibatu : Ã Que Bhagavat me connaisse comme Ã©tan Upasaka Ã  ̂ - p m p e t a m  
tipaqehi upetam; c'est-&-dire: Ã Aussi longtemps que nia vie dure, qn'a~issi long- 
temps Bhagavat me considÃ¨r comme upeta (venu ii lui), n'ayant pas un autre 
maÃ®tre Upflsaka ayant pris le triple refuge, faisant ce qui est convenable (kap- 
piya). On me couperait la tÃªt que je ne dirais pas du Bouddha qu'il n'est pas 
Bouddha ..... Ã - Voir p. 74 n. 2. 

iv. Formule que Vas~~bandhu dÃ©cri conme celle du Drstasatyastitra (voir p. 74 
n. 1), et qui est cUe ,  dans sa premiÃ¨r partie, par le Vaiblit~silia (p. 72 1. 6) avec 
la lecture prdHapeta au lieu de pvapopcta (lecture interprÃ©tk et discutÃ© p. 72 
1. 9 et p. 75 1. 6) : Upasakam mÃ¼v cZkfwaya aclydgrena, yCcvajjluaw p r w a -  
petam [Sara?mq gatam abhiprasannam] 

v. Le fornlulaire Sarvastivadin (Nanjio, 1160, Ã©dit et traduit par Wieger, 
Bouddhisme Chinois, i. 146-7) : u Moi un  tel, d'aujourd'hui jusqu'A la fin dt' la 
vie, je prends refuge en Bouddha, le meilleur des bipÃ¨de ..... Sachez que je suis 
un U p ~ s a k a  ayant pris refuge d6finitivement en Bouddha, Dh?rnia, Samglia, se 
rkjouissant (abhiprasanna = 16) dans le Dharma du Bouddha Sakyaniuni, ayant 
pris les cinq S"las Ãˆ A rÃ©pÃ©t trois fois. Ensuite on explique les cinq ailas et le 
candidat rÃ©pon qu'il les gardera. - L'expression ayant pris les cinq silas ' 
(cheou o i ~  kiai) remplace le prat~apeta de la formule iv. 

\i. Nous possÃ©don l'original sanscrit de l'expression : ' ayant pris les cinq 
s i lm ', dans l'Abhisaiiiayfilaqkaralol~a, comnientant A+tasaliasrika prajiiapara- 
mita, p. 137. Nous apprenons que le Vinaya a deux lectures (pa/lta). D1npr+s la 
pemiÃ¨re le candidat prie le rnaitre (qui le recoit comme Upsaka)  de le considÃ©re 
conime un Upasaka qui a pris le triple refuge ; d'aprbs la seconde, de le considÃ©re 
conime un UpBsaka qui a pris le triple refuge et les cinq rÃ¨gles 

trLara?&aparigraJiat (lire ogamanai,) pakaiik@pacZaparifirahac copa- 
sakas tafhopasiketi dvidhab7teda@ / trGara?~aparigrh"tam (lire ngatam) 
upasakafn inÃ¼ acaryo dharayatu / tatha trisarrcyagatayt paHcaSi1Ã®sa 
padaparig@tani, qx%sakam m&m acaryo dharayatv M viHayadvidlfa- 
pafiÃ¼t (D'aprÃ¨ une mauvaise copie du MS. de Calcutta, Rajendralfil, Buddhist 
Literature, p. 194). 

11 y a donc deux sortes d'Up~saka : celui qui a pris le refuge sans plus, celui 
qui a pris le refuge et s'est engage & observer les cinq rkgles. 

vii. Formulaire nÃ©palai assez confus (le renoncement aux dix pÃ©cliÃ prÃ©cÃ¨ 
la prise des cinq rÃ¨gles dans Ã¥dikarmapradip (p. 189 de 111011 Ã©ditio dans 
Bouddhisme, 1898), rÃ©sum par Minaiev, Recherches, p. 296. 



Mais n'est-ce pas contredire le Sutra? 
Non pas '. Car 

30 c-d. Par  le fait qu'il accepte la qualitÃ d'upasaka, la discipline 
est produite *. 

La discipline d'upasaka se produit en lui par la seule acceptation 
de la  qualitÃ d'upasaka, lorsqu'il dit:  Ã ConsidÃ¨re-mo Ã partir 
d'aujourd'hui, pour la vie, comme un Upasaka pranapeta  Ã $. 

Quel est le sens de cette expression pranapcta  ? 
Il faut entendre, par ellipse, pranatipatapeia, exempt de meurtre, 

ayant renoncÃ au meurtre (voir p. 75, n. 1). 
Donc, en acceptant la  qualitÃ d'upasaka, on prend la discipline 

[puisqu'on se prÃ©sent comme ayant renoncÃ au meurtre]. Cepen- 
dant, pour qu'il connaisse les points de la rÃ¨gl ( i ik~apada) ,  [14 b] 

30 d. On la  lui explique, comme c'est aussi le cas pour le Bhiksu *. 

Par l'acte ecclÃ©siastiqu (mdpticaturtha karman) le Bhiksu a 
acquis la discipline de Bhiksu : cependant on lui fait prendre les 
rÃ¨gle les plus importantes : Ã Vous avez Ã vous abstenir de ceci, de 
cela. Vos CO-religieux vous diront le reste Ã ' De mÃªm en va-t-il 
pour le ~ r a n ~ a ~ e r a  6. De mÃªm en va-t-il pour I'Upasaka : il obtient 

1. Paramartha : Ã§ Non pas, car l'homme en question produit les cinq renonce- 
ments m. 

2. dqe bsilen 92id du Mias Mans nas / sdompa, qni doit correspondre Ã un 
 da plus deux syllabes = [upagamyopasakatafl'i, damaM. On a iv. 38 dama 
= sutpvara, mais le tibÃ©tai traduit dama = hdul-ba. 

3. Voir ci-dessus p. 71, 11. 2 sous iv. 
4. a~kfis tu bhiksuvat ',1 
5. Vyakhya : yathaiva hi bhikpr Zabdhasamvara 'pi jiiÃ¼pticaturtheit 

karmana siksapadani yat"tast1zÃ¼la gvahyate prajGapyate / itaS carnuta& 
ca parajikadibhyas tava sawava7z j anyÃ¼n Ca te sabrahacarinah 
kathayisyantiti. 

6. Lorsque le ~ r ~ m a n e r a  dit : ahawz evamwama tam bhagavantaq tathÃ¼ 
gatam arhantam samyaksaqzbuddhaty S Ã ¼ k y a m u  Sakyadhirajay 
pravrajitam anupravvajÃ¼m gfiasthalihgam, parityajami pravrajyÃ¼linga 
samadadc%mi / Srama~oddehn mam dharaya et rÃ©pÃ¨ cette formule (evam 
ydvat trip api), il acquiert la discipline de Srgmanera qu'on lui dbtaille ensuite. 



Hiuan-tsang, xiv, fol. 14 a-b. 73 

la discipline en prenant une fois, deux fois, trois fois le triple refuge ; 
ensuite on lui fait prendre (graliyate) les rÃ¨gle : Ã Abandonnant le 
meurtre, je. renonce au meurtre Ãˆ Donc on n'est pas Upasaka sans 
possÃ©de la  discipline d'upasaka. 

31 a-b. Si tout Upasaka possÃ¨d la discipline d'Upasaka, comment 
I'Upflsaka peut-il Ãªtr ekadedakarin, etc. ? ' 

Si tous les Upasakas sont placÃ© dans la discipline d'upasaka, 
comment Bhagavat p e u t 4  dÃ©crir quatre sortes d'upasaka, I'Upa- 
saka d'une rÃ¨gl (ekadeiqk&+Q, de deux rÃ¨gle (pradeiaJtdrin), de 
trois ou quatre rÃ¨gle (yadbhÃ¼yaska~in)  des cinq rÃ¨gle (paripur- 
nakdrin) ? 

31 5. Ces termes, dit l'Ã‰cole visent le f a i t  de l'observation des 
rÃ¨gle 3. 

L'Upflsaka qui, en fait, observe ( r e a t i )  une des rÃ¨gle [qu'il a 
acceptÃ©e toutes] est dit pratiquer par) cette rÃ¨gle [Il ne faut pas 
comprendre que l'ekadeiakarin soit un Upasaka qui s'est engagÃ ii 
pratiquer une seule rÃ¨gle] Cependant tous les Upasakas sont Ã©gale 
ment placÃ© dans la discipline &. 

1. gai te thams cad bsdams yin na / ana gcig spyod sogs ji Ita bu =- [sarue cet 
saw* ekadeiakaryÃ¼daya k d a m  / ]  

2. La Mahavyutpatti, 84, ajoute aparipÃ¼r?akÃ¼r avant p a r i p ~ e a k a r i n  ; 
les versions chinoise et tibÃ©tain traduisent pradeiakavin = qui observe (spyod- 
Pa, Mng) pendant le jour (Ci-tshe = ' un jour ' et aussi pradda). 

La Vyfikhya cite le SÃ¼tr (MahanamasÃ¼tra Samyukta, 33,11) : kiyata bha- 
danta upÃ¼sak ekadeiakart bhavat i......p aripÃ¼r?akar / iha Maha+~Ãœ*naw 
upÃ¼saka praeatipatatp prahaya prÃ¼eatipata virato bhauati I @ta 
MahanÃ¼mann upasakah Siksayam ekadeSakar" h a t i  ..... dvabhyam 
prativirata7z praddakar" bhavati / tribhya?~ prativiratai caturhhyo va 
yadbhÃ¼yaskar bhavati / paiicabhyalt prativiratah pariptÃ¯rwka bhccva ti. 

Chavannes, Cinq cent contes, i. 244. illustre ce texte. 
3. de bsrufi ba la gsuns zhes grags = [te kila rak+akakhyatah]? - Para- 

mBrtha : a Parce qu'ils observent, nomm6s ainsi Ã̂ Hiuan-tsang : Ã NommÃ© en 
visant (y;) l'observation. Ã 

4. Hiuan-tsang poursuit : s S'il en Ã©tai autrement, i 'Up~saka d'une rÃ¨gl serait 
appel6 ' Preneur d'une rÃ¨gl ' .... Ã - La question est de savoir s'il n'y a pas des 
Upfisakas, non munis de la discipline avec ses cinq membres, et qui se sont 



Le Sautrantika objecte : votre doctrine contredit le SÃ¼tr (utsutra). 
i. Vous dites qu'on acquiert la discipline par le seul fait d'accepter 

l a  qualitÃ d'ITpasakaprc%~fipeto : Ã Considkre-moi ... comme Upasaka 
prdndpeta. )) 

Tel n'cst le texte du Sutra (15 a]. En effet, le Sutra qui nous 
intbresw, c'est le Mahanamasutra qui donne la dÃ©finitio de l'Upa- 
saka, et non pas un autre Siitra. E t  le Mahananiasntra n'a pas cette 
expre.'isiou p q t a p ~ i a .  

Vous pr6tendez vous autoriser d'un autre Sutra ', qui porte : 
< De1)ui.s mjoiird'liiii, pour la vie, [consid&re-moi comme U p a d a ]  
risquant ma vie (prl&opeta)', ayant pris refuge, croyant parfaite- 
ment (abh@rasanna). )) Or ce texte vise les liommes qui ont vu les 

engage3 & ohsen er une, deux, trois, quatre rhgles. Non, d'aprk les Vaibhapkas : 
l'ek(icleÃˆftkriri$ eâ€ l'Upa~i11;a qui \iole quatre des regles qu'il a accept6es. 

Dans Angutlara iii. 215, I'Upi'saka &\esin, szlesu aparipHra^arin, declare 
ii ses camarades : Ã A partir d'anjourcl'hi considerez-moi comme si7esit p a r i p a r a -  
kar i l i  Ãˆ Ensuite il prend une i une les obligationh du Bli ik~u [qui seul est un 
homme (le moralil6 conipI6lc]. - Anguttara, iv. 380, v. 131. 

1. D'ap+> la Vy&lcliy~~, I P  DpiasntyasÃ¼tr : avec raison, comme il resulte du 
texte indue de Vasnbandliu, p. 75 1. 6 : Ã En outre ..... > 

Par Dibtavttya~"Ã¼tra j'entends << le Sutra oii le candidat Ã la qualite d3Upasaka 
est 1111 homme qui a MI les vkritcs Ãˆ 11 s'agit du texte Divla, 75, ou d'un texte 
semblable : Bliagauit d6truit l'lier&ie rie personnalisme du brahmane Indra, qui 
obtient le fruit de Srola&panna : .... sa d ~ f a s a t p h  ka thaya t i  / at ikranto ' ham 
b l i a c i a n t a t i l c i ' a i ~ t ~  (Le p&li lit ablttkkanlam ...) / eso ' h m  bliagava~Uain, 
bndrlltaif~ i a r a ? ~ ~  fjcicci~awi dliarmain C a  b h i k f i i s a q h a w  C a  / upasa- 
c a  main, clliaraya adycigrefia yauajjzuam pra?iopetam Gara?hae g a t a m  
ub7wp1~ma~i tam (Edition : g a t a ~ t z  / ablti$rasamio 'thei~clro braizmc+a .... ; 
meme texle, Divya, 462, avec la bonne lecture). 

L'Ã©diteu japonais, du  I<obti renseigne comme DpiasatyasÃ¼tr le SÃ¼tr de S r o ~ a  
le fils de Grhapati ( S a q u k I a ,  1, 30) : Ã hoiia, ayant &art6 toute poussiÃ¨re 
abandoni16 toute souillure, obtenu le pur mil de la loi, au moment o i ~  il vit la 
loi ... il se \e\a et dit Ã Si+utra : Moi, il lmrtir d'anjourd'hui, je prends refuge ... >: 

- Des possesseurs de l'wil, candidats A la qualit6 d'Upa;saka, sont le roi Udena 
pt S o ~ a  (Saipyulla, iv. 113) : mais ils emploient la forn~ule ordinaire : w p a s a k a y  
mapm Bhdradvajo dharetu ajjatagge p a n u p e t a e  s a v a n a m  gatant,  ometlant 
l 'ab?tiprasaima (ln sanscrit (Sur abJiiprasaniia, Salnyutta, v. 225, 378). 

2. Tel est bien le sens de l'expression pranopeta  = srog dan bsno ba = 
u risquant la vie Ã = Ã abandonnant la vie Ã (Hiuan-tsang). - On a vu p. 71, 
n. 2 sous iii, I'interpr6tation de Buddliagliosa. 



Hiuan-Â£sang xiv, fol. 14 b-15 b. 75 

vbritÃ©s qui ont acquis la  foi d'intelligence (avetyayrastida, vi. 73), 
et qui, par consÃ©quent adhÃ¨ren Ã l a  Bonne Loi mÃªm au prix de la 
vie : a Nous sommes incapables d'abandonner le Dharma, mÃªm 
pour sauver notre vie Ãˆ Ce texte ne donne pas la d+finition de la 
discipline d'upasaka. 

En outre, l'expression pvliy@eta, sur laquelle vous Ã©tablisse 
votre thÃ©orie ne se lit nulle part, ni dans le Mahanaiâ€¢ia~ntr ni dans 
le DgtasatyastÃ¯tra Qui pourrait admettre semblable expression dont 
le sens manque de prkcision ? ' Qui, sur la foi de celte expression, 
admettrait que 1'Upasaka a pris les cinq renoncements avant de les 
prendre rituellement ? 

ii. Si l'expression ekad&&rin dÃ©sign un homme qui viole la 
discipline, la question posÃ© clans le SÃ¼tr (p. 73, n. 2) n'est pas jus- 
tifibe, ni non plus la  rÃ©ponse En effet, quel est celui qui, connaissant 
la discipline d'Upasaka et sachant qu'elle comporte cinq nienibres, 
sera incapable d'expliquer : Ã Celui qui ne viole pas une rhgle observe 
une rÃ¨gl Ã et le reste ? 

Au contraire, quelqu'un qui ne connaÃ® pas l'Ã©tendu de la  disci- 
pline d'Upasaka [15 b], v i m ~ t  les personnes capables d'observer une, 
deux, trois, toutes les rÃ¨gle (ta~t111atraiilt~tikya~1~Ã 1 prati), pourra 
poser la question : Ã Que faut-il pour qu'on soit un Upasaka d'une 
rhgle .... Que faut-il pour qu'on soit un Upasaka de toutes les rÃ¨gle ? )). 

Le Vaibha$ka rÃ©plique - Si on Ã©tai Upasaka sans possÃ©de la 
discipline d5Upasaka, on pourrait aussi bien etre Bhilqu ou srania- 
nera avec une discipline incomplÃ¨te 

RÃ©ponse - Comment connaissons-nous l'Ã©tendue le nombre des 
membres des disciplines dlUpasaka, de ~ r ~ m a ~ ~ e r a ,  de BhiIqu ? 
Evidemment par l'enseignen~ent du MaÃ®tre Or le MaÃ®tr parle d'Upa- 
sakas ne possÃ©dan pas la discipline dans son entiÃ¨ret ; il ne 

1. prciwpetam peut s'expliquer prmebhyo 'petam, prc%yair apetam,prWd- 
tipcitddibityo 'petam. Cette derniÃ¨r version a exempt du meurtre, etc. Ã justifie la 
doctrine Vaibhasika. Dire : a Sache que je suis un Upgsaka exempt de meurtre Ãˆ 

c'est s'engager Ã l'abstention du meurtre. 



parle pas de Bhiksus ou de S r a m a ~ e r a s  de discipline incomplÃ¨te ' 
Le Vaibhasika du Kasmir n'admet pas cette opinion. 

31 d. Toutes les disciplines sont faibles, etc.. d'aprÃ¨ l a  pensÃ© 2. 

La faiblesse, la mÃ©diocritÃ la force des huit disciplines, dÃ©pen de 
l a  faiblesse, de la n~Ã©diocritÃ de l a  force de l a  pensÃ© par laquelle 
on les a prises (sam&ZÃœna [16 a]. - S'il en est ainsi, l a  discipline 
de Pratimolqa d'un Arhat pourrait Ãªtr faible, et celle d'un Prthag- 
jana pourrait Ãªtr forte. 

Si  on prend seulement l a  discipline (smpvara) sans prendre le 
refuge, devient-on Upasaka ? 

Non ; fors le cas d'ignorance de celui qui donne et de celui qui 
prend (na/unyatrcÃ¯jfidnat) 

En quoi prend refuge l'homme qui prend refuge dans le Bouddha, 
dans le Dharma, dans le Samgha ? 

32. Celui qui prend le triple refuge prend refuge dans les dharmas 
d'Aiaikya qui font le Bouddha, dans les flharmas de deux espÃ¨ce 
qui font le Samgha, et dans le Nirvana ?. 

1. Les khztddaniikhnddakas ne font pas partie de la discipline, Anguttara, 
i, 231. 

2. chun nu la sogs yid ji bzhin = [mydvadayo mano yathd I I ]  
3. budd'ha[samgha]kardn dltarmc%n aiaikgatt ubltayu?pi Ca sah / nirvÃ¼ 

papn caiti S a r a q m  yo yati hra?mtrayam / /  
Voir dans l'Introduction la traduction du commentaire de Sarpghabhadra, 

xxiii. 4, fol. 84 et suivants. 
Vibhasa, 34, 7. - Quelques-uns disent que, prendre refuge dans le Bouddha, c'est 

prendre refuge dans le corps constituÃ par la tÃªte la nuque, le ventre; le dos, les 
mains, les pieds du Tathagata. On explique donc que ce corps, nÃ du pÃ¨r et de la 
mÃ¨re est dharmas impurs (sasruva), n'est donc pas le lieu du refuge : le refuge, 
c'est les dlzart~zas d'A6aiksa du Bouddha qui font la Bodhi, c'est le dharniakaga. 
Quelques-uns disent que prendre refuge dans le Dharma, c'est prendre refuge dans 
trois vÃ©ritk [douleur, origine, chemin] ; ou dans les dharmns bons, mauvais, non- 
dÃ©finis etc. ; ou dans les rÃ¨gle irnposees aux Bhiksus : Ã Il faut faire ceci, ne pas 
faire cela Ãˆ On explique donc que tous ces dharmas sont conditionnÃ© (sams- 
krta), impurs (s&sraua); qu'ils ne sont donc pas le refuge : le refuge, c'est seule- 
ment la vkrit6 de la destruction (nirodhasatya), la fin de la soif, le Nirvana. - 
Quelques-uns disent que prendre refuge dans le Samgha, c'est prendre refuge 



Hinat&cozg, xiv, fol. 15 b-16 a. 7 7 

i. Celui qui prend refuge dans le Bouddha prend refuge dan>> 
les dhannas dlArhal qui font un Bouddha (buc7d?t&raka), 
les dharnzas causes de la dÃ©signatio Ã Bouddha Ãˆ c'est-A-dire les 
dharmas en raison desquels, comme cause capitale, une cerlalne 
personne est nomm6e Bouddha ' ; ou bien les dliarmas par l'acqui- 
sition desquels une certaine personne, comprenant toute-i choses, est 
nommÃ© Bouddha. Ces dhurinas sont le ksayajnunu, I7amiip& 
dc@&a et la s a m ~ a g d y s ~  (vi. 50,67) avec les dhurmas q u i  escor- 
tent (parivdra) ces jndnus, c'est-&-dire a \ec  les cinq ska~zdhas 
purs 2. 

Quant au corps mathriel (rupakaya) ' d u  Bouddha, il ii'a pas subi 
de modification par l'acquisition de la qualit6 de Bouddha. Donc on 
ne prend pas refuge dans le corps matÃ©rie du Bouddha qui est, en 
fait, le corps matÃ©rie du Bodhisattva. 

Prend-on refuge dans tous les Bouddhas ou dans un Bouddha ? 
D'aprÃ¨ la  nature des choses, Ã &!faut d'une dkclaration explicite 

("santhokti), dans tous les Bouddhas. Car les Bouddhas ont tous suivi 
le mÃªm chemin, chemin naturel (luakika) et surnaturel (lokottara) 
vi i .  34) '. [16 b] 

dans le Sapgha des Pravrajitas des quatre cnstes (se siug tch'8u kig). On 
explique donc que les attitudes ("ryapat7m), etc. (w'i i hingsiang) de ce S a y -  
gha sont impures (sasrava) : le refuge, c'est les &armas de Saiksa et d'AGaiksa 
qui font le Samglia. 

1. yeflmpradhanyena sa atmabhavo buddha ify ucyate. - La d6signation 
Bouddha Ã vise d'autres dliarmas, d'autres @mas, mais non pas principalement 

(apradhanyena). 
2. C'est le dharmakaya, vii. 34 ; Musbon, 1913, p. 266. 
3. Hiuan-tsang : rÃ¼padikaya - Voir vii. 31. 
4. Vyakhya : laukileam~rgasya p u n y a j ~ Z a n a s a ~ , ~ l h h a r c ~ l ~ a ~ ~ a s ~ a  l o M -  

tarasya ca  ~ a y a j f i d n a d i l a ~ a ? % a s y a v i l a k s a ~ a t  twiyatvat. 
Vibhtisa, 34, 11. - Si on prend refuge dans un Bouddha, le refuge sera partiel ; 

si on prend refuge dans tous les Bouddhas, pourquoi dit-on : a Je prends refuge 
dans le Bouddha Ã  ̂ et non pas Ã dans tous les Bouddhas Ã ? .. - Prendre refuge 
dans le Bouddha, c'est prendre refuge dans tous le5 Bouddhasi dont le nombre 
dbpasse celui des sables du Gange .... Le mot Ã Bouddha Ãˆ comprend tous les. 
Bouddhas, parce qu'ils sont de mÃªm espkce. - Prendre refuge dans le Samglia, 
est-ce prendre refuge dans un disciple du Bouddha ou dans tous ? ........ 



ii. Celui qui prend refuge dans le Samgha prend refuge dans les 
dhnrmus, et 6a@a et; asaiksa, de non-Arhat et d'Arhat, qui font le 
Sar!igha, c'est-&-dire les dharrnas par l'acquisition desquels les huit 
saints (~rijcipz~igala) deviennent un  samglia (saytgh%bhauanti), 
deviennent unanimes (samagrai*z@a) ne pouvant Ãªtr divisÃ© (ablte- 
dydtvai) en ce qui regarde le chemin. 

Prend-on refuge dans tous les Samghas ou dans un  Samgha? 
D'apr6s la nature des choses, dans tous : car le chemin suivi par 

le3 maints est toujours le meme. - Sans doute, le Bouddha a dit aux 
deux marchands : Ã Prenez aussi refuge dans le Samgha qui existera 
dans l'avenir Ã ', mais le MaÃ®tr s'exprime ainsi pour exalter les 
qualit& du joyau de Sa~!lgha qui sera bientbt visible aux marchands ". 

iii. Celui qui prend refuge dans le Dharnia prend refuge dans le 
Nirvtil~a, c'est-&-dire dans le pru~im~k1zyawirod"ia (i. 5, ii. 55 d). 
Il prend refuge dans tout Nirvaga, car le Nirvana a pour unique 
caractkre la  cessation des passions et de la souffrance de soi et d'au- 
trui (iÃ¼nfye"t 'alak~a?~atva (Voir vi. 73 c le sens du mot dharma 
dans cihume avetijaprasdda). 

iv. Discussion. 
Si le Bouddha n'est pas autre chose que les dharmas dits adat&a 

on d'Arliat, comment le fait de blesser le Bouddha avec une mauvaise 
penske peut-il constituer un pkchÃ mortel (anantarya, iv. 96) ? 

Les Vaibliasikas (Vibha$i, 34,9) rkpondent : Ã Lorsqu'on blesse 
les 6lkments matkriels (rupa) qui sont le soutien de ces dharmas 
@rayavipadanav, ces &armas eux-mÃªme souffrent injure. Ã 

1. Vibha$ 34, 12, cite le m6me texte : taira bhagavams trapusabhallikau 
vanijdv amantrayate sma / ete y u v w  buddham Savanam gacchatam / 
dharw* ca / yo 'sau bhavisyaty anagate 'dhvami samyho mama tam api 
sarwam gacchatam. (Extrait de l'Introduction au Salnghabhedavastu dont un 
fragment, retrouvÃ au Turkestan (Miran), a 6tÃ publiÃ JRAS. 1913, p. 850). - 
Comparer Mahavagga, i. 4 ; Mahavastu, iii, 304 ; Lalita, p. 386 ; Dulva, iv. 54 b. - 
Variantes nombreuses. 

2. tatpratyaksabltÃœvim sa~haratnasyodbhavan~rtham = vat sam- 
fiarataam tayos trapusabhallikayw dharmacakrapravartananamtaram 
pratyaksZbhavisyati tasya gunatah prakaSanartham. 



H ~ U C W ~ S U I ~ ~ ,  xiv, fol. 16 11-17 a. 7 9 

Mais le Sastra (Vibhasa, 34, 8) ne dit pas que le Bouddha est seule- 
ment dharmus dits adaiksa '. Il dit que le Bouddha est les dlzc~rnias 
qui font un Bouddha ', c'est-&dire que les dlzarmas soit naturels, soit 
surnaturels (laukika, lokottaraj, qui sont l'objet de l a  d6ftignation 

Bouddha Ã̂  sont le Bouddha. Donc l '~&aya  - l'organisnie, le 
'istra ne support constituk par les cinq skandhas naturels - le sr 

nie pas qu'il fasse partie de l a  qualitk de Bouddha (bucl~?1~ufu@m- 
wedfia). Donc l'objection tirÃ© de la  blesinre du Bouddha est Â¥san 
valeur. [17 a] 

S'il en &ait autrement, si le Bouddha n'&tait que dharmas dits 
&a*a, si le Samgha (c'est-A-dire les sainis, Sailqa'i et Ai'luit~,) 
n'&tait que dhurmas dits da@a et dal&u, une peraoâ€¢n dont l a  
pensÃ© est actuellement ' naturelle ' (laukikacittast7~c~ ne pourrait 
Ãªtr ni Bouddha ni Samgha. Et, en vertu des mÃªme principe,-,, il 
faudrait dire que le Bhiksu est uniquement la mordi t&,  la discipline 
du Bhiksu. 

Mais, dit le Vaibhasika, si  le corps (adraya) est, lui air-isi, parmi 
le3 dharmas qui font le Bouddha, pourquoi le Sa i t ra  dit-il : Ã Celui 
qui prend refuge en Bouddha, il prend refuge dans les dhc~rmas dit3 
miaiksa qui font le Bouddha Ã ? 

Nous rÃ©pondron : de mÃªme celui qui honore les Bhik$iis, ce qu'il 
honore, c'est l a  moralitk qui fait le Bhiks~i.  

D'aprÃ¨ une autre opinion, celui qui prend refuge d a n s  le Bouddha 
prend refuge dans les dix-huit dv+ikud/~urmus (vii, 28) du Bouddha. 

Que sont, de leur nature, les prises de refuge ? 
Elles sont vijnupti vocale (iv. 3 d) &, 

Quel est le sens de ( refuge ' (iurupu) ? 
Les trois refuges sont ainsi nommÃ© parce que, en s'y rhfugiant, 

on obtient la dklivrance dtifinitive de toute souffrance. 

1. adad@& clharm& eua buddhcih. 
2. buddhak&rak&lz. 
3. y0 buddhu+p 6aranum gacchaty aJa%an asau buddhukarakan dhur- 

mafi d a m w  gacchitti. 
4. Plusieurs opinions, Vibhaea, 34, 10. 



Bhagavat dit en effet' : Ã TourmentÃ© par l a  crainte, les hommes, 
le plus souvent ", prennent refuge dans les montagnes, les forÃªts les 
bosquets, les arbres sacrhs ". Ce n'est pas lÃ le bon refuge, le refuge 
suprenie ; ce n'est pas en s'y rkfugiant qu'on est dÃ©livr de toute 
wuffrance. Mais celui qui prend refuge dans le Bouddha [17 bj, le 
Dharma, le Sarpgha, lorsqu'il voit par la  prajna les quatre vÃ©ritks 
douleur, origine de la  douleur, passage au-delA de la  douleur, saint 
chemin huit membres qui mkne au calme Nirvana, - c'est lÃ le 
bon refuge, c'est lh le refuge suprÃªme en s'y rÃ©fugiant on est dÃ©livr 
de toute souffrance D. 

C'est pourquoi les prises de refuge sont la porte de la prise de 
toutes le3 disciplines. 

Les autres disciplines comportent le renoncement Ã l'incontinence 
(abrahmacayavirati) ; la discipline J'Upasaka comporte seulement 
le renoncement Ã l'amour illicite (kcimamitlzydCicira, iv. 74). Pour- 
quoi ? 

33 a-b. L'amour illicite, parce qu'il est trÃ¨ blÃ¢mÃ parce qu'on 
s'en abstient aisÃ©ment parce que les Ary= ont obtenu de s'en abste- 
nir '. 

i. L'amour illicite est tr&s bkmk dans le monde parce qu'il est la 
corruption de la femme d'autrui, parce qu'il est rÃ©tribu dans une 
mauvaise destin& (apayikatvat). 

2. Il est facile aux ' maÃ®tre de maison ' de s'en abstenir [18 a] ; 
il leur est difficile de s'abstenir de l'incontinence : les maÃ®tre de 
maison ne quittent pas le monde parce qu'ils ne sont pas capables 
des choses difficiles (duhkara). (Divya, 303) 

1. Dliammapada 188-192 ; Udanavarga, xxvii. 2830 ; Divyavadana, p. 164 ; 
Vibhasa, 34, 8. 

2. On a b a h ~ m  ve savanam yanti ...; Divya : bahavah garana? y a e  que 
Parainartha traduit. - L'Udanavarga tibÃ©tai porte phal cher. 

3. cai tyavf ia  = caityakalpitavrksa. 
4. khema, Divya : St'esfha; Udfinavarga et les versions chinoises Ã§ principal P. 
5. log gyem sin tu smad phyir dafi / sla phyir mi byed thob pliyir ro = 

[mithy&aro 'tisauady aswlch&karanaZabhatah /] 



Hiuan-tsand, xiv, Fol. 17 a-18 a. 8 1 

3. A l'endroit de l'amour illicite, les Ã‹rya posskdent l ' a k a r q a -  
smpuara,  c'est-Ã -dire ils ont obtenu de s'en abstenir dkfinitivement ; 
en effet, dans l'existence Ã venir, ils seront incapables de violer le 
prhcepte. Tel n'est pas le cas en ce qui concerne l'incontinence. Par 
conskquent, la discipline d'Upasaka comporle seulement le renonce- 
ment Ã l'amour illicite : il est inadmissible en effet que des Aryas, 
dans une existence ultÃ©rieure soient susceptibles de violer la discipline 
d'upasaka : ce qui pourrait arriver si elle comportait le renonce- 
ment Ã l'incontinence. - Par uka,ra~asa!ywara, il faut comprendre 
akriyaniyama, [c'est-Ã -dir akri-@j@m ek&zlata, 1'abstenLion 
certaine d'une action] '. 

L'homme qui se marie a p r h  avoir pris la discipline d'upasaka 
avait-il pris le renoncement Ã l'Ã©gar de la femme qu'il Ã©pous ? -- 
Oui, rÃ©pon le Vaibhasika ; c a r  dans l'hypothÃ¨s contraire, cet hoiniiie 
aurait pris une discipline restreinte (prudedika, ive 36 a-b). - Mais 
alors cet homme viole la discipline lorsqu'il se marie ! - Non pas : 

33 c-d. Comme ils ont acceptk la discipline, ainsi 1'0111-ils acquise ; 
ils ne l'ont pas acceptke Ã l'Ã©gar des personnes '. 

1. Bhssya : aisriyCiniyamo 1zy akaranasaymra?t. - Vyakhya : akriyayan. 
akarane niyama ekantata akriyamyamah / so 'karanasaqwarah alcarana- 
la&ana,h saymwalz/ n a  sawzaclau.ik+ s m a r a  ity a r t w  1 sa, ca Saz~trÃ¼m 
tihanayenavastkauiCesa eva / Vaibhwikanagena tu  Stlahgam avijiÃ¯apti 
iti. 

Voir ci-dessus p. 17, note, des rÃ©ftkence aux sources pdies, setughatavirati 
= samucchedauirati, s a w t t a v i r a t i ,  samadiâ€¢navirat p. 48, la distinction 
du samadc%na&la et du dkarmatapr&tilambkikaSila. - L'Abhidhainiiia a 
beaucoup de points de contact avec l'Ahhidharma, mais la concordance 11 est pas 
parfaite. 

Le Vaibhi i$~~ attribue i l ' A r p  le samvara pur (iv. 17 c) qui n'est pas simple- 
ment alcarana, mais est un certain rupa, avijnapti, setu (voir p. 17) ; le 
Sautriintika n'admet pas i'avijfiapti : pour lui la sbrie de l ' A r p  est devenue 
incapable de certains actes (voir p. 84 11. 2), les semences de ces actes ayant 6th 
Ã©lirnin6e : i'akara?zasayuara, l 'av i jkpt i  inkbranlable que postule le Vai- 
bhasika, n'est pas une chose en soi, est akriyayam ekantata, l'abstention 
certaine rksultant d'une transformation de la personne. 

2. sdom pa ji Itar khas blails bzhin / thob kyi rgyud las ma yin no. - [sa~?waro 
yathopagato labhyate na  tu tanatah] 

6 



CHAPITRE IV, 33 C-34. 

Comme ils ont acceptÃ la discipline, ainsi l'ont-ils acquise. Ils se 
sont engagks en disant : Ã Je renonce & l'amour illicite Ã  ̂c'est-Ã -dir : 

< Je  renonce Ã tout commerce avec toute femme d&fendue(agamya) :) ; 

ils ne se sont pas engagks en disant : u Avec telle personne ', je ne 
commettrai pas l'incontinence. Ã [18 b] Par consdquent, ayant renoncÃ 
Ã ®  l'amour illicite et non pas Ã l'incontinence, ils ne violent pas la 
discipline en se mariant. 

Parmi les pÃ©c116 de parole, pourquoi le renoncement @yÃ¼ga au 
mensonge constitue-t-il un des points de la rÃ¨gl (diksÃ¼nga de 
l'upasaka, tandis que sont omis le,^ renoncements aux autres pkchÃ© 
de parole ? 

Pour les mtimes raisons : parce que le mensonge est trÃ¨ blÃ¢m 
dans le inonde, parce que les maÃ®tre de maison s'en abstiennent 
a i s h e n t ,  parce que les Aryas ne sont pas capables de mentir ; et 
aussi pour une q u a t r i h e  raison : 

34 3-11. Parce que, ayant violk n'importe quelle rkgle, il mentirait :. 

[Si le mensonge n'ktait pas interdit], ayant violÃ n'importe quelle 
rcgle, interrogÃ© il mentirait : Ã Je ne l'ai pas fait Ãˆ Par consÃ©quen 
I'Upasaka doit renoncer au mensonge, pensant : Ã Comnle j'aurai 
transgressk, ainsi je confesserai. > 

1. &a scwptÃ¼qte - Hiuan-tsang : Ã§ Ils n'ont pas. l'Ã©gar de la &rie de tous 
les Ãªtres dit : J e  renonce h l'incontinence Ãˆ Parainartha : Ã Ils n'ont pas, Ã l'Ã©gar 
de cette sÃ©ri (aswzÃ¼ samtÃ¼n&t) dit : Je renonce .... )> 

2. bslab pa thains cad hdas gyur na / brdzun du thal bar ljgyur bahi phyir = 
[sctrvaSilc@ atâ€¢kr&m mgdu&& prasajyate = scwuaSi"csatikramane mrsÃ¼ 
vadaprasahgataJi 1 

Hiuan-tsang traduit : Ã Le mensonge &tant autorisÃ© il transgresserait toutes 
les rkgles. -- Ayant transgress~? les rÃ¨gles au temps o<i il est interrogÃ© si le 
mensonge @tait autorisÃ© il dirait : Ã Je ne l'ai pas fait Ãˆ et Ã cause de cela beau- 
coup de transgressions des rÃ¨gleh Aussi Bhagavat, dksirant qu'on garde les 
rkgles, place le renoncement au mensonge dans toutes les disciplines, se deman- 
dant : <; Comment faire que l'Up&saka s'il \ i d e  la rbgle, le dÃ©clar lui-mÃªm et 
empeche de nouvelles transgressions '? * 

Comparer le SÃ¼tr A Rahula sur le nieiisonge, Majjhima, i. 415 ; Ã©di de Bha- 
bra ; Vijii~nakaya, xxiii. 9, 6 b 3. 



Hiuan-tsang, xiv, fol. 18 a-19 b. 83 

Pourquoi les renoncements aux pÃ©chÃ de dÃ©sobÃ©issan ne sont- 
ils pas compris dans la discipline d'upasaka ? [19 a] - Question 
non justifiÃ© : 

34 c-d. Renoncement A l a  liqueur forte, qui est un pÃ©ch de dÃ©s 
obÃ©issanc 2. 

Pourquoi l'upasaka doit-il renoncer Ã ce seul pÃ©ch de dÃ©sobÃ©i 
sance et non pas aux autres ? 

34 d. Pour que les autres rÃ¨gle soient gardhes 3. 

Celui qui boit l a  liqueur forte (madya) ne gardera pas les autres 
rÃ¨gles 

i. Les Abhidharmikas soutiennent que la liqueur forte n'a pas le 
caractÃ¨r d'un pÃ©ch de nature. Le pÃ©ch de nature n'est commis que 
par l'homme dont la  pensÃ© est souillÃ© (klida) : or il arrive que, Ã 
titre de remÃ¨de on boive la liqueur forte dans la  quantitÃ o ; ~  elle 
n'est pas enivrante. La pensÃ© est souillÃ© si on boit en sachant que 
telle quantitÃ est enivrante ; l a  pensÃ© n'est pas souillÃ© lorsqu'on 
boit en sachant que telle quantitÃ n'est pas enivrante (amadan%ya- 
matram viditua). 

ii. Tel n'est pas l'avis des Vinayadharas. D'aprÃ¨ eux, la  liqueur 
forte est pÃ©ch de nature. 

1. A Upali qui lui demandait : Ã Comment faut-il soigner les mala- 
des ? Ã  ̂ Bhagavat a rÃ©pond [19 b] : Ã ExceptÃ© Updi, par le pÃ©ch 
de nature Ã 4. Et, d'antre part, Bhagavat n'a pas permis la liqueur 
forte (madyapana) aux sakyas malades : Ã Ceux qui me reconnais- 
sent pour leur maÃ®tr ne doivent pas boire de liqueur forte, mtme 

1. prati~epa~asi%vadya, pratQedha0, prajGapti0, par opposition au pÃ©ch 
de nature, pra@tisWadya. - PÃ©ch de celui qui fait un acte dkfendu, parce 
qu'il ne respecte pas la loi (sasana) de Bhagavat (iv. 122 c). 

2. bcad pahi kha na ma tho ba / myos hgyur las --= pratilesepa~asÃ¼vady[Ã 
madyat] 

3. gzhan bsrui~ phyir ro 
4. katham bhadanta .... cikitsyah / prakfisavadyam Upale sthapayitvcÃ¯ 
Sur jalogi, Conciles bouddhiques, MusÃ©on 1905, p. 290 ; LÃ©vi JAS. 1912, ii. 

p. 508. 



84 CHAPITRE IV, 34 C-4. 

avec la pointe d'un brin de pÃ¢turi Ãˆ ' Puisque Bhagavat n'interdit 
que le pbchk de nature en cas de maladie (UpalisÃ¼lra et cependant 
ne permet pas la  liqueur forte, il est clair que la  liqueur forte est 
pÃ©ch de nature. 

2. Les Ã¥ryas  m&me dans l'existence suivante, ne boivent pas la 
liqueur forte, pas plus qu'ils ne commettent les autres pochÃ© de 
nature, meurtre, etc. ' 

3. L'Ecriture, dans le NandikasÃ¼tr b t  ailleurs, range la liqueur 
forte parmi les mÃ©fait du corps (kÃ¼yaduharita '. 

iii. Les Abhidharn~ikas rkpondent : 
1. En gknhral, le pÃ©ch de dÃ©sobÃ©issan est pennis aux malades, 

ainsi que le prouve la rÃ©pons ii Upali. Toutefois l a  liqueur forte fait 
exception : quoique seulement pbchb de dÃ©sobbissance elle est inter- 
dite aux malades, et cela en vue d'empecher les consÃ©quence fÃ¢cheu 
ses de la liqueur forte (prasa~gaparihÃ¼ra~-thc~m parce que la  

1. D'aprÃ¨ l'bfliteur japonais, Madhyamaganla, 38, 9. - Le texte est cit6 dans 
la Vyfikhya :  mu^ .MstÃ¼ra ucldisadbh@ ku.sagrenÃ¼p madyam na pata- 
vyam. - Dans Divya, 191, on a : mÃ¼v bho bhiksauah &staram wcldiiyadbhir 
madyam apeyam acleyam, antata!& Itwsvigrepapi, que Speyer corrige udcliha 
[b?iava]dh"tir ... - Hnher, Sources du Divya, BEFEO. 1906, 31, approuve cette 
correction, et montre la relation du Divya avec le 791n9prayah5ffika. 

Bhagavat n'interdit pas seulement la liqueur forte en quantit6 enivrante 
(madamÃ¯ya) - L'Upsaka malade qui consent ti manger de la viande de chien 
mais non pas ti boire du vin, et qui cite le Ã SÃ¼tr de la maison >>, SÃ¼tralamkfira 
Huber, 434. - Chavannes, Cinq cents contes, iii. 14. 

Quatre upakhilesas : suranterayqat~u, met"mna, jaiarupa, micchajtva 
(Ai~guttara, ii. 53, AtlliadinÃ¯ 380) 

2. Voir ci-dessus, p. 81. - Si on leur met dans la bouche du lait mÃªl d'alcool, 
le lait entre, non pas l'alcool, Sumafigalaviltisiuâ€ p. 305. 

3. Md0 (Csoma), xxvi, 425. 
4. Quatre kayaduSc(tritas, meurtre, vol, amour illicite, snrhaireyaprama- 

clasthana. - L'alcool manque dans la liste classique des kÃ¼yadwscaritas 
Mali~vyutpatti, 91, etc. . - 

5. Hiuan-tsang traduit : Ã parce que, en raison de la transgression de cette 
rÃ¨gle on commettrait le pÃ©ch de nature Ãˆ - La Vy~khya  dit : Bue une seule 
fois, la liqueur forte est mortelle (vyasanibhavet), car Bhagavat a dit : trwi 
sthÃ¼wan prat&evanta~asya nasti tfptir vu alamta va parydpUr va / 
madyam abrahmzacaryam stycwamiddham ceti. - M h e  enseignement dans 
Aiiguttara, i. 261 (soppassa bl~ikkkave pa?isevawÃ¼y nattlzi titti, sur6meraya- 
panassa ....., methwnadhammasa~iapattiya ...). 



Hiuan-tsang, xiv, fol. 19 b-20 a. 85 

quantitÃ enivrante n'est pas dÃ©terminÃ '. 
2. Si  les Aryas s'abstiennent certainement (anadtzydcarana) de 

la liqueur forte, ce n'est pas qu'elle soit pÃ©ch de nature, mais parce 
qu'ils sont munis de la force-de-pudeur ' ; [s'ils n'en boivent pas en 
secret '1, c'est parce que la liqueur forte fait dkfaillir la mÃ©moir 
(sm+ndsa) ; s'ils n'en boivent meme pas une goutte, c'est parce 
que la quantitÃ enivrante n'e.st pas dkterminÃ©e comme pour le poison. 

3. L'Ecriture considÃ¨r la liqueur forte comme un mÃ©fai corporel 
(dzihcarita), parce que la liqueur forle est ' muse de non-vigilance ' 
(pramÃ¼dadhana) En effet. la rÃ¨gl ( m a p a d a )  relative Ã la 
liqueur forte comporte cette expression : Ã Abandonnant le pram& 
dasthÃ¼n qu'est la liqueur forte, sura et maireya, je renonce au  
pramddasth6na .... Ã Ce n'est pas le cas pour les autres pÃ©chÃ : on 
ne dit pas : Ã Je  renonce an pramadasthÃ¼m qu'est le meurtre >) ; 

et cela, parce que les autres pÃ©chk sont pkchÃ© de nature. [20 a] 
Le Sutra dit qu'on renaÃ® en enfer par la pratique de la  liqueur 

forte '. En consÃ©quenc (prasa@igena) de la liqueur forte, activitÃ 
continuelle d'une sÃ©ri de mauvaises pensÃ©e (ctbizmw akusala- 
sa&a@rauyttes) ; d'ot~, ou bien projection (aksepa, dvediza) d'un 
acte nouveau rÃ©tribuabl en enfer, ou bien entrÃ© en activitÃ (urtti- 
labha), au moment de la mort, d'un acte ancien. 

Quel' est le sens de l'expression sztra+11aireifamadyaprama- 
dasthana ? ' 

La sura est la  boisson fermentÃ© (asaua) de riz ( m a )  ; le mai- 

1. La mÃªm quantitÃ de madya est madanÃ¯y ou non-madanÃ¯g suivant les 
circonstances. 

2. Les cinq bulas des ~ a i k ~ a s  : iraddhd, vÃ¯rya hrÃ¯ apatrapya, prajiia. - 
L'ordre diffÃ¨r Anguttara iii. 1. 

3. Vygkhya : yadi hrÃ¯mattva tadauadhyacaranam ujiidtam udakÃ¼diva 
kasmdn na pibanti. 

4. Le NandikasÃ¼tr dit : suramaireyamadyapramÃ¼clasthane~aseviten 
bhavitena bakulfirtena kayasya bhedan namkesupapadyate. - Comparer 
DÃ¯gha iii. 182 : suramerayapramadatJhana~uyogo apayaniko ; de mÃªm le 
j%tappamada@c%na. 

5. DÃ¯gha iii. 195, 235, Anguttara, iii. 212, Samyutta, ii. 167. 



86 CHAPITRE IV, 34 C-35. 

reya  est l a  boisson fermentÃ© d'ingrÃ©dient (dravya : jus de la  canne 
ii sucre, etc.). 

A un certain moment, la liqueur n'est pas encore enivrante ; Ã un 
certain moment, elle ne l'est plus : c'est pourquoi est ajoutÃ le mot 
madya, enivrant. La noix d'arec, le paspale (kodrava, etc.), quand 
ils enivrent, sont nommÃ© s u r a  et matrega '. 

La liqueur forte n'est que pÃ©ch de dÃ©sobÃ©issanc La formule con- 
tient donc les mots pramlidasth6rm pour faire entendre qu'on doit 
renoncer Ã l a  liqueur forte parce qu'elle est cause de toutes les dÃ©fail 
lances de la  mÃ©moir (sarvaprcnnadanam lispadatvdt). [xv] 

Les trois disciplines ont-elles mÃªm objet? 

1. Notes de Palniyr Cordier. 
a) s u d  = annasava (zas las sbyar bai btun ba). - Vyakhya : annasava ili 

ta@Aakflah. 
B i k e  ou alcool de riz. C'est ce que dit Hemadri ad Astangahrdaya 1, 5, 67 : 

Salipis.(akrtam madyam. C'est aussi ce que confirme le VaidÃ¼ryakabhasy ou 
autocommentaire de Vagbhata, oÃ sura == hbru chan = gro chan, biÃ¨r de 
cÃ©r6ales bibre de froment, alcool de grains, en conformitÃ avec la Mahavyutpatti, 
2 0 ,  36 oii sura = hbrui chan (Amarakosa, 2, 10,39, sura = chan) 

sura = arack ou rack (eau de vie de riz, mot persan sanscritisb sous la forme 
arka qui manque, dans ce sens, aux dictionnaires non mÃ©dicaux) 

b) maireya = dravyasava (rdzas las sbyar bai btufi bo) = tafia. - Vyakhya : 
dravyasava ittksurasadikflah. 

D'aprÃ¨ Aru~adat ta ,  comm. de I'Ast~ngahrdaya, 1, 7, 40, maireya = kharjÃ¼ 
rasava = alcool de dattes. - Le VaidÃ¼ryakabhasy explique bu ram chan = 
rhum ou tafia ; tandis que Candranandana (Padsrthacandrika) et H e m ~ d r i  disent 
dhanyasava = alcool de grains. - Mah~vyutpatti, 230, 38, sbyar bai chan; 
Amarakosa, 2, 10, 42, fait de maireya le synonyme de asava (me tog chan), 
liqueur de fleurs (de Lythrum fruticosum, etc.) et de Gdhu (bur chan) ; rhum, tafia. 

c) pÃ¼gaphalakodravaday 'pi ..... - Vyfikhyri : adsabdena n@pavadayo 
'pi grhyante [MS. ne~yavao] 

PÃ¼gaphala noix d'arec (areca cathecu, palmiers). Synonymes sanscrits, pÃ¼g'i 
phala = kramuka = pohala = guvaka. Mah~vyutpatti, 231,84, pÃ¼gaphal = 
gla gor eho $a = kramuka, Astfingahrdaya, 4, 12,25 et onigha~tu, 121. - Ama- 
rakosa, 3, 413, 21 go yu. 

Kodrava, tsi tsi, A@iganigha&, 198; sarat  Candra, ts i  tse tsi tsi; Maha- 
vyutpatti, 228, 14 ci thse. 

Nispava, Lablab commun (c'est-Ã -dir une sorte de haricot). Manque dans la 
Mahavyutpatti et, du moins dans le sens botanique, A YAmarakosa. 



Hiuan-tsang, xiv, fol. 20 a-xv, fol. 1 b. 87 

35 a-b. On acquiert la discipline de Kamadhatu relativement Ã 
tous les actes, relativement Ã deux sortes d'Ãªtre et Ã deux sortes 
d'actes, relativement Ã des choses du prÃ©sen '. 

La discipline du Kamadhatu est la discipline du Pratimoksa. 
Cette discipline est relative Ã tous les actes, acte prÃ©paratoire acte 

proprement dit, acte consÃ©cuti (iv. 68). 
Cette discipline est relative aux Ãªtres-vivant et aux non-Ãªtres 

vivants, par exemple l'homme et l'arbre. 
Cette discipline est relative aux pÃ©chÃ de nature et aux pÃ©chÃ de 

dÃ©sobbissance les uns et les autres pouvant se rapporter aux Ãªtres 
vivants (meurtre ; toucher la main d'une femme lorsqu'on est moine) 
ou aux non-Ãªtres-vivant (couper les feuilles d'un arbre ; accepter de 
l'or lorsqu'on est moine). [1 b] 

Cette discipline est relative aux choses - skandhas, dya tanas  et 
dhdtus - du prÃ©sent car les choses du passÃ et du futur ne sont ni 
des Ãªtres-vivants ni des non-6tres-vivants ". 

35 c-d. On acquiert la discipline de dhyana  et l a  discipline pure 
relativement aux actes proprement dits et aux choses des trois Ã©po 
ques '. 

On acquiert ces deux disciplines relativement aux actes proprement 
dits, non pas relativement aux actes prÃ©paratoire et consÃ©cutifs non 
pas relativement aux pÃ©chÃ de dÃ©sobÃ©issan ; relativement aux 
skandhas, aya t anas  et dhatus du passÃ© du prÃ©sen et du futur. 

Il y a donc des skandhas,  aya tanas  et dhdtus relativement aux- 

1. hdod gtogs thams cad gfiis ka dari / da ltar dag las thob par hgyur = 
[k&mc%ptah} saruobhayebhyo [uartanianebhya apyate] / 

2. D'aprÃ¨ le Vaibhssika, le prÃ©paratif l'acte proprement dit et le consÃ©cuti de 
la prise de discipline de Pratimokqa (iv. 69 c-d) ont respectivement pour but de 
' lier ' le prÃ©paratif l'acte proprement dit et le consÃ©cuti du meurtre, etc. - Le 
prÃ©parati du Pr~t imokta considÃ¨r le prÃ©parati du meurtre, dont il est l'antago- 
niste, et lui dit en quelque sorte : u Je  te lie ( s a ~ r p o m i )  ; ne nais pas ! >. 

3. Point important de la thÃ©ori de l'existence du passÃ et du futur, v. 25 (voir 
aussi i. 34 d, trad. p. 62). 

4. ma'ulebhyah sarvakdlebhyo dItyc%~&n&srauasaiftuaraw / /  



quels on acquiert l a  discipline de Pratimoksa et non pas les deux 
autres. - Quatre cas : 1. Actes prÃ©paratoire et consÃ©cutifs pÃ©chÃ 
de dÃ©sobÃ©issanc prkents - visÃ© par le Pratimoksa. 2. Chemins- 
de-l'acte proprement dits du passÃ et du futur - visÃ© par les deux 
derniÃ¨re disciplines. 3. Chemins-de-l'acte proprement dits du prÃ©sen 
- visÃ© par les trois disciplines. 4. Actes prÃ©paratoire et consÃ©cutif 
du passÃ et du futur, Ã l'Ã©gar desquels on ne peut prendre aucune 
des trois disciplines. 

Objection. - 11 n'est pas correct de dire qu'on prend la discipline 
relativement an chemin-de-l'acte prÃ©sen : car, lorsqu'on prend la  
discipline, aucun mauvais chemin-&-l'acte n'est prÃ©sen relativement 
auquel ou puisse prendre la discipline. Il faut dire : Ã On prend la 
discipline relativement aux chemins-de-l'acte dont l'objet (ad'hi&%- 
na) est prÃ©sen Ãˆ J e  peux m'abstenir d'un acte futur relatif Ã une 
personne ou Ã une chose existant actuellement ; je ne peux m'abstenir 
d'un acte passÃ ou prksent. [2 a] 

Acquiert-on discipline et indiscipline Ã l'Ã©gar de tous les Ãªtres 
relativement Ã tous les membres, en raison de toutes les causes ? 

36 a-b. On acquiert l a  discipline ii l'Ã©gar de tous les Ãªtre ; en ce 
qui regarde les membres et les causes, il faut distinguer '. 

1. On acquiert l a  discipline Ã l'Ã©gar de tous les etres, non pas & 

l'Ã©gar de quelques-uns. 
La discipline de Bhiksu est acquise relativement ti tous les mem- 

bres : abstention des dix chemins-de-l'acte. Les autres disciplines 
sont acquises relativement ti quatre membres : abstention du meurtre, 
du vol, de l'amour dÃ©fendu du mensonge, car, par membres de la 
discipline, il faut entendre l'abstention des chemins-de-l'acte. 

Si, par cause de l'acquisition de la discipline, on entend les trois 
racines-de-bien (non-dÃ©sir non-haine, non-aveuglement), la discipline 
est acquise en raison de toutes les causes. Si  on entend par cause - 

1. sdom pa sems can thams cad las / yan lag rgyu la dbye ba yod = [ sayvarah 
sarvasattvebhyo bhedas tu asty ahgakarane /] 



Hhan-tsang, xv, fol. 1 b-3 a. 89 

cause d'origine, samuttliapdea (iv. 9 b) - la pens4e par laquelle on 
acquiert la discipline, cette cause est considÃ©rÃ conme triple : pensÃ© 
forte, pensÃ© moyenne, pensÃ© faible. La discipline est acquise en 
raison d'une rie ces trois pensÃ©es 

En se p l a~an t  Ã ce dernier point de vue, quatre alternatives peuvent 
Ãªtr distinguÃ©e (Vibhasa, 117, 4) : 

1. Il y a un homme rÃ©sidan dans la discipline ( s ~ v a r a s i l i & y L t Q  
[2 b], disciplinÃ Ã l'Ã©gar de tous les etres, mais non pas disciplin6 
relativement Ã tous les membres, non pas disciplinÃ en raison de 
toutes les causes : celui qui, par une pensÃ© forte, ou moyenne, ou 
faible, a acquis la  discipline d'upasaka, d'Upavasastha ou de granla- 
nera. 2. Il y a un homme rÃ©sidan dans la discipline, disciplin6 & 
l'Ã©gar de tous les &tres et relativement & tous les membres, mais 
non pas disciplinÃ en raison de toutes les causes : celui qui a acquis 
la discipline de Bhilqu par une pens6e forte, ou moyenne, ou faible. 
3. Il y a un homme rÃ©sidan dons la discipline, disciplinÃ Ã l'Ã©gar 
de tous les Ãªtres relativement Ã tous les membres, en raison de toutes 
les causes : celui qui a acquis chacune des trois disciplines d'Upa- 
teaka, de Srainanera et de Bhiksu par une pensÃ© respectivement 
faible, moyenne, forte. 4. Il y a ui1 homme rÃ©sidan dans la disci- 
pline, disciplinÃ Ã l'Ã©gar de tous les Ãªtres disciplinÃ en raison de 
toutes les causes, mais non pas disciplinÃ relativement Ã tous les 
membres : celui qui a acquis chacune des trois disciplines d'Upasaka, 
d3Upavasastha et de ~rarnanera  par une pensÃ© respectivenlent faible, 
moyenne, forte. 

Personne ne rÃ©sid dans la discipline qui ne soit disciplinÃ Ã l'Ã©gar 
de tous les Ãªtre : c'est par une bonne pensÃ© ayant pour objet tous 
les Ãªtre que l'on acquiert la discipline. L'homme qui fait restriction 
n'est pas complÃ¨temen dÃ©barras de l'intention du pÃ©chÃ 

La discipline de Pratirnokva comporte l'absence de la quintuple 
restriction (niyama) [3 a] : 1. quant aux Ãªtre : Je renonce au pÃ©ch 
Ã l'Ã©gar de certains Ãªtre Ã ; 2. quant aux membres de la discipline : 
Ã Je renonce Ã certains actes Ã ; 3. quant au lieu : Ã Je renonce Ã 
commettre le pÃ©ch dans certain lieu Ã ; 4. quant au temps : Ã Je 



renonce au pÃ©ch pour un mois Ã ; 5. quant aux circonstances (sa- 
maya) ; Ã Je renonce au pÃ©ch sauf en cas de querelle Ãˆ - Celui 
qui prend semblable engagement n'acquiert pas la  discipline ; il fait 
une bonne action (sucarita) analogue Ã l'acquisition de la  discipline '. 

ii. Comment peut-on acquÃ©ri la discipline Ã l'Ã©gar de tous les 
Ãªtre ? Comment peut-on acquÃ©ri la discipline Ã l'Ã©gar des Ãªtre qui 
sont hors de portÃ© (aiakya), Ã l'Ã©gar des Ãªtre qu'on ne peut tuer ? 
- Parce que, croyons-nous, on acquiert la discipline par l'intention 
de ne tuer aucun Ãªtr (sarvasattvajtvitdnupaghatadhyadayena- 
bhyupagamat). 

Le Vaibha$ika (Vibhasa, 120, deuxiÃ¨n~e maÃ®tres donne une expli- 
cation diffÃ©rente Si la discipline Ã©tai acquise Ã l'Ã©gar seulement 
des etres qui sont Ã portÃ©e la discipline serait susceptible d'augmen- 
tation et de diminution (caya, apacaya, vyddhi, hrasa)  : car des 
hommes, qui sont Ã portÃ©e renaissent comme dieux, lesquels sont 
hors de portÃ© ; et inversement. La discipline serait donc acquise Ã 
l'Ã©gar des dieux devenus hommes, perdue Ã l'Ã©gar des hommes 
devenus dieux, sans qu'il y ait aucune cause soit de l'acquisition, soit 
de la perte de la discipline. 

Cet argument ne nous touche pas : la transmigration ( s v c a r a )  
des Ãªtre Ã portee et hors de portÃ© n'entraÃ®n pas l'augmentation ou 
la diminution de la discipline. Car la discipline qu'on prend Ã l'Ã©gar 
des herbes ni ne s'accroÃ® ni ne diminue lorsque naissent les herbes 
nouvelles, lorsque sÃ¨chen les herbes anciennes. [3 b] 

Le Vaibha~ika nie la valeur de cette comparaison. Les herbes exis- 
tent aprÃ¨ avoir Ã©t inexistantes, n'existent plus aprÃ¨ avoir existÃ© 
Les Ãªtre vivants au contraire continuent d'exister, tantÃ´ hommes, 
tantÃ´ dieux. Les hon~mes, devenant dieux, passent hors de portÃ© ; 
les herbes sont anÃ©anties 

Mais, lorsque les Ãªtre vivants entrent dans le Nirvana, ils n'exis- 
tent plus (yada parinirvm na santy  eva), tout comme les herbes. 

1. Comparer YogasÃ¼tra ii, 31. - On voit, Divya, p. 10, que le tueur de moutons, 
prenant l'engagement de moralitb (S&csamc%dcÃ¯+ta pour la nuit, obtient de grands 
avantages : enfer diurne, paradis nocturne, 
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Donc la discipline acquise Ã l'Ã©gar des Ãªtre vivants est sujette it 
diminution. Donc l'explication du Vaibhasika est caduque. - Si on 
objecte : Ã Au cas oii l a  discipline de Pri%imoksa serait acquise A 
l'Ã©gar de tous les Ãªtres la discipline des Bouddhas postÃ©rieurs leur 
moralitÃ (Ma), serait, par comparaison avec celle des Bouddhas 
antÃ©rieurs rÃ©duite car elle n'est pas relative aux etres entrÃ© dans 
le Nirvana, Bouddhas antÃ©rieur et leurs disciples ' Ãˆ nous rkplique- 
rons : tous les Bouddhas ont discipline Ã l'6gard de tous les Ã¨tre ; 
si les Bouddhas antÃ©rieur existaient encore, les Bouddhas postÃ©rieur 
auraient discipline Ã leur Ã©gard 

36 c-d. L'indiscipline, Ã l'Ã©gar de tous, relativen~ent Ã tous les 
membres, non pas en raison de toutes les causes '. 

On acquiert l'indiscipline Ã l'Ã©gar de tous les Ãªtre et relativement 
Ã tous les chemins-de-l'acte. Personne n'est indisciplinÃ avec une 
indiscipline incomplÃ¨t (vikala) [4 a]. On n'est pas indisciplinÃ en 
raison de toutes les causes, l'indiscipline Ã©tan prise par une pensÃ© 
faible, ou moyenne, ou forte. Supposons qu'un indisciplinÃ ait pris 
l'indiscipline par une pensÃ© faible et commette un meurtre par une 
pensÃ© forte : son indiscipline reste fa,ible, mais il est revÃªt d'une 
vijnapti forte, d'un meurtre fort. 

Le terme ' indisciplinÃ ' (dsayarika) s'explique Ã©tymologique 
ment : ' qui rÃ©sid dans l'indiscipline (asavarq) ,  qui possÃ¨d l'in- 
discipline '. 

Sont indisciplinÃ© les tueurs de moutons (aurabhrika), les oiseleurs, 
les tueurs de porcs, les pÃªcheurs les chasseurs, les bandits, les bour- 
reaux, les geÃ´liers les cornacs, les Ã©gorgeur de volaille, les vdgu- 
rikas. - Il va de soi (arfhatah) que les rois, les gens en place 
(adhikaranastha), les juges (dadanetyka), etc. sont indisciplinÃ©s 

Le tueur de moutons (aurabhrika) est l'homme dont la profession 

1. Le tibÃ©tai porte : Ã relative aux Ãªtre anciens qui, dtant devenus Bouddhas, 
sont entrks dans le Nirvana Ã  ̂ L'original : pÃ¼rvabuddhaparinirvrtebhya& 

2. sdom pa m m  pa thams cad dafi / yan h g  kun las rgyus min no =- [asam.- 
varas tu, saruebhyah sarvÃ¼rigai Ca na kÃ¼ranai?z 



est de tuer les moutons (wabhra). MÃªm Ã©tymologi pour les noms 
des autres professionnels '. 

ii. On comprend que la discipline, prise dans une intention de 
bienveillance universelle, soit acquise Ã l'kgard de tous les Ãªtres Mais 
les tueurs de moutons n'ont pas l'intention de maltraiter leurs parents, 
leurs fils, leurs serviteurs [4 b ]  ; ils ne voudraient pas les tuer, meme 
a u  prix de leur propre vie. Comment, [demande le Sautrantika], peut- 
on dire qu'ils sont indisciplin&s ii l'kgard de tous les Ãªtre ? (VibhÃ¢ 
sa, 117, 5) 

Le Vaihlia~ika. - Parce qu'ils ont intention de meurtre Ã l'Ã©gar 
de leurs parents devenus moutons par la transmigration 2. 

Mais ils ne tuent pas leurs parents devenus moutons en sachant 
que ce sont leurs parents ! D'ailleurs, si leurs parents obtiennent la 
qualit6 d'Ã‹rya ces parents ne renaÃ®tron pas en cpalitÃ de moutons 
ou cle bÃªle : donc le boucher n'est pas indisciplinÃ Ã leur Ã©gard 
Enfin, l'argument se relourne contre vous : si le boucher est indisci- 
pline Ã l'Ã©gar de la personne actuelle de ses parents parce qu'il tuera 
ses parents devenus nloutons, on dira aussi bien qu'il n'est pas 
indisciplinti Ã l'kgard des moutons puisqu'il n'est pas disposÃ Ã tuer 
les moutons qui renaÃ®tron cornnie hommes, comme ses propres fils. 

Le Vaibha$<a. - Celui qui a l'intention de tuer ses parents deve- 
nus moulons est certainement, indisciplin6 Ã leur 6gard. 

1. Ã Tueur de moutons Ãˆ tueur est traduit par gsod. 
Â¥s cornac Ãˆ nagabandhaka â€¢iastipuk (Vyakhya) - glah po che &chor ba, 

ou hthser ba, ' qui chasse avec un klÃ©phant qui tourmente un dkphant ' (comp. 
le gaddhabddhin de Culla i. 32). 

< kgorgeur de volaille Ãˆ kukkufin g h ~ z u ~ ~ t ~ t i  kaukkt~ikah (Vyakhya) ; com- 
parer Mahavyutpatti, 186,93, Jehyi fcchor bu ou hthser Sa : < qui chasse avec 
des chiens, qui tourmente les chiens Ã par ronfusion de kukkura et kukku$a (?). 

vagurika, d'aprbs Mah~v~utpa t t i ,  186, 32 (rgyas &9mr ba = qui chasse au 
moyen d'un filet) et Amarakosa, 2, 10, 27 (vagura = ri dvags ldzin = wzygu- 
bandhim; v a p i k a  = bya briii ba =jal ika  = bya rgya pa), signifie Ã bra- 
cormier, trappeur Ãˆ - Mais la Vyakhya fait de la vagura un animal : pampa (?) 
iiama prrnijatir vagurCikhya ta* glmanttti vagztrika$) et notre version 
tibktaine transcrit (ba gzi ri &chor ba). 

Comparer les listes d 'bgut ta ra  i. 251, ii. 207, iii. 303, 383. 
2. Chavannes, Cinq cents contes et apologues, iii. p. 117, no 415 (Nanjio, 1329). 
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Mais, dirons-nous, celui qui n'a pas l'intention de tuer des moutons 
devenus des fils n'est certainement pas indisciplinÃ leur Ogard. -- 

Autre point : le boucher qui ne vole pas, qui n'est pas adult&re, qui 
est muet [5 a], comment peut-il Ãªtr indisciplink relativement tous 
les pÃ©chÃ ? 

Le Vaibhasika. - Parce que son intention est corrompile (vipcob- 
na). Le muet peut s'exprimer par gestes. 

Mais que dire de l 'hom~ne qui a accept6 deux ou trois membres de 
l a  moralitÃ ? 

Pour les Vaibhasikas, l'indiscipline n'est jamais ni incomplkte 
(vikala), c'est-A-dire relative seulement Ã certains membres, ni par- 
lielle hrcZdesika), c'est-A-dire comportant des restrictions ( t en ip ,  
lieu, etc.) dans la pratique d'un certain pkch6. 

Pour les Sautrantikas, h l'exception de la discipline du Pratimoksa, 
l a  discipline et  l'indiscipline peuvent etre incompktes et partielles. 
Cela &pend de l a  maniÃ¨r dont on prend l a  discipline ou l'indisci- 
pline : on ' lie ' (pratibandha) telle partie de lJimmoralit&, telle partie 
de l a  moralitÃ© 

Comment acquiert-on l'indiscipline ? Comment acquiert-on les 
cmijfiaptis qui ne sont ni discipline, ni indiscipline ? [5 b] 

3'7 a-b. On acquiert l'indiscipline par l'action ou par l'acceptation '. 
Les hommes nÃ© dans une famille d'indisciplin4s (tatkulfia) 

acquiÃ¨ren l'indiscipline lorsqu'ils accomplissent les actes prkpara- 
toires du meurtre (iv. 68 c). Les hommes nks dans d'autres familles, 
lorsqu'ils adoptent tel genre de vie : << Nous aussi, nous vivrons de 
ce mÃ©tie Ãˆ 

37 c-d. On acquiert les autres av i jnap t i s  en raison du champ, de 
l'engagement, d'une action sÃ©rieusemen entreprise '. 

1. sdom pa min pa bya ba han1 / khas len pa las thob par lg-yur 
Paramartha : Ã§ On obtient l'indiscipline par deux : action personnelle, accep- 

tation W .  

2. lhag mahi rnam rig min zhin dan / len dan gus par Lyed pas thob = 
[Sesavijfiaptiiubkas tu] ksetrÃ¼dÃ¼tz6dare7ta~1 II - Voir iv. 41 c-d. 



94 CHAPITRE IV, 37 C-39. 

1. Certaines personnes sont des champs (hetra)  de telle nature 
qu'en leur offrant un jardin, etc., on produit avijnapti.  Voir ci-des- 
sous (iv. 112) l a  doctrine des bonnes Å“uvre mat6rielles (aupadhi- 
kapimyakriydvastu). 

2. On produit avi jnapt i  en s'o1.digeant par des vÅ“u (patijGu), 
par exemple : u Je  ne mangerai pas que je n'aie rendu hommage au 
Bouddha Ã̂ Ã Le jour du  jeÃ»ne pendant une quinzaine, pendant un 
mois, pendant une annke, je ferai des aumÃ´ne de nourriture Ã  ̂ etc. ' 

3. L'action entreprise avec skrieux (adara), avec foi violente, avec 
passion violente (iv. 22 d), produit avijnapti. 

Comment se perd la discipline ? [6 a] 

38. La discipline de Pratimoksa se perd par l'abjuration, par la 
mort, par hermaphroditisme, par la rupture des racines, par l'arrivee 

son terme de l a  nuit 2. 

La stance nomme d a m a  la  discipline de Prat imok~a parce qu'elle 
dompte les six organes. 

En mettant Ã part l a  discipline du  jeÃ»neu (upavasastha), la 
discipline de Prati~noksa se perd : 1. par abjuration, renoncement 
intentionnel Ã l a  rhgle (iiksdpratyOk7zyana) " en prÃ©senc d'une 
personne capable de comprendre; 2. par la mort ou abandon du 
nik&yasabizÃ¹g (ii. 41) ; 3. par l'apparition de l'organe masculin ou 
fkminin suivant le cas ; 4. par la rupture des racines de bien (iv. 79). 

La discipline du jeÃ»neu se perd par ces quatre causes et, en outre, 
lorsque la nuit prend fin. 

L'abjuration constitue une vi jnapt i  en contradiction avec l'enga- 
gement (samadanaviruddha) ; la mort et l'hermaphroditisme corn- 
portent l'abandon @aga) et le bouleversement (vikopana) de la 

1. D'apres les versions chinoises. L'original porte, semble-t-il : Ã§ Je donnerai 
constamment les aliments d'un jour, d'un mois, d'une quinzaine (tithibhakta, 
ardhamÃ¼sabhakta) 

Vyakhya : adL+abdeim ma&alakavaÃ§ad yrhyate (voir ci-dessous p. 102, n. 2). 
S. pl'atimoksadamatyQah Sik.@n@epa~ac c y u t $ /  

ubhayavyafijanotpatter ~ l a c c h e d a n  n i ia tyaya t  // 
3. Comparer Mahavagga ii. 36. 1, etc. ; Parajika, i. 8, 9. 
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personnalitÃ (airaya) par laquelle le Pratimolqa a Ã©t pris (voir 
iv. 27 a) [ G  b] ; la rupture des racines est l a  rupture du fondement 
meme (nida~ba) de la  discipline. Enfin la  discipline du jeÃ»neu a tit6 
crÃ©Ã© projetÃ©e pour un jour et nuit : elle arrive A son terme lorsque 
la  nuit prend fin. 

39 a. Par  un pa tan iya ,  disent quelques-uns '. 
D'aprÃ¨ une autre Ã©cole les Sautraniilas, la discipline de B h i k ~ u  

et de Religieux (sramana) se perd en outre par n'importe lequel des 
quatre pa tan jyas  ou pÃ©chÃ entraÃ®nan chute 2. 

39 b. Par  la  disparition de la Bonne Loi, disent d'autres maÃ®tre j. 

D'aprÃ¨ les Dharmaguptas, l a  discipline de Pratimoksa se perd 
quand disparaÃ® la Bonne Loi : il n'y a plus de rkgles (&@a), de 
paroisses (skwabandlza), d'actes eccltisiastiques (karmdnta). 

39 c-d. Le K~i4mirien croit que le pÃ©cheu posskde moralitti et 
immoralitÃ© comme un homme peut avoir des richesses et des dettes &. 

i. Les Vaibha~ikas du Kasmir disent : Le moine coupable (Ã¼panna 
d'un pÃ©ch grave (mauli apatti), c'est-&-dire d'un patattiya, ne perd 
pas la discipline de Bhiksu. Que, en dÃ©truisan une partie de la  disci- 
pline (ekadeiaksobha), on perde la discipline toute entiÃ¨re cela n'est 
pas admissible '. - Celui qui commet un autre pÃ©cht que le pa t a -  

1. kha cig ltuh bar ljgyur bas smra = pataniyena cety [eke] 
2. Mahavyutpatti, 266, 16. - patanty aneneti patcm"gam. - Ce sont les 

quatre pÃ¼rajika : incontinence, vol d'une certaine importance (yathoktapru- 
&anam adattadanam), meurtre d'un homme(manuwa~adha), mensonge relatit 
aux pouvoirs surnaturels (uttarima~yacZharmam~Ã¼vdda (Finot, JAS. 1913, 
ii. 476). Voir dans Wieger, Bouddhisme chinois, i. p. 215 (1910), des gloses 
instructives. - Sur le mot pdrajika, S. L h i ,  JAS. 1912, ii. 505, Wogihara, 
BodhisattvabhÃ¼mi p. 36. 

3. gzhan dag dam chos nub pa las = [saddhartnahÃ¼t~t 'pare /] 
4. dhanarpavat tu kadmxrair apannasyesyate [clvayam] // 
5. La VyakhyB signale un argument tirÃ de i'Ecriture. Il est dit dans le Vinaya : 
Le moine immoral (du@Xla) qui donne des avis (andÃ¼sti & une nonne commet 

(apadyate) un pÃ©cha sa+ghavaSesa S.  Or par ' immoral ', nous devons entendre 
' coupable d'un parÃ¼jik ', car le texte oppose au moine immoral le moine 



ntya, n'est pas immoral (du@&Zm). Celui qui commet lepa tan tya ,  
il est Ã l a  fois moral et immoral : tel un homme qui a des richesses 
et des dettes ; mais lorsque ce pÃ©cheu a confessÃ son pÃ©chÃ il n'est 
plus immoral, il est seulement moral : tel l'homme qui a payÃ ses 
dettes. 

ii. Mais Bhagavat a dit : Ã II n'est pas Bhiksu, il n'est pas Religieux 
(Jramcqu); il n'appartient plus aux fils de sakya ; il choit de la 
qualit& de Bhiksu ; s a  qualit6 de religieux est tube, tombÃ©e kcrasÃ©e 
chue, anÃ©anti '. 

Le Vaibl~$ka.  - Dans ce texte, il faut, par Bhiksu, comprendre 
( vrai B h i k ~ u  ' (parmÃ¼rthabJnk [7 a] : le pÃ©cheur Ã©tan incapable 
de voir les Vbritks n'est pas un vrai Bhilqu. 

Exbgkse inadmissible : vous sollicitez la  d6claration que Bhagavat 
a laite ' en sens clair ' (nttartlza) ; en outre, vous induisez les hom- 
mes passionnÃ© Ã la pratique de l'immoralitÃ© 

Le Vaibhasika. - Comment Ã©tablissez-vou que cette dÃ©claratio 
est de sens clair et doit etre prise Ã l a  lettre? 

Bhagavat explique lui-meme : Ã II y a quatre Bhiksus. Le sam. 
jfidbhiksu, B h i k ~ u  de nom, l'homme qu'on appelle Bhilqm sans qu'il 
soit ordonn6 ; le prutijnc%hik~u, soi-disant Bhiksu, immoral, incon- 
tinent, etc. ; l'homme nomm6 Bhiksu parce qu'il mendie (â€¢hiha 
Â¥"f bhiks?@) 2, un mendiant sans plus ; l'homme nommÃ Bhiksu parce 

prakytistha?z s"lau~iii. Donc le moine coupable deparafika reste moine, puisqu'il 
peut se rendre coupable de samghavaiesa. - Vinaya uktam / duhdilak ced 
b7it'kwr b h i k ~ h  anw&isti samghavaSesam apadyata iti / apannapairajiko 
ln bltG+ur du&Glo 'bhipreto ndnapannap&&jikah prak@istha& s"1avQ.n iti 
v iparyaye?~~  vaccinai 1 ato 'vagamgate / asty asya d u w a s y a p i  sato 
bhiksztbli~vo yasmat samgh~vaiesam apadyata ity uktam iU / 

1. Ce texte (Vinaya de dix rdcitations, Nanjio, 1115, fase. 21, 23) a pas& dans 
Mahavyutpatti 278 : abhiksuh, aSrama@a$, ahkyaputfiyah, dhvasyate 
b71ilÃ»s~t6h0vtit hatam asya bhavati ircÃ¯nta!tya dhvastam, mathitumpati- 
ta? parajitam, apratyuddhdvyarn asya bhavati Sramanyam, tadyatlia 
ta10 masfakacclzinno 'bhavyo haritatuaya / du?zkÃ¯lc~ pi%padharnto 'ntah- 
pÃ¼ti a v a s r M i  kaiamtakajatah., 

Comparer K&garbhasntra dans ~ i k ~ ~ s a i n u c c a y a ,  p. 67, - Sur kadambaka, 
ci-dessous p. 98. 

2. Toutes les bditions de la Mahavyutpfftti : bhiky+ta iti bhiksuh. 
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qu'il a rompu les passions (bhinnukle.4utv@), c'est-&dire l'Arhat l .  >> 

Dans le texte qui  nous occupe ' (Ã II n'est pas Bliiksu, il n'est pas 
Religieux ... Ãˆ) il s'agit d'un cinqui&me Bhiksu, 2i savoir de l'ho'iiu-ne 
q u i  a kte ecclÃ©siastiquemen ordonnk et qui, par le patan"ya, perd 
s a  qualit6 et s a  discipline ; il n'y est certainement pas question du 
vrai Bhiksu, de I'Arhal:, car, mÃªm avant son pkchh, le coupable de 
p a t a ~ z t y u  n'&tait pas un vrai Bhiiqu, un Arhat, susceptible de perdre 
l a  qualitÃ de vrai Bliilqu. 

iii. Qu'on ne perde pas l a  discipline tonte entikre par l a  perle d'une 
partie, cet argument est rkfuth par le MaÃ®tr lui-m&ne qui compare 
en effet le moine criminel an  palmier dont l a  tgte est coupke, cl&or- 
mais incapable de verdir, de croÃ®tre de se dhvelopper, de s'klargir : 
c'est dire que, lorsqu'une partie de la discipline, l a  parlie qui est la 
racine de l a  discipline, est coupke, [7 b] le reste de l a  discipline est 
incapable de croÃ®tre Le patatz iya ou mat& apa t t i  e i t  en contradic- 
lion avec ce que requiert l'btat de Bhiksu f b h i k ~ z i b l z ~ o c i t a )  ; il corn- 
porte une extr&me absence-de-crainte dans le pkcht! (anupatrÃ¼pya 
ii. 32 a-])) ; il rompt la racine de la discipline : tonte l a  discipline est 
perdue. 

Le MaÃ®tr exclut l'homme coupable de p u t a n i y u  de tout commerce 
( s a ~ o g a )  avec les Bhilqus, il lui dkfend de participer ii une bouchke 
de nourriture, il lui interdit un seul pied du couvent '. 11 d i t  : a Celui 
qui n'est pas B h i l ~ u  et qui a l'aspect de Bhilqu, dktruisez cette 

1. M h e  Vinaya, fasc. 1, 5. - Mahavyutpatli, 270, 3740. - Le B11ik.yl regu- 
li&rement ordonnÃ (ji%pticatwrtliopasampanna), 270, 41. 

Snmghabhndra (xxiii. 4, 85 1)) rappelle qu'il y a cinq sm,ngTtas : 1, sumghu 
sans pudeur, 2. samgha des moutons muets, 3. samyha de partisans (p 'Ã®mg-hg)  
4, sumg"ia nu sens vulgaire ( l o l m s a ~ t i s a ~ a  = s ~ i i t i i t i s a & m ) ,  5. suw- 
g1ia au sens propre (param&thasayzgha = dakfchineyyasc~mgha), 

2. Comparer Purujika, i. 8. 1 : .... ayam (flatticatuft7zena upasampanno) 
i m a s m w  utthe adhippeto bliikkhal ti. - Vas~~bandlni  : usrnhys tv urthe ..... 

3. Voir p. 96 n. 1 ; Vibhasa, 69, 4 ; cette comparaison, dans Majjliima, i. 250, 
331. 464, ii. 256, vise les passions. 

4. Comparer Cullavagga, i. 25. 1, Vinaya Texts, iii. p. 120. 
5, ekagr@uparib"toga cilidrasyu ekapdrsniparibhogo vihc%rasyu. 

7 



ivraie, arrachez ce bois pourri, chassez cette plante sans grain ! 2 ' - 
Quelle peut bien etre l a  qualit6 de Bhiksu de ce criminel ? 

iv. Le KaLinirien repend. - En quoi que consiste s a  qualitk de 
Bl i ik~u,  il posskde la  qualit6 de Bhiksu. Car Bhagavat a dit : a Cunda, 
il y a quatre religieux (iramana) et non pas un c i n q u i h e  : le W- 

g#ncb, qui triomphe par le Chemin ; le mdrgadaiiiku, qui enseigne 
le Chemin ; le mÃ¼~yu$vin qui vit dans le Chemin ; le m a r g a d u s ~  
qui souille le Chemin, le moine immoral . S 

Nous croyons que Bhagavat donne le nom de ' religieux ' (ira- 
muna) an moine immoral parce que la forme extkrieure de religieux 
lui reste. Ne  parle-t-on pas de bois brÃ®116 d'dtang dess6ch6, de nez- 
le-perroquet (motif de dfcoratioii architecturale), de semence pourrie, 
du cercle du tison, d'etre-vivant (suttva) mor t?  [S a] 

v. Rbplique du K a h ~ ~ r i e n .  - On ne perd pas l a  qualitk de moine 
par le p t u n t y u ,  puisque Bhagavat admet le moine coupable d'incon- 
tinence en qualit6 de p&nitent, iiksÃ¼dudfak ?. 

1. [ahliikgcy blviksvi"k?tim] ndiciyata kdra?@uvukctm, lÃ»Ã¼hmbakc 
apftkarsata, atlzofpl~vinam (?) vu"zayata. 

k r i ~ ~ a t ~ l ,  Mali%\ yutpatti, 228, 2.3, une herbe qui ressemble au p u .  
kuiambuka, Mahm yutpatti, 278, 10 ; aussi kaicunbakaji"ta, ( ~ i k ~ ~ s a m u c c a ~ a ,  

p. (17, A~~as . t ihas r ik~ ,  p. 181). kc&zmb&a, "SaSamImka (Wogihara) = pitti- 
kas(71am. 

z~tplav? (?) ~ u m a  vr"1umacUiye 'hhyantarata?%G~~lcbvilzZnuJi (Vyfikhya). - 
L'original portait : atho palacinam, comme le montre le p l i  : Ailguttara, iv. 169 
et Sut tanip~ta ,  SW1. cit6 Milinria. 414 : kara&cwam n"ddlzc~matâ€¢ k a s a m h ~  
qukassat lw tuf0 pc&pe vÃ¼hetli u s s a m e  samci ?~119~%17ine. 

2. Cunda'iiitta dans Uragavagga ; Mahavyutpatti, 223, 55.58. - niÃ¼rgajÃ¬ 
(Saipyutta, i. 187), d'aprbs la Vyfikhyg, l9A&aiksa et le ~ a i k ~ a ;  d'aprÃ¨ i'bditeur 
japonais, le BoudJha et le Pratyeka; nifcrgaclaiit'ka. le Bouddha ou Sariputra, 
etc. ; mÃ¼rgajiuiu Nanda, etc., d'aprbs l'6diteur japonais (marge jlvati S&xvc%n 
bhiksw marganiwittaq j"vanat). - Y i l ~ h ~ s a ,  66. 6. - Afiguttara, iv. 169, 
sumanadusi s u m u ~ a ~ t ~ ~ a l ~ ~ ~ o  sanzct~akÃ¼ra?~~ava 

2. Mahalyutpatti, 270, 10, SÃ¼tr~lamkara xi. 4. - Vy~khyii : le n~oine qui, par 
passion charnelle excessive, s'est rendu coupable d'incontinence (strÃ¬yt abrah- 
macaryam krtva); aussitat, effray6 (jÃ¼tascpzvega : J'ai commis un acte 
affreux (kasta) Ã  ̂ sans qu'une seule pensee de cacher hou crinle naisse en lui, 
il se rend (upagamya) au Sarpgha et confesse: * J'ai fait ce pÃ©ch Ãˆ Sur 
l'instruction du Sa~ngha (aryasamgTiopadeiÃ¼t) il arconlplit sa pÃ©nitenc (dan- 
dakarma kurcc%?aa"i) qui consiste i s'abstenir du contact des Bhiksus (sarva- 
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Nous ne disons pas que tout Bhiksu coupable d'incontinence est 
un p Ã   r a j i k a  un Bhiksu tomb6, dbtruit. Mais quiconque est p l i ra j ika  
n'est plus Bhiksu. C'est l a  pens6e de cacher le crime (praticcllÃ¼da 
nacitta) qui est ici dÃ©cisiv : si, grkce d l'excellence de ses disposi- 
tions normales, grace 2 i  l'excellence de s a  Ã sÃ©ri Ã (sa&aticidew), 
le coupable n'a pas un instant la pensÃ© de dissimuler s a  faute, le 
Roi de l a  Loi l'admet en qualit6 de ph i ten t .  

Le Ka6mÃ¯rien - S i  le p d r d j i k a  n'est plus un Bhiksu, pourquoi 
n'est-il pas admis & nouveau Ã l'ordination ? ' 

Parce qu'il n'est pas susceptible de l a  discipline : ses disposition5 
mentales (saqdati) sont ruinÃ©e et bouleverskes (vipmta) par l'ex- 
cÃ¨ de l'impudence (anapatrapya,  ii. 32 a-b). Aussi, eÃ»t-i mÃªm 
renom6 aux rÃ¨gle (niksiptaiiksa, iv. 38) [post&rieurement ii son 
pkhk], il ne peut 6tre ordonnk Ã nouveau. - A quoi bon poursuivre 
cette discussion ? Si  pareil Bhilqu est un Bhiksit, nous rendons 110111- 

mage Ã sa qualit6 de Bhiksu 2. 

vi. Quand la  Bonne Loi disparail, tout acte eccl6siastique devient 
impossible, et par conskquent aussi toute acquisition de la discipline. 
Mais celui qui possÃ¨d la  discipline ne l a  perd pas (Vibhfi~a, 117, u). 

P bl 

Comment perd-on la  discipline de dlzjy6na (iv, 17 II) et la discipline 
pure ? 

40 a-b. Le ' bon ' du domaine du d h g a n a  se perd par le change- 
ment dY&age et par l a  chute '. 
bh~vanavakr@ntikatva) ,  etc. On l'appelle iiks&dattaka. - Si l'immoralitb 
dÃ©truisai la qualitÃ de Bhiksu, cet homme ne serait plus un Bhiksu, ne serait 
pas un phitent.  A noter qu'il n'a pas A recevoir une nouvelle ordination. - 
D'aprÃ¨ les gloses de Yuan-hien (citÃ©e par Wieger), le phi tent  a place aprÃ¨ 
les moines, avant les novices ; il ne prend pas part aux actes eccl6siastiques ; il 
sera rÃ©habilit s'il devient Arhat. 

1. ma p u w  pravrlijyate. 
2. Milinda, p. 257, a de curieuses thÃ©orie sur les privilhges que conserve le 

Bhiksu immoral. 
3. bhÃ¼misa~&rah@it"bJzy& Ã¼hyanapta tyajyate Jubham / 
Le bon du domaine du dhyana appartient et aux dieux des sphÃ¨re supeirieures 

et aux ascbtes qui, ici-bas, pratiquent les dhy&was. 



Le bon du  domaine du fZhgc%na, tout entier, c'est-&-dire matkriel et 
immatkriel (%pz, ar@asvabhava), se perd par deux causes : 1. par 
la naissance (upaprdti) dans un ktage snp6rieur on infkrieur : il 
s'agit du ' bon ' Ã§n appartient A des personnes n i ~ s  dans les cieux 
du Rnpadhatu ; 2. par la chute (pwiJzÃ¼?zi : lorsque- l'asc&te tombe (lu 
recueillement. 

Il faut ajouter une troisikme cause, d'aprGs vi. 21 : le Prthagjana 
ptlril certains bons r l l ~ c ~ r i ~ m ~  par la niort (nihdycisabh&gatyaga) 
meme lorsqu'il renait ilans le meme Ctage ckleste oti il est mort. 

Il se perd par le changement (1'1Xage et par la chute. -- A noter 
que la discipline n'exi'ste pas dans cette sphh-e. 

40 c d  Le bon pur par l'obtention d'un fruit, par le perfwtionne- 
nient des facultks, par la chu le '. 

1. En obtenant un fruit, l'Arya abantlonne les bons dlzarmus du 
chemin de candidat (prafipannakamdrga, lequel est triple, prayoga. 
a n m t u r y a ,  vimukti, vi. 65 h) ; 2. lorsqu'il perfectionne ses facnlltk 

' ( iwlr iyasaqcl ira ,  vi. 29) [9 a], il abandonne le chemin de facullk 
faibles ; 3. lorsqu'il tombe, il abandonne le f r i t  on le chemin (In fruit 
supkrieur (ri. 32). 

41 a-b. L'indiscipline se perd par l'acquisition de la discipline, par 
la mort, par l'hern~apliroditisni~ '. 

i. Acquisition de la discipline : soit qu'on prenne rituellement la 
discipline du Praliinolqa ( s ~ r a s c m & l a n a )  ; soit que, par l'ofii- 
cace de la cause intkrieure (hefzi == sctbhagahetzi, ii. 52) ou de la 
cause extÃ©rieur (praftjayc~ =- enseignement d'autrui, pa ra to  gJiosc4, 
on obtienne le recueillement, qui comporte la discipline de dlq~%ma '+. 

1. tathurt(pyÃ¼ptam 
2. arya9n tu plwlÃ¼pfyuttaptihui~/6hil II 
3. sdoni min sdonl pa thob pa dak / Si dail inthaan @is byuk ba las = [asam- 

vurak sa+ar~pticy~itidvivyafijanocluyat 1 
4. On ne mentionne pas l'acquisition de la discipline pure comme cause d'aban- 
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La discipline de d h y a n a  rompt l'indiscipline, Ã©tan chargke de forces 
hostiles Ã l'ifidiscipline. 

La  mort et  l'hermaphroditisn~e sont, respectivement, l'abandon et 
le bouleversement de la personne (Ã¼tmabhÃ¼v &iraycQ par laquelle 
l'indiscipline a Ã©t prise. 

ii. L'indisciplinÃ qui rejette les instrunlents de son m&ier, couteau 
et filet, mÃªm avec l'intention de ne plus commettre le meurtre, ne 
rompt pas pour cela l'indiscipline s'il ne prend pas l a  discipline. Le 
malade ne guÃ©ri pas sans remÃ¨des mÃªm s'il Ã©vit les causes de l a  
maladie [9 b]. 

iii. L'indisciplinÃ qui prend la  discipline du jetine (upauÃ¼su reste- 
t-il un indisciplinÃ lorsqu'il sort du jeÃ»ne ou bien se trouve-t-il dans 
l'Ã©ta internlÃ©diaire ni-discipline-ni-indiscipline ? 

Les avis diffkrent. Pour les uns ', il se  retrouve en indiscipline, car 
l'homme qui prend le jeÃ»n n'a pas l'intention de renoncer dkfinitive- 
ment an  pÃ©ch : une masse de fer portÃ© au rouge revient Ã son Ã©ta 
primitif. Pour les autres 2, l'indisciplinÃ© une fois sorti du jeÃ»ne n'est 
plus indisciplinÃ© car l'acquisition de l'indiscipline suppose un acie 
corporel ou vocal (vt@ap!i), 

Comment perd-on l'cwijfiapti qui n'est ni discipline, ni indiscipline 
(iv. 13 a h )  Â¥ 

41 c-d. L'cwijnapti intermediaire est perdue par l a  rupture de la 
force, de l'engagement, de Faction, de l'objet, de la vie, des racines \ 

Nous avons vu (iv. 37 c-d) comment s'acquiert l 'avi jnapt i  qui 
diffÃ¨r de l a  discipline et de l'indiscipline. 

Cette av i jnup i i  est perdue en raison de six causes : (1) lorsque 
prend fin l a  force (vega) intense de foi (prctsÃ¼da ou de passion 
(kleia) qui ont projetÃ l 'auijnapti .  Exemple : le nlouvenlent de la 

don de l'indiscipline ; car la discipline de clltyana pr&c&de toujours la discipline 
pure. - 

1. Les c1ocLeurs du Gandh&ra ; Samgliabliadra approuve cette opinion. 
2. Les Kahir iens.  - Vibha@, 117, 5.--  
3. vegaddnakriy~rthdyurMlaccliedais tu nwdhyamd / /  



flÃ¨ch et de la roue du potier [IO a] ; (2) quand on renonce Ã l'enga- 
gement (samadana) : Ã Depuis ce moment, je ne fais plus ce que je 
v'Ã©tai engagÃ Ã faire Ã ' ; (3) quand on rompt l'action, c'est-Ã -dir 
q ~ a n d  on ne fait pas ce qu'on s'Ã©tai engagÃ A faire, [par exemple 
vÃ©nÃ©r le Bouddha, faire un man&laka avant de manger (voir 
p. 94, II. 1) ] ; (4) quand l'objet (artha) est rompu : le caitya, le 
jardin (arama), le couvent @ihara), le lit, le siÃ¨ge qu'on s'Ã©tai 
engage Ã vÃ©nÃ©r ou A donner; l'instrument (gantra), le filet (lala), 
etc. '' ; (5) quand la vie est rompue ; (6) quand on commence Ã rompre 
les racines de bien (smmicchedaprara1nb1zavasth&y~*~~) '. 

42 a-b. L'acte non matÃ©riel bon, du domaine du Kanladliatu, se 
perd par la rupture des racines et par la naissance dans une sphÃ¨r 
supÃ©rieur \ 

Nous avons explique comment est rompu, perdu, l'acte qui est 
matÃ©riel a savoir l'acte corporel, l'acte vocal, l 'avijhapti. - L'acte 
non matÃ©riel bon, du Kanmdhatu, est perdu par la rupture des 

1. Quand on dit : alam samaclanena; en d'autres termes pratyafshyunava- 
canena. 

2. L'avijcapti est perdue pour celui qui n'agit pas conformkment Ã son engage- 
ment, yathÃ¼samdta akurvata@. 

V y a k h y ~  : tadyatha buddham avnnditca ma*lakam akytua va na 
bhoksya iti tadak&a bhuGjanasya .... - Dans Bhik~u~ikarmavacan8, 
(School of Oriental Studies, Bulletin, 1920, p. 128), il est question du trimandala 
qu'on construit avant la prise du refuge. J'ai pensÃ que ce trima?~dala est le 
triratnama&ala dont il est question dans le rituel des Bodhisattvas (Ã‹dikar 
mapradipa, dans Bouddhisme, Ã‰tude et MatÃ©riaux 1898, p. 206). 

3. Param~r tha  transcrit yanira (yen-toÃ¼o-lofio) - Par etc. entendre iastra, 
visa, etc. 

4. Il faudrait dire que la vijilapti, qui a donnÃ naissance Ã cette avijiiapti, est 
abandonnÃ© en mÃªm temps qu'elle, car sa  prapti est coupÃ© par ces six causes. 
- Mais il peut y avoir avijCapti sans v i j w t i ,  comme i l  rÃ©sult de iv. 67; et 
[d'ailleurs], en parlant de Favijiiapti, c'est comme si on parlait de la uijiiapti. 
D'aprÃ¨ d'autres, la prapti d'une vijiiapti incluse au ni-discipline-ni-indiscipline 
ne se continue pas (ambandhiw"); donc Fauteur n'a pas ici Ã s'occuper de 
'abandon de la vijiiapti. (Vyakhya). 

5. [kamaptay] ku6aiÃ¼rÃ¼p mÃ¼Zaccliedordhvajanmata / 
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racines de bien et par la naissance dans les sphÃ¨re du Rtipa ou de 
l'Ã‹rflpy '. 

42 c-d. Ce qui est souil16 et non matÃ©rie est perdu par la nais- 
sance du contrecarrant [IO b1. 

Tout ce qui est souillÃ© de quelque sphÃ¨r que ce soit, est perdu 
par la  naissance du chemin qui s'oppose Ã cette souillure. Il s'agit 
d'un chemin d'abandon (prahmaw3rga ,  distinct du u i ~ u ~ k t i m a r g a ,  
vi. 65 b) qui peut Ãªtr de vue (dariafia), de mÃ©ditatio (bhGxanG), 
qui peut Ãªtr mondain (laukika), supra-nlondain (lokottara). Ce 
chemin fait abandonner une certaine catÃ©gori d'upakieia ' et, avec 
elle, tout son cortÃ©g deprdptis,  etc. 

Quels Ãªtre sont susceptibles de discipline et d'indiscipline ? 

43 a-d. Les homnies - Ã l'exception des deux catÃ©gorie d'eunu- 
ques, des hermaphrodites et des Kurus - sont susceptibles d'indisci- 
pline ; de mÃªm pour la discipline, qui appartient aussi aux dieux. 

L'indiscipline existe seulenient chez les hommes. Encore faut41 
excepter les +an$has et les pandakas,  les hermaphrodites " et les 
Uttarakurus. 

La discipline chez les homnies, avec les exceptions susdites, et chez 
les dieux : donc, dans deux destinÃ©es 

1. En outre, dans certains cas, par le dÃ©tachemen du kama (vairagya) ; par 
exemple la bonne dissatisfaction (kwiala daurmanasyendriya, ii. 1, trad. 
p. 106, n. 4). 

2. fion mons pa can gzugs min ni / @en po skyes nas rnam fiamsi 1)gyur = 
[kli@m arÃ¼pa tu pratipaksotpadacl vill"yate //] (?) 

3. Les kleias sont des iqmkieias ; tous les upakieias ne sont pas des kleias. 
- Voir v. 46. 

4. za ma ma nin sera mi siian / mthsan giÃ¯i ma gtogs mi ruams la / scloni min 
sdom pa hafi de bzhin du / lha la hafi 

q v a m  asaqvaro hitua sa~dJiapa@advidJZafcrtE~~ / 
[kurÃ¼ cal saqvaro 'py euam [devanam cal 

5. Mahttvyutpatti, 271, 13.20. 
6. Le Theravadin (Kathavatthu, iii. 10) soutient qu'il n'y a pas discipline chez 

les dieux parce qu'il n'y a pas indiscipline. - Voir ci-dessous iv. 44 a-b. 



104 CHAPITRE IV, 43 -45 b. 

1. Les eunuques ne sont pas susceptibles de discipline : ceci rÃ©sult 
du SÃ¼tr [ I l  a] : Ã 0 Mahananian, le laÃ¯ aux vÃªtement blancs, mÃ¢l 
et muni de l'organe mÃ¢l .... Ã (iv. 30 a-b), et du Vinaya : Ã Sembla- 
ble homme, il faut l'expulser Ãˆ - Pourquoi ? - Parce qu'ils possk- 
dent, Ã un degrÃ extrÃªme les passions des deux sexes ; parce qu'ils 
sont incapables (alc+wma) de la  rÃ©flexio (prutisafihydna) nÃ©ces 
saire pour combattre les passions ; parce que la  vigueur du respect 
et (le la crainte (hrg, apatrlipya, ii. 32 a-II) leur fait dÃ©faut 

Pourquoi ne sont-ils pas susceptibles d'indiscipliiie ? - Parce que 
l'intention de commettre le ~ Ã © c h  (papdiaya) n'est pas ferme chez 
eux ; parce que l'indiscipline s'oppose (pratidvancha) Ã l a  discipline : 
qui est susceptible de discipline est seul susceptible d'indiscipline. 

2. Aux Uttarakurus iniinquent l'engagement [sanidda~ha), d'oÃ 
absence de la  discipline de Pratiniok~a, et le recueillement (suma- 
dhi) ', d'oÃ absence des deux autres disciplines. D'autre part, l'inten- 
tion de commettre le pkchÃ leur fait dÃ©faut 

3. Dans les mauvaises destinÃ©e (ii@iyikc1} manque la vigueur de 
respect et de crainte : pour qu'il y ait discipline, il faut respect et 
crainte vigoureux [ I l  b] ; pour qu'il y ait indiscipline, il faut qu'on 
dÃ©truis (mpÃ¼dana respect et crainte (iv. 97 b). 

Ni la  discipline, ni l'indiscipline ne peuvent naÃ®tr dans le corps, 
dans la  personne, des eunuques, des hermaphrodites et des Ãªtre des 
mauvaises destinÃ©es car ce corps est semblable un sol saturÃ de 
sel oÃ ne peuvent croltre ni le blÃ© ni la  nlauvaise herbe. 

Objection. - Le SÃ¼tr dit : Ã 0 Bhiksus, il y a un Naga ne de l'au1 
(iii. 9 a) qui, chaque huitiÃ¨m jour de la  quinzaine, sortant de s a  
demeure, vient prendre le jeÃ»n ti huit membres Ã (Sarpyutta, iii, 241 ; 
Vibhasa, 24, i l ;  cornp. Visuddhimagga, 300). - Il s'agit, pour les 
Nagas, non pas de discipline, mais de bonne action (szicarita). 

La  discipline existe donc seulement chez les hommes et chez les 
dieux. 

43 d. Les trois disciplines, chez les hommes 2. 

1. En -raison de leur m&uZya. 
2. mi rnams la gsum pa = [aream trayah / / j  
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Discipline de P r ~ t i n i o k ~ a ,  discipline nÃ© du CZ~L~GÃˆLCL discipline 
pure. 

44 a-b. Discipline du dhydna, chez les dieux nes dans le Kama- 
dhatu et le Rnpadhatu '. 

Non pas dans la sphhre supÃ©rieure 

44 b-d. La discipline pure, en exceptant les dieux du d1iljana 
intermÃ©diair et les Asai~ijiiisattvas, et aushi dans 1'Ai~ipya '. 

Elle e x i s l ~  clans le Rnpaclhalu - en excepiaiit les d h j a u a d a r i -  
kas ou Ãªlre nks dans le dlty&na interrn&diaire, et les AsamjÃ¯iisat 
tvas - et clans l'Ã¥rnpyadhatii Les dieux de l'Arupya ne sont jamais 
munis en fait ( s a i p ~ i ~ z ~ 1 ~ 7 ~ ~ b h a v c ~ t a ~ ~ )  de celle discipline, puique la 
discipline est matihre, r a p u  ; niais ili peuvent la Ã possÃ©de Ã (voir 
iv. 82) '. 

Poursuivant son examen de l'acte [12 a], l'auteur va &finir les 
diverses catÃ©gorie qui sont enseignÃ©e dans le Sutra. 

Il y a trois actes, le bon, le mauvais, le non-dÃ©fin (Vibhaya, 51, 1). 

45 a-b. L'acte bon est salutaire, l'acte mauvais est pernicieux, 

1. hdod dan gzugs skyes lha mams la / bsam gtan &yes yod = [kamcwvpa- 
jadevdn&qi r2hyanajaM 

No11 pas la discipline de P r ~ t i i n o k ~ a ,  parce que les dieux sont &lrangcrs au 
sawega,  terreur-dÃ©gofit 

2. mg mecl ni / bsam gtan khyacl par 17du ses med / seins can ma qtugs gzugs 
med na hail = [anasravc@ putmh / c Z ? z y ~ ~ n t c u ' & s a + y j i i s c ~ t t ~  l ~ i t c m p y e  
'pi (sambhavet) //] 

La version tibdaine du Bhasya saute cette kariJi&. 
Par la pratique du c 1 7 ~ y a ~ t a m  (viii. 22-23) on renaÃ® danâ cette partie 

surÃ©lev6 du ciel des Brahnmp~~rohitas, qu'on appelle ~U~ya~~aniurUta ,  oti sont 
les Mah~brahniiÃ¯ (ii. 41 cl ; iii. 2 d). - Lu naissance ~iu'iiii le-, inah(tbrcdm@as 
est lm-obslacle (&arana) (iv. 96), car l'entrÃ© dani le Chemin et la discipline 
pure que comporte le Chemin sont impossibles A Brahms, lequel croit qu'il est 
svctyambIiM, crÃ©ateu ; etc. (vi. 38 a h ) .  

3. Param&rtha : La discipline pure chez les dieux du Kama et du Rnpa, en 
exceptant les dhyanantarikas et les ascqjCisattvas, et chez les dieux d ' h Ã ¼  
pya ..... Les dieux nÃ© dans l'Ã‹rnpy poss&clent virtuellenient la discipline d'extase 
et la discipline pure, non pas actuellement. 



l'acte diffÃ©ren du bon et du mauvais est diffÃ©ren du salutaire et du 
pernicieux '. 

Telle es1 la dÃ©finitio de l'acte bon, etc. 
L'acte bon (hisala,  $zibtza) est salutaire (berna), parce qu'il est 

de rÃ©tributio agrÃ©abl (t&uipcika) et par consÃ©quen protÃ¨g de la 
souffrance pour un temps ( : c'est l'acte bon impur, kuialasdsrava) ; 
ou bien parce qu'il fait atteindre le Nirvana et, par consÃ©quent pro- 
tkge dÃ©finitivemen de la souffrance ( : c'est l'acte bon pur). 

L'acte mauvais (akuSala, dubl ia )  est pernicieux : c'est l'acte de 
rÃ©tributio dÃ©sagrÃ©abl 

L'acte dont Bhagaviit ne dit pas qu'il est bon ou mauvais, l'acte 
non-JGhi (avyakrta), n'est 11i salutaire, ni pernicieux. 

45 c-il. Acte rnkritoire, dÃ©inÃ©ritoir non-agitÃ ; les trois actes dont 
S'acte A-sentir-agrÃ©ablenleii est le premier '. 

Il y a trois actes, mkritoire (puytya), dÃ©mÃ©ritoi (apzinya), non- 
agitÃ (aninjya). Il y a trois actes, &-sentir-agrÃ©ablemen (sukhave- 
dangya), A-sentir-clÃ©sagrÃ©ablerne ( ~ k l i a u e d a n # y a ) ,  ti-sentir-ni- 
cIÃ©sagrÃ©ablen~ent-i1i-agr4ablen~e1 (acZ1bhk716siikhavedan#ya). 

46 a-b. L'acte mÃ©ritoir est l'acte bon de Kamadhatu ; l'acte non- 
agitÃ est l'acte bon d'au-dessus ? [12 b] 

L'acte bon du  domaine du Kamadhatu est ce qu'on appelle l'acte 
mÃ©ritoir ', punya ,  parce qu'il purifie, parce qu'il produit une rÃ©tri 

bution agrÃ©abl '. 
1. las bde mi bde dan gzhan ni / dge dan mi dge dafi gzlian yin = [ksemam 

alpmr~wt itarat karma ~b l i khb l t e tara t  / ]  
2. bsod nains bsod nains min mi gyo / bile ba. 111pn bgyur la sogs gsunl = 

[ p q ~ y a m  apunyam d w i i l j y ~  snk"iavedyadikatn trayam //] 
3. bsod nams l~dod khams dge ba1)i las / mi gyo gon ma las skyes bahi = 

[kc%madlici.tu6ubhaift karma pu?~yam aninjyam Ã¼rdlwajam 
L'Abhisarnay~lumkarttlolca, ad A&w&hasrika, p. 62, cite YAbhidharmasam~ic- 

caya : Jctimapratisamyuktam. kuialaw. pupyam MparÃ¼pyapratisamyukta 
dni@'yam. - Commentaire de Bodhicary&vath-t, iii. 10. 

4. Manque dans la version tibAtaine, mais donnÃ par Paramartha. - Hiuan- 
tsang : Ã L'acte bon du K&madh&tu est nommÃ pwnya parce qu'il fait du bien 
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L'acte bon d'au-dessus, c'est-&-dire du domaine des deux sph+res 
supÃ©rieures est nommÃ ' non-agitÃ ', &injyct '. 

Mais Bhaiavat n'a-t-il pas dit que les trois premiers dliytinas sont 
agitÃ© (sefijita)? N'a-t-il pas dit que Ã le vitarkita et le vicarita du 
premier dhydna, les Aryas disent qu'ils en sont l'agitation B ? 

Ã autrui et produit une rÃ©tributio agrÃ©abl ; l'acte mauvais est nomm6 apu!tya 
parce qu'il nuit Ã autrui et produit une rÃ©tributio dÃ©sagrkabl >. 

1. i. La Vyakhyi~ (iii. 101 d) admet deux lectures, Ã¼~t,ejy de cjr (kampane) 
et Ã¼niiljy de igi (gatyarthe). - Variantes relevÃ©e par Wogihara clans son 
Ã©ditio de la Mahavyutpatti, 21, 49, 244, 124 : anivigu, m i w ,  aniilja, cwi17,jyr(, 
Ã¼niiljya - Opinions des modernes, Lotus, p. 306 ; ChilJers (inj) ; Senart, Mahfi- 
vastu, i. 399 (MSS. ÃœniMa) Leumann, Album Kern, 393; Kern, note dans 
BodhicaryiIvatiIrapafijika, p. 80 (vÃ©diqu anedya == anindya) ; E. Muller, Sini- 
plified grammar, p. 8. (Voir ma note Madhyamakavrtti, p. 335). 

ii. Action cinema. - Les troib abhisa~kkhÃ¼ra (puilila, apuilfia, Ãœnefija) 
Digha, iii. 217, Samyutta, ii. 82, Madhytiinakavj'tti, xvi. 1 (Ã¼neiljya) C'est l'acte 

leading to iinmovability ' de Warren (p. 180, d'aprbs Visuddhimagga, p. 571) ; 
l'acte of imperturbable character ' ou ' for remaining static ' de Mrs Rhys Da\ids 
(trad. du Kathavatthu, p. 358, ad xxii. 2). [C'est sans doute l'acte que d6crit ici 
Vasubandhu, Pacte du domaine des sph&res sup6rieures.J 

iii. Pensbe meiija, cdttassa anefijatd non agitation de la peiiii6e ' ; pensÃ©e 
recueillement, dhyÃ¼na saint, qualifiÃ© Ã¼~~eftjappatta &hljyaprÃ¼pt : Udana, 
iii. 3, Nettippakarap, 87, Puggalapafifiatti, 60, Anguttara, ii. 184, Visuddhimagga, 
377, Wogihara, BodhisattvabhÃ¼mi 19. - C'est la pensÃ© dans le 41116 dhyÃ¼n oi~ ,  
d'aprÃ¨ hÃ©rÃ©tiqu Kathavatthu xxii. 3, a lieu la mort de l'Arliat (coinp. Kosa, iii. 
43, Digha, ii. 156, Avadanasataka, ii. 199) ; pens6e acala, niriGjana. 

La pensÃ© dnefija, fondement du pouvoir magique (iddhi) est, dans Visudrlhi- 
magga, p. 386, une pens6e qui ne s'incline pas (lia ifijati) vers le raya, etc. Ce 
n'est pas la pensÃ© du q u a t r i h e  d h y Ã ¼ ~ c  mais une pensbe bonne et recueillie 
(sam&Jiita). (Sur la rddhi, voir Kosa, vii. 48). - Dans Samyutta iv. 202, la 
pende aniiljamÃ¼na apliandamd+ta, etc., est celle d6barrassÃ© des maKitas, 
imitas, phanditas, papamitas, mdnagatas qui consistent dire Ã Je suis n, 
etc. - De m6me faut-il comprendre le injita d'Anguttara, ii. 45. 

iv. Dans Majjhima, ii. 254, 262, le vinnwa devient 1. d?taCjupaga, 2. Ã¼kifi 
cafifiÃ¼yatampaga 3, n e v a s a C ~ d ~ ~ 6 s a i i ~ d y a t a n w ~ ~ a g a .  O11 obtient l'a@ja 
en abandonnant la notion de kdwa et de rapa; 1'ÃœkiMcaHil en abandonnant 
en outre la notion d'ayxfija; le nevasafiilÃ¼ndsailfidyatan en abandonnant 
en outre la notion d'dJeiGcailfia. Il semble que l'dnafija corresponde aux deux 
premiers ktages de l'ArÃ¼pyadh~t (voir Kosa, viii). 

2. yad atra vitarkitam vicarilam idam atrÃ¼ry injitam ity dhuh / yad 
a t m  prztir avigatd idam atrdryÃ W t a m  itydhz@ 1 yad atra sukhay 
sukham iti cetasa abhoga idam atrdryd injitam ity a u h .  - Madhyama, 



Bhagavat di1 en effet que les iroisi premiers dltyanas sont agitÃ©s 
en se plaqant nit point de vue di1 citractkre vicieux (s~pk@Zata)  de 
ces dhydnmi (iii. JO1 c, vi. 24 a et l'exposk complet viii. 11) ; leurs 
vices sont ce qui Iesi % i k .  Mai* dcii~h l 'h j i tasÃ¯~tr  ', Bhtigavat declare 
ces dhi/anas 11on-iigit6s parce iu'il les considim. comme un chemin 
favorable A la non-agitation '. 

Mais ponyuoi appeler non-agit6 ce qui est agite? ' 

46 c-il. Parce Ã§ne en ce qui concerne sa  rÃ©tribution l'acte du 
domaine des Ciages sup&rieurs ne varie pas ;. 

L'ack du  domaine (111 Kamadliatii ebt agite (injati) en ce qui 
concerne la r6tribution. La place de sa rÃ©tributio n'est pas fixÃ© : un 
acte qiii prodiiii, naturellement, telle destinÃ©e peut Ãªtr retribu6 dans 
telle autre ; un n d e  (lui produit telle de"itin6e divine peiit gtre rbtribuÃ 
dans telle autre destin& divine. En effet, les actes produisant force, 
Laille, beaulh, objcis de jouiss~nce, il arrive que, au  lieu d'Ã¨tr retri- 
huks dans une destin& divine, ils soient, par l'efficace de certaines 
causes, r6iribiiÃ© dans une destin& lminaine, animale, de preta. Au 
contraire, auCuile came ne peut faire que l'acte du donlaine di1 RÃ¼p 
et de l 'Ã‹rupy [13 a] ne soit pas remunkrÃ clans la  terre (blui'mi) qui 
lu i  es1 propre. 

SU, 10. - Conqurcr AlajPjhiiiia, i. loi : .... i d a i t h  h1io u h v  UdÃ¼y Gjitas- 
vadaw hi1.11 cc6 tuWia iiijitatunipi/ pcl  e r a  tattlm citahkavicara aniruddha 
hotiti idiz~n tattka iitjitus>in&p. 

1. gyo baI.~i nido. - Paraniartl~~i et Hiuan-lsang : Dans l'z%nifijyasÃ¼tr : pou- 
tung -king. 

2. mi g \o  li'~ ilail mthun par hgro bahi la111 las brisanis te = c%q&%ijya-sam,- 
press-gafizitat~w ÃœmbJiy = afiinjyaHujvalabJiaginani aka~~%pyÃ¼tbul~Ula 
b1ia.yiii.ayt inaryctni Ãœm6hgc (Vyakhya). 

U'iipr+s Hiuaii-tiniug : Ã Bluigavitt les dbclare ilou-agil6s, les consid6rant [UU. 
* vi.iiint ', kiwi ' prenant en main ') connue produisant une rc5tribution (vipÃ¼ha 
non-agithe Ã ; d'aprÃ¨ Parainariha : Ã ... visant (go) le chemin capable de produire 
lui praiyaya de bon non-agit6 :>. 

3. Hi~~in- t sang  : Ã Comment le dhgat~a agit6 peut-il produire une r6tribution 
lion agitbe ? (Juoitliie ce d l i yÃ¼n comporte l'asitation due it ses vices (apaksala), 
nbanmoins 011 i'uppeHe 11011 agile, parce que, en ce qui concerne sa rÃ©tributio ... > 

4. tad6ht twi"~ yuta@ karma vipakamprati ninjati // 
Paramartha : suub^iwni+u, Ili~iaii-tsang : scabhUmy%atane. 



L'acte mauvais est, dth6ritoire. Ceci ps t  biiw connu dan- Io minii'e 
et il n'y a pas lien d'iiisisler sur  ce qiii est ( ~ Ã § n u  dans Ir momie. 

Quant wix actes Ã -sentir-agr6aI)l(~meiii et(\ : 

47 a-b. L'acte bon, jiisqii'an t m i s i h e  f",!tyiuci, f i t  A w i i l i  1. a';ri'-a- 
blement '. 

Les sensations agr6ahLi et dksagrkd)le (siiL'JiCi, ditJs"i"uâ rcdumi)  
n'existent pas au-dessus du t r o i s i h e  clhydna. Reste la seii.satiun 
(l'indiflerence, unique rCtribi~tion de l ' i i ~ t ~  bon Ã § n  es1 ri'-tril)~i& :u i -  

desius du troisikme cll~y&na. 

L'acte mauvais est A-sentir-dksagr6ablemenl. La Karika di i  : Ã d'ici 
bas Ã  ̂pour indiquer que cet acte existe seulement dans le Kumadhat i~ .  

Le Fril'it de tous ces acles est-il seiilement la sensation ? Non pas ; 

1. s u h h a v e d y a ~  h b h c ~ p z  illzyi"n&d Gtyt"y"t. - D'aprk VibliS$ 1I.L 2. - 

Nous dirions plus clairement : la r6Lrilmtion de l'acle bon e--1 sciiwlion agri^uLle 
lorsqu'elle a lien dans le Kamadluitn et dans les (rois premiers (l lzyÃ¼ild~ 

2. Par  s n k h a  vedanfi, il fauL entendre : (1) dan3 le Kaiiiadli;tln (4 les i l ~ i i ~  
premiers câ€¢hym la sensation de 11laisir (hi$yikci suklia) e t  la sciisulion "le 
satisfaclion ( snwnanasyc~)  ; (2) clans le t r o i s i h e  dhg&na. la sensation ale sali-,- 
faction (ii. 7, viii. 9 11). 

3. a t@ p a r a m  / ad iQtkhGsHkhave~am.  - Voir iii. 43. 
4. sdug bsfial rayon hgyur lylil>i mi fige == [dHl~k7imedyan~ ail"ikÃœLtib1ia ' 1  1 

(Une syllabe et t ~ n p a d a ) .  - w$i ne peut. C'Ire lin g h i l i f ;  reste A en faire un  
adjectif, un 4quivalent de 7tdiyW = uil~lkct, qu'on a iv. 13 c d  : ' moriilit& iles 
&es de ce monde ', aihâ€¢kaS"luw 

Paramartha : K Dans le Kainadlitilu, l'acte mamaisi est nomm4 A sentir d&sasr&a- 
blement .... La karika dit Ã dans le Kainadhatu Ã pour indiqurir que cet acte 
n'existe pas ailleurs Ã  ̂



110 CHAPITRE IV, 48 a-b. 

ils ont encore comme fruit [de rÃ©tribution ce qui constitue l'appareil 
(santYlzÃ¼rc de la sensation '. [13 b] 

48 a. D'aprks quelques-uns, l'acte intermÃ©diair existe aussi en 
dessous 2. 

D'aprks d'autres, l'acte intermkdiaire - c'est-&-dire l'acte qui a 
pour ri'itri1)ulion une sensation ni-agrÃ©able-ni-dÃ©sagrÃ©a - existe 
aussi en dessous du q u a t r i h e  dhyÃ¼na contrairement Ã la doctrine 
iv. 47 a-c (Vilha$i, 115, 4). Deux arguments, 48 b et 48 c d .  

48 b. Puisqu'il y a rktribution en ce qui concerne le dhyanÃ¼n 
tara 'j. 

Si l'acte intermbdiaire faisait dÃ©fau en dessous du quatriÃ¨m 
dlzyÃ¼nu il n'y aurait pas de rÃ©tributio (vipaka) de l'acte de clhya- 
nhntara ", on bien ' il n'y aurait pas rÃ©tributio d'un acte quelconque 

1. Objets, complexe psycho-somatique (dvaya), ii. 57. 
2. adho 'pi madhyam ity eke. - CitÃ Vyakhy~,  iii. 43. 
3. bsain gtan khyad par rnam sinin las = dhyan~ntaravipakata7z J 
i. Le ilhy&aÃœntar est le dhyana intercalaire entre le premier et le deuxiÃ¨m 

dhyÃ¼nu on, comme traduit le tibÃ©tain un (Utyana supÃ©rieu (kkyadpar) au 
premier par l'absence de vitarka (voir viii. 22 d) ; il est une sorte d'annexe du 
premier dhyana. (Voir ci-dessus p. 105). 

On distingue le samadhidhydna, le dhywa consistant en recueillement, 
l'extase, et kpapattidhydna, l'existence dans un certain ciel correspondant & 
chaque extase. 

L'acte de dhy6nag%tara (dhydnS-ntarakarman) est l'acte par lequel on 
obtient le dhy~ndntara-extase et le (llayÃ¼~~antara-existence 

ii. La k g r i k ~  comporte deux interprÃ©tation qu'indique le Bhaqya : dhyanS-n- 
tarakarmano vipakatas = puisqu'il y a rÃ©tributio de l'acte de dhyanantara; 
dhyan6ntare vipakatas == puisqu'il y a rÃ©tributio dans le dhyanantara. 

Parain&rtha traduit littÃ©ralemen l'original ; Hiuau-tsang : Ã Parce que l'[acte] 
intermÃ©diair produit rÃ©tributio P. 

4. Bhasya : dhyanWtarakarmay.0 viphko na bhavet (med pa). - VyfikliyB : 
dhyanÃ¼ntcwakarman dhyani%ntaropapattau vipakena veditena bhavita- 
vyam 1 taira sukhG &&ha va vedana nasti / tasrnad as@duhkhasukha 
d a n a  vipaka iti .... = Ã L'acte de dhyawantara doit, dans l'existence de 
fihydnantwa, avoir une rÃ©tributio qui soit sensation. Or, dans le dhyanantara, 
il n'y a ni sensation agrÃ©able ni seusation dÃ©sagrÃ©ab ; donc la sensation 
ni-dÃ©sagrÃ©able-ni-agrÃ©a [qui s'y trouve] est la retribution du dit acte. Donc 
en dessous du quatriÃ¨m dhyÃ¼'n existe un acte qui est it sentir ni-dÃ©sagrÃ©abl 
ment-ni-agrÃ©ablemen :. 

5. a ou bien Ã = si nous considÃ©ron la deuxiÃ¨m interprÃ©tatio de la karika. 
(Note du traducteur). 
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dans  le dhyancl~tara ', car  les sensations agrcable el tliSa$rkable 
y manquent. 

[Rbpondant ti cette argumentation, 1 le-, u n s  disent que l a  r6tribu- 
tion de  l'acte de dtydHdntara est l a  sensation de plai-ilr CfmkI;e1~- 
driya ii. 7i, viii. 9 b) du difyaua m6me ; d'autres di+iil ~ I I P  la r6tri- 
bution de cet acte n'est pas sensation, [mais rupa, etc. 1. ' 

Ces deux opinions sont en contradiction avec le $&&-a (ttcdKÃ¬stru 
(Jnanaprasthana, 11, 2) : Ã Arrive-t-il qiw la rL'triliiilion tl'im acte -ioil 
sensation mentale seulemeiil'? - Oui, la ri~1ril)iilion de l'acte bon 

exempt de vitarka )>. ' 

1. Bhfisya : dkylâ€¢nÃ¼nt rd kusya cit karmano riprt"Ã» na syltt irnani par 
sinin par mi l.~gyur). - VySk11; 8 : dhyÃ¼niintar v a  knsyu cit knrina~io 'nyasyu 
vipako vedana na  syÃ¼ na  sambJiavati: c Ou bien, dans le (7hydtianturu, 
il n'y aurait pas de rt?tribution, sons forme de sensation, de n'iniporte quel acte 
diffÃ©ren de l'acte du d71yanuntm. car on ne Ã§en pas dire (pie la r4tributiun 
expbrirnentÃ© dans le dhyanfintara est le fruit d'un acte ti sentir agreubleuient 
iin domaine (111 premier (llzyaim, ni qu'il est le fruit d'un acte "â leiltir ilksagrea- 
bleinent du domaine du Kiiinadh.'ili~, ni  qu'il est le h i t  d'un acte du doii1;iine du 
quatrihne (llzyÃ¼n >,. 

Hinan-tsang Inulnit : ,< On bien il n'y a i ~ r a  pas d'iicte [ (p i  suit iviribiif dailâ 
le dhi/dndntc~ru i Ã (hono Tng oit ye). 

F'araniiirtha : Ã S'il n'en est pas ainsi [Ã si  l'acte intermkliaire tait dktaut en 
dessous du q u a t r i h e  dhyana!, l'acte de dhyiâ€¢,~aitta n'aura pas d e  rctribution ; 
ou Lien, dans le cZh@na~ttara, il y aura un acte de dilT6rente nature fr6tribneJ >, 

[Or on ne peut pas. dire que la sensation d u  (f i@Ã¼i~tur soit la rfiribiilio~i de 
quelque autre acte]. 

2. dhydnÃ¼~ttarakcil-mc~?t dhyana eva sttk71endrivam vipaka ity elfe 
brvvate. - Hiuan-tsang : Ã Cet acte produit comme r6tril.iiition la sen->ation de  

(sddzendriya) du dhy&za principal P. IGlose de l'bditeur : (lu premier 
d"lydna].  - Ce qui peut s'enlendre ; l'acte qui  1iroJuit le cihyawÃ¼ntar est 
rÃ©tribu e n  sensation, mais dans le dkyana principal. 

3. Bh i iga  : naiua tasya vedand vipuku ity apcire. -Ces maÃ®tre- soutiennent- 
ils qu'il n'y a pas de  sensation dans l'existence de (IhydnÃ¼ntar (dhyCwÃœ~~tc~i'o 
papattau)? Non. Mais ils disent que cette sensation n'est pas fruit de rktribution, 
mais fruit Ã¹'bcoulemen (ii. 57 c). 

4. [k*] karmayaS caitasiky e v a  cedana vipÃ¼k vipacyate .... hmialusyÃ¼ 
vitarkasya karmanah. 

Cet acte bon exempt de vitarka est l'acte qui produit le dhyÃ¼nÃ¼ntar s a  
rhtribution est sensation mentale seulement. Donc il est faux que la rbtribution 
de l'acte qui  produit le d"n/anantara soit la sensation du plaisir du dhyÃ¼n 



48 c-(1. Parce qu'il est admis que l a  rbtribution des trois sortes 
' n i  to n litau en infine temp'i ', 

ihi i \ i i 'xi l~~ rai-.on d'adinottre q1ie l'acte interinkiliaire existe en  

ilts~ioii-. (lu (!~ialr i t~ine &@a. 
A bii , lm di t  an miime endroit. : Ã Arrive-t-il qu'il y a i l  en m6me 

1,-inps i~'4rilnition des troi-, sortes (Pacte ? - Oui. Peuvent avoir lieu 
P:I ni~in.1 It>il~ps (1) la rktribution d'un acte {i-sentir-agr&ableineiit, A 
: n o i r  ( ! I I >  (111~nnus matkriels, [i'orgaiie de la vue, etc.j ; (2) la rktri- 
hii~io11 il'iin acte {t-\ciltir-dk-iagrkablei~iont, i~ savoir la penske et les 
i i i n i h X ~ x  j ('II ~ ~ x c l i m n t  l a  di-i-ialiy Faction, ii, 10 b - 4  ; (3) la r&tril~'iiiion 
I l ' i l  !i aric C l - ~ n  l i r - i l i - a~6ahI  emei~i-ni-(lksagrkablenient, i5 savoir l e i  
illi(inn'ifs (Ii-isocik de la penske, [organe vital, etc., ii. 35)j. Ã - Or, 
e n  dclior-i d u  Kainadliatu, les trois sortes d'acte ne  peuvent Ctre r6Lri- 
I i i i i + i  Â¥-li~iiiiliankiiieiit car la r6tribiilion de l'acte A-seiilir-d6sagr6ahle- 
iiieiil :i licii ~ ~ u l e m e n t  dans le Kamaclliatu (Vibhasa, 118, tu). 



Hiuan-tsang, xv, fol. 13 b-14 b. 113 

sayu, vetement Ã baigner, le vÃªtemen avec lequel on se baigne, de 
meme on appelle ' Ã sentir ' (vedanip) l'acte par lequel on sent une 
rÃ©tribution 

D'ailleurs 

49. Il y a cinq mani&-es d'Ãªtr veda-, ' Ã sentir ', ' senti ' : en 
soi, par association, en tant qu'objet, en tant que rt!tribu&, par fait 
(le presence '. 

1. La sensation, de s a  nature mÃªme est il sentir. La sensation 
agrÃ©abl est expkrience (anubliuva) agrLable, etc. (i. 14 c, ii. 24). 

2. Le contact (sparda) est Ã senlir parce qu'il est associe A la sen- 
sation : contact il-sentir-agr&ablement, etc. (Saqiynkta, 13, Samyutta, 
v. 211 ; Koia, ii. trad. p. 125 et 154) 

3. Les six objets (visaya) des six organes sont Ã sentir en tant 
qu'objet (alambarn) : Ã Voyant la couleur avec l 'cd,  il &prouve, il 
sent la couleur, mais il ne sent pas la couleur avec affection Ã Â¥' [14 b] 
La couleur est l'objet de la sensation. 

4. L'acte est ii sentir en tant que rktribue : Ã un acte ii sentir dans 
l'existence prÃ©sent Ã (Madhyanla, 3, 1). 

5. La sensation est ii sentir par le fait de prÃ©senc (sam+1z~iJelzi- 
Zhfiva). Ã Quand il sent, quand il Ã©prouv (amibJiavuti) la sensation 
agreable, deux sensations, la dksagr&able et la neutre, se trouvent 
alors enipikhCes pour lui Ã ' : donc lorsque la sensation agrkable est 

1. i ~ o  bo iiid dan rnthhiifis Idan dan / d~nigs pa dail ni main smin dail / miml 
ium du ni gyur pa las / niyofi gyur rnani pa lila yin no. 

La Vy~lcllyS fournit les termes : svabhdvavedunZpta, &la1nbanuvedaniyatii, 

[svabhiluatah savgwayogad Ã¼lambawavipdkatf / 
sammiiJe~itbhliuatu& cÃ¼p paGcadhU vedanXyzta / / \  

D'aprÃ¨ Vibhiisii, 115, 1, oÃ l'ordre diiEre (5 devient 2). 
2. [rupam cciksu$a dqivaj rwapratiscimvedt no ca rÃ¼par6gapratisamw?d 

-- M6me texte S a ~ y ~ i t t a ,  iv. 41. 
Vyakhy~ : rupam pratyanubhavati no ca ruparagaw pratyamibhavutttg 

wt"tah / atha v a  no ca vÃ¼pa ragena pratyanubhavaty alambata iU. 
3. yas~nin samaye s i i k i t m  vedantZm vedayate dve asya vedane tasmin 

sa- niruddhe b"tavat@ (Mah&nid~nadharmaparyaya) ; comparer DÃ¯gha 
ii. 66. 

8 



en exercice (pravartate), il n'y a pas d'autre sensation par laquelle 
on la sentirait. Si donc on dit que cette sensation est & sentir ' 
(vedanlya), c'est parce qu'elle est prÃ©sent (sctmmnJeh"'b"iMena 
ved anqat&). 

50 a. Cet acte est dbterrnink ou indÃ©termin '. [15 a] 

1. de yan fies dan ma fies pa = [tac e u  niyatdpigatam]. 
Le problÃ¨m de la n6cessilÃ de la rbfribution de l'acte u'est pas sans prksenter 

quelques difficultÃ©s On doit tenir compte de multiples donnÃ©es Voir notamment 
(iv. 120) la clistinction de l'acte fait (krta) et de Pacte ' accumulÃ ' (upacita) : 
l'acte ne sera pas comptb ', ' accumulÃ ', s'il est suivi de repentir, confession, etc. 
Eu effet, l'acte n'est complet que par le prsfha ou consecutif (iv. 68) ; la gravite 
de Pacte dÃ©pen de la gravitÃ du prkparatif, de l'acte principal, du consÃ©cuti 
(iv. 119). -Tout acte accumulÃ n'est pas n&cessairement rÃ©tribu+ - Le caractÃ¨r 
de la rktribution d'un acte nÃ©cessairen~en rktribuÃ peut changer : tel acte &sentir 
en enfer dans la vie prochaine sera rktribuÃ ici bas (Angulimala est un bon 
exemple) (iv. 55). En effet, s.i on excepte les pÃ©ch+ mortels (iv. 97), les crimes 
n'emp6chent pas - fors le cas de ' Mie fausse ' coupant les racines de bien (iv. 79) : 
et encore celles-ci peuvent-elles renaÃ®tr dÃ¨ cette vie (iv. 80 c d )  - de se Ã dktacher 
du Kaniadh&t~i Ã  ̂ et, par consÃ©quent de renaÃ®tr ii la prochaine naissance dans 
les cieux de RÃ¼p (iv. 55) : auquel cas les pkchÃ© qui ne sont pas; de rÃ©tributio 
nÃ©cessair sont comme s'ils n'avaient pas et& commis ; les autres sont r6tribuÃ© 
ici-bas. - Les crimes, & l'exception de ceux qui doivent necessairement mÃ»ri en 
mauvaise destinke, n'einp6chent pas d'entrer clans le Chemin : dÃ¨ lors l'&ne, 
parfumÃ© par de puissantes racines de bien (puretÃ de la conduite, respect des 
joyaux) devient r&fractaire Ã la maturation des anciennes actions - non dÃ©ter 
minÃ©e - qui pouvaient produire une mauvaise deÃ§tinb : Ã L'ignorant, n'eut-il 
commis qu'un petit pÃ©chÃ va en bas; le sage, eÃ»t-i commib 1111 grand pÃ©cliÃ Ã©\it 
le mal. Une petite niasse de fer, compacte, coule ; le m&me fer, en grande masse 
mais fagonnb en \aisseau, flotte Ã (vi. 34 a-b, Angnttara, i. 249). En plantant une 
petite racine de bien dans le champ de mbrite que sont les Bouddhas, on supprime 
la rÃ©tributio des actes de r6tribution non nbcessaire (vii. 34 ad finem). - Le 
Kosa, iv. 60, traite de l'acte pur ' (anmrava) qui dbtruit les autres actes. 

Un autre problbne est celui de l'onlre dans lequel les divers actes sont rÃ©tribu : 
ils sont lourds, nombreux, proches (voir I h h ,  ix, traitÃ du Pndgala, & la fin; 
Visuddhimagga, p. 601). Le Bouddha a d6clarÃ que la r6tribution de l'acte est 
incomprÃ©hensible. il dÃ©fen de chercher la comprendre (Ailguttara, ir. 80, 
Madhyamakavatara, vi. 42, Milincla, 189, Jatakamtla, xxxiii. 1-3). - Un point, 
trÃ¨ clair pour les Bouddhistes, et pour nous obscur, est qu'il y a acte et rÃ©tribu 
tion, mais qu'il n'y a pas d'agent. - On a discutÃ si toute souffrance Ã©tai 
rÃ©tributio ou provenait de rÃ©tributio (iv. 58 b, d, 85) ; si la rÃ©tributio comportait 
elle-mÃªm une rÃ©tributio (Visuddhimagga, 602, Kathfivatthu, vii. 10, Madhyama- 



Vache que nous venons de d k r i r e  (&-sentir-agrkablement, etc.) est 
on bien dbtermink (niyata), c'est-&-dire ' qui doit nCcessairement 
gtre senti ', on bien indkterminb ((titiycta), ' qui ne bers pas nkces- 
sairement senti '. 

0 b-c. L'acte ilkterinin6 est de trois ~ - s p : ~ e s ,  A s m l i r  dans la vie 
actuelle, etc. ' 

L'acte dbterminÃ est (1) A sentir dans la vie actuelle  adAar Aar- 
mavedan~z~a), (2) & sentir aprks 6tre renh, en d'antres terme'" dans 

la vie immÃ©diatemen ii venir (upaj"cu"ijai'edanlya}, (3) sentir pl115 

tard (aparapu~y~ya~~erZa~ztyc~) .  
En ajoulaul l'acte indkterrnink, cela fait, au point de vue de la 

modalitk de la rktrihution, quatre esp&ce->. 

c-d. D'aprAs une opinion, l'acte est de cinq espaces '. 
En divisant l'acle ind6termink en deux cat6goriti,i : celui q u i  est 

ind&erminh quant ti l'epocpe de l a  rbtrilmlion, mais dont l a  rktribu- 
tion est d'ailleurs certaine (niijatavipaka) ; celui q u i  est indhtermin; 
quant 5 la r&tribulion (avhiyattwipdt,a), qui  peut ne pas etre rktribuk. 

L'acte ii sentir dans l a  vie actuelle est l'acte qui inÃ®iri ou est 
rktribub dam l'existence meme oh il a kt& accompli. L'acte sentir 

kavatara, vi. 41, Karmnprajfiapti, la fin. - Comparer Deussen, Ve i l~n ta  (1883\ 
497-8): Vasubandhu mnsacre A ce p r o b l h e  u n  chapitre de son traild sur le 
Pudgala. 

I n t h s s e n t  la Ã bouddhologie Ã et le lolcottarciv&du, les questions suivantes : 
le Bouddha Ã©prnnve-Li la rhtribution de ses anciens p>"cliks '? (iv. 102, & la lin) 
Comment expliquer les naissances animales du Boilliisativa ? (vi. 23  c) 

1. inthoh bahi chos la sogs pa la / myoil gynr pliyir na i k s  rnain gsum = 
[d~~c~d l zarmad ivedyu tu~z  / tridha n i y a t a m ]  

Voir Childers, 178 L ; Warren, 245 ; Visueldhimagga, 001, Compendiiin'i, 144. - 
Les anciennes sources opposent le d i ( ! ~ ~ c d l i u ~ n i n e  v e d w i " y a  ti l'acte qui m&ne 
en enfer (Axigi~ttaru, i. 249) A l'acte sentir plus. tard, s q p r w ~ y a v e d a ~ t y a  
(ibid., iv. 382). 

2. kha cig las rnams lfin zlies zer = [eke tu b n t v c t ~ t t i  k u r m a p u f i c a k u m  / / J  ? 
Hiuan-tsang : Ã Ou bien on dit qu'il y a cinq aete'i Ã ; P a r a n i ~ i t h a  : Ã En outre, 

il y a cinq actes D, 



aprÃ¨ Ãªtr renÃ fupapadya) est l'acte qui est rÃ©tribu dans l'existence 
qui suit celle o<i il a kt6 accompli. L'acte A sentir plus tard est l'acte 
qui est rÃ©tribu dans une existence ultÃ©rieure i3 partir de la troisiÃ¨n~e 

Mais, disent d'autres maÃ®tres [les Sautrantikas], on ne peut admet- 
tre qu'un acte trÃ¨ fort soit de faible rktribution. Par consÃ©quent la 
rdtribution d'un acte Ã sentir dans la vie actuelle peut se continuer 
dans d'autres existences ; cependant, comme cette rktribution conl- 
mence (viplikGra~nbha) dans la vie actuelle, cet acte reÃ§oi le nom 
' Ã sentir dans la vie actuelle ', 

Les Vaibhasikas n'acceptent pas cette manikre de voir. Il y a, 
disent-ils, des actes dont le fruit est proche (fsayvniky&aphda), des 
actes dont le fruit est Ã©loign (viprakysta). De m h e  le lin (suvar- 
cala) porte son fruit aprks deux mois et demi, le blÃ et le 
godhÃ¹na aprks six mois. ' 115 hl 

51 a. D'autres distinguent quatre alternatives 2. 

Les Darstantikas ' distinguent quatre cas : 1. Acte dÃ©termin quant 
ii l'Ã©poqu de la rÃ©tribution indÃ©termin quant A la rÃ©tribution - Si 
cet acte est rÃ©tribuÃ il sera certainement rbtribub ii tel moment, mais 
il n'est pas nÃ©cessairemen rÃ©trihn : c'est l'acte M a t a  ou niyatave- 
daniya, mais aniyatavipaka. - 2. Acte dÃ©termin quant ti la rÃ©tri 
hution, indÃ©termin quant A l'Ã©poqu de la  rÃ©tribution -- Cet acte 

1. Les traducteurs chinois s16cartent du tibhtain : Ã II y a des actes dont le fruit 
est proche et petit; il y a des actes dont le fruit est lointain et grand .., Ã  ̂ C'est 
Lien ce qu'enseigne la Vibhaga, 114, 16 : Ã L'acte t~ sentir dans la vie actuelle 
produit un fruit proche : on peut donc dire qu'il est fort;  comment peut-on dire 
que les autres actes, de fruit 6loign6, sont trhs forts ? - L'acte A sentir dans la 
vie actuelle produit un fruit proche, mais faible : on ne peut pas dire que cet acte 
soit trhs fort .... Le yavu a son fruit aprÃ¨ six mois, fruit plus 6loign6 mais plus 
grand que celui du lin ; le khadira (k'ia-11-chou) a son fruit aprÃ¨ cinq, six, douze 
ans, mais ce fruit est plus grand; le tala a son fruit aprbs cent ans, mais ce fruit 
est le plus grand P. 

2. Edition des karikas : kha cig mu ni bzhi zhes zer. - Bhasya : gzhan dag 
mu ni .... Paramartlia et Hiuan-tsang : Ã D'autres maÃ®tre disent : quatre alter- 
natives (ki i~ = mot) *. 

[c6twsko?ikam i t y  anye] 
3. d&rstanHkatiki@ sauiranttkah (Vyakhya), 



Hiuan-tsang, xv, fol. 15 a-16 a. 117 

sera retribuÃ© mais l'&poque de la rÃ©tributio reste indÃ©terminÃ : 
niyatavipaka, mais aniyata, aniyatavedaniya. - 3. Acte dÃ©termin 
aux deux points de vue : niyatavipaka et niyatavedan"ya. - 4. Acte 
indÃ©termin aux deux points de vue : aniyatavipaka et artiyatave- 
danip .  

D'aprÃ¨ ce systÃ¨m il y a huit sortes d'actes : 1. acte Ã sentir dans 
la prÃ©sent existence et de rktribution certaine, 2. acte Ã sentir dans 
la prÃ©sent existence et de r6tribution possible .... 7. acte qui peut Ãªtr 
senti dans n'importe quelle existence ( a e a t a  ou aniyatavedWtja), 
mais de retribution certaine ; 8. acte qui peut ktre senti dans n'im- 
porte quelle existence et de rÃ©tributio possible (aniyatavipdka). 

Mais les actes dÃ©fini dans 17Ecritwe comme ' Ã sentir dans cette 
vie ', etc. sont toujours de retribution certaine ; 1 acte dÃ©fin comme 

indÃ©termin ' (aniyata) peut ne pas Ãªtr rÃ©tribu (iv. 50 a-c). ' 

Arrive-t-il qu'un homme produise ou projette (dksipati) eu mÃªm 
temps des actes des quatre espÃ¨ces 

Oui. A supposer qu'un homme fasse commettre par autrui meurtre, 
vol et mensonge ; commette lui-mÃªm adultÃ¨r ; et que ces quatre 
actes, appartenant respectivement aux quatre espkces, soient perpe- 
trÃ© au mÃªm instant. (iv. 67) 

51 b. Trois espÃ¨ce d'acte projettent l'existence '. 

L'acte ii sentir dans l'existence actuelle ne projette pas l'existence 
actuelle (nikdyasabhaga, ii. 41 a) ; celle-ci a Ã©t projetÃ© par un acte 
anthrieur. 

1. Hiuan-tsang ajoute deux mots & la karika : Ã Quatre, bon Ã ; c'est-&-dire : 
La doctrine des quatre actes (50 a-c) est bonne Ãˆ - Bliasya : Ã Les actes ' Ã 

sentir dans l'existence actuelle ', etc. sont les trois actes dbterminÃ© ; l'acte inde- 
terminÃ est le qua t r ihe .  Nous disons que c'est bon [16 a[, car, en indiquant 
seulement ici l'acte dÃ©termin ou indÃ©termin quant A l'kpoque de la rktribution, 

, u la  Ãˆ - Glose de on explique les quatre catÃ©gorie d'acte enseignkes dans le '3-t- 
i'hditeur japonais: s. En disant que c'est bon, le Sastra ne condamne pas la theorie 
des cinq actes, des huit actes )>. 

2. gsum gyis ris ni hphen par byed = [nikdyah ksipyate tribkih /] 



Dans le5 h - o i b  sph6res d9oxi~tenrP el. dimb toi:les le& destinkes peu- 
vent etrc produites les (pa t re  c spÃ¨ r~  d'acte bon ou d'acte mauvais. 
- Mais celle regle u6~~c ra l e  souffre des restrictioiis. D'une part, il 

n'y a pas d'acte mauvais a u  desxis du Kamadliatu ; d'autre part 
(51 d-53) : 

51 d. L'ack bon, dans les enfers, est seulement de trois espkces '. 
Dans les enfers, on peut produire l'acte bon ii sentir dans l'exis- 

tence prochaine, l'acte bon ii sentir dans une existence ultÃ©rieure 
l'acte b(m iiid6lenniiiÃ ; mais Ã§o pab l'acte bon ii wutir dans l'exis- 
tence actuelle, car il n'y a pas, dam les enfers, de r6lribution a g r h -  
Me (manojna, mmwpcg. 

52 a-b. Quand il est Ferme, le sol ne produit pas d'acte sentir, 
A I'dage dont il est d(itach4, dans l'existence prochaine '. 

Quand il e.st ferme (sfitira), c'est-&-dire quand il n'est pas sujet A 
la chute (apuril16nadJic~ni~un, vi. 56, l'uggalapa~hatti, p. 12). 

Le sol (bula), c'est-&-dire le Prthagjana. 
Lorsqu9il e.st d6luclik d'un certain clage, lorh(1u9il esl dclivrÃ d9atta- 

c h m e n i  (viraMa) A Jq6gard d'un certain plan de l'existence (Kama- 
dhahi ,  premier d"n/nua ....), il ne produit jamais un acte & sentir, dans 
cet klage, il sa prochaine renaissance. 

52  c. L ' A r p  ne produit pas non plus d'acte & sentir dans une 
existence ultkrieure 

Quand il est l'enne, le saint ne produit pas d'acte i t sentir, A l'Ã©tag 

1. tlianis rad na ni bphen pa bzin = [httrmtra catz&ahsepa&] 
2. subfiasya ~arre7ce tridha / 
3. gah las bdod c l~ags  bral brian pal$ / byis pa dvr s k y e ~  myon mi byed : 

t ~ a d u i m k t ~ ? ~  st?;iro bal0 [uUtropapadyavedy@t //] 
4. bphags pa gzkian du  1.m~ myon mi hyed = M ~ y a u e c l y e d  wy \uryah\ 



Hiuan-tsang,  xv, fol. 1 6  a-b. 11 9 

dont il est dÃ©tachÃ soit dans la prochaine existence, soit dans une 
existence ultÃ©rieure 

En effet, le Prthagjana incapable de chute (apari1zci~~ad1iarman) 
ne renaÃ® pas, dans la prochaine existence, A l'Ã©tag relativement 
auquel il est dÃ©tach ; et le saint incapable de chute ne renaÃ® jamais 
a cet Ã©tage 

L'un et l'autre produisent, relatifs A l'Ã©tag otl ils sont nes, l'acte 
Ã sentir clans la prÃ©sent existence et l'acte indÃ©terminÃ 

52  d. L'Ã‹rya non ferme, lorsou'il est dÃ©tach du Kamadhatu on 
du bhaudgra,  de mÃªme [16 b] ' 

L'Arya dÃ©tach d u  Kamadhatu est l'Anagamin (vi. 36). 
L'Arya dÃ©tach du bhauugra ou Wasamjnan~sai?zj f idyntana,  

dernier Ã©tag de l'ArupYadhatu, est l'Arhat (vi. 45) 
MÃ¨m quand ils sont sujets Ã 1a chute, c'est-A-dire susceptibles de 

perdre le fruit obtenu, ces saints ne produisent pas d'acte Ã sentir, 
ni dans l'existence prochaine, ni dans une existence ultÃ©rieure soit 
dans le Kamadhatu, soit dans le bhavdqra. 

Nous expliquerons (vi. 60) comment le saint, sujet Ã l a  chute, 
reconquiert toujours le fruit avant de mourir. 

L'Ãªtr intermÃ©diair (cmtc~ra51tava, iii. 12 c) produit-il des actes ? 

63 a-b, L'ktre intermÃ©diaire dans le Kamadhatu. produit vingt- 
deux espÃ¨ce d'acte '. 

L'enibryon passe par cinq ktats, kalala,  a h d a ,  pe&, g h a n a ,  
p a i r n a .  L'homme passe par cinq Ã©tats enfant, adolescent, homme 
fait, homme m Ã ® ~ r  vieillard '- 

L'Ãªtr intermÃ©diair produit des actes dÃ©terminÃ ('&yak<Â¥ a sentir 

t. 1;dod rtsehi mi brtan pa yan min = \napi kÃ¼m&qrat 'sthirah] 
2. srid pa bar nia hdod khams su / l>phen pa rnain pa ni su gnis = [dvmim- 

SatidItakgipati lcaniad"i&tvantarabhava~ /] - Vibli%ja, 114, 22. 

3. Voir ii. 52 a, iii. 19. - Sa~nyutta, i. 206 ; Mahavyutpatti, 190 ; Windisch, 
Buddha9s Geburt, 87 et sources cithes. - Sur la vie embryonnaire, notre note 
sur pr&y,a, K o h ,  iv. 73 a-b, 



120 CHAPITRE IV, 53 C-55 b. 

comme 6tre intermÃ©diaire comme kalala, a rbuda  .... comme enfant, 
adolescent .... Soit onze sortes d'acte dÃ©terminÃ De meme il produit 
onze actes indÃ©terminÃ© 

53 c. Ces actes portent leur fruit dans l'existence actuelle l .  [17a ] 

Les onze actes dÃ©terininÃ de l'Ãªtr intermÃ©diair appartiennent Ã 
la catÃ©gori ' Ã sentir dans l'existence actuelle '. - Pourquoi ? 

53 d. Car tous ces Ã©tat forment avec l'existence intermÃ©diair 
une seule existence '. 

L'existence intermÃ©diair et les dix Ã©tat (avastha) qui la suivent 
sont projetÃ© par un seul acte (iii. 13). - Aussi ne distingue-bon pas 
un acte ' Ã sentir dans l'existence intermÃ©diair ' : celle-ci est projetÃ©e 
en effet, par l'acte mgme qui est Ã sentir dans la vie qui suit l'exis- 
tence intermÃ©diair 

En vertu de quels caractÃ¨re un acte est-il dÃ©termine c'est-Ã -dir 
nÃ©cessairemen rÃ©tribu ? 

54. L'acte accompli par passion violente ou par foi violente, Ã 
l'Ã©gar d'un champ de qualitks, continuellenlent, et le meurtre du 
pÃ¨r et de la mÃ¨re sont dkterminÃ© '". 

1. de ni nithon chos ])bras bu yin = [etad dystarZhurmaphalam] 
2. de ni ris gcig kho na yin == [ekanilcaya eva sah]. - L'Ãªtr intermÃ©diair 

appartient (avec la vie subsÃ©quente Ã un seul Maya .  
L'existence intermÃ©diair et l'existence qui suit ne forment qu'une existence 

(nikayasabhaga). Donc les actes de l'Ãªtr intermÃ©diaire mÃ»rissan tous dans 
son existence intermÃ©diair ou dans l'existence qui suit, sont tous ' a sentir dans 
l'existence prÃ©sent '. 

11 s'agit du fruit de rÃ©tributio (vipdka) ; voir ii. 52 a. 
3. LittÃ©ralemen : Ã celle-ci est projetÃ© par l'acte upapadyavedu'ii"ya, l'acte 

Ã sentir dans l'existence suivante, aprÃ¨ Ãªtr renÃ [une fois] Ãˆ - Hiuan-tsang : 
a ... par l'acte upapadgavedan"yn, etc. Ã (Ce qui vaut mieux : car une existence 
intermÃ©diair peut Ãªtr projetÃ© par un acte a sentir dans une existence ultÃ©rieure) 

4. iion mons rab dad drag po dan / yon tan zhifi dan rgyun chags su / byas pa 
gan zhig yin pa dah / pha ma gsod dan de fies so 

[t%vrakieSaprasadena gunaksetre nirantaram / 
yat kytay matapitrot5 Ca vadho niyatam eva tat //] 



Hiuan-tsang, xv, fol. 16 b-17 b. 121 

L'acte accompli par passion violente, l'acte accon~pli par foi vio- 
lente, l'acte accompli a l'Ã©gar d'un champ de qualitÃ©s l'acte accorn- 
pli continuellement, cet acte est dÃ©terminÃ 

Par  champ de qualitÃ©s il faut entendre ou bien les trois joyaux, 
ou bien certaines personnes, Ã savoir les possesseurs des fruits ou 
saints (Srotaapanna, etc.) et les possesseurs de certains recueille- 
ments (n i rodhasmapat t i ,  ii. 44 d, a r a n a ,  vii. 35 c, maitr", \'m. 29). 
L'acte accompli Ã l'Ã©gar de ces champs, mÃªm en l'absence d'une 
pensÃ© intense de passion ou de foi, ou de continuite, est dÃ©terminÃ 
qu'il soit d'ailleurs bon ou mauvais. 

De mÃªm le meurtre du pÃ¨r ou de la mÃ¨re clans quelque intention 
qu'il soit commis ' [17 b] 

Tout antre acte - celui qui est fait avec passion faible (manda- 
klda), etc. - est indÃ©terminÃ 

En vertu de quels caractÃ¨re un acte est-il senti dans l'existence 
actuelle ? 

55 a-b. L'acte porte fruit dans l'existence actuelle en raison de 
certain caractÃ¨r du champ et de l'intention 

En raison de l'excellence du champ, bien que l'intention puisse 
Ãªtr faible : par exemple le B h i k p  qui devint femme pour avoir 
insultÃ le Samgha : Ã Vous n'Ãªte que des Femmes ! Ã (striyo ya~am). 

En raison de l'excellence de l'intention : par exemple cet eunuque 
qui dÃ©livr les taureaux du danger d'Ãªtr chÃ¢trÃ© et reprit son sexe '. 

Ou bien encore : 

1. Le texte porte yatha tatka ceti. - Vyakhya : .X Que ce soit par la penske 
que le meurtre est mkritoire (punyabuddk'ya) ou par haine, etc. Le Perse 
(parasika) qui tue son pÃ¨r ou sa  mÃ¨r en croyant faire euvre pie ... (voir iv. 68 d). - Hiuan-tsang : Ã Meurtre ... avec une pensbe lkgkre ou lourde B .  - Paramartlia : 
i ch06.i ewl s5n. 

2. mthon chos hbras bu can gyi las / zhin dan bsain pahi khyad par las = 
[dfifadharrnaphalatfi karnia] @etra&ayavisesa[tah / ]  

D'aprÃ¨ Vinaya des dix rÃ©citations 51, 1 : Vibhaea, 114, 19, 
Ceux qui offensent leur mÃ¨r sont punis dans cette vie, Divya, 586. 
3. Hiuan-tsang ajoute : a De semblables r6cits sont nombreux Ãˆ 



55 c. Et aussi, lorsqu'on est dÃ©finitivemen dÃ©tach Ã l'Ã©gar de 
i'etage auquel l'acte appartient, ' 

Lorsqu'un homme est dkfinitivement &tachÃ Ã l'Ã©gar d'un certain 
6tage (iv. 52), il ne peut plus rcnailre Ã cet Ã©tag : par consÃ©quent 
l'acte rktribuable A cet Ã©tage mais dans une autre existence, change 
de nature et devient rÃ©tribuabl dans la prksente existence, qu'il soit 
d'ailleups bon ou mauvais. 

55 d. L'acte ' dkterminÃ quant & la rhtribution ' '. 
Il s'agit d'un acte de rktribution nÃ©cessaire niais indÃ©termin 

quant A l'Ã©poqu de la rÃ©tributio : cet acte sera rÃ©tribu dans la vie 
actuelle. 

Pour l'acte dhtermink quant & l'Ã©poqu de l a  rktribution, il sera 
rktribuÃ 6 l'4poque pour laquelle il est dhtermink : l'honnne dont les 
actions doivent etre rÃ©tribuÃ©e & &ci premikre renaissance, dan& un 
certain etage, ne  peut pas he &tacher d'une rnanikre definitive de cet 
Ã©tage [18 a] 

Quant Ã l'acte non dÃ©termin quant ii l a  rÃ©tributio elle-inÃªine il 
ne sera pas rktribuk si on se dÃ©tach de l'etage o t ~  il aurait pu Ãªtr 
rktribuk. 

Quel champ confkre Ã l'acte qui s'y rapporte la qualitk d'Ãªtr 
nkcessairement rhtribuÃ dans lexistence actuelle '? 

1. tadbhumgatya1itauairagyat. 
2. rnam sniin fies par gan yin palio = [uyxifre nifiata?!?. Ca yat //] 
Majjliima, ii. 220, Anguttara. iv. 382 : l'acle ' A sentir dans cette vie ' peut-il 

d r e  transformÃ en acte ' A sentir dans l ' a~eu i r  ' (sa~parafiavedaH"fia) .,... ? 
Le meme probkrne est examine dan5 Karn~aprajiiapti, Mdo, 62, 246 b : c II y a 

huit sortes d'actes : A sentir agrÃ©ablement dksagrÃ©ablernent clans ce monde, plus 
tard, A sentir petitement, A sentir grandement, miIr, non mfir. L'acte A sentir 
agrÃ©ablemen peut-il, par Ã©nergi et  effort, etre change en acte A sentir dÃ©sagrka 
blement ? Impossible .... L'acte non rnfir peut-il 6tre change5 en acte milr? Oui et 
non. Quelques-uns, pour op6rer cette transformation, se  coupent les cheveux, la 
barbe, les cheveux et  la barbe, se  tourmentent par divers chemins e t  mauvaises 
pÃ©nitence : ils 6chouent. D'autres, par knergie et  effort, obtiennent le fruit de 
Srotagpanna .... Ãˆ - Ã II y a trois actes : Ã sentir dans cette vie, Ã la prochaine 
existence, plus tard. Arriie-Li1 qu'kprouvant le premier on elprouve aussi les deux 
autres '? Oui. Quand on obtient la qualitÃ d'Arhat, la rbtribution des deux autres 
actes arrive Ãˆ 



Hiuan-tsang, xv, fol. 17 b-18 b. 123 

En gÃ©nÃ©ra le Samgha des Bhiksus ayant a sa tete le Ftouddhil ; 
k Ã©numÃ©r les personnes, cinq sortes de personnes : 

56. Les hommes qui sortent soit du 1 u k d h a ,  soit do 1:) indih'i, 
soit de Yaru?~%, soit de la vue des ventÃ©s soit d u  fruit d'Ai11iit: tout 

bien et tout mal i t  leur egard est aus.-iitt~t rt31ibii~. ' 

L'homme qui sort du recueillement d'arrct (nirodltfisumaprif/i, 
ii. 41 c, viii. 33). - Dans ce recueillement il n obtenu une trninyiil- 
litÃ extrÃªm (santi) de la pens6e, car ce recueillement est semblable 
au Nirvana. Lorsqu'il en sort (vyutihilc~), il est comme s'il etail al16 

au Nirvana et en revenait. 
L'homme qui sort du recueillement (lui arrete la l)assio~i d ' i + ~ t r ~ i  

(arandsamtÃ¯patti  viii. 35 c). -- Dans ce recueillement, sa sbric 
mentale (smptutz) s'est revÃªtu de l'intention d'instdler l ' i~if ini t~ de5 
Ãªtre dans l 'ahence de passion (arana) ; lorqii'il en sorl, ha. s6rk 
est pÃ©nÃ©tr d'un mÃ©rit intense (atyttdagra == tzk,s'?m) et sans 
mesure. [IS b] 

L'homme qui sort du recueillement de bienveillance (mcuYrisama- 
patti ,  viii. 29). - Dans ce recueillement, sa sÃ©ri s'e^it revetue de 
l'intention du bonheur de l'infinitÃ des etreh ; lorsqu'il en sort, sa 
&rie est pÃ©n6trÃ d'un m6rite intense et sans inesiire. 

L'homme qui sort du chemin de la vue des vÃ©ritÃ '. -- Da11.s ce 

chemin, il a abandonnÃ loules les passions qui sont abandonnÃ©e! par 
la vue des vÃ©rilÃ© Lorsqu'il en sort, s a  sÃ©ri est donc pure, lmisqu~ s a  
personnalitÃ (66~aya == savira) vient d'etre renouvelÃ© (parivrtii). 

L'homme qui sort du fruit dJArhat, c'est-&-dire qui vient d'acquÃ©ri 
le fruit d'Arhat. - II vient d'achever d'abandonner toiitei-i le,-> pas.'-iions 
qui sont abandonnÃ©e par la mbditation (bl-d) des vÃ©ritÃ© S a  
&rie est pure, puisque sa  personnalitÃ vient d'etre renouvelh. 

1. ye nirodhamaitrgara?tadarSanarhafphalotthtt~ 1 
tesu, k a r a p a k a r a m  sahasa vedyate phalam // 

Hiuan-tsang traduit : Ã L'liornrne qui sort du chemin de la niÃ©ditatio~ Ã̂ r'est-A- 
dire : Ã qui sort du fruit d'Arhat Ãˆ car ce fruit marque le terme du chemin de la 
m6ditation des v6ritÃ©s 

2. C'est-&dire qui sort du recueillement dans lequel i l  a Ã vu Ã ie-i vÃ©rit 
(vi. 28 d). 



C'est pourquoi les actions bonnes on mauvaises, bienfaits (kara) 
et mÃ©fait (apakdra), Ã l'Ã©gar de ces cinq personnes, portent un 
fruit dans l'existence actuelle (Vibhasa, 154, 3). 

Quant aux chemins de mÃ©ditatio par lesquels on obtient les fruits 
de Sakrdagamin et d'Anagarnin, ils sont incomplets en eux-nlÃªn~e 
et dans leur fruit fuparipur~zasuablz~vaphala). Les hommes qui 
sortent de la conquÃªt de ces deux fruits ne sont pas des champs de 
mÃ©rit comparables t i  l'Arhat. Leur sÃ©ri n'est pas pure ; leur person- 
nalitÃ n'a pas Ã©t rÃ©cen~n~en renouvelÃ©e 

L'elÃ©meii essentiel de la rÃ©tributio (vipaka), c'est la sensation. 
La rÃ©tributio d'un certain acte peut-elle ktre exclusiven~ent sensa- 

tion mentale (cattastk%), non pas sensation corporelle (kcit~ik") (ii. 7) ? 
La rÃ©tributio d'un certain acte peut-elle Ãªtr sensation corporelle, 
non pas sensation mentale ? [19 a] 

57 a-c. La sensation, fruit de l'acte bon exempt de vitarka, est 
exclusiven~ent mentale '. 

Les actes du domaine du d l i y a n ~ n t a r a ,  entre-deux du premier et 
du deuxiÃ¨m dlzyana (iv. 48 b), et les actes des Ã©tage supÃ©rieur 
sont exempts de vitarka (ii. 31, viii. 23 c). Comme la sensation 
corporelle, c'est-Ã -dir associÃ© aux cinq connaissances sensibles, 
comporte toujours vitarka et vicara (i. 32) elle ne peut Ãªtr le fruit 
de rÃ©tributio d'un acte exempt de vitarka ". 

57 cl. La sensation, fruit d'un acte mauvais, est exclusivement 
corporelle :l. 

La sensation, fruit de rÃ©tributio d'un acte mauvais, est pÃ©nibl ; 
la sensation pÃ©nibl mentale est ce qu'on nomme sensation de dissa- 

1. rnam par rtog pa med pa yi / dge hahi las ni rnam smin ni / senis kyi thsor 
ha klio nar ldocl. 

[kusalasytivitarkasya vipakah karmano mata 1 vedana caitasiky eva] 
2. En effet, l'acte exempt de vitarka ne peut avoir une rhtrihution appartenant 

Ã un Ã©tag infhrieur et comportant vitwrka et vicara (Vy~khy~). 
3. mi dge ba ni lus kyi yin = [akdalasya tu k@ikâ //] 



Hinm-tsang ,  xv, fol. 18 1)-19 b. 125 

tisfaction ( d u u r ~ n a n a s ~ i y a ) .  Nous avons Ã©tabl que la dissatis- 
faction n'est jamais fruit de r6tribution (ii. 10 b-c) '. 

Mais si la dissatisfaction, ou sensation mentale pÃ©nible n'est pas 
rAtribution, dans quelle connaissance - connaissance visuelle, etc., 
connaissance mentale - se produit le trouble mental ou trouble-de- 
la-pensÃ© (cittabepa) qui est sensation p6nible ? Et en vertu de 
quelle cause (karuna) se produit4 ? [Apparemment il est l a  rktribu- 
tion d'un acte nlauvais]. 

58 a.  Le trouble-mental se produit dans la connaissance mentale y.  

L'expression qu'emploie la  karika, m a n d c i t t a  ' penske mentale ', 
&quivaut h l'expression consacrÃ© manovijn&ux, ' eonnaissanct* 
mentale, connaissance du m a n a s  '. 

Les cinq connaissances sensibles ne peuvent etre troublÃ©e (ksiptu) 
[1.9 b] parce qu'elles sont exemptes d'imagination (avi"(alpal;a), 
enquete et mÃ©moir (abhmirupana,  anusmaruva), et le trouble 
mental est imagination de ce qui n'existe pas (asadvikalpa) (i. 33). 

68 b. Il naÃ® de la  rÃ©tributio de l'acte ". 
Le trouble mental na2t de la rktribution de l'acte. 
Celui qui trouble et &range la penske d'autrui par des malÃ©fice 

et des formules ; qui fait boire du poison ou de l'alcool ii ceux qui ne 
lÃ©siren pas en boire ; qui effraye le gibier, soit 6 la chasse, soit en 
incendiant la  jongle ", soit en creusant des trappes ; qui, par un pro- 
ckdd quelconque, trouble la mkmoire et la prbsence d'esprit d'autrui, 
s a  penske sera troublÃ©e priv6e de l'aide de la mÃ©moir (bhra@asmr- 
t i k a q  &ta* vudate) par l'effet de la  rhtribution de ces actes ', 

1. Viblia+a, 115, 9 : Le daurrnanasya naÃ® de l'acte d'attention (m(waskÃ¼vu) 
comporte forte imagination (vikalpa), est abandonnÃ par le dbtachement : il n'en 
va pas de mÃªm de  ce qui est fruit de rbtribution. 

2. gyefis pahi sems ni yid sems la = cittaksepo f m a ~ d c i t t e ] .  - cittakkhepa 
: a i m a d a  (Ahguttara). 

3. de ni las kyi rnam smin skyes = s a  c a  karmavipdkujah / 
4. davas tynadigahanacito deSaviSe*. 
5. Paramartha ajoute : Ã Et il y a d'autres causes Ã  ̂ - Hiuan-tsang : < Le 

trouble de la pensÃ© naft de cinq causes : 1. rÃ©tribution 2. frayeur, 3 attaque des 
d6mons .... Ãˆ 



c-(1. Par la frayeur, l'attaque des d h o n s ,  l'irritation des 616- 

1. Des rl.res d6nioniaqueh3 (ama11tt:ya) ", d'aspect horrible, s'appro- 
client : h les voir, l'homme s'effraye el s a  p e n s k  s e  trouble. 2. Furieux 
de la usarvaise conduile des hommes, les etres d h o n i a q u e s  les 
l'rtippiit a u x  parties vilalt's (mcirman). 3. Les grands klbments du 
corps sorteiil d7<"q!iilil~rt> ; le vent, l a  bile et le flegme sont irrites. 
4. Le chagriu trouble aiii-ii la pensce, par exemple Vasktln, etc. 

Mais, ilira-t-on, si le trouble mental, ou trouide de l a  connaissance 
mentale, nail de lu r6iribiition de 19acle, [20 a] commeni peut-on dire 
[ H P  la sensation mentale n'est p"is retribution ? 

Noils lu1 disons pas que le Irouble de la pensbe - la penske 

1. tili.raggsnod m a  infiani mya l'ian avis = bJlayopc~tlravavikopaioka~. - 
ztpadmvft =- allaqne iles ili'mon'i el nia1 qni pu rkulte, conip. JatakamÃ¼ln 41. 15, 

- D'api-< viblia$Ã¯ 136, 8. 

2. Sur le5 asnanitsyas, Koh,  i l .  75 c d ,  97 b, iii. 99 c-d ; Karai>aprajfiapli, 
p. 34'i- 110 Cosmologie hoidilhique. 

DÃ¯glia iii. 203, Milinda, p. 207. SnkhrivatÃ¯vyÃ¼h 5 39, & j a s a m u e c a p ,  p. 351. 
Abhisam"iyalai~lli.%r"iluka (ad A~!asahasril&, p. 383) : pret&&ir amanusy*. 
i'&~iiii, ii. 4, 23. 
3. suas byeÃ§ kyi bu la sep. - La V y a k h y ~  cite le SÃ¼tr : Biiapvdn Mi t i t i -  

liJeÃ¼~yÃ¼1 (?) viiiarati sma Mit7zil~~~zravane / tenu Malu puna& samayena 
Yfisis&asi.i(ioti(â€¢ br<t7tma~ynlb sci? pzitrdh kdlcqatÃ¼ / su tenant kala- 
kritffliiÃ nuyiwinnattlÃ¯ Ifsiptacitiu fend teildnw"tiy$uti .... Et le reste jusque, 
a p r k  !a inori Ã§l septihue enfant, l'entretien de Vasisihi a\ cc son mari : Ã Jadis 
tu l'at'tligeais de lu inort de les fils ; mainlenant tu n'es pas affligke. C'est sans 
donle que lu  as inangr te5 fils  nun na^ tepwtrds tvayd bhahitd7z) Ãˆ A quoi 
elle r6pond (cornp. Tlierigiitlia, 314) : 

pittrap~t~asa7tchsrÃ¼?tiji'MtLsa1)~g?tdatdn ca j 
(1irg71e 'S7wuni 'maya brahman khddituni tutha tvctyÃ / /  
ptt~fivazi.trasahasrÃ¼;1a1? parima?m?y na vidyate j 
cn?yo?tyctvn 'khudyamtmdnÃ¼n tdsu tds'upitpattigt / /  

kah Socet pctritapyeta parideueta va puna& / 
jrutft'lt ' n l l z ~ u  anm?z lokejatei ca marapasya ca // 
sdlia~~a niJzsa ru?mm j n a t v G  fit& ca maranasya ca j 
na Socfmii na tapyami krte huddhusya Sasane // 

Lire Vaikthi (et non Viisistha] Jans le joli morceau on Bhagavat exaile l'uni- 
\ ersalite de s u  prdication, SÃ¼Lralaqkara tract. Huber, p. 205. 



troublbe - naX de l'acte & titre de rctribution, mais qu'il m i t  de Li 
r&iributioii de Pacte. Les grands 6l6ments ii F k h t  de d{:s+quilibre sont 
r : la p e d e  troublke en prockle ; elje na:t donc de la &tri- 

billion. On dit que la  p~n-skc est troubl<be lorsque, en rai-ion du &- 
kpi i ibre  on de FifiLation des humeurs, qui r6sulte de l'acte, la pensk  

ri-it, dbranghe (pra'kopa), anarchitjiie (dLai'i-nid =- c&.st?c~/dittr~ '->) 
soubtraite & la diiz-ction de la r n h o i r e  (bJ"ra&aamrtika). 

Quaire alieriiaLive-i : 1. Pensbe t ronh lk  (&@ta) sans cire (!&or- 

loi~iiihe (vik+ipta) : l a  p e i ~ &  non souill4e (Aleta) inais t rou l~ l f i~  ; 

Y .  p e n s k  d6sordonn& sans @'sw troublke: la p e n s k  souillce, mai% 

iraiiquilie, n o m d e  (mal du l ~ d n g  pa = svm%lt~ ?) ; 3. pensk  h i i -  

blee et dCwnIonn6e ; [4. penshe n i  troublk ni desordonn6eJ 

Chez qu i  se produit le Lrouble de la pensce ? 

Parmi les dieux d u  Kaniadhalu, il y a des dieux fous (unmatkpka) ; 
plus forle raison, de-> fous parmi les hoiwno-i, le-, Prctas, les 

animaux. 
Les dam& @&vaka) ont toujours la penske troublke : leurs parties 

vitales sont incessamment heiwlkes par des milliers de tourments 
diffkrents ; ils sont &ras& ( p a r i ; 1 ~ / , 1 1 ; h c b  =- pctripâ€¢@t par la souf- 

france ; ils ne  se connaissent pas eux r n h e s ,  & plus forte raison ne 
di.sLing~ont-ils pas ce c f l  faut faire et kviter. Donnons connue 
exemple le damn6 q u i  se Ininente en disant : Ã Ali ! penske! >> ' 

A l'exception du Bouddha 120 b], les A r p 5  ne m n t  pa'i exempt- 
du [rouble de la penske : leur pens6e peut etre troublke ii la suite d u  
df ikpi l ibre  (vaQamya) des blkments. Mais le d6skquilibre des 
&kmwts n'est jamais, dans leur cas, rhtrihution : car les actes ' d&ler- 
min& ' dont l a  rktribution pouvait produire le trouble de la pens6e 
sont rfiribu6s avant  qu'on obtienne le chemin, et les actes ' indkter- 
min& ' ne porteront pas de fruit,  par le fait que le chemin est obtenu. 



Ni la frayeur, ni l'attaque des 6tres dÃ©moniaques ni le chagrin ne 
peuvent troubler la  pensÃ© des Ã‚ryas car ils sont au dessus des cinq 
craintes ', ils n'accomplissent aucun acte dÃ©sobligean (apra~adika)  
qui excite la fureur des &es d6moniaques, ils connaissent h fond la 
nature des choses 2. 

Le Sntra enseigne qu'il y a trois tortuositÃ© (kaublya), tortuositÃ© 
dn corps, de la  voix, de la pensÃ© ; et aussi trois corruptions (dosa) 
et trois teintures (kasaya). 

59 a -b .  Ce qu'on nomme tortuositÃ© corruption, teinture 3, c'est 
l'acte nb de l'hypocrisie, de la  haine, de l'attachement. 

L'acte du corps, de la voix ou de la pensÃ© qui naÃ® de l'hypocrisie 
(&thya), procÃ©dan du tortueux (i&il~nvaifa), est nommÃ tortuositb 
(kauglya, S. 50 b) ; l'acte qui naÃ® de l a  haine (dvesa), procÃ©dan de 
la haine, est nommÃ corruption (dosa) ; l'acte qui naÃ® de l'attache- 
ment (rdga), procÃ©dan du colorant (rahjana). est nommÃ teinture 
(ka+%ya) ". [xvi] 

59 c-d. L'acte est de quatre espÃ¨ces blanc, noir, etc. 

Le SÃ¼tr enseigne que l'acte est de quatre espÃ¨ce : noir, de rÃ©tri 

1. Les cinq craintes sont : ajfvikÃ¼bhaya ailokabhaya (= akirti), pari? 
acchÃ¼radyabâ€¢l (= sabhQ.yav sa&mcitya), mara?aabhaya, Uwgatibhaya 
(VibhQiÃ• 75, 2). Voir Madhyainakaytti, p. 46. - Les lectures de Dharmasain- 
graha, 71, sont fantaisistes. 

2. dharmatabhij~TatvÃ¼ : Ã tout ce qui est impur (sasrava) est douloureux, 
les conditionn6s sont impermanents, les dharmas sont insubstantiels >). 

3. yon skyon sfiigs mai- gsuns pa ni / gyo dan zhe sdan hdod chags skyes : 
[kauUlyadosakusayoktaq Sathyadvesaragajam /] 

D'aprÃ¨ JftiÃ•naprasthBna 11, G ; ViKh&$iÃ• 117, 9. - Dans Vibhahga, 368, rÃ¼ga 
dvepx et moha sont kasava. Mais Afiguttara, i. 112, distingue le vanka, le doscf 
et le kmdva. 

4. La couleur (kasayu) est railjanahetw, cause de teinture, comme l'attache- 
ment (rdga) qui, en effet, ' attache ' et ' teint ' (rawjayati). 

5. dkar nag la sogs bye brag gis / las ni rnam pa bzhi yin no = [krsnaSukIa- 
dibhedena karma bhavec catmvidham] 

6. Madhyama, 27, 12; Viblifi$i, 114, 1 ; Anguttara, ii. 230; Digha, jii. 230 ; 
AtthasfilinÃ® p. 89: Netippakarana, 158, 184. - Afiguttara, iii. 385 : akanham 
asuickuw nibbanmn abhija,tjati. 



H i u a n - t s m g ,  xv, fol. 20 b-xvi, fol. 1 b. 129 

bution noire ; blanc, de rÃ©tributio blanche ; noir-blanc, de rÃ©tributio 
noire-blanche ; ni noir ni blanc, sans ri3ribution noire ou blanche, et 
qui dktruit les autres actes. 

60. Les actes mauvais, les actes bons du RÃ¼pa les actes bons d u  
Kama, sont respectiven~ent noirs, blanc-', noirs-blancs ; l'acte yni 
dktruit les autres actes est l'acte pur. [l b] ' 

1. L'acte mauvais, ktant souil16 (i&@a), est absolument noir; s a  
rÃ©tribution Ã©tan pknible (amanojfia), est noire. 

2. L'acte bon du domaine du Riipadliatu, ne se mÃªlan pas avec le 
mauvais, est absolument blanc ; s a  rktribution, &tant aqkable ,  est 

blanche (Voir ci-dessus p. 107 l'acte Ãœuifijya) 
Objection. - Pourquoi ne pa" en dire autant de l'acte bon du  

domaine de l'ArÃ¼pyadhat ? - Parce que, dil-on Â¥' l a  qualification 
blanc ' s'applique seulement 21 l'acte qui comporte une doilble rktri- 

bution (dans l'existence interinthliaire et. dans une existence propre- 
ment dite, ÃœntardbJwvika uupapaWbhuvik&11akc1 ') cl qui ent 
triple, corporel, vocal et mental. Or l'acte d u  domaine de 1 ' Ã ‹ i ~ i ~ y a  
dhatu ne prÃ©sent pas ces caractkres. - Mais le Sntra dkcrit l'acte 
du domaine d'Ã‹rÃ¼pyadh& comme blanc et de rktribution blanche '. 

3. L'acte bon du domaine du Kamadhatu, se mÃªlan au  mauvais, 
est noir-blanc ; s a  rktribution est melke, elle est donc noire-blanche. 

Celte dÃ©finitio s'entend en se plaÃ§ant non pas EUI point de vue de 
l a  nature de l'acte l u i - m h e ,  mais au  point de vue de la ' &rie ' ou 

1. mi dge gzugs dafi 1)dod gtogs p h i  / dge ba  iiid ni rim bzhin du / gnag daii 
dkar dafi gnis kahi las / de zad Lyed pa zag ined yin 

[a^wbtw+y vÃ¼pa]kÃ¼mÃ¼pt [hbltunt eva yatlzÃ¼kramci / 
k ~ s ~ ~ a i u l Ã » l o b l ~ a y a  karma tatl+-ayalcyd uwÃ¯smva / / ]  

Comparer YogasÃ¼tra iv.  7. 
2. C'est la rÃ©pons des troisibmes maÃ®tres Viblia$Ã¯ 114, 4. 

3. Le meme acte ' projette ' une existence et  l'existence intermbdiaire qui y 
conduit (iii. 13 a-b). Il n'y a pas d'exiitence intermkliaire pr6c6dant la renaissance 
dans l'Ã‹rÃ¼py 

4. La Vyfikllya cite le SÃ¼tr : asti karma snkluq?t hlÃ»lavipalca tadyutli~% 
pruthame dhyÃœq5 / e w  yÃ¼va bhavÃ¼g~e 

9 



de la  personne : dans une mÃªm sÃ©ri mentale, l'acte bon se mÃªl Ã 
l'acte mauvais. Il n'y a pas d'acte qui soit noir-blanc, ni de rÃ©tributio 
qui soit noire-blanche, ce qui impliquerait contradiction '. 

Objection. - Mais l'acte mauvais se mÃªl aussi avec l'acte bon ; 
donc l'acte mauvais doit Ãªtr dÃ©fin comme noir-blanc. RÃ©pondon 
que l'acte mauvais ne se mÃªl pas nÃ©cessairemen ti l'acte bon ; 
tandis que, dans le Kaniadhatu, l'acte bon se mi% nÃ©cessairemen 
a u  mauvais, parce que, dans cette sphtke, le mal e-it plus fort que le 
bien 2. 

4. L'acte pur dÃ©trui les trois autres sortes d'acte. N'Ã©tan pas 
souillÃ [2  a] (aklista), il n'est pas noir ; n'ayant pas de rÃ©tribution1 
il n'est pas blanc, il est ' non-blanc ' (dukia). 

Cette expression du Sutra, adzikia, est ' intentionnelle ' : Bha- 
gavat veut opposer l'acte pur Ã l'acte blanc ; mai-s, parlant dans le 
Mahahnnyata^utra4 des dharmas propres 1'Arliat (aicidya), il 
s'exprime ainsi : Ã Les d h w n z a s  d'Arhat, 6 Ã‹nanda sont absolument 
blancs, absolument bons, absolument irrÃ©prochable B. E t  on lit dans 
le Trait6 Â¥ Ã Quels sont les d h a r m a s  blancs ? Le& bons dharmas 
et les dizarmas non-souillÃ©s-non-dÃ©fin >). 

L'acte pur n'a pas de rÃ©tribution car il n'est pas du domaine des 
isphkres d'existence ; en effet, il arrÃªt le procesbus de l'exi3tence '. 

1. Voir iv. 1. - sayfÃœ?zat etad vyuvastkÃœq?a iti / ekasmin su&Ã¼+% 
"tu4alavy c&~da7aqt ca saraudÃ¼ccwat"t kytv6 kzisalam akwsulena vyasa- 
kiryute. (Vyakhya) - Sur les consÃ©quence de cette thborie du mÃ©lange Afigut- 
tara i. 249 (trailnit par Warren, p. 218). 

3. Par dbfinition, le recueillement (samÃ¼cllli) qui est l'adversaire du mal 
(aknSala), fait dÃ©fau dans le Kainadhatu. Il arrive, dans le seul Kamadhatu, que 
190ncoupe les racines de bien par la \ne fausse [ m i t h y ~ t i )  ; mais jamais on 
ne peut y arracher la vue fausse par la vue droite (samyagclrs?i). 

3. Le Theravadin, Katliavatthn, ~ i i .  10, soutient que les actes ' supramondains ' 
comportent rÃ©tribution 

4. Le texte porte malzatydpt dÃ¼nyatÃ¼yÃ c'est-i-dire maltÃ¼&inyatÃ¼rthas 
ira (VyÃ¼khyfl) - Madhyama, 49 : ekÃ¼ntdukl tZnanda aSaiksad"iarm& ekÃ¼n 
ianavaclyali .... (Majjhima, iii. 115, ne correspond pas). 

5. Prakarana, 6, 9 ; V i b h ~ & ,  114, 1. - ~ultladharinÃ¼l Jeutame / ka&xla dhar- 
mu avydkrtÃ¼. Ca dharmdh. 

6. avipÃ¼kav dhÃ¼tvapa t i ta t~  prau?ttiv"rodkat@, - Les Ã¹karma purs 



Hiuan-tsanq, xvi, fol. 1 b-2 b. 131 

Faut-il penser que tous les actes purs, quels qu'ils soient, dktrui- 
sent tous les actes des trois premihres catkgories, noirs, blanci, noirs- 
blancs, quels qu'ils soient ? 

Non. 

61. Une volition (cetand) J e  douze espkces - i'i savoir la volition 
des dharmuks~~ttis et des huit premiers chemins d'abandon dans le 
dÃ©tachemen du  Kamadhatu - toi e-it l'acte qui dktruit F a d e  noir ', 

Quatre volitions correspondant aux quatre d l i a w m n i i s  d u  
chemin de l a  vue des vkritks ; huit volitions correspondant aux huit 
premiers chemins d'abandon ( t Ã ¯ l ~ ~ a ~ t t c ~ r y c ~ ~ ~ ~ Ã ¼ r g c  da11-i le dktac'heinent 
(vai~Ã¼gya du Kamadhatu : en tout douze volitions, autant d'actes 
purs qui d6truisent Pacte mauvais. 

62 a-b. La volition du n e u v i h e ,  c'est l'acte qui  drilrnit l'acte 
noir-blanc 2. 

L a  volition qui correspond an neuvikme chemin d'abandon dans 
le dÃ©tachemen d u  Kamadhatu [2 II], c'est l'acte pur qui fail ahaiidon- 
ner l'acte noir-blanc et l'acte noir, car d ce moment on abandonne, 
dans son ensemble, l'acte bon du Kamadhatu (lequel eht noir-blanc) 
et la n e u v i h e  et dernihe cat6gorie de l'acte mauvais. 

62 c-d. L a  volition qui naÃ® aux derniers chemins d'abandon du  
d h c h e m e n t  des d7tyams,  dktruit l'acte bon '. 
ne sont ni dhdtu, ni int6grÃ© aux dliCitus (na dhatw na  MzÃ¼tupatit&h) - 
Sur  ce qui engendre (janayati) et arrete ( u i ~ a d d h i )  le proceswb (prcwrtti), 
voir ii. 6. 

1. chos bzod ljdod chags 1)bro.l ba  yi / bar chacl med lam b ~ y a d  lcyi ga ; l  
pa rnam pa bcu gfiis te  / nag po zad par byed palii las / /  

[dliarma'k@ntiJcdmava'irdg@nantaryapatl"Ã¼s~ns / 
k ~ f i a s y a  ksayabt  karma dvddaiauidltacetand //] 

Chaque moment du chemin est un compleso psychologique qui  comporte, parmi 
d'autres mentaux, la cefand ou volition '. D'apres la definition, i \ .  1 L, cette 
cetanÃ est l'acte. 

Les quatre dliarmak@ntis, \i. 25 c ; le d6tachement du K a m a d h a t ~ ~ ,  ~ i .  49. 
2. dgu pa1)i seins pa  gah yin pa  / de ni  dkar nag zag byed yin = [kpn&u- 

klasya k ~ a y a k f l  ya navamasya cetanÃ 11. 
3. dkar po bsam glan  cliags hbral la / bar chad med la111 tha mas skyeis --= 

hklasya dhg&mv&agyesv [&nantaryapathGntyajd / / ]  



La volition du neuvikme et dernier chemin d'abanclon qui  produit 
le dbtachement h l'endroit de chaque dhydna : quadruple volition 
qui dbtruit l'acte blanc. 

Objection. - Les huit premiers chemins cl'ahandon dans le d6L.a- 
chenlent du  K a m a d h a t ~ ~  dktruisent l'acte noir. Mais, en ce qui 
concerne les actes noir-blanc et blanc (actes bons el  impurs : kuiala 
s w a v a ) ,  c'est seulement au neuvi+me chemin d'abandon que vous 
attribuez le pouvoir de les d6triiire. Pourquoi ? 

Il n'y a pas, Ã proprement parler, abandon des dJzurmus bons, 
car mÃªm abandonnk le dharma bon peut rhapparaÃ®tr ; mais 
lorsqne la passion (Meia) qui a pour objet ce d h r m a  est dbtruite, 
on dit que ce dharma est abandonnb. Donc aussi longtemps que 
n'est pas dhtruite la dernikre catbgorie de passion qui peut le 
prendre pour objet, ce dharma bon n'est pas consid614 comme 
abandon&. [Or c'est le n e u v i h e  chemin d'abandon qui rompt la  
prapti de la neuvikme cat6gorie de passion relative Ã chaque terre 
(Kamadhatu, dhyanas) et, par consÃ©quent fait qu'on obtient la dis- 
connexion (ii. 57 (1) d'avec cette passion] '. 

63 a-II. D'aprks d'antres, les deux premiers actes sont celui qui 
est r6tribuh en enfer et celui qui est r6tribuk ailleurs dans le Kama- 
dhfttu. [3 a] -' 

D'aprhs d'autres maÃ®tre (Vibhasa, 114, a) l'acte ' qui doit etre 
senti en enfer ' (narakavedan"ifci) est l'acte noir ; l'acte qui doit Ãªtr 
senti dans le Kamadhatii, ailleurs qu'en enfer, est l'acle noir-blanc. 

1. lia 7Ã tctsyo (kuictlasya) s v c ~ b 1 ~ Ã ¼ ~ ~ a p r c ~ ~ a  it i  / prapticchedftlt pralzÃ¼ 
ymnz 1 prak1nasyÃ¼p kukalasya saymuklz~bh@Ã¼ / tacl~lamba~takledas~a 
pralzÃ¼~a tasya kuddasya praliaeam bJuwa.li / taddambanahleSaprahci,. 
~ i *  ca navcunasya tadalmbanaJcleS~rakarasya prallÃ¼tt sati VhavatÃ¯t 
nava~nÃ¼nantaryamÃ¼rgucetanai kfi~aSttklasya ka'rman.a7t ksay&ya bha- 
vati / tada 7zi navamasyu eSaprakÃ¼rusy prÃ¼pticched visamywiaprÃ¼pti 
utpadyate / tasya ca kcx16n \ h s y a  karmapo 'ngasgÃ¼p c Ã ¼ ~ t a v y Ã ¼ k ~ t a s  
sasravasya dharmasya visamyogaprÃ¼pti utpaclyate. (VySkhya) 

2. gzhan ni Jinyal ba myon l?gyur dan // hdod gzhan myon l~gyur gfiis su rig == 

[narakÃ¯gq (narake vedyawt) m y e  kÃ¼m 'nyatra vedyam clvuyan* viduh} 
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La rÃ©tributio infernale est produite exclusivement par l'acte mau- 
vais (akusala) : par consÃ©quent l'acte qui doit etre senti en enfer 
est l'acte noir. La rÃ©tributio dans le Kamadhatn, Ã l'exclusion de 
l'enfer, est produite exclusivement par l'acte bon-mauvais (c'est-Ã -dir 
par l'acte bon rndÃ & l'acte mauvais) : par consÃ©quen cet acte est 
l'acte noir-blanc. 

63 c-cl. D'aprÃ¨ d'autres, nes du Kaina, les actes sont noirs lors- 
qu'ils peuvent Ãªtr abandonnÃ© par la vue des vÃ©ritÃ ; ils sont noirs- 
blancs dans le cas contraire '. 

D'aprÃ¨ d'aulres maÃ®tre (Vibhftsa, 114, i) l'acte qui est abandonnÃ 
par la vue des vÃ©ritÃ© n'Ã©tan pas mÃªl avec le bon ', est noir. Tout 
autre acte du domaine du Kamadhatu, & savoir l'acte qui est almi- 
donnÃ par la mÃ©ditation est noir-blanc, c'est-Ã -dir bon mÃªl de 
mauvais. 

Le Sutra dit : Ã 11 y a trois silences (mawneya), silence du corps, 
silence de la voix, silence de l'esprit B. ' 

64 a-c. Asaiksas, c'est-Mire propres i~ I'Arhat, l'acte du corps, 
l'acte de la  voix et l'esprit, sont, dans l'ordre, les trois silences '. [3 b J 

1. dygheya~ krsnam [auge] 'fiyat kfiqa&ukiay tu kCimujam / /  Litterale- 
ment: Ã L'acte abandonnt5 par la vue est noir ; tout autre e5t noir-blanc lorsqu'il 
naÃ® du Kama Ã  ̂ - Objection : il faudrait dire kmnavacamtn drghqam kysnam . 

L'ade du domaine du Ih~nadha tu  qui est abandonne par la vue, est noir Ã ; en 
effet, il y a des actes si al~ainlonner par la vue e i  qui n'ont pas une rÃ©tribulio 
noire, Ã savoir cerlains actes du domaine du RtÃ¯p et de I1ArtÃ¯pya - RÃ©pons : 
le qualifiralif kamaja, n6 du Kama (c'est-Ã -dir du domaine du Kamadhaln), porte 
sur le premier pada. 

2. D'aprkb le principe na cZ&ilteycim akiisfain, i. 10 r d .  
3. Madhyama, 5, 4 ;  Afiguttara, i. 273 ; DÃ¯gha iii. 220. - Suttanipata, 700, 

Mahavastu, iii, 387. - moneya, c'est la qualit6 de Muni on l'acle d'un Muni (mu- 
nita va munikarma va) ; Childers (SupplÃ©ment p. 617) ' condnct worthy of a 
Muni ' - Rigveda, x. 136. 3 - Col. Jacob, Concordance, p. 748, pour la valeur de 
muni dans les Upanishads et la GÃ¯ta 

4. a6a*aq kaya[vak,karma mafia eva [yathakramam] / tnau~mtroyatn. 
mauna s'explique : muner idam maimam. - Bodhicaryavatara, p. 346, pour- 



Ce qu'on nomme silence du corps, silence de la  voix, c'est l'acte 
d u  corps, l'acte de la  voix propres Ã l'Arhat '. Cc qu'on nomme silence 
(le l'esprit (nianomauna) 2, c'est l'esprit, la pensÃ© propre Ã l'Arhat : 
ce n'est pas l'acte de l'esprit (mana~arman).  Pourquoi ? Parce 
que la  pensÃ© est le vrai Silencieux, le vrai Muni \ Les Vaibhasi- 
kas disent qu'on sait par induction - en raison des actes du corps 
et de la voix - que la  pensÃ© est telle, que la  penske est da*a '. 

Mais, diroiis-nous, l'acte du corps, l'acte de la voix propres Ã l'Ar- 
luit (aiailcsa) sont ' abstention ' (virati) de leur nature, tandis que 
l'acte de l'esprit n'est pas ' abstention ' de s a  nature, parce qu'il n'y 
;i pas d'avijnapti de la pensÃ© ". Or ce qu'on entend par ' silence ' 
@muna), c'est l'abstention (virania virati) ; c'est donc l'esprit mÃªm 
' ( p i  s'abstient ' (virata) qui reqoit le nom de silence. 

Et pourquoi l'esprit propre A l'Arhat reÃ§oit-i seul ce nom ? Parce 
que I'Arhat est le vrai silencieux (paramdrthumuni) par la  cessa- 
tion de tout murmure de passion (sarvakleiajalpparateh). 

Le Sutra dit : Ã Il y a trois purifications (dauceya), purification 
du corps, purification de la  voix, purification de l'esprit Ãˆ 

quoi le Bouddha r e p i t  le nom de muni : triple silence, dÃ©fin comme ici, on silence 
do sam&opa et d'apauada. 

1. Il ne s'agit pas de tous les actes corporels et vocaux qu'un Arliat peut accoiu- 
plir, niais des actes qui le caractÃ©risen coinmc Arliat ou A5ailqa (vi. 45). Les 
actes eu question sont Je  leur nature auijiiapti, non-information : le silence du 
wrps est donc VamjGapti-du-corn's caract6ristique de i'Arhat. Les actes qui sont 
uijilapti (Icayautjflapti, ~QuiJHapti) sont n6ccssairement impurs (sasvava) et 
on ne peut leur attribuer la qualit6 dafisatua. (Voir ci-dessus p. 23 au bas) 

2. mana eua manoâ€¢nau~~a~  - Ici mauna = muni, d'aprÃ¨ la rbgle svarthe 
u~ddhiuidhanam. 

3. cittam hi paramartfi1.a1~1.u~$. 
4 .  D'tiprbs le SÃ¼tr : katham tathagato 'wmaatauyah /pra&itteua &ya- 

karmataa praiantena uakkarma?aa. 
5. cittauijilaptyab'haud. - Parainartha differe: Ã L'acte du corps et de la 

\oix sont abstention de leur nature. L'acte de l'esprit est exclusiven~ent cetana 
(volition) ; comme il ne comporte pas de vijnapti, on ne peut pas, en connaissant 
par induction qu'il est abstention, dire qu'il est silence x .  

6. Madhyaina, 5. 19; Ahguttara, i. 272, Dâ€¢g iii, 219. - t6pi soceyyani kayu- 
soceyyaqz vacisoceyya$n manosoceyyam 
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64 c-d. La triple bonne pratique toute entiÃ¨r est la triple purifi- 
cation '. 

Les bonnes pratiques du corps, toutes les bonnes pratiques du 
corps, impures (sdsrava) ou pures, sont purification du corps, parce 
que, soit pour un temps, soit d'une maniÃ¨r dÃ©finitive elles effacent 
la souillure des passions et des mauvaises pratiques (duhar i tama-  
l@akarsaka). 

De mÃªm pour la voix et pour l'esprit. 
Cet enseignement a pour but l'instruction des hommes qui pren- 

nent un faux silence pour le silence, une fausse purification pour la 
purification %. 

Le Sutra" dit qu'il y a trois mauvaises pratiques (duicarita). 

65 a-b. Les actes mauvais du corps, de la voix et de l'esprit, sont 
regardes comme 6tant les trois mauvaises pratiques. [4 a] ' 

Les actes mauvais du corps sont la mauvaise pratique du corps, 
et ainsi de suite '. 

65 c-d. La cupiditÃ© la mÃ©chancet et la vue fausse, bien que 

1. legs spyod gsum po thams cad ni / gtsan byed rnam pa g"sum yin no = 
[tridha iaucam] sarvasucarita[trayam / /  ] 

2. fnithya~~baunadaWdhi~nukta1iam, uiveca?~avtham etmi. - vivecana, 
Hiuan-tsang : arr$ter, faire cesser, - ArrÃªte les gens qui croient qu'on obtient 
la puretÃ (SuddhicZar6in) par le seul fait de ne pas parler (tC&wbhavamatra) 
ou par les ablutions (kdyamalapakarsw) 

Sur le K faux silence Ã et le Ã silence des Ary% Ã  ̂ Theragatlii%, 650, Suttani- 
ptita, 388, Samyutta, ii. 273, Afiguttara, iv. 153, 359, v. 266, Mah~vagga, iv. i. 13 ; 
Vanaparvan, 42, 60 : ~nautba+b na so munir bhavati. 

Sur les ablutions, Therigatha, 236, Udana i. 9 (Udtinavarga, xxxiii. 14), Maj- 
jhima, i. 39 ; Ã‹ryadeva Cittaviiuddhiprakara~a. 

Kosa, iv. 86 a-c (superstitions du lak)  ; v. 7, 8 (Silavrata). 
3. Samyukta, 14, 4 ;  DÃ¯gha iii, 214, Ahguttara, i. 49, 52, etc. ; Samyutta, v. 75. 
4. lus kyi la sogs mi dge ba /fies par spyod pa gsum du hdod = [kdyikadikam 

aSubha~  dwScaritatraya+p matam /] 
5. La volition mauvaise, ou acte mauvais de l'esprit, est mauvaise pratique de 

l'esprit, 



n'Ã©tan pas des actes, constituent une triple mauvaise nratique de 
l'esprit '. 

En outre, il y a trois mauvaises pratiques de l'esprit qui, de leur 
nature, ne sont pas des actes mentaux2 : la convoitise ( W d h g a ) ,  
la mÃ©chancet ou nuisance (vgupada) et la vue fausse (mithyadysti). 

Le Darstantika dit que la convoitise, la mÃ©chancet et l a  vue 
fausse sont, en fait, des actes mentaux, car elles sont considÃ©rÃ© 
comme des actes dans le SarncetaniyasÃ¼tr '. 

Le Vaibha&a. - Dans cette hypothÃ¨se la passion @le&) et l'acte 
seraient la  mÃªm chose. 

Le Darstantika. - Quel mal y voyez-vous ? 
Le Vaibliasika. - Admettre que la passion est acte, c'est contre- 

dire le Sutra et la dÃ©finitio qu'il donne de l'acte (iv. 1 b). Quant au 
Saiâ€¢icetaniyasÃ¼ que vous allÃ©guez c'est la volition mÃªm qu'il 
entend dÃ©signe lorsqu'il dit ' convoitise ', parce que la  volition entre 
en exercice (pravytti) sous l'influence fi~n&Iiena) de la convoitise. 

Parce qu'elles produisent une r6tribution pÃ©nible parce qu'elles 
sont blkm6es par les gens de bien, ces pratiques du corps, de la voix 
et de l'esprit sont mauvaises ; on les nomme donc mauvaises prati- 
ques. 

1. brnab seins la sogs las min yan / yid kyi fies hpyod main gsurn mo == [akri- 
yam apy ctbi~idhyacli ma~iodu~caritam, tvidha / /  ] 

2. L'acte mental, ~ u a ~ ~ a h k a r m a ~ ,  est exclusivement volition, cetawa, iv .  1 b. 
3. dar&i~tika!z sautrhtikaui&qa ity arthah (V~akhya). - Voir iv. 78 c-d 

oh celte doctrine est attribuÃ© aux Sautrantikas. 
Cette discus5ion est tirÃ© de Viblltisa, 113, 14. 
4. Madhyama, 18, 14 ; comparer Akgutlara, v. 292, Majjliiina, iii. 207. - Notre 

Sfitra porte : satnceiamyay karma kytvopacitya uarakepÃ¯pa,padyat / k a f i a m  
ca blziksaua@ saycetan"ya+y. kav~na krtam bhavaty zqacitam 1 iha bhiksava 
ekatyah samciwfya trioid7zam kayena karma, Jcaroty itpacmoti catuvvidham 
vdca t v i v i d h a ~  mauasa . . . . / katham b"i*auas triv'iclhary manash samce- 
t a u y a m  karma krtatp bhavaty upacitam / ihaikatyo 'bhidhydlur bltavati 
vyapannacitto @van wtithyadysU[ha]h khalu bhiksava iiwikatyo a a u a t i  
vipantadars" ... 

Ce Sutra ne signale pas d'acte mental en dehors de I'abhidhyh, etc. ; donc 
c'est Pabhidhya, etc. qui est Pacte mental. 
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66 a. La bonne pratique est l'opposÃ '. 
Le contraire de la  mauvaise pratique est la bonne pratique : actes 

bons du corps, de la voix, de l'esprit ; en outre, la non-convoitise, la 
non-mÃ©chancet et la vue droite (samyagd.tyti). [4 II] 

Comment la vue fausse et l a  vue droite peuvent-elleh ktre r e g a r d h  
comme mauvaise, comme bonne (alcz~<ala, ktisala) ? Â¥ En eiâ€¢e la 
premikre ne comporte pas l'intention de faire du mal, la seconde ne 
comporte pas l'intention de faire du bien & aulrui ( p a r a ~ ~ ~ g r a l ~ ~ o p a -  
g h a t a b h i s a ~ d h y a b l ~ Ã ¢ v c ~  

Sans doute, mais elles sont la racine de cette double intention. 

66 b-d. En prenant, parmi ces. pratiques, les plus kvidentes, on 
dkfinit les dix chemins-de-l'acte, respectivement bons et mauvais '. 

Le SÃ¼tr dÃ©fini dix chemins-de-l'acte (karmapatha) : bons che- 
mins, en prenant les plus graves, les plus faciles A voir, parmi les 
bonnes pratiques ; mauvais chemins, en prenant les plus graves 
parmi les mauvaises pratiques. 

Quelles pratiques, mauvaises et bonnes, ne sont pas comprises 
dans les chemins de l'acte ? 

N'est pas comprise dans les chenlins de l'acte une partie des 
mauvaises pratiques di1 corps, & savoir (1) le preparatif et le 
conskcutit' des chemins-de-l'acte du corps (vayoga ,  prsmb"luta, 
iv. 68 c), (2) certains actes souillÃ© (Jfli@a) du corps, par exemple 
boire de l'alcool, frapper, lier, etc. (Majjhima, iii. 34) : parce que ces 
pratiques ne sont pas extrÃªmemen graves. Parmi les mauvaises 
pratiques du corps sont chemins-de-l'acte celles qui privent autrui 

1. bzlog pa legs par spyod pa yin = [viparitam szicaritam]. - Comparer 
Majjhima, i. 35, 279 ; Maclhyama, 58, 9. 

2. La mith@@@ est dÃ©fini iv. 78 b-c. - Elle est le parama vajja, Visuddlii- 
niagga, 469 ; elle produit tout mauvais dharma, Majjhima, iii. 52. 

3. [tadlaudarikasafngrakat / [dada karmapatha ukta] yathayogay [h- 
bhcÃ¯dubkii // ] 

Madhyama, 3, 16, Samyukta, 37, 12 ; DÃ¯gha iii. 269. - Manu, xii. 2.7. 



de la vie, de ses biens, de son Ã©pouse [5 a] car il faut absolument 
s'en abstenir. 

Ce qui est tr6s grave dans la mauvaise pratique de la voix, est, 
pour la meme raison, dÃ©clar chemin de l'acte ; non pas le prÃ©paratif 
le consÃ©cuti et les actes lÃ©gers 

Une partie de la mauvaise pratique de l'esprit, A savoir la volition 
(celana) est aiishi exclue des mauvais chemins-de-l'acte '. 

Quant aux bons chemins-de-l'acte, ils ne comprennent 1. ni une 
partie de la bonne pratique du corps : prÃ©paratif consÃ©cutif absten- 
tion de la  boisson enivrante, etc. ; aumÃ´ne culte, etc. '; 2. ni une 
nartie de la bonne pratique de la voix, parole affectueuse, etc. ' ; 3. ni 
 ne partie de la  bonne pratique de l'esprit, l a  bonne volition. 

Parmi les chemins-de-l'acte, 

67 a. Six mauvais peuvent 6tre exclusivement avijnapti ''* 

Lorsque l'on fait exÃ©cute par autrui six chemins-de-l'acte - 
meurtre, vol, mensonge [5  111, parole maligne, parole injurieuse, 
parole inconsidÃ©rÃ - ces six chemins de l'acte sont seulement 
avijtiapti. A celui qui fait exÃ©cute ces actions manque la  vijnapti 
principale, c'est-Ã -dir l'acte niÃªni de tuer, etc. 'Â 

1. Hiuttii=t5aiig abu le  : Ã la convoitise lÃ©g$re etc. :> 

2. wadyadiviruti, c'est-&dire madyata$ana6mdIiai~adiviraU; comparer 
Digha iii. 176. - danejyadi (sbyin, nicliod sbyin) ; par adi, entendre snapa- 
fioduarta~avisaina(?)}iastapra,dÃ¼nadi - ijyÃ est presque synonyme de d&w~ ; 
Hiuan-tsang traduit kong-yhng = offrir-nourrir =pÃ¼.j ; snapana et udvartana 
peuvent Ãªtr des actes de pÃ¼ja - Mahavyutpatti, 245, 378-379 (snÃ¼pana utsa- 
dam) ,  Ã©ditio de Wogihara. 

3. priyavaca~~,Ã¼d ; par adi, entendre dhav~ad&aHamargakatlwnadi. 
4. aSubh@& sa$ avijiiapti@. - Toute la discussion qui suit d'aprks Vibha~ti, 

122, 3. 

5. La vijiiapti (dans l'esphce, acte vocal) par laquelle j'ordonne un meurtre, 
Ã¼jGapanavijiâ€¢ap fait partie d u  prÃ©parati (prayoya) de ce meurtre et n'est pas 
considÃ©rÃ comme chemin-de-l'acte. Elle n'est pas maulx vijiiapti, vijiâ€¢ap prin- 
cipale. - L'action de meurtre dont je suis coupable et revÃªt est donc seulement 
avijiiapti. 
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67 b. Un mauvais est toujours des deux sortes '. 

L'adultÃ¨r est toujours vijfiapti et avijitr~pti,  car il doit 6tre per- 
pÃ©tr el; persoune. Quand on le fait conimeltre par an tn~ i ,  il ne 
procure pas le mÃªm plaisir >. 

67 b. Des deux sortes aussi les six, lorhqu'oii les exkcute soi- 
mÃªm 3. 

Lorsqu'on les exÃ©cut soi-mÃªme les six chemins spÃ©cifi6. ci- 
dessus (67 a) sont Ã la fois u i j f i q t i  et aui jnapt i  si la mort a lien ; 
au moment mÃªm de la  vijnapti (c'est-&-dire au moment du coup 
par lequel on veut tuer) ; si l a  mort a lieu plus tard, seulement 
avijnapti.  

Parmi les bons chemins de l'acte, 

67 c. Sept bons sont des deux sortes l. 

Sept chemins de l'acte matÃ©riel (rupin), c'est-&-dire du corps et 
de la voix, sont des deux sortes, vijnapti et av@apti. En  effet la 
moralitÃ d'engagement (samadanadila) dÃ©pen d'une u i j iÃ•qt i  

67 d. Ncs du recueillement, ils sont seulement avi jhapt i  '. 
Sont qualifiÃ© ' n6s du recueillement ' les chemins de l'acte com- 

pris dans le dharmatadila,  c'est-&-dire dans la  discipline de d+a 
et dans la  discipline pure. Ces deux disciplines &pendent de la seide 
pensÃ© : les chemins ne sont donc pas vijnapti '. 

1. dvidhaikah. 
2. de gshan byed du bcugpa ni de d a n  hdra bar d g a l z  ha ma yin m. 
3. de dag kyah byed HO, = [ te ' p i  kurvata$ / 1. - Paramartha : Ã faits en 

personne Ã  ̂ - Hiuan-tsang: u Six mauvais sont certainement avijkapti; ces . - 
[six], accomplis en personne, et i'adult&re sont des deux sortes. 

4. Hi~ian-tsang : u s'il y a mort, etc. Ã  ̂ - II en va du vol, etc. comme du meurtre. 
5. dvividhah sapta kuSaZah 
6. avijikpti?t samadhijah / /  
7. L'abstention du meurtre est un chemin de l'acte matÃ©riel - Lorsqu'on acquiert 

la moralitÃ d'engagement (sam6dana&la), c'est-Ã -dir la discipline de Prsti- 



En va-t-il du  pr4paratif (prayoga) et du consÃ©cuti (pymci)  comme 
de l'acte principal 011 chemin-de-l'acte proprement dit (maiila kar- 
mapatha) ? 

68 a. Les scimantakas sont vijhapti '. 

Les scÃ¯mantaku ou prÃ©liminaire sont les actes qui prÃ©paren 
(prayoaa) le cherilin-de-l'acte di1 domaine du  Kamadhatu. Ils sont 
toujours ,uijhaptt (iv. 2 II, 3 d). 

68 b. Ils peuvent Ãªtr ou ne pas Ãªtr avijnapti '. 

Lorsqu'ils sont accomplis avec une grande violence de passion 
(paryuvasthcina, v. 47, Ã¼lwtkya ii. 32, etc.) 16 a], ou avec une 
extrÃªm puissance de foi (prciscÃ¯dctgl~a~~arasena iv. 22), ils sont 
avijfiapti. 5' mou, non. 

68 c. Le contraire en ce qui concerne les consecutifs '. 

Les conskcutifs au  contraire sont nkcessairement avijfiapti. Ils 
sont vijnapii lorsque, le chenlin-de-l'acte Ã©tan achevÃ© on continue 
(1 commettre des actes analogues au chemin-de-l'acte. 

nioky~, il y a n6cessaireinent vijuapti ~dand'esp&re,  la dÃ©claration Ã Je renonce 
an meurtre Ãˆ) car celte discipline est toujours prise d'autrui ' (parasrnad 
adtyate) (iv. 28). Lorsqu'on obtient le clhgana, - ce qui q p o s e  l'abandon, au 
moins provisoire, des passions du Kama et des actes mauvais - on acquiert 
l'abstention du meurtre par le fait mbine, sans qu'aucune vijnapti soit n~kessaire ; 
"le mÃªm lorsqu'on obtient la discipline pure (trois niembres du Noble Chemin). 
Cette mordit6 ne dÃ©pen pas d'un engagement (samadana); elle rÃ©sult de la 
nature m ~ m e  des choses (dhar~nata): le pussesseur du c27iyQ'f~ possÃ¨d cette 
avijnapii qui est l'abstention du meurtre. [Note du traducteur.] 

1. samantakas tu niji"apt+ 
2. auijnaptir bhavet no, va / 
3. bzlog pa injng yin 1 i o ~ : p r s t h a ~  ciparÃ¯tam= [ t a d v i p a r y a y a t a h p ~ h a ~  
Au moment de l'acte proprement dit est crÃ©Ã une auijilapti qui va se conti- 

nuant et qui est consÃ©cutif en outre on peut, aprÃ¨ avoir commis l'acte - aprÃ¨ 
avoir tu6 la bote - comn~ettre des actes analogues ii l'acte - frapper la b6te 
morte, couper sa chair, etc. (tasya karmapathasya anudharmam anusad~6am 
karma) : chacun de ces actes est cons6cutif. 



Hiumz-tsang, xvi, fol. 5 b-6 1). 141 

Qu'est-ce qui constitue le prkparatif, le chemin de l'acle propremen 1 

dit, le consÃ©cutif ' 
Un homme, dÃ©siran tuer une bete (pcdu), se leve de son lit, prend 

de l'argent, se rend au  marchÃ© palpe la  bete, aclkte la h t e .  l'eni- 
m h e ,  l a  tire, la fait entrer, la maltraite, prend le couteau, frappe la 
I&e une fois, deux fois : aussi longtemps qu'i l  ne la tue pas, aussi 
longtemps dure le prkparalif Au nieurire. 

Au coup par lequel il prive la bete de la vie - c'est-&-dire au 
moment o t ~  la  bÃªt meurt - la  vijfiapti de ce momeni et Ycwijfiapti 
qui est simultanbe A celle vtjnapti, c'est le chemin de l'acte propru- 
ment dit. Car c'est en raison de deux causes que l'on est touch& par 
le pkchk de meurtre : en raison du prbparatif et en raison de 
1'achGvement du fruit [du prkparatif) *. 

Les moments qui suivent, moments de VavijncqAi crt%e par le 
meurtre, sont le consckutif ; [6 hl  sont aussi le conskcutif la s6rie de-. 
moments de vijnchpti : enlever le cuir de la hf-te, lavrr, peser, yen- 
dre, cuire, manger, se  fkliciter (an1tkirlayaU). 

De meme faut41 expliquer, avec les cliangements nkcessaires, les 
six autres chemins-de-l'acte du  corps et  de la  voix '. 

Pour la  convoitise, l a  mÃ©chancet et la vite faa-ise, il n'y a pas lien 
(le distinguer prkparatif et cons6cutif: au moment on elles se mani- 

1. La description qui huit d'aprks Vibha~a, tl3, 1 : u ... si, avec une pensbe de 
tuer, il d4truit la vie d'autrui (prÃ¼nÃ¼fipÃ¼t le mauvais acte du corps (kÃ¼ya 
v i jhp t i )  et l'avij11apti de ce moment, c'est le meurtre proprement dit ... >> 

2. plzalaparip~ritai Ca. - Le chemin-de-l'acte proprement dit (on meurtre) 
est l'ach6veroent du fruit du preparatif; qui pr6pare le meurtre (yo hi pra- 
wjyate), mais ne produit pas le meurtre (mawlae k a r m a p a t h a ~  na januyati), 
il y a pour lui ' fruit du pr6paratif ', mais non pas achkvement, compl&tion, de ce 
fruit (tasya prayogaphalam asti na tu phalaparipilrih) 

3. â€¢ k d c i t  parasva? hartwfea~no mailcÃ¼ u t t i $ ~ u t i  Sastram grhnÃ¼t 
pccrctg~huq gacchati supto n a  vety akarnayati parasuam sprsati yuvan na 
st7z&at pracyÃ¼vayat tÃ¼ua prayogalt 1 yasmin tu h a n e  sthc3nd pracyÃ¼ 
vayati ta fra  yÃ vijnaptis tatksa@cCt ci3vijnaptir ayam maulalz 1carmap~~- 
tlia?~ / d v a b h y Ã ¼  hi kÃ¼ranÃ¼blty adattad&zazmZyena sp&yfdeprayogu- 
talzyhalaparip~ritcis Ca / tatatz parant a v i j G a p t i ~ a ~ Ã ¼ l t p ~ ? h a  bhavanti / 
yÃ¼va tat parasuam vibliajate vik-te gopayctty antckÃ¯rtaycct vii. t w a d  
asya v i + Z u p t i k ~ a ~  apiprstham bhavanti (Vyakhy~). 



festent, par le seul fait de leur prksence (sa~uklilb'hÃ¼vamatrenu) 
elles sont chemin-de-l'acte proprement dit. 

Objection. - Une question se puse. Le chemin-de-l'acte est-il 
constitilÃ par la vi$apti et l 'avijhxpti du moment oc1 l'animal 
(prÃ¼nin est dans le maruyccbltava', c'est-A-dire du moment oÃ l'ani- 
niai mcnrt ? ou bien faut-il comprendre : la v i jnap t i  et l 'auijnupti 
du moment O<I l'animal est dans le mrtabhava, c'est-Ã -dir du 
moment o < ~  il est mort ? - Si vous acceptez la premiÃ¨r hypothÃ¨se 
u n  homme sera coupable di1 pÃ©ch de meurtre quand il meurt au 
moment meme on meurt la b6te tuÃ© : ce que votre systÃ¨m (sid- 
dltfintu, i v .  72 a-b) n'adinet pas. Et dans la  seconde hypothAse, vous 
avez di1 :L tort que : Ã au coup par lequel il prive la bÃªt de la vie, la 
vijnapfi de ce moment et l'avijfiapti simultanÃ© d cette vijnapti, 
c'es1 le chemin-de-l'acte proprement dit Ãˆ [Vous auriez di1 dire : 
y t e  prdnini gÃ vijnaptih .... La vi jnapt i  qifi a lieu lorsque l'ani- 
mal est mort .... Ãˆ  [7 SL}. 

En ouIre, si vous acceptez la seconde hypothÃ¨se vous contredisez 
l'explication que les Vaibhasikas donnent de la  phrase : u lorsque le 
prayoga n'a pas disparu Ãˆ qu'on lit dans le Mula4astra (Jflana- 
prastliana, 11, 11) .  Ce Sastra dit : Ã Arrive-t-il que l'Ãªtr vivant soit 
ddjd tuÃ et que le meurtre ne soit pas passb? Oui, lorsque, l'6tre 
vivant Ã©tan dÃ©j privb de la vie, l ep rayoga  [du meurtre] n'a pas 
disparu -Â¥> Les Vaibht~ ikas  (Vibhasa, 11, il) expliquent ce texte en 
(lisant que le mot prayoga  - qui signifie normalement prbparatif - 
a ici le sens de conskcutif (prsffza). Or vous contredisez cette 
explication puisque, plaÃ§an le chemin-de-l'acte principal au moment 
ofi l'animal est mort @?te prunini), c'est bien le chemin-de-l'acte 
principal qui, d'apriis vous, n'a pas disparu au monlent oÃ l'animal 

1. Le mara?abiluva est dÃ©fin iii. 13 c d  
2. Litttkalement : Ã et que le meurtre ne soit pas dÃ©trui Ãˆ - sy&t pra@ 

hatah pr&n&tip@taS c&niruddha?t. (ma hgag pa yod dam) 
3. dper n a  srog chags kyi srog bcad la sbyor ha nzed par ma  gywir pa lia 

bu710. - med par ma yyw = n'a pas disparu = avigata ; Hiuan-tsang : s8 = 
uparata, nivyttu; Param&rtlia : we'i ch6 w d i  s i  



Hiuan-tsang, xvi, fol. 6 b-7 b. 143 

est mort. Vous interprktez le mot puyoga du ~ a s t r a  dans le sens 
d'acte principal. 

Le Vaibhasika. - II faut expliquer le ~ a s t r a  de telle manikre qu'il 
ne prÃªt pas Ã l a  critique. - Et comment cela ? .- Dans le texte en 
question, prayoga signifie chemin-de-l'acte principal : [(ln moins 
lorsqu'on envisage le moment qui suit immbdiatement la mort de 
l'animal ; lorsqu'on envisage les mon~ents qui suivent ce moment, 
prayoga signifie, ainsi que dit l a  Vibhasa, le c o n s h t i f . ]  ' 

Mais comment la vijnapti du moment O ~ I  l'animal est dkjh mort 
pourrait-elle Ãªtr le chemin-de-l'acte principal ? 

Le Yaibhasika. - Pourquoi ne le serait-elle pas ? 
Parce qu'elle est inefficace. [L'animal est mort : on ne le fait pas 

mourir Ã nouveau.] 
Le Vaibhasika. - Mais comment l'avijnapti, qui est toujours 

inefficace, est-elle chemin-de-l'acte ? Ce qui fait qu'une vijnapti et 
une avijnupti sont chemin-de-l'acte, ce n'est pas leur efficacitk ; c'est 
le fait qu'elles se produisent an moment de l'achhvement du  fruit du  
prÃ©paratif 

Arrive-t-il qu'un chemin de l'acte soit le prdparatif ou le conskcutif 
d'un autre chemin de l'acte ? 

Oui. Par  exemple les dix chemins de l'acte peuvent 6tre le prkpa- 
ratif du meurtre. L'homme qui dÃ©sir tuer son ennemi, [7 b] pour 
assurer le succ&s de cette entreprise, prend le bien d'autrui et offre 
une bÃªt en sacrifice; au moyen du mÃªm bien vol4 il commet 
l'adultÃ¨r avec la  femme de son ennemi pour faire d'elle une com- 
plice ; par des paroles menteuses, malignes, injurieuses, frivoles, il 

1. Bh&aya : Vaibhasikair asya Sdstravakyasyaivam artho vyuk"tyata7t / 
atra Sastre prayogaiabdena p&ham ul~tam iti  / asyarthasya virodhah / 
maulasyaiva tadan"% aniruddhatvat / Vaibhasika aha / yatha na  dosas 
tathdstu / k a t l w  ca na dosab / maula evatra prayogaSabdenoktah / 

2. Bha+ya: uijnaptis tarhi tada katham ~nattlah karmapatho bhavati / 
katham ca na bhauitavyam 1 asamarthyat / avijhptir idanim katham 
bhavati I tasmat prayogaphalaparipÃ¼rikal tad ubhaya* karmapathah 
syat 1. - prayogaphala == maulakarman. - Le chemin de l'acte principal 
a donc lieu pra~ino n t ~ t ~ v a s t h ~ g a m .  



brouille son ennemi avec les amis qui le pouvaient dÃ©fendr ; il 
convoite le bien de son ennemi ; il veut du mal it son ennemi ; en vue 
d u  rneiirire qu'il veut commettre, il nourrit la vue fausse. - De 
meme les dix chemins de l'acte peuvent etre le constht i f  du meurtre. 
De n6me pour les autres chemins de l'acte, vol, etc. '. 

Mais, dirons-nous, la convoitise, la malignitÃ et la vue fausse ne 
sont jamais preparatif, car elles ne sont pas commencement d'action 
(kriijÃœmml)lm) elles n'ont pas de prÃ©paratif car elles sont seulement 
production de pensee (citiot'pdda) 2 .  

Le Sutra diL : Ã II y a,  O Bhilqus, trois espkces de meurtre, meurtre 
ne de la concupiscence, meurtre ne de la  haine, meurtre n6 de l'aber- 
ralion (lobha, d v e v ,  d z a )  Ã  ̂ et ainsi de suite jusque : Ã II y a, Ã 

Bhiksus, trois espkces de vue fausse Ãˆ [8 a] - II faut expliquer 
qiiels sont ces diffkrents meurtres, etc. 

r - i  1011s les chemins-de-l'acte ne sont pas achevÃ© (ni.@&) indiff6- 
reniinent par concupiscence, haine on aberration ; mais 

68 il. Le pn'paralif naÃ® des trois racines '. 
Le prkparalif de tous les chemins-de-l'acte peut naÃ®tr incliff4rem- 

ment des trois racines. - Bhagavat, en s'exprimant comme nous 
avons vu, vise la cause premiÃ¨re la cause qui donne origine (samut- 
/hÃœ/~aJi'a iv. 10 a-11) au chemin-de-l'acte. 

1. Meurire (iv. 73) nt: de la concupiscence '". -Meurtre pour prendre 
telle on telle partie de la bÃªt ; meurtre pour s'emparer d'un bien ; 
meurtre pour le plaisir (kr@Ã¼ ; meurtre pour se dÃ©fendre pour 
dtVeni1 re ses amis ((â€¢tmasu7z~-t~~aritr&~~rt7~a1~t 

Meurtre nÃ de la haine, pour assouvir l'hostilitÃ (vuira~ziryata- 
ndrf1iam). 

1. Vyakliya : ycittiÃ p a r a s m e  hartiikdmah kÃ¼vyasiddhay p u ~ a k 6 y q t  
lytoÃ tenapaSzint3 b a l h p  kwyÃ¼ ..... 

2. Sarpgliabhadra rkfute ces ol~jections. 
3. sbyor ba risa ha gsiim las skyes = [prayogas tu trimÃ¼laja 11 

Atthasalini, p. 102. 
4. Une des sources des &finitions qui suivent est la Rarniaprajfiapti 

fol, 210 a. ; aussi VibliFi+~, 116, 14. 

] - Voir 

(Mdo 72) 



f ian-isanq, mi,  fol. 7 b-8 b. 145 

Meurtre n& de l'aberration. - ConsidCrer ie sacrifice comme une  
action pie et tuer ' ; quand le roi, d9apr6s l'autoritk des 16gi-iten (dJtct1-- 
mapdfiaka) tue par pens6e de devoir : Ã La premihre de5 actions 
meritoires du roi est de punir les malfaiteurs Ã ; quand les Perdes 
(Paras"ka) disent : Ã II faut tuer phre et mGre $g&s et malade, 
f8 h l ;  quand on dit : Ã Tl faut tuer les iserpents, les scorpions, les 
moucher t r y c m z b ~ ~ k c ~  (Mahavyulpatli, 213, ai), etc., parce que ce3 
betes sont nuisibles ; il faut tuer le gibier, le Mail, les oiseaux, les 
buffles pour s'en nourrir Ã '*. - Le meurtre enfin qu i  est p r o v o y ~ ~  

1. C'est l'exemple classique. Voir l'iiit6ressante histoire, Clia\dtines, C i lq  ceul 
Contes, iii. 287, et  les rc;f&rences. 

2. Voir ci-dessus, p. 121, 11. 1. - La Karm.ipraji"iipti attribue le meiiilie des 
parents aux brahmanes d'Oecidml nomlufi mchn-s'kyeil. - n i c h  donne ostliii. 

malades obtiennent in6rile et  non pas p&hI!. - Pourquoi ? - Le p6re d6n'fpit a 

les organes ruin& et n'est plus capable de boire et de inaiiger ; s'il ~lleiiit, il 
obtiendra des organes nouveaux et  forts, il boira de nouveau lait !ii"de ; le nialaile - 
a beaucoup de sensations douloureuses: mort, il sera dGlivr6. Donc celui q u i  le 

tue ne commet pas de pbchk Ãˆ Semblable meurtre naÃ® de l'abeirdiinn. 
Mon-kya = Maga proprement Magn et  Aluga sous l'iritluence d p  la labiale 

initiale [S. LÃ©vi - Sur  les mCmes Mases, ci-desbous p. 148, n. 1. 
Le Grand VÃ©hicul admet qu'on peut tuer i'lioinme qui ^ a  coninietire 1111 pwhC 

mortel (ftnantarya), Sik@~sainuccaya, p. 168. 
3. Comparer Jataka,  Fa~~sLo l l ,  vi. 208, 210; Nariman dans; Re\ue  Hiitoice des 

Religions, 1 9 1 2 , ~  89 et JRAS. 1912, 255 ; J. Charpentier, dan i  le ZeilidiriiÃ p i l i  

l'Iridologie e t  l'Iranistiqne, ii, p. 145 (Leipsick, 1923), qui compare les Ka1n1)oj~i-i. 
pieux tueurs de &tas, pc~taaigas, urayus, blzehas, himis et mctkfc?~ikus, aux 
Zoroastriens du VeuJidad 14, 5.6 et d'HÃ©rodot i .  140. 

4. D'apres Hiuan-tsana;, c'est l'opinion J e  certaini TiilhiLas ; il'aprki Ptii'.iinar- 
tha, l'opinion du Tirthika P'in (Julien 1431)-na-ko (Vinnaka ? i. - Hiuan-tbang : 
R Les serpenth ... nuisent A l'homme ; celui qui les tue produit graiid mente ; le i  
moutons ... sont essenticllement de la nourriture : les tuer n'est pas un  pI!cli6 B. 

Sur  le meurtre des animaux et  l'usage de la \ iande et  du poisson, 1 .  les c h -  
q~ii&ne e t  sixiÃ¨m 6dits sur piliers ; 2. les Ã trois purs Ãˆ acllttha cisnta w u r i -  
sankita, Majjhima, i. 368 Anzuttara, iv. 187, Dulva, III, fol. 28 (apud Rorkhill, 
Life, p. 38 note) ; pour le poisson seulement, Mahavagga, vi. 31. 14 et Cul!a, vii 
3. 15 (schisme de  Devadath)  ; dans Dulva, IV, foi. 453, De\adatta reproulie a 
Bouddha d'autoriser la viande Ã pure Ã ; Religieux Ã©minents p. 48, Takakusu, 



(pruvurtita) par l a  vue fausse : le meurtre commis par un homme 
qui nie l a  vie future et que rien n'arrÃªt (nirmargodu). 

2. Vol (iv. 73 c d )  nb de l a  concupiscence. - Soit qu'on vole l'objet 
convoit6 ; soit qu'on vole pour s'emparer ensuite d'un autre objet, 
acquÃ©ri honneurs et respects ', se dkfendre et dÃ©fendr ses amis. 

Vol nÃ de l a  haine, 011 pour assouvir l'hostilitÃ© 
Vol nk de l'aberration. - Le roi, d'aprÃ¨ l'autoritb des lÃ©gistes 

s'einpare des biens des malfaiteurs. - Les Brahmanes disent : 
K Toutes choses ont kt6 donnÃ©e aux Brhhmanes par Bralima; et 
c'est par l a  faiblesse des Br;~hmanes que les Vrsalas jouissent. Par  
coi~sbquenl, quand le Brahmane dÃ©rob (apalzur), le BrCilimane prend 
(ÃœclLi ce qui lui appartient ; il mange du sien , il se vÃª du sien, il 
donne du sien Ã ' [9 a] et cependant, quand les Brahmanes prennent, 
ils ont bien la notion du bien d'autrui. - Le vol provoqub par l a  vue 
fausse est aussi un  vol n6 de l'aberration. 

3. Amour illicite (iv. 74 a-b) 116 de l a  concupiscence, - Commerce 
avec la femme d'autrui, soit par amour, soit pour obtenir honneurs 
et respects, soit pour se  dktendre et dÃ©fendr ses amis. 

Amour illicite nÃ de la haine, ou pour assouvir l'hostilitÃ© 

1-tsing, p. 46, 58, etc. - La viande d'homme, d'6lhphant, etc. est interdite ; 3. E. W 
Hopkins, The Lucldhistic rule against eating meat, J. Am. Or. Soc. 1906, 455-464. 

11 est interdit de  couper les feuilles d'un arbre (ci-deswis iv. 35 a-II), de fouler 
les herbes (tinÃ¼ni vertes, fie dktruire N les ?tres vivants ii un organe Ã (ekindriya 
jwa), Mal~a\agga,  iii. 1. 

1. anyala67zasatkilraya6ort7tccm. - V y a k h y ~  : anyalabhccsy~rihe pwa .  
soay 7zaranti ijdtliaSvah@rikc%h 

2. L'original nous est fourni par la SyadvfidamafijarÃ (Chowkhamba S. S. 1900, 
p. 32) qui dÃ©montr le manque d'autorit6 des textes brahmaniques. Ces textes 
disent : na hitpsyat sarvccbla~%tÃ¼& et ordonnent le meurtre de 597 bktes dans 
l'Asvamed11a; ils (lisent: n@nrtag?z bmyat, et expliquent les cinq mensonges 
permis ; de n h n e  : aclattadanan~ anekadhcÃ nirasyu pa6c&l uktam / yady 
api brahma?to 7mfhena parakiyccm aclatte bulena va tuthCcpi tasga nÃ¼dat 
tadampz yatuh sarvam idatp brahma?%eb7ayo dattam / brdhma?zbnagn tu 
claurbalydd vscil* parib7zu6jate / tasrnad upukaran brÃ¼hmapa svam 
adutte / svam eca brahmane b W t e  svam vaste s w  dadÃ¼t - Compa- 
rer Manu, i. 101 ( B h a g a v a t a p u r ~ ~ p ,  4. 22. 46). - La lecture dawbalyat (Manu: 
atar$amsyc%t) est certaine : W s  pa. 



Hiuan-tsang,  xvi, fol. 8 b-9 a. 

Amour illicite n& de l'aberration. - Les Perses, etc. ont commerce 
avec leur m h e  e t  autres femmes interdites '. - Dans le sacrifice 
gosava", il boit de l'eau [Ã l a  manihre d'une M e ] ,  broute de l'herbe, 
a commerce avec s a  inkre, s a  smur, une femme de son gotra ; oh qu'il 
les trouve (labh, vind), lÃ  il doit &mettre : de l a  sorte ce taureau 
triomphera du monde. - Ceux qui disent : Ã Les femmes sont comme 

1. P a r  si ga  pa la sogs pa. - Hinan-tsang : Les Perdes louent l'abraliinacarya 
avec l a  m h e ,  etc. 

2. gosava, transcrit par Paramartha, traduit par ba lfiri wraii ,  v. gknfiiatinn 
du taureau S. 

La V y ~ k h y ~  porte : t d r a  moJMprS,dlz(ZnyG(7 upchiti mGtaram rihrulimuca- 
vyarthe 1 z~pc~svasÃ¼ru iipait"ti vcirtate 1 vpasvasUram upuiti bliagini.m Ity 
art7za@ / upasagoi~t'un vpaiti samanc~gotrdm i t g  a r t h a  1 'npali6 (7) yaja- 
mari& - Il est visible que Yaiomitra d4brouille mal ce texte vkdiqne. 

L'obligeance de  M. Keith m'a permis. de dkcoinrir le G o s m  dans Jainiiii~ya 
B r ~ h m a ~ ? a ,  ii. 113 : tccsya watam u p  mÃ¼lc~ra i/ind vpa svas(iram itpu 
sugotram ztpdva7t~%yocZakam Ãœct%~zec ttpaua7zUya t e a n y  UcTtindy~d , yutm 
y a t r c h a y  t + s w  vindet tat tac1 vitist7ietami@t'ho ha 1okrw-z j r q a t i .  Nous 
a l  ons ici la source de YasuLandhu. M. W. Caland veut bien rn'explit~iier et corn- 
p lde r  la traduction qu'il a donnÃ© de ce passage (Jaiminiya in Answuhl, p. 157). 
- Apastamba s r an ta  xxii. 13 : teiÂ¥tes@~ s a ~ a t s a r a ~  pctiwvrato bhavet / upU- 
vci7~agodakam .... ; un autre SÃ¼tr porte upccizigahyct pibet : M .  Caland corrige 
itpc~nigahya, et traduit wpaua7z~ya, upa1zigc%7tya, par ' se baisser '. - vL@ht% 
serait ' besoin naturel ', vitQFeta signifierait ' @carter les jambes '. On aurait 
donc: Ã En q~~elqu'endroit  qu'un besoin le prenne, il le salisfait Ãˆ - La finale 
signifie : Ã§ Il s'empare du monde du taureau >>. 

La traduction port& au texte est  faite sur  la ver'iion tibbtaine : ba lait lzbrut~ 
gi mdiod sbyin la cho ga c m  nyi dm btmâ ho / 1 rtsva bcud do / / gcm 
c h  ficd po la @groJw / ; srin mo&i fian du Jifirolzo I 1 rus gcig pu7ti fiun du 
m o $ o  elles bya ba clah 1 gah dan guii na 7tdi dag Ked pa (le dwi der 12phro 
bar bya ste / de Zfa lia ba laiâ @di 1zjig d e n  Sas vayu1 bar lwyw' ro / - Seuie 
fait difficult4 l'expression c7zo ga c m  gyi = vid7ti-niut qui, grammaticalement, 
qualifie l 'eau: on ne peul Iraduire ' l'eau rituelle '. Mieux \sut entendre : Â¥ Celui 
qui a pris le rite boit l'eau ,... >>. 

Hiuan-tsang : Ã Les femmes e t  les hon~mes prennent le v a u  du taureau (govra- 
ta ) ;  ils hument l'eau ; il5 coupent l'herbe a7 ec les dents ; on bien restent en place, 
ou bien \ o n t ;  sana distinguer qui est parent on GloignG, su i \ an t  la  enc contre, ils 
s'miisjent. >> 

ParamSitha : Ã En outre, comme dans le sacrifice Gosa\a ,  les autres femmes 
hument l'eau, broutent l'herLe ; l'homme v'i, prend sa parente, ou prend fille, 
tante, ainee, cadette, femme de m&ne sang. etc. : 



le mortier Ã riz. l a  fleur, le fruit, l a  bouillie cuite, l a  route Ãˆ ' 
4-7. Mensonge (iv. 74 c d )  et autres pÃ©chÃ vocaux n6s de l a  con- 

cupiscence et de l a  haine, comme ci-dessus. [9 b] 
Mensonge nk de l'aberration. - Ã 0 roi, le mensonge joyeux, le 

mensonge avec les femmes, au  mariage, en danger de mort, ne 
nuit pas : on dit que ces cinq mensonges ne sont pas des pÃ©'chÃ >) '. 
- Le mensonge provoquk par l a  vue fausse. 

Parole maligne et autres p6chks vocaux nÃ© de l'aberralion. - 
Ceux provoquks par l a  vue fausse. En outre, les faux discours (mat- 
praldpa) du Veda, etc., sont des paroles frivoles (sa+hinnapra- 
lapa) nkes de l'aberration. 

8-10. Comment l a  convoitise, l a  mkchancetk et l a  vue fausse (iv. 
77-78) naissent-elles de la concupiscence, etc. '? - Puisqu'elles n'ont 
pas de prkparatif, cela fait difficultÃ : 

69 a-h. L a  convoitise et les deux autres chemins mentaux naissent 
des trois racines parce qu'elles apparaissent ii la suite de ces racines '. 

Lorsqu'elles apparaissent immbdiatement Ã l a  suite de l a  concu- 
piscence, elles naissent de la concupiscence : de m&me pour les deux 
autres racines. 

Nous avons expliquÃ les mauvais chemins de l'acte dans leurs 
rapports avec les racines. Quant aux bons chemins de l'acte : 

1. ye cahw udulshalÃ¼dit~ly nt6tyjanalz : c'est l'opinion du Tirtliaka P i n -  
na-kci (Paramnrtlia). - Hiuan-tsang ajoute : escalier, pont, navire. 

D'aprGs Vibli~!~, 116, 16: Ã Dans l'Onest, il y a des Miecchas nommÃ© Mou-kya 
qui  ont cette opinion, qui Ã©tablissen ce systÃ¨m qu'il n'y a pas de pÃ©ch Ã avoir 
commerce ........ Pourquoi ? Parce que les femmes sont comme la bouillie cuite .... Ã 

Comparer Divyavadtina, p. 257 (xviii. histoire de Dharmaruci) : panthÃ¼sam 
mutrgrdmafi ...... tirthusamo 'pi ca matrgrantd 1 yatraiva hi &the pitÃ 
snÃ¼tiputr 'pl tasmin sn&ti ..... api capratyantesw janapadesu dharnzatui- 
vais& y6m eva pitÃ¼dhigacchat t h  evaputro 'pu adhigacc7tatX ... 

2, C'est la stance : na narmayuktaq vacana? hina sti... Sy~dvtidamafijarÃ¯ 
p. 33; Mbh. i. 82, 16, ete. ; comparer Gantama, v. 24 ; Vasi~tliasmrti ,  xvi. 30. - 
Max Millier, India, Wliat can it .... p. 272 ; venial untruths. 

3. de yi mjug thogs las b p i 1  phyir / brnab sems sogs rfcsa gsum las skyes : 
[tadanvayata ntpÃ¼dÃ¼d( abhidhyadi trimulajam /] 



Hiuan-tsang, xvi, fol. 9 a-10 a. 149 

69 c-il. Les bons, avec prÃ©parati et consÃ©cutif naissent de non- 
concupiscence, non-haine, non-aberration. [10 a] ' 

Les bons chemins de l'acle, avec le prÃ©parati et le consÃ©cutif ont 
pour cause originaire (pravartaka, iv. 10) une bonne pensÃ©e La 
bonne pensÃ©e Ã©tan nÃ©cessairemen associÃ© (samprctyukta) aux 
trois racines, naÃ® des Irois racines. 

Le renoncement au prÃ©parati du mauvais chemin de l'acte, c'est 
le prÃ©parati du bon chemin de l'acte ; le renoncement i l'acte pro- 
prement dit qui constitue le mauvais chemin de l'acte, c'est le bon 
chemin de l'acte proprement d i t ;  le renoncement an cons6cutif du 
mauvais chemin de l'acte, c'est le consÃ©cuti du bon chemin de l'acte. 

Donnons un exemple : l'ordination du novice. Depuis le moment of1 
le novice entre dans le nan6v&ct2, salue le Satygha, adresse sa 
requÃªt ii l'Upadhyaya, jusqu'au premier, jusqu'au second karmauÃ¼ 
cana, c'est le pr4paratif ". A l'acliÃ¨vemeii (pariscmcipti, auasdna)  
du troisiGrne karmavdccma ont lieu une vijnapti et une acijnapii 
simultanÃ© ii cette vi jnapt i  qui constituent le chemin de l'acte propre- 
meut dit. AprÃ¨ ce moment, lorsqu'on intime au nouveau moine les 
nisrayas, lorsqu'il fait connaÃ®tr qu'il les accepte ", et aussi longtemps 

t. Jge ba sbyor dan mjiig bcas rnams / chags sdan gti mug med las skjes  : 
[.<tibha$ saprayogap"'s!ha alobhacluesamohajah / / )  

2. n&uacasa (traduit litteralement par le lolsaxa, g ~ a s  sna tsbogs et par 
Paramartlia, pou p h g  tchrh, traduit par 1-Iiuan-tsang kiai Van, ' autel des dÃ©fen 
ses ', qu'on trouve ailleurs comme ciquivalent cle Sima, voir iv. 39 b) est expliquÃ 
dans la Vyal~hya : nanavasam pravisatzti nia?z@alai~. praui&t%ty artlia1i / 
nunavasa hi tas- maliC6sunama?~@ais bhavanti. 

3. Pour les sources sanscrites, A F r a p e n t  of the Sanskrit Vinaya; Bhikyuni- 
karmavacana, Bulletin of Ille School of Oriental Studies, 1, iii. (1920). - Pour les 
sources palies, voir par exemple K. Seidenstiicker, PÃ l Buddhi'imus (SocicitÃ pklie 
allemande) ; Kern, Manual, p. 78. 

Il faut entendre que le prkparatif dure jusqu'au dernier moment, exclusivement, 
du troisiÃ¨in karmavacana. 

4. Le texte porte : tata urd7tuam yauau ttisraya (= p a s )  arocyante (= bsgo) 
tadadkisfhanaty (= dehi brten) ca vijflapayati. c'est-A-dir" : nikrayadhis$bÃœ 
Ha+n ca uijilaptiw kavoti. - Parainartha traduit : u Jusqu'au moment oc1 l'on dit 
\es quatre nisragas (x), en dÃ©pendanc (t) de >;et acte principal tout ce qu'il y a 

de vijil,a.pti et d'avijfiapti, aussi longtemps que la &rie n'est pas coupÃ©e c'est le 



que se continue l a  sÃ©ri d'avijfiaptis crkÃ© par l'acte principal - 
c'est-idire aussi longtemps que le moine ne perd pas la discipline de 
Pratiiiiolqa (iv. 38) - c'est le consÃ©cutif 

Nous avons vu que les mauvais chemins de l'acte n'Ã©taien pas 
indiffÃ©remmen ' achevÃ© ' (ni@d) par les trois racines. [IO b] 

70 a-11. Meurtre, mkchancetÃ© parole i~ijurieuse sont achevÃ© par 
haine. ' 

Par  haine seulement. Ils sont achevks lorsque se manifeste (sain- 
miikinbhavcâ€¢ une pensÃ© de pari tydga2 (en ce qui concerne le 
meurtre), une penske de violence (paru@@) (en ce qui concerne 
la nikchancete et la parole injurieuse). 

70 b-d. Adultkre, convoitise, vol sont achevÃ© par concupiscence '. 
AdultÃ¨r ' (parcbstr~g(b1~1aâ€¢~c c'esl-&-dire ' amour illicite ' (kama- 

111it/b?Jdc6~~?). 

71 a. La  vue fausse, par  aberration i, 

Par  une extrÃªm aberration. 

coii'ii''eiitif. Ã - Hiuan-tsang, lui aussi, est obscur: tcliÃ (yuvat) choc10 (aroc) s.4 1 

(catvaro Mhayah)  kr (ca) yÃ® ( i ew ,  anya) 1 (qbiiraya) ts'iÃ¨ (pvadurbha- 
vauti ?). 

catvaro n i i ra f i s  cicarap~~cbp~t&ayyasaii,ag1a~apatifciyablia~ajya- 
la&u& (Vyakhya). 

1. v a d h a u ~ p a t l c ~ p a v t ~ s y a ~ i ~ ~ a  clwena 
2. La peiis6e de parihdga est la cause tatk?c~!~asattzqttthana (iv. 10) qui est 

5ini~iltaiiÃ© au chemin de i'acle [Note de l'kditeur japonais]. 
Paritydga, gofis-su hdor ha, traduit par Hiuan-tsang oh soho f c h ,  ' ne pas 

regarder, nÃ©glige ', est un euphÃ©mism pour dÃ©truire tuer '. - Voir ci-dessous, 
p. 153, il. 3. - Comparer Atthasalini, p. 91 : gabbham ... papakena manasdnu- 
pe7Miako hot& ' n'est pas indiffÃ©ren l'Ã©gar de l'embryon ' c'est-Ã -dir ' sou- 
haite sa destruction '. 

' pende de violence ', paru?acitta, Param~rtha : cite, raboteux, kurkaia ; 
Hiuan-tsang : ts'oti (aztdarika) comme dans pÃ¼rusya 

3. lobkatah / parastr"gaman&bhidhyacZattadanasam~paimm // - sama- 
pana = nisthÃ¼ achÃ¨vement 

4. mitttyacl~tes tu fiwhena. 
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71 b. Les autres, par les trois. ' 

Les autres chemins de l'acte, mensonge, parole maligne, parole 
inconsidÃ©rÃ© sont achevÃ© soit par concupiscence, soit par haine, soit 
par aberration. 

Les chemins de l'acte, (pi viennent d'Ã¨tr divisÃ© en quatre sec- 
tions, trois (70 a-b), trois, un et trois, ont respectivement pour 

71 c-d. Objet: les Ã¨tre vivants, les objets de jouissance, le uama-  
rapa, le ndman .  * [11 a] 

Les Ãªtre vivants sont l'objet ou la matiÃ¨r du meurtre, de la 
m4chancetÃ et de la parole injurieuse ; les objets de jouissance (bhoga) 
sont l'objet de l'adultÃ¨re de la convoitise et du vol ; le na inarupa ,  
c'est-Ã -dir les cinq slcandhas, est l'objet de la  vue fausse ; le na111at2, 
c'est-Ã -dir le n a m a k a y a  (ii. 47), est l'objet du inensonge et de deux 
autres pÃ©chÃ de la voix '. 

Lorsqu'on a dÃ©cid la mort, de quelqu'un ", et qu'on meurt soit 
avant, soit aprks lui, y a-t-il, oui ou non, pour l'auteur du meurtre, 
chemin-de-l'acte principal (maula kar-mapatha) ? 

72 a-b. Si on meurt avant on en mÃªm temps, il n'y a pas chemin- 
de-l'acte principal. > 

C'est pourquoi la  Vibhasa dit : Ã Quand un homme a fait le prÃ©pa 
ratif du meurtre, peut-il arriver que, au moment o ; ~  le fruit de ce 
prÃ©parati est achevÃ© cet homme ne soit pas louchÃ par le pÃ©ch de 
meurtre ' ?  - Oui, lorsque cet homme meurt avant ou eu mÃªm 

1. Sesa~~ayt tribhir +@e // 
2. gzhi ni seins can Ions spyod dail / min dan gzugs dan min yin no = [sattva 

bhoga adhi+t?tana+n namarwpay, Ca nama ca H\ - adhidhana = adhika- 
rana, v-a. 

AtthasslinÃ¯ p. 101. 
3. ~amakÃ¼gad"iistha+~ ~sdvÃ¼daclay vag n W i  pravartata iti k t v Ã  

(Vyakhya) - Voir Vyakhya ad iii. 30 c d .  

4. Je crois que le texte porte paramara?&e krtaniicayah (pha roi po hchi bar 
nes par byas nas). 

5.  samam prag va ryhsyasti  na maulalt. - Voir p. 142. 
6, Il s'agit du chemin de l'acte principal, 



152 CHAPITRE IV, 72-73 h. 

temps [que le tuÃ© Ãˆ - La raison est claire : aussi longtemps que 
celui qui doit 6tre tuÃ (vadhya) est vivant [il b], aussi longtemps 
le meurtrier n'est pas touchÃ par le pÃ©ch de meurtre ; lorsque meurt 
celui qui doit etre tuÃ© il ne l'est pas davantage s'il meurt en m&ne 
temps ou auparavant : 

72 b. Parce qu'un nouveau corps a pris naissance. ' 
Le corps - la personnalitÃ @&aya) -- par qui le prÃ©parati a Ã©t 

accompli, le corps du meurtrier, est dÃ©trui ; le meurtrier prend un 
nouveau corps qui appartient Ã un autre nikciyasabhGga (ii. 41 a) : 
ce corps n'a pas fait le prÃ©paratif il n'est pas prayoktar et, par 
consÃ©quent ne peut etre touchÃ par le pÃ©ch de meurtre. 

Lorsque beaucoup d'hon~rnes sont rÃ©uni en vue de tuer, soit pour 
la  guerre, soit pour la chasse ou le brigandage, si l'un d'eux tue, qui 
est coupable du meurtre ? 

72 c-d. Comme les soldats, etc., concourent i~ la rÃ©alisatio du 
meme effet, tous sont coupables comme celui qui tue '. 

Le but Ã©tan commun, tous sont coupables tout comme celui d'entre 
eux qui tue, car tous s'incitent mutuellement, non par la voix, mais 
par le fait mÃªm qu'ils se sont rÃ©uni pour tuer ?. 

Mais l'homme qui a Ã©t contraint par la force ii se joindre Ã l'ar- 
niee, est-il, lui aussi, coupable ? - Evidemment, & moins qu'il n'ait 
formÃ cette rÃ©solutio : Ã MÃªm pour sauver ma vie, je ne tuerai pas 
un 6tre vivant. Ã [12 a] 

Que faut-il pour que celui qui tue commette le chemin de l ' d e  ? 
MÃªm question pour les autres pÃ©chÃ jusque et y compris la vue 
fausse. 

1. anyairayodayat 1 
2. dmag la sogs pu don ycig ph@ 1 / thums cad byed pccpo b&in Idan 1 

= Ã§ Les soldats, etc., en raison de l'unitÃ de l'effet, tous, comme l'agent, sont 
munis [du meurtre] Ã = [sainikadyekakc%ryatvat sawesain, asti kartyvat //] - 
SupplÃ©e asti karmaputhah, comme 72 a-h. 

3. arthato hi te 'nyonyayprayoktthra ili na vaca te 'nyonyamprayoktÃ¼ 
r+ k W  tarhipra?~0tip~takara~ab"lyttpagamad arthccta iti dadayati. 



&an-tscinq, xvi, fol. 11 a-12 a. 

'73 a-b. Le meurtre, c'est tuer autrui, consciemment, sans faire 
erreur '. 

Quand un homme tue en pensant: Ã Jo tue un  tel Ãˆ et qu'il tue 
cette mÃªm personne et non pas une autre par errelir, il y a meurtre. ' 

Et  quand un homme tue en doutant s'il frappe un etre vivant on 
une chose, s'il frappe un tel ou u n  autre, y a-t-il meurtre ? - Cet 
homme poss&de la certitude : Ã C'est certainement ce que c'est Ã ; il 
frappe ; par cons6quent, il a pensÃ© de parityaga. 

Comment peut-il y avoir rneurlre, destruction du prdna (p~a,@ti- 
pita), puisque les skawlhas sont momentan& ? ' 

1. srog gcod pa ni bsanis bzhin du / ma nor bar ni g h a n  bsad pa1)o / - [pra- 
natipcttal% sayxintyablwantyaivn parawa? iam / J  

2. Parain~rllia : Ã Si un homme a l'intcniion Ã Je veux hier un tel Ã ; si, ti l'+prd 
d'un tel, il a la notion de ' un tel ' ; s'il tue un tel et non un autre par erreur, en 
raison de ces trois points le meurtre est chemin de l'acte. D 

samcintya = saycicca, Mahavyutpalti, 245, 68 ; Par. iii. 
Karmaprajf i~~ti ,  Mdo 63, chap xi. - Buddhagliosa, Attl~asalin~, p. 97 (Ã Su-  

u~angalavilasinÃ¯ p. 69) ; Sp. Hardy, Manual, p. 478 ; Biganclet (1914), ii. 195. - 
Pour le meurtre cinq choses sont nÃ©cessaires p@a, f~a?~asail,Gita, vadhaka- 
citta, upal~knma, mavana. - Le meurtre peut ctre sdJtatthika, m a t t h ,  
mssaggika, fhmwa,  vijjamaya, iddhimaya. (Voir la traduclion de Maung 
Tin et Mrs Rilys Davids, Expositor, 129 : vijja = art, iddhi = potency) 

3. IIiuan-{sang : Ã Aussi quand il y a doute, il y a meurtre : un homme, it l'en- 
droit d~ l'objet qu'il dÃ©sir tupr, cat en cloute : c Est-ce un Ãªtr vivant ou non ? 
Et, si  c'est vivant, est-ce un tel ou un autre ? Ã ; alors il prend la dÃ©cisio : Ã Que 
ce soit l'un ou l'autre, je tuerai Ã : en raison de cette pensÃ© de parityaga, s'il 
tue un Ãªtr vivant, il commet le chemin-de-l'acte :). 

Parani&rtha : Ã ..... en raison de ces trois points, il y a chemin-de-l'ache (ci-des- 
sus, il. 2). S'il en est ainsi, un homme peut etre en doute et tuer (= commettre le 
pÃ©ch de meurtre) : Ã Cela est-il un 6tre vivant ou non ? Cela est-il un tel ou non ? i 
Cet homme, Ã l'endroit de l'objet Ã tuer, est dÃ©terniin Ã tuer : Ã Que ce soit l'un 
ou l'autre, je tuerai. Ã Il a donc produit la pensÃ© de paritifaga. S'il tue, il obtient 
le p6chÃ de meurtre. :> 

Le tibÃ©tai donne : de yan gclon mi za bar gan yin pa yin zlies bya bahi fies pa 
hdi briied nas de la snnn par bycd pas des na ljclor bahi sems su byas pa lcho na 
yin no. - Traduisons : Ã Il i~ seulement penshe deparityaga Ã ou plut61 : Il a 
bien pens6e de paritywa. >> 

On ne voit pas que paritifaga diffkre de &vana. 
4. Les skandhas sont momentanÃ©s c'est-h-dire pÃ©rissen d'eux-m6mes (suara- 



154 CHAPITRE IV, 73. 

On entend par p ra tm ,  ' souffle vital ', un vent ( u a p )  dont l'exis- 
tence dÃ©pen du corps et de la pen&e '. Ce prwa, celui qui commet 
le meurtre l'an6antit [12 b1 (atipatayctti = vilidsrtyati) de la  m&ne 
maniÃ¨r dont on an6antit la flamme ou le son de la cloche, c'est-Ã  
(lire en l'empecliant de continuer A se reproduire. 

On bien ", par prdna il faut entendre l'organe vital (jlvitendriya, 
ii. 45 a) : lorsqu'un homme fait obstacle A l a  naissance d'un nouveau 
moment de l'organe vital, il l'anÃ©antit il est touche par le pÃ©ch de 
meurtre. 

Mais A qui attribuez-vous l'organe vital ? De qui dites-vous qu'il 
est mort lorsque la  vie manque ? 

La valeur vraie de ce pronom Ã qui ? de qui ? Ã sera examinÃ© 
dans le traitÃ de la  r4futation du Puclgalavada l. Observons que Bha- 
gavat a dit : Ã Lorsque la vie, la chaleur et la connaissance quittent 
le corps, abandonnÃ il gÃ®t connue un morceau de bois, privÃ de 
sentiment. Ã ' Donc, c'est du corps qu'on dit qu'il vit, lorsqu'il est 
muni d'orgaiies (sendriya) ; et c'est du corps qu'on dit qu'il est mort, 
lorsqu'il en est dÃ©mun (anindriya). 

sena vina$vara). Comment leur destruction serait-elle causÃ© par une cause 
Ã©trang~re'  (Voir ii. trad. p. 232, et iv. 2 b). 

1. pr@o nama uÃ¼yu k&yacittasa~isrito vartate. 
Le prÃ¼n d6pend de la pensÃ© puisqu'il manque chez l'lionime entrÃ dans les 

deux recueillements d'inconscience (ii. 42). 
La Vy~kliya cite le Sastra : ya i~ne  c%hasapra&asa& kim te kayasawi-  

&%a vartanta iti vaktavyam ; cittasamniSrita vartanta iti vaktavyam / 
naivakdyacittasamnisrita vartanta iti vuktavyam / kt%yacittasaqniSrita 
varta~ta it i  vaktavyam / &a / kayacittasat&irita vartanta it i  vaktavyam. 

Atthasiilin~, p. 97 : pana = satta, jxvitendriya. 
2. Contre la premiere dÃ©finitio on formule cette objection que l'aivasapra- 

ivasa manque pendant les quatre premiÃ¨re pÃ©riode de la vie embryonnaire. - 
Tuer un embryon ne serait donc pas cheniin-de-l'acte. - Houbi-houÃ« cite le Nan- 
jio 1157 (6cole Mahi6asaka) qui fait du manu~yavigralta de Pargjika iii. l'eni- 
bryon jusqu'au 49me jour (Voir Pratimoksa des Sarvastiviidins par Finot-Hâ€¢ibe 
J. As. 1913, ii. 477, et Bhilq~i~ikarmaviicana, p. 138). 

3. kasya tu jzvitam yas tadabhavan wq-tah. - En effet, il n'y a pas d'6tre 
vivant, pranin, dont on puisse dire qu'il est mort. 

4. picigalapratisediiaprakarage (Vyakhya). - Il s'agit de la derniÃ¨r partie 
du Kosa (Le passage vis6 par Vasubandliu est traduit par Stcherbatski, The sou1 
theory of the Buddhists, p. 853 ; trad. de Hiuan-tsang, xxx. 8 a). 

5. Cite ad ii. 45 a (trad. p. 215) et viii. 3 c. 
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D'apros les Nirgranthas ', du meurtre, meme commis sm.s  le savoir, 
feans le vouloir (abziddhipurvat), rÃ©sulte pour l'agent, le p6rli6 
(adhanna), comme, du contact avec le feu, la brhlure. 

A ce compte ', on est coupable (papaprasmiga) quand on voit, 

quand on touche sans le vouloir la femme (l'autrui ; 113 a} celui qui 
tond les Nirgranthas est coupable ; le rnaitre des Nirgrantlias est 
coupable puisqu'il prÃªch cles austhritÃ© terribles ; celui-lit aiissi est 
coupable qui donne an Nirgrantha une nourritiire qui provoque le 
cholÃ©r et la mort. - La m6re et l'ernl~ryon qui sont, l'nii pour 
'autre, cause de souffrance, sont coupables ; coupable aussi l'honune 
qu'on tue, car il est liÃ it l'action de nieiirtre Ã titre de r n a t i h  on 
d'ohjet : et le feu brc~le son point d'appui. - D'antre part, celui ( p i  
fait commettre le meurtre pitr autrui n'ei-it pas coupable, car ou ne se 
brille pas quand on fait tonclter le feu par autrui. - Puisque vous ne 
tenez pas cornple de l'intention (bztdcZ/ti-nide.~a), le bois et les autres 
matÃ©riaux quoi(pe privks de conscience, sont coupables de meurtre 
lorsqii'une maison s'ecroule et que des Ãªtre vivants pÃ©rissen \ Si 
vous voulez Ã©vite ces consÃ©quences reconnaissez qu'un exemple - 
l'exemple du feu - & lui seul, non accompagn& (l'argument, ne peut 
prouver votre thkse. 

73 c-d. Le vol - prendre ce qui  n'est pas d o m 6  (adattflda~tn) -- 
c'est s'approprier le bien d'autrui par force ou en secret. ' 

1. Milinda, pp. S I ,  158; Kathavatthu, xx. 1. - SÃ¼tralzyt~riga ii, 6, 26 ( S a n d  
Books, 45, p. 414,), aussi ii. 2 (cinq esp&ces de meurtre). - Voii ci-<Iessus p. 2. 
11. 3. - nirgrantha = nag~a6aka. 

2. abuddhipÃ¼rva api prapatipafat kartur adhannal~ / yathaqfusa?.n- 
bpaviacl dalia i t i  ~ r a n t h $ t  / tesa9.n ~ ~ ~ c r a s t r t d a r S c c i ~ a s c c y s ~ v i ~ u a  csa 
prasahga& / nityp-awtlia~iroluwnne va, / kastatapodeiane va iiir{ira~itha- 
sastu$ / tadvi@ciltamarap? Ca ctattir esa prasa'i'igah / mdtrqarbhctstlictyo5 
ct%yo~gadu~chanimittatm%t 1 uac77t1~ccsyapi CG tictkrifisambandhat / 
agnisuaSrayadahavat 1 

3. Le tibktain ajoute : Ã De moine sont coupables les soufl'rances de la maladie 
et les herbes qui font mourir Ã ('y? nadna, la qf~ocl pa dan si ba na  s m a ~  pa 
mams. - Lecture douteuse). - Manque dans les versions chinoises. 

4. ma byin le11 pa gzhan gyi nor / mthu dan hjab bus Ldag gir byed = [adat- 
tadanam parasvasviJcara~ayt balacchalat //] 

Atthasdini, p. 97-98. - Mahsvyutpatti, 281 28-33 : adattasya paiicamasaka- 



La reserve ci-dessus vaut toujours : Ã Ã condition qu'il n'y ait pas 
(Terreur )). ' 

S'approprier, par force on en secret, ce qui est possÃ©d (sv6kyta) 
par autrui, lorsqu'on ne confond pas avec une autre la personne 
qu'on veut voler, Ã qui on veut dÃ©rober voilÃ ce qui constitue le vol. 
[ 13 hl 

DÃ©pouille 1111 Stupa, c'est prendre une chose qui n'a pas Ã©t donnÃ© 
par le Bouddha: car, a u  moment du Nirvaqa, Bhagavat a acceptÃ© 
s ' e d  appropriÃ (parigrJl~ta) tous les dons faits aux StÃ¼pas2 - 
D'sipres d'autres, c'est prendre une chose qui n'est pas donnÃ© par les 
gardiens d u  Stupa. 

Prendre un bien sans maÃ®tre c'est prendre ce qui  n'est pas donnÃ 
par le maÃ®tr du pays. 

Prendre le bien, le vÃªtemen religieux, etc., d'un religieux dÃ©fun ', 
c'est prendre ce qui n'est pas donne par le S a v g h a  de la paroisse ', 
a n  cas oii l'acte ecclÃ©siastiqu a Ã©t accompli (kyte kanncbm) ; dans 
le cas contraire, c'est prendre ce qui n'est pas donnÃ par tous les 
disciples du Bouddha. 

cnm%sikc+ cd .... 
1. V~~ikhyf l  : I L ~ I ~ ~ ~ I Y L  s u ~ y j n d u i b l t r a ~ t  1 yadi clevaSatfadmvycc~.n hara- 

imfi yujiâ€¢adatfadravya+ liarati nfidattadanam ity abJtiprayah. - Corriger: 
ailyatra samjIlauWwamÃ¼t - Comparer p. 76, 1.12, anyatrajiiaiiat; p. 65, 
1. 4, a w a t r a  gla1iydt; Par. 4, a~zyatrdbhima%&, etc. 

2. parinirvd?iakale parigrititam iti clat~jaitap~yanugra7tartham / ana- 
nugralie M sttÃ¯p danant ap7talam syat parigrÃœhak6blzavat 

(Voir iv. 121, une doctrine diffbrente). 
3. Opinion des deuxihnes maÃ®tre de la Vibhaqa 113, 7 ; opinion erronbe, car, Ã 

"admettre, les gardiens du StÃ¼p ne voleraient pas en prenant ce qui appartient 
du StÃ¼pa 

-1'. Vyskhya : parivartcckain tnytasga bhiksuS ~"varddidravyam (parivat- 
teti, Ã©change ', Culla, vi. 19 ?). - D'aprbs le tibÃ©tain prendre le bien d'un mort 
(si mi Nor ptzrogs na) ;  d'aprÃ¨ Paramartha et Hiuan-tsang, prendre le bien 
d'un 7io&tc1zoÃ n c'est-?dire d'un pratikrÃ¼nt (Mahsvyutpatti, 130, 17). 

5.  Le Sarpgha de la paroisse ', Hiuan-tsang : kiii  nei sÃ«n (limite-inlÃ©rieur 
clerg&) ; Paramartlia : tclib pou kbng tch6u jen = na~u?&*asagiita& ; TibÃ©tai : 
htshains kyi nan du gtogs pa rnams = anta?tsâ€¢maparycÃ¯pan 
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74 a-b. L'amour illicite, quadruple, c'est le commerce avec unfl 
femme avec laquelle on ne peut avoir commerce. ' 

1. Commerce avec une femme interdite, la feinnn- d'anti'iii (riura- 
parigfi"ta), inhre, fille, parente paternelle on  mai-ei'nelle ' ; 2. coin- 
merce avec s a  propre femme par  un  chemin interdiL ' ; S. dans 1111 

lieu non convenable : lieu dkcouvert, criifiici, Aranya + ; [14 al 
4. h un moment non convenable (akcila) : lorsque l a  i'eiii~ne est 
enceinte, lorsqu9elle nourrit j, lorsqu'elle a pris u n  v ~ u  (nigcnita- 

vuti) 6. - Qiielques-ilni disent : lorsqit'elle a pris un veu  d u  colisen- 
tement de son mari. 

Comme l a  r k e r v e  relative a u  meurtre : Ã A la condition de ne 1ui-i 
faire erreur Ãˆ dktend A l 'amour illicite, il n'y a pas  chemin de l 'ade 

1. bgrod min 1)gro 1x1 hilod pa yis / log par gyem pa rnain pa liztii - \ { t ( ~ ~ ) L i ) i %  

gcunana?n k~manzithyacÃ¼vcc catzirridJiuh '1 
AtthasiilinÃ¯ p. 98. - D'aprCs la source de Grand YCliicnle (1 ~ g a r a i a )  cilce l u i  

Kioknga, il y a six prol~ibiliona : 1. avbayci, arfamya, inile'i. femme lelle .nie 
mhre, etc ; 2. amÃ¼rga a11ccnga: seul le ymiinta~ga ; 3. asdmayu . lorspie la 
femme a ses rÃ¨gle (kokt-hia), est enceinle, nourrit, a pria I ' U p u ~ i . i ,  e-;t inaliiile : 
4. u s t h m a ;  5. Ã sans mesure Ã  ̂ m Ã ¼ ~ a  atikramya yawkati, 6 uyoga Ã pus 
conform6ment aux rÃ¨gle du monde S .  

2 Hinan-tsang ajoute : Ã .... et  le reste jwsq~ie protcg&e pai le roi S .  - Voir la 
liste classique M a l i ~ v y u t p ~ t t i ,  281, 231 (m a'ksifUi, etc ). 

3. Malia? yutpatti. 281, 26-27 : pravis@Ji sparicisri.~ta it / prasi &rukaran~ 
pras~vaJearanasya M72e  varcomarge va. - Couiparer Sik$sainuceay~, 
p. 76 : evmn svastr"sv cipy ayonimÃ¼rgey gacclzata$ ; SntUn iljliaiiga, i. 9. :-i : 
augcijatena vawamugpm .... pass&eamaggam .... mnJslzm~ ..,. 

4. s n a i ~  ba  l y m  inchod rten nain gtsiig lag kliail ilam. - L'Aliteur japonais 
$ose par a-liÃ©qz-j (aranya) le k'ihing (6loign6, etc.) de I-liuan-t-ian: : Paraiii<ir- 
Lha : u lieu oc1 l'on pratique le b~*akmacarya Ãˆ - . Lieu decouvert ', sans donte 
abliyavak&$a. 

5. qarbilintgumane gc~rbliopcirodha7z l apgayaqitz (? \ oir i l .  103) stunyopa- 
bkogavast7tap!ttri"ca stvÃ 1 abl~a7maacctrye hi tasiiO-7~ stanyc~wt m a t e  / W u -  
kasya vaptisiaye tatstanyani iza bhavuti ( V y a k l ~ i i )  

6. = posadkika, i \ .  28 = sarakkiia d'Atthas~linÃ¯ p. 98. - Hiuiin-tsiiiig : 
u Lorsque la femme a pris i'atpaw%a Ã  ̂- Sik~asaiunccaya,  p. 76 : evum upcwa- 
sasthasu ... - Voir le commentaire sanscrit de I'U~asagaciasao, ed. IIoeii~le,  
p. 11, sur  les lois du mariage chez les Jainas, 
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quand on a commerce avec la femme d'autrui en la  prenant pour sa  
[tiiiirne. ' 

Les avis divergent sur un autre point, s'il y a chemin de l'acte 
quand oii prend la  femme d'un tel pour la  femme de tel autre. - 
Pour les uns, oui, car c'est l a  femme d'autrui qui a Ã©t l'objet (lu 
prkparatif de l'acle ; c'est aussi de la femme d'autrui que l'on jouit. 
Pour les autres, 11011, comme dans le cas du meurtre avec erreur de 
personne : l'objet du prkparatif n'est pas l'objet de la  jouissance. 

A l'&gard (le qui le commerce avec les Bhilqufls est-il amour 
illicite? - A l'Ã©gar du maÃ®tr du pays, qui n'est pas disposÃ Ã le 
tolkrer '. Quant an maÃ®tr du pays lui-merne, si soi1 &pouse, lorsqu'elle 
a pris un v ~ u ,  lui est interdile, Ã plus forte raison les religieuses. 

Le commerce avec une jeune fille est illicite [14 b] Ã lY6gard de 
l'lioinine il qui elle est fiancke, et, si elle n'est pas fiancbe, tt l'kgard 
de son ganlien (raI+itar) ; si elle n'a pas d'autre gardien, Ã l'Ã©gar 
l u  roi (uvtafo rÃ¼jfi&) (Vibhasa, 113, 8) 

74 c-(1. Le mensonge, c'est le discours tenu, avec une pensÃ© diffÃ© 
rente, SI une personne qui en comprend le sens. 

1. Le mensonge est un discours tenu, avec une pensÃ© diff&rente 
l u  sens exprimk (arthavlida), & une personne qui comprend le sens. 
- - Quand I'inlerlocuteur ne comprend pas, semblable discours est 
parole frivole (scu+bhin~tapraltipa). 

"1. Le discours (ii. 47 a-1)) est parfois constitub par de nombreuses 
.syllabes. Laqiielle sera chemin de l'acte ? Laquelle sera mensonge ? 

La ilerniGre, qui est vijfiaptl et qui est accompagnÃ© d'avijnctpfi ; 

1. Hiuun-tsang ajoute : Ã Et inver:jeinent. De in6nie si  on se  trompe sur le 
chemin, le temps, etc. Ã 

2. unjasmin vastuni prayogo 'blzi~~~eto 'nyitc cc6 vastu parib"i'n1ctam (VyB- 
lilly5). 

3. tnnya lzi tan na mawaqÃ¯yam 
4. Lril/un thsig l ~ I u  Les gzhan bsgyur balfi // thsig don miion par go baho. - 

La \er;>ion de Paramartlia : u autre-pens6e-dit ce discours i-comprenant-le-sens 
(est) ineiisoiige Ã (alors que dans la karika sur le vol on a : Ã vol Lien d'antrui .... Ãˆ 
montre que l'original termine notre karika par le mot a mensonge Ã  ̂ - Resti- 
tuons : anyasqjfioditag vakyam arthabliijne w a v a c a h  // 



Hhan-tsang, xvi, fol. 14 a-15 a. 

ou bien l a  syllabe dont l'audition fait comprendre le sens, Le, sylla- 
bes qui pr6cGdent sont le prkparatif du niensonge. 

3. Comment faut-il interpr&ter l'expression cwf l tdbl i i j i ' ia ,  i i i io  

personne qui comprend le sens  Ã ? S'agit-il il11 iiioineni oi'i l'i I I  lihrlo- 
cuteur comprend le s e n s ?  S'agit-il d'un i~~ter lor i i l i~ i i r  cnp:hie de 
comprendre le sens (ublzijnduqz s c ~ m a r f l i a )  ? - Dans In prt~iliiC-rt~ 
hypothkse [15 a], vous admettez (lue le chemin de l 'arte a l i i l i i  

lorsque l'interlociiteur a compris le sens ; il *'ensuit fliie le rlieniiii tir 
l'acte est seulement uvi j f iapt i  : car l'interlocnteiir coinprtiiiil lt* srii-i 

pa r  la connaissance mentale ( m u a o v i j f i ~ n a ) ,  lai jiielle e3L con4vii i i \  t1 

5 l a  conn~i s sance  auditive ( h o t r c m i j f i ~ i i a )  : et l a  n j u a p i t ,  on arti' 

vocal, p6rit en  meme temps que l a  connaissance audiln e -'. 11 n 'y  il 

donc plus vijfiapt'i a n  moment oÃ l'interlocnleur von~ / ) i~ i i t l .  Dails l i i  

seconde hypothhse, celte difficultk ne  se  pr6sente p s ,  Mai5 ( 1 1 1 ~  Ã®'aiil 
il pour que l'iiiterlociiteur soit Ã capable de coinp~~oiiJiv le 'itJii '-i Ã '? ' 

Est  Ã capable de  comprendre le sens Ãˆ l'lioriiiiio qni ct)iiiiaÃ® la  
langue et en qui est nbe la connaissance audilit e. 

Il faut interprhter le texte de niaiiii'-se <i ce qu'i l  ne  prt?tr p a ~  ;'i la 
critique. 

Le Sf i t ra2  enseigne qu'il y a seize Ã conduites voca l i~ -~  Ã (rijavn- 

1. Hiuan-tsang : A quelle &poque se  rapporle l'expres'iion . qui coiii1ir~iiil le 
sens ' (artiiablzijk) ? Faut-il entemire : ' qui comprenil arliielleineiit [par le mu- 
'novijilana] ce qu'il a entendu "? Fi-mt-il eiilendre : ' qui e>l capiililt- ale c8oiiqiri-II. 
dre actuellement ce qu'il entend actuellement 1 par le s fo t iw r i jG i i i i ~ }  ' ? - Qiie~l l r~  
cons&quences d6coulent des deux solutions ? - Dans la lirpiiiii~ri~ l i y ~ u i t l i ~ ~ i - .  Ir 

sens du discours &tant l'objet de  la connaissance mentale et la rijii(~ptt ~ i c i i l e  
[qui trompe l'auditeur] disparaissant en m2me temps que la c ' o i n i ~ ~ i - i i ~ ~ i c e  aiiiliti~ u 
[qui est  trompke], l'acte sera seulement acijiâ€¢ap [puisque l;i roii~it i i-~~iince I I I P I I -  

taie n'est pas encore nbe]. Dans la d e u x i h e  liypotli~se, celtc ol~jection ne piirle 
pas, mais comment celui qui ne saisit pas le sens, c~i~ii i iel i l .  an moment 011 il 
entend, peut-il 6tre dit ' capable de c o n i ~ r e i ~ ~ l r e  ' ? Lu Lnniic e.\l~licalioii est (pie 
l'on appelle ' capable de coniprenilre ', celui en qui, les ra115es de (-oiii'~isio~i I ~ I : I I I -  

quant, la connaissance auditive e-,\ dfijfi nbe. 11 tant e\l)liiliier I f  texte lie maniei e 
qu'il ne pr6t.e pas ti l'objection. 

2. Dirgha, 8, 1 3 ;  Vibhikp, 171, 7; Ahguttara, ii. 24C, iv. 307 ; MLijjliiiiia, iii. -29 ; 
Digha, iii. 232: cattaro a~~ar iyuvo l zÃ¼~Ã aditthe dittl~uvÃ¼i.lit~ u ^ u t e  mfum- 
dita, m t e  mwtavadita, aviiâ€¢i"a vi6"lÃ¼tavadita &a,'epl c a f t h o  anarifia- 
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hura), triit mauvaises (un-drya) : n'ayant pas vu, dire qu'on a vu ; 
n';ivaiit l l i l b  ouÃ¯ connu, senti, dire qu'on a ouÃ¯ connu, senti ; ayant  
\ u, dire (ju90n n'a pas vu ; ayant ouÃ¯ connu, senti, (lire qu'on n'a pas 
ouâ€ coiinii, senti ; - huit lionnes (im~a) : n'ayant pas vu, (lire qu'on 
l i a  p a - ~  vu  ..... 

On ilemaâ€¢it quel est le sens de ces termes : vu (d@a), ouÃ (h ta) ,  
COIIIII I  (uijfiuta), senli (mafa}. 

75.  Ce qui est perÃ§ par la connaissance visuelle, par l a  connais- 
.Â¥-iui auditive, par l a  connaissance mentale, par trois connaissances, 
,'appelle, dans l'onire, vu, ouÃ¯ connu, senti '. [15 II] 

Ce Ã§n est perqu par la connaissance visuelle reÃ§oi le nom de 
\ O ,  ...... ce qui esi. perÃ§ par les connaissances de l'odorat, du goÃ» 
c l  du  tact, reÃ§oi le nom de senti (mata). 

Comment justifier cette dernikre interprktation ? 
Les Vaibhasikas disent que les odeurs, les saveurs et les Iangibles, 

d a n t  non-definis (avyakyta), .sont comme morts ('in~takalpa) ; c'est 
pourquoi ils sont mata. 

Le Saulranlika. - D'aprbs quelle autorit6 soutenez-vous que, par 
l'expressipn mata, il faut entendre ce qui  est flairk, goutk, touchb? 

Le Vaibhasika. - D1apr&s le Sutra, en vertu du raisonnement. 
Le Sutra dit : Qu'en penses-tu, 6 Malakunalar 2, les visibles que tu 

ro7t&ra : diclic adittlzarddit a.... (Ccuiiprer Majjllima, i. 135, cil^ verbatin dans 
Vi.jfiiii~akiiya, fol. 12 b, qui, comme les sources p l i e s ,  place v"j"i6ta apres mata. 

Le Boi~All~ismc enq~loie la phrask~logie iradi'iionnelle (Upani'ihadsj et a grand 
peine i l'interpr6ter. 

1. mig rua yid kyi ruam ses Jaii / gsiiin gyis i i a~ns  su  myoil gafi de / mtlioit 
thus main par <es pa daii / r t o p  Ixa yin te rim b z l h  l&ad / \cnJss'u.lz&rotra~+zc~~io- 
1,ij&%6ni~bâ€¢lÃœ triblzi; c a  yat / tad r7~tahtavijilÃ¼tamc~tc~ uktam 
yuthdkramam / / ]  

2. La Vyakhya (lecture peu claire) donne M ~ l i a k i n i ~ t a r .  - Dans Saipyutta, 
i l .  =, l'auditeur de ce discours est M ~ l u l q a p ~ ~ t t a  (Malui~kya). - Tibetain : nzclzod 
tyecl ky i  ma can - ParainSrtha : mh-16-ki-i~zhu, ce qui suppose une lecture 
Malaltiinatar ; P'ou-kouang : mÃ»n-nzh (mÃ»n cheveux lollg5, etc.) qui donne 
wakZ-m&re, ou cdak"-im'~re, ou encore M ; i l l i k ~ ~ n ~ t a r  (Mah&vyuipatti 240, 14 : mhn- 
hoch == mullikÃ¼) les diterses Mal l ik~s ,  Kern, Maimal, p. 40. - Hiuan-tsang : 
ta-m6ti A Ã qui a pour m&re la Grande (maimllaktmatur ?) Ãˆ - Pour mclzod- 
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n'a pas vus, que tu n'a pas vus auparavant, que tu ne vois pas, dont 
tu ne penses pas : Ã Puissk-je les voir Ãˆ as-tu, en raison d'eux, 
souhait (chanda), concupiscence (rap), &sir (kama), affection 
meman), attachement (dayu), appktit (nika~zti), recherche fitdliye- 
+and) ? '  - Non, Seigneur. - Les sons que tu n'as pas ouâ€ ....,.. 
les d h a r m a s  que tu n'as pas connus par l'esprit, as-tu, en raison 
d'eux, souhait, recherche ? -- Non, Seigneur. - Pour toi, 6 Malah-  
matas, a u  sujet de ce qui est vu, tu penseras seulement : c'est vu )), 
[16 a], a n  sujet de ce qui  est oiii, connu, senti (mate), tu penseras 
seulement : Ã c'pst ouÃ¯ connu, senli (mcdamÃ¼iraq bhavtsyatt) Ãˆ 

Les termes vu, ouÃ¯ connu, se rapportent certainement aux vi-iibles, 
aux sons et aux d h a r m ~ :  donc le terme m a t a  se  rapporte aux 
odeurs, aux saveurs et aux tangibles (Opinion de Buddhagliosa, 
Visuddhimagga, 451). S'il en &tait autrement, l'expkrience (uyavu- 
ltÃ¼ra relative aux odeurs, aux saveurs et aux tangibles ne serait 
pas visÃ© dans cet enseignement de Bhagavat. 

Le Sautrantika. - Ce Sntra n'a pas le sens que vous croyez et ne 
confirme pas votre interprbtation di1 terme m a t a .  Bhagavat ne vise 
pas ti &finir les caract6res des quatre expkriences (vyavc~h&ra), 
avoir vu, avoir ouÃ¯ avoir connu, avoir mata. S a  penske est thidem- 
ment : Ã Dans l a  quadruple exphience, voir, etc., dont chaque espGce 
porte su r  un  sextuple objet, visibles, sons, odeurs, saveurs, tangibles 

byed-Jeyi-ma-crin, comparer ~ a r a d  Chaudra Das : d o c l  ldan ma = mahil& 
(de maha, f&te religieuse = mchod) [J'utilise pour relle note des reniaqtics de 
S. L6vi et J. Przyluski], 

Majjhima, i. 135, iii. 261, A di$?71an% sutanz mutant viiliiatam ajoute puttam 
pariyesitam anuvicaritam manas& (na up&diyissÃœm na ca me tannissitum 
vifinanam bkavlssati). 

1. Saqyutta, iv. 72, donne seulement trois synonymes : atthi te tattha chando 
va rage va peman ti / no lzetam bhante. - Les stances qui sui\enl (iv. 72-76), 
qui sont Theragatha, 794, sont citbes par Samgllubhailra. 

Hiuan-tsang donne en transcription alaya et dc&nt i  (ni-yen-ti) ; comparer 
Dhammapada, 411 et Comm. de 348 (Fausboll, p. 413) : Ã¼Zcbya nikuntim ajjhe- 
sanam parivu?t7tÃ¼na g Ã ¼ h  pardmUsam. tctpham. 

Tibetain : hdun pu, hclod-ckciys, hdod pa, dg@ bu, chwspa ,  hclzmnspa, 
lkag par chags pa. - Hinan-tsang a trsna au lieu de r&gci (hdod chcqs) et 
place trs@ aprbs preman. 

11 



162 CHAPITRE IV, 75. 

et dharmas,  tu constateras seulement que cette expÃ©rienc a lieu, 
que tu vois, etc., sans attribuer (adhydropa) ii l'objet les caractÃ©ris 
tiques (nimitta) de dhsagrcable ou d'agrkable )). 

Que faut-il donc entendre par vu, ouÃ¯ mata, connu ? 
D'aprks les Santrantikas, ce qui est perÃ§ imm6diatement par les 

cinq organes mattkiels, est vu, dr&a ; ce dont la connaissance nous 
est transmise ((~gamita) par autrui, est ouÃ¯ drufa  ; ce qui est admis 
en raison (l'un raisonnement correct (yuktyanuimma), est mata,  
admis; ce qui est perÃ§ par l'organe mental est connu, vijfiata [16 b]. ' 
Donc cinq catkgories d'objets - visibles, sons, odeurs, saveurs, 
tangibles - sont vues, ouÃ¯es admises, connues ; l a  sixikrne catÃ©gori 
- d h a n n a s  - n'est pas vue : telle est l a  quadruple expÃ©rienc 
qu'envisage le Sutra. Il est donc faux que, dans l'hypothke oÃ 
mata ne dksignerait pas les odeurs, saveurs et tangibles, l'experience 
relative ces objels serait omise dans le Sutra : l'argument du Vai- 
bhasika ne porte pas. 

D'aprks les anciens maÃ®tre (purvÃ¼carya -, il faut entendre par vu 
(d&a) ce qui est perÃ§ par l'organe de la vue ; par ouâ (&da), ce 
qui est perÃ§ par l'organe de l'ouÃ¯ et ce qu'on apprend d'autrui 
(parutad ccigamitam); par admis (mata), ce qui est personnellement 
accept4, approuvk ' ;  par connu (vijnata), ce que l'on sent en soi- 
i n h e  ( p r u t y a t m a ~  patisagpveditu, sensation agrbable, etc.), ce 
dont on a l'intnition dans le recueillement (adhigata). 

Celui qui $, au moyen du corps, et non par la parole, fait com- 

1. yat pahcubhir indrzyaiti praty&t[kytaq] tua W t a m  / yat parata 
Ã ¼ g a ~ n i t a  tac clzr~tam / yad yuktyanumdnato rucita* (= ablziprhtam) 
tan matam / \yati. ntanc@pratyak~tutam (?) bhavancidhigataq pratydt- 
mavedyay tad viji"ata4 (yid kyi miion suin du gyur La bsgoins lias rtogs pa 
so so ran gis rigs par Lya lm gai1 yin pa de ni main par ses so). - ParamÃ¼rth et 
lliiian-isang ont seulement : yan mana$pratyakst.bltÃ¼tam tad vijIlatam. 

2. Les Yogaetiras (V~akliy&) : yatprutyak@ytum, c a k m a  .... 
3. biliig fiid kyis Lsam pa gai] yin pa. - VyÃ¼kl~y : pratyatmampratisam- 

reditam siikJi~%dy asamiiltiteiia cittena / ad7tigatam samdhitenu / lauki- 
keuciiuu 110. lokottareea / lauktkavyavaltaradhikarat. - Ce qui est connu 
dans le recueillement pur ou s~q~ramondain n'est pas ~"jKatu, mais jnata. 

4. Le probkme discut& dans ce paragraphe est traitÃ par Buddhaghosa 
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prendre ce qui n'est pas dans s a  pensÃ© ', commet-il le mensonge '? 
Oui. Le ~ a s t r a  dit en effet : Ã§ Peut-on Ãªtr touchk par le pfichk de 

meurtre, sans agir, sans attaquer (pu~cikram) corporellement '? - 
Oui, quand on agit vocalement 2. - Peut-on Ãªtr touchb par le p&chk 
de mensonge sans agir vocalement? - Oui, quand on agit corporelle- 
ment. - Peut-on etre touch6 par le pkclih de meurtre, par le pkchh de 
mensonge, sans agir ni corporellen~ent ni vocalement ? - Oui ; par 
exemple les Rsis, coupables de meurtre par la colkre ', le Bhiksu, 
coupable de mensonge par le silence dans la ckrkmonie de la confes- 
sion Ã '. (Vibhasa, 118, 19) 

Mais, dirons-nous, comment admettre que les Rsis ou le Bliiksu 
accomplissent le chemin de l'acte qui doit Ãªtr Ã la fois vijnupti et 
uwijfbapti ? Ni les Rsis ni le Bliiksu n'agissent corporellement ou 
vocalement : donc il n'y a pas vijnapti ; et 1'avijGapt'i du domaine 
du Kama ne peut exister lii o t ~  manque la vijnapti [17 a] (iv. 2 a). 
- C'est une difficultk Ã rksoudre. "' 

(AtthasfilinÃ¯ pp. 90-95). - Plusieurs points de contact entre les deux exposes : 
le moine ment par le silence, le possesseur du pouvoir magique tue un embryon : 
donc on peut con~mettre par l'esprit les p4ch6s de la voix et du corps. 

1. yah k@enangat7tartham gamayati. 
2. vÃ¼c parakrameta = raco param mÃ¯irclye : quand on tue par la parole. 
3. C'est l'histoire des forets Da~&ka, etc. vidÃ©e d'6tres vivants par la col6re 

des Rsis ( ~ a j j h i m a ,  i. .378; Up~lisÃ¼tra cite dans Vasubliandiiu, Vilphka, 20, 
MusÃ©on 1912, i.), qui Ã©tabli la gravitÃ de l'acte mental (voir ci-dessous iv. 105 a-))), 
Milinda, p. 130. - Pour la mention de cet kpisode clans le Saddl~ar~nas i~~~tyupa-  
sthana et les rÃ©fÃ©renc an Ramaya~p,  T oir S. Levi, Pour l'histoire dn Rfimiiya~ja, 
J. As. 1918, i. 97. Dans le Ran~aya~!a, le Dan(Jaka est d6peupl6 par la mal6diction 
du Rsi Usanas. 

Vasubandhu, V i q h k a ,  20 c d ,  Ã©tabli que les, Ãªtre d6moniaques n'intervinrent 
pas (voir ci-dessous n. 5). 

4. Le Bh&*ya porle : posad7zanidarsanam entra. - En effet, dans le Bliiksu- 
posadha, le Vinayadhara demande (anit&rdv) : Ã Etes-vous purs ? Ã (kaccit \s]thu 
pariiuddhah). Si un Bhiksu ne dÃ©clar pas le puch6 qui existe (satinz apattim) 
et, par le silence n&ne, acquiesce (adhivasayati), il meni (mrs&Ã¼d bhavet). 
- Comparer le Pratimoksa Ã©dit par L. Finol, J. As. 1913, p. 476, 488 (aveu la 
lecture : ta t ray~mata l i  prcchumi kaccit sthatra pariSuddI@z). - Mah~vagga, 
ii. 3. 

5. Le B h ~ s y a  porte kcwtavyo 'ira yatnalz = kartuvgah sarnÃ¼dhih - Ã C'est 
une difficultÃ A r6~ouOre par les Vaibhfisikas P. 

Sa~nghabhadra explique : En fait (arthatas), les Rsis conlnlandent (Ã¼jiiapi 



76 a-11. La parole maligne ou mÃ©disance c'est le discours d'une 
personne de penske souillÃ© en vue de diviser. ' 

Le discours qu'on tient, avec une pensÃ© souillÃ©e en vue de diviser 
les autres, en vue de crker l'inimitib, c'est parole maligne. 

Les restrictions formulkes ci-dessus : 4 quand l'interlocuteur corn- 
prend, quand il n'y a pas confusion de personnes >>, s'appliquent ici. 

76 c. La parole injurieuse, c'est le discours outrageant. 

Le discours prononck avec une pensbe souilke, outrageant, compris 
par celui Ã qui on l'adresse, adress6 Ã celui Ã qui on veut l'adresser, 
c'est la parole injurieuse, 'Â 

taras) le meurtre. Des etres dhnoniaques (amanusya), connaissant (avetya) 
leur intention pÃ©cheress de destruction des &es vivants (sattvaparity&ga- 
pravrtta pÃ¼paiaya) d4vou6s comme ils sont aux Reis, agissent corporellement 
contre les Gtres : en raison de cette action corporelle, il y a chemin de l'acte en ce 
qui concerne les Rsis. - Comment les Rsis manifestent-ils (wijnapti) leur 
intention ? - En raison de la colÃ¨xe il y a certainement chez eux modification du 
corps et de la voix ; s'ils maudissent, il y a certainement mouvement (ces@) du 
corps el de la voix. - D'autres maÃ®tre disent que toute avijfiapti de la sphhre 
du Kama ne dÃ©pen pas d'une vijilapfi. Par exemple, les Cinq (paneah)  en 
obtenant un fruit obtiennent du m6me coup la discipline de P r ~ t i n ~ o k s a  (ci-dessus 
p. 60) : de m6me une mauvaise av^jiiapti peut naitre sans qu'il y ait W a p t i .  
Dira-t-on que leâ Cinq avaient fait vijfiapti auparavant? Il en sera de m6me 
dans. d'autres cas. VoilÃ pour le cas des Rsis. Quant au mensonge Ã la cbrbmonie 
de la confession (posadharny@vÃ¼cla) le fait que le moine coupable (apari- 
Szdclha) entre dans le Samgha, s'assied, s'y tient ( s m m  %ryapathaw kdpayati)  
et tout ce qu'il peut dire, voilti pour lui une vijnapti antÃ©rieur [au moment oÃ 
il acquiesce par le silence]. (Vyzkhp  ; Samghabhadra, xxiii, 5, 7 a). 

1. phra ma plia roi dbye bahi phyir / fion mous can kyi sems kyi thbig = 
p a i k n y a y  [parabliedÃ¼y klisfacittasya bhasa?tam] ; Atthas~lini,  p. 99. 

2. thsig rtsub po ni mi sfian pa = pfirusyam [apriyam] 
3. Dans Atthasalini p. 100, la pliarusfi v&c& est l ' imprhtion ou la malÃ©dic 

tion, la parole u par laquelle on fait violence i~ soi ou Ã autrui Ã (y&ya attanaw 
piparampi  pharusaw karoti). - Buddhaghosa donne des exemples & malÃ© 
dictions contraires Ã la pensÃ©e la mhre souhaite qu'un buffle furieux Ã©cras l'enfant 
qui va dans le bois malgrÃ sa  dÃ©fense ou que la maison s'Ã©croul sur ses enfants ; 
le maitre d'Ã©col souhaite la mort de ses bcoliers paresseux. Dans ces cas, il n'y a 
pas pharusa vacfi. Au contraire, il y a pliarusfi vacÃ quand on dit : Ã Donnez- 
bien Ãˆ A la personne qu'on veut assassiner. 
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76 c d .  Tout  discours souillÃ est parole inconsidÃ©rke ' 
L a  stance porte Ã tout ce qui est souillÃ Ã ; mais il s'agit ici du 

discours. 
Tout discoiira souillÃ est parole inconsidÃ©rÃ (sco~bbhinnapraldpa); 

celui qui le  profÃ¨r est donc ' discoureur inconsidAr~i ' ( s d l t i n n a -  
pralapin) ; l a  stance porte donc l>hinnapralapitd a u  lieu de su+- 
bhinnapralapa. 

77 a. D'aprÃ¨ d'autres docteurs, l a  parole inconsidÃ©rÃ est le dis- 
cours souillÃ qui diffÃ¨r des autres. ' 

Le mensonge, la mÃ©disanc et l'injure sont des discours souillÃ© : 
on rÃ©serv le nom de ' parole inconsidÃ©rÃ ' a u  discours souillk qui 
n'est ni mensonge, ni mÃ©disance ni injure. [17 b] 

77 h-c. P a r  exemple, la vantardise, le chant, l a  dÃ©clan~atio ; par 
exemple les mauvais traitÃ©s 

P a r  exemple un moine se  vante pour obtenir des aumihes,  etc. ' ; 
par frivolitÃ©o d'aucuns chantent;  au  cours des representations ou 
danses, les danseurs, pour rÃ©joui le public, tiennent des discours 
inconsidÃ©rÃ ; adoptant les doctrines des mauvaises philosophies, les 
h&rÃ©tique lisent les mauvais traitÃ©s Ajoutez les lamentations (pari- 

1. s a v w  k l @ w  bhinnapralÃ¼pit / /  - Manu, xii. 7 : a n i b a d d h a l ~ r a l ~ a .  
2. gzhan ni de las gzhan fion nions =- [tato 'nyat kl@iam anye tu] 
3. iapanagitanatyavat / ~ d s t r a a a t  
A. Ce moine est nzitltyajÃ¯ui~ (iv. 86 L). - Le mithyajiva est deiini par 

la V y ~ k h y a  : kulzana lapana naimittikatÃ ~&pesikat@. Wogihara (Boclhi- . . 

sattvabhnmi, Lcipsick, 1908) a une note Ã©tendu sur ces quatre termes et cite la 
dkfinition que Ja Vy~khytt donne ici du terme lapana: l a p a ~ Ã ¼  karotgti - - 

lczbhayuh&watayÃ sev@bhidyotikÃ¼~ vÃ¼co ~iJcÃ¼vayatbt artliah : il con- 
viendrait donc de traduire lapanÃ par ' flatterie ', comme Paraniartha et Hiuan- 
tsang (gning). Mais les sources citdes par Wogihara (Nanjio 1296, etc.) montrent 
qu'il s'agit du moine qui vante son propre mÃ©rite - Voir Majjhiina, iii. 75 ; 
Vihhafiga, 352, commentÃ dans Visuddhimagga. p. 32 et suiv., JPTS. 1891, 79. 

5. c7mgs-pu = 1a"ilya (Sik~~samuccaya, p. 69). 
6. zlos gar mkhan rnams zlos gar gyi tshe gzhan dag mgu bar bya bahi phyir 

hkhyal ba. 



deva), les bavardages (scc~?zga?tika) ', tout propos tenu avec une 
pensÃ© souillÃ© et qui diffkre du  mensonge, de la  mÃ©disanc et de 
l'injure. 

Mais n'est-il pas vrai que, Ã l'6poque d'un roi Cakravartin, il y a 
des chants sans qu'il y ait parole inconsidÃ©rÃ© - A cette Ã©poque 
les chants sont inspirÃ© par l'esprit de dktachernent (nai&ramya), 
non par la sensualitÃ 2 .  Ou, d'aprÃ¨ une autre opinion, il y a, 
a cette +oque, parole inconsidÃ©rke piii,squ'on parle d'avGia, de 
viuaha, etc. "; mais cette parole inconsidkrGe ne constitue pas le 
chemin de l'acte de ce nom. 

77 c-cl. La convoitise est le dÃ©si de s'approprier, par des voies 
illefiitimes, le bien d'autrui $. 

Dkirer  s'approprier le bien d'autrui d'une maniÃ¨r ilkgitime (visa- 
mena), d'une maniÃ¨r injuste (anydyenu) ', par force ou clandesline- 
ment - Ã Puisse le bien d'autrui Ãªtr ii moi ! Ã ' - c'est le chemin 
(le l'acte nom1116 convoitise, abhidhyd. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, par abhidqÃ il faut entendre toute 
soif ( t g @ )  du domaine du Kamadhatu, car le SÃ¼lr des cinq niua-  

1. Maliavasin, ii. 355 : ye samga?&aram@z .... ; D i ~ y a ,  46$, 19 ; Majjhima, 
iii. 110 ; Childers, p. 447. - L'AttliasdinÃ¯ p. 100, donne comme exemple de s a w  
phtppalapa la rÃ©citatio du combat des Bharatas et de l'enl~vement de Sita. 

2. Tibklain : Ã ... sont munis de naiskramya, ne sont pas munis de deys 
S H C G ~ S  Ã ; Hiuan-tsans : * ... viennent de na@kranzya, sont capables de produire 
naiskravtya, ne prbparent pas pende souilltie Ã̂  - Param~rtha traduit l'original 
de stegs skags par inithya-rasa. - nekkhamma s'oppose Ã samgamka, 
Majjhima, iii. 110. - Voir ii, p. 106. 

3. a v a h a v i v ~ l ~ ~ d y a b M I a p a s a c 7 b l t ~ v ~ t .  - Vyakhya : avaha = darika@ 
ddrctkcig~<iamaii,cmz; viva"ta= =ddrakasya darikÃ¼grhaga~nanam ou bien, 
dJapr6s d'autres, fMa7za --= praveianaka (union libre ?), vivÃ¼h = parhayu- 
na. - Comparer Childers, auahana, vivaliana, Senart, Piyadasi, i. 203 (ma- 
riage d'un fils ou d'une fille) - M a h a v y ~ ~ t ~ a t t i ,  223, 246-7 (avaha = Lag ma gton 
ha = donner une fille en mariage ; viuafia = bag ma len pa = prendre femme) ; 
281, 261-262 (oc1 les sens sont intervertis). 

4. abhidhya va parasve visama sp*a // 
5. visame?zdny&yenety udcleSa~tirdeSartÃ¯pa paryayaw. 
6. Attliadini,  p. 101. - aho vata idam mam 'assa ti, 
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rancis ', au sujet du k~macc7zc~~zda,  s'exprime ainsi : Ã Ayant aban- 
donnÃ l'ctbhidlzya ... > 

Mais, disent d'autres maÃ®tres les Cakravartins et les Uttarakiirus 
ne sont pas coupables du chemin de l'acte d'ablzidhyÃ¼ et cependant 
ils ne sont pas dklivrks de la  soif du domaine du Kanladhatu. Admet- 
tons que toute soif du donlaine du Kamadliatu est cd17tidltya : mais 
toute abhidhy(i n'est pas chemin de l'acte. Ne sont comprises parmi 
les chemins de l'acte que les plus notables parmi les mauvaises 
pratiques (iv. 66 h). 

78 a. La mÃ©chancet est l a  haine des Ãªtre vivants '. 

C'est la haine des Ã¨tre vivants, par laquelle on souhaite nuire A 
l a  personne d'autrni. ' 

78 b-c. La vue fausse est l'opinion qu'il n'y a ni bien ni niai. [18 hl ' 

1. C'est la traduction de Paramartha et Hiuan-tsang. - Le texte porte : m a -  
ratbanam adhikare?za kumacckandam adhikrtya ... 

so'bhidkyaq loke pralzaya vifiatdbhidhyena cetasa bal tu la^ vilzarati / 
v y a p a d a ~  sty~ucwnicZdItwn aucldhatyakazikrtyam uicikitsw loke prahayu 
tir!titkankfsd bitavati ttr?bavicikitso 'katkaf ia tkz  kuiale.y& dkcirmeszi / sa 
pailca ~ u a ~ ~ a n i p r a l t a y a  ... - S a ~ y u k l a ,  29, 3, Dlgha, iii. 4 9 ,  Majjhima, iii. 3, 
Anguttara, ii. 210, cil6 et commente Vibhanp, p. 2.52, o i ~  abhidliqa est explique : 
raya saraya, etc. - Il rÃ©sult de ce texte que le terme abhinhya est synonyme 
de karrzocc"iaiidn, le premier Uvamqa.  Sur les mvura?ms, Koia, v. 59. 

2. gnod sems seins can la sdan pa -== [v~Ã¼paczc~ sattvem duesa&] - Manu, 
xii. 5 : a~ta~asdnis(acintanam. 

3. Atthas&lini, p. 101. - paravinascZyc6 mauopadosalakklia~~o .... alto vata- 
yutn ucchijjeyya ui18assenyd ti. 

4. nastidgf@ Subkabbhe 1 mithy(%dr& 
A la iMstidrfti s'oppose l'atthikavada (Majjl~ima, i. 515;. 
Comme le montre le Bhasya, il faut entendre par ~nithyadfsfi la cliffkivipatti 

de PuggalapaiÃ¯iialti la doctrine condamntk dans le SÃ¼tr comme &tant relie d'Ajita 
Kesakambali (Digha, i. 55, Majjhima, i. 515, Samynkta, 16, 1, Jiiiinaprasthana, 
20, 5, Vibhasa, 98, 1, traitÃ du Puclgala, trad. Hiuan-tsang, xxx.) 

On a vu, iv. 66 a, pourquoi cette erreur est akusala. 
Sur la mi tkyÃ¼wt i  la micchadi(thi niyata et les dc f i s  en gthbral, iv. 10 

(ci-dessus p. 36), 79 c., 80 d, v. 7. 
Sources pl ies ,  Kathavalthu, xiv. 8-9, dont le commentaire cite notanm~enl 

Majjhima, i. 388, Saqyutta, iv. 307, oÃ par micchÃ¼dit(h est dÃ©sign le Stiavra- 



Comme il est dit dans le SÃ¼tr : Ã II n'y a pas de d o n  de sacrifice, 
d'oblation, de bonne action, de mauvaise action ...... il n'y a pas 
d'Arhat dans le monde Ãˆ - La vue fausse, comme le montre ce 
Sotra, consiste dans la nkgation de l'acte, du fruit, des Ã€ryas ' - La 
karika indique seulement le commencement. 

Telle est la dkfinition des dix mauvais chemins de l'acte [xvii]. 

Quel est le sens de cette expression chemin-de-l'acte (karmapatha)? 

78 c-d. Trois sont chemin ; sept sont, en outre, acte ". 

La convoitise, la m6chancet6, la vue fausse sont des chemins de 
l'acte - des chemins de cet acte qu'on nomme volition (cetana, iv. 
1 b). En effet, l a  volition qui se  les associe (tutsuyprayogini) se 
ment par leur mouvement \ en ceci que, par leur force, elle veut 

tapciramaria (Rosa, v. 7) puni par l'enfer oo une naissance animale. (De mÃªm 
'l'lieragatha, 1091, Commentaire, sur le destin de l'homme qui croit que les 
acteurs renaissent au ciel). - Mais Atthast%linÃ¯ p. 358, distingue la micch&dif*i 
nigata (= nastidgtih subh&ublie de I'Abhidharma) des autres miccltdtlitthis 
(voir ci-dessous noie ad iv. 96), et, p. 101, enseigne que c'est seulement par la 
u f ~ a t i o n  de l'acte, etc. qu'est rÃ©alis le ka~nmapatha de micdtaditJhi, non 
pas par les autres vues inexactes. (L'Expositor traduit : ..... kammapathabhedo 
hoti HU aifiiadi$$feÃˆ,lz << the distinctive stage of the course of action is reached 
by the views: there is no resuit .... and not by other views Ã ; kammapatha- 
blieda doit s'entendre = Â¥r rÃ©alisatio du chemin-de-l'acte Ã̂ connue vacZblieda = 
parole). 

1. sa kalpem (? k r a 1 n e ~ )  ka~~~zu1)1ta1arydpavudika. 
2. lidi la / / gsurn lam bdun ni las kyan yin / - On peut restituer : traya* 

taira pathah karmdpi saptakam / 
Vibha~a, 113, 21. - Pourquoi ne pas considÃ©re la volition, cp.tana,.comme un 

chemin-de-l'acte ? - La cetana est acte. Ce qu'on appelle chemin-de-l'acte, c'est 
ce par o i ~  va la cetana ..... De mÃªm ou appelle chemin-du-roi ce par oÃ va le roi, 
niais le roi n'est pas chemin-du-roi ..... Le dharma qui coexiste avec la cetama 
peut servir de chemin & la cetana et sera donc nomm6 chemin-de-l'acte. - Mais 
au cas O{I on fait commettre le meurtre par autrui, beaucoup de temps peut se 
passer enire l'ordre du menrire et le meurtre : la cetana du meurtre a disparu, 
comment peut-on dire que le dltarma (l'acte de meurtre) est le chemin de la 
cetana? - Disons donc que le dharma qui peut coexister avec la cetana est 
chemin-de-l'acte. Or deux cetanas ne coexistent pas. 

3. tesam vahma vahati = tesam gatya gacchati, 
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(c~b7zisamsJtaroti = cetayafe) en conformitÃ avec elles : elle va par 
leur allÃ©e 

Le meurtre et les six autres pÃ©chÃ sont acte, car ils sont, de leur 
nature, actes du corps et de la voix ; et ils sont aussi des chemins de 
cet acte qu'on nomme volition, car la volilion qui leur donne nais- 
sance (tatsa~~~uttlzanacetW@h, iv. 10) a dans ces pÃ©chk s a  fin et 
s a  raison d'etre (tan ad7~,i&haya praytteh). 

L'expression chemin-de-l'acte signifie donc simplement chemin de 
l'acte lorsqu'on l'applique la  convoitise, etc. ; elle signifie acte et 
chemin de l'acte (karma karmapathcci ca) quand on l'applique au 
meurtre, etc. Pareil composÃ est justifiÃ par la  rÃ¨gl asarupinam 
apy eka~esalz. Ã MÃªm quand les termes du compose sont diffÃ©rents 
un seul est maintenu Ã (I'anini, i. 2. 64). [1 b] 

Il faut entendre de mÃªm les bons chemins-de-l'acte, renoncement 
au meurtre, etc., non-convoitise (aizabizidhya), etc. 

Pourquoi le prÃ©parati (prayogcl) et le consÃ©cuti (pys&a) ne sont- 
ils pas considÃ©rÃ comme chemins-de-l'acte (iv. 66 b-d) ? 

Parce que le prÃ©parati est accompli en vue de l'acte proprement 
dit (maulakarman) ; parce que le consÃ©cuti a pour racine l'acte 
proprement dit '. - En outre, sont seules chemins-de-l'acte les plus 
notables parmi les bonnes et mauvaises pratiques. - Enfin, sont 
chemins-de-l'acte les actions dont l'augmentation et l a  diminution 
ont pour rÃ©sulta l'augmentation ou la diminulion des choses et des 
Ãªtre vivants (iv. 85, iii. 99) 2. 

Les Sautrantikas ne reconnaisseiil pas la  volition (cetcma) comme 
acte mental (manaskarman) ; pour eux, il n'y a pas d'acte mental 
en dehors de la convoitise, etc. (iv. 65 c-d). Comment donc expliqueiit- 
ils que le SÃ¼tr donne Ã la convoitise, etc., le noin de chemin-de- 
l'acte ? C'est une question Ã laquelle ils doivent rÃ©pondre 

1. Lorsque prkparatif ou cons6cutif sont chemin-de-l'acte (ci-dessus p. 143), 
c'est en vertu de leur caractÃ¨r propre et non par leur connexion avec un autre 
acte. 

2. psam u t k a q @ p a k a r p ~ c l h y a t ~ n i k a b a " l y & i ~  utkarsapakavau loTie 
Wiavatah. 



La rejioiiw n'est pos difficile. L a  convoitise, l a  mÃ©chancet et la 
vue fausse sont acte nientnl (karman) et elles sont chemin (putha) 
de mauvaise destinÃ© ; ou bien elles sont le chemin les unes des 
autres, car la convoitise met en mouvement (vÃ¼hayati l a  rnechancetÃ 
r t  la vue fausse, et rÃ©ciproquenient 

Los dix mauvais chemins de l'acte sont tous en contradiction avec 
Irs boiis d/~,cortt~as ; mais [2 a] 

79 a. La vue de nÃ©gatio rompt les racines de bien. ' 
La rupture des racines de bien ( W a l a m Ã ¼ Z a s a w z i c c h e d c  a lieu 

par la vue fausse du neuviÃ¨m degre, forte-forte (iv. 79 d) 
Ohjedion. - Vous affirmez que seule l a  vue fausse rompt les 

racines de bien, mais le TraitÃ '' dit : u Quelles sont les racines de 
mal forles ? - Les racines de mal qui rompent les racines de bien, 
les racines de ruai qui sont abandonnbes les premiÃ¨re lorsqu'on 
acquiert le dÃ©tachemen du Kaniadhatu (kdmavuirdgya) Ãˆ Ce texte 
prouve que le loblm et les autres racines du mal rompent les racines 
(le bien. 

Rdponse. - Seule l a  vue fausse rompt les racines de bien ; mais la 
vue fausse est amenee (adlzyahyta = upangta) par les racines de 
n i d  : le Trait& attribue donc Ã ces derniÃ¨re l'opÃ©ratio qui appartient 
en propre Ã la vue fausse. De mÃªm on dit que les bandits brÃ»len le 
village parce qu'ils allument le feu qui brÃ»l le village. 

Quelles racines de bien sont rompues ? 

'79 b. Les racines innÃ©e du domaine du Kfimadh~tu.  * 
1. 79 a-b : med par lta bas rtsa bu gcod / /  lylod gtogs skyes lias thob pa rnams / 

- On peut restituer : mdacchedo nasticly&& Le second pada dÃ©pen grainma- 
ticalement de chinatti de 80 a. 

Les racines de bien ne peuvent Ãªtr coupÃ©e d'une maniixe dÃ©finitiv (ii. 36 c-(1, 
trad. p. 184). 

2. ad71i~)t&trapar+Ã¼v?td = adhimatrddhimatra. 
3, Jn~naprasthana, 2, 8 ; Vibhfi$, 35, 5. 
4. hdod gtogs skyes nas thob pa mains = c'est-Ã -dir kam&ptaupapattikani 

(mf t ih i ) .  - Paramartha : G le bon (tfub"ia) du Kamadhatu obtenu Ã la naissance : 
kamaupapaf tikaw id l ia in  (??) 



H i n a n - t s a ~ g ,  xvii, fol. 1 11-2 b. 171 

Ce sont les racines de bien du domaine di1 Kamadliatu (kdniapfn) 
qui  sont rompues lorsque l'on rompt les racines ; car celui qui rompt 
les racines n'est pas muni des racines de bien du Riipadliatu ou de 
l'ArÃ¼pyadl~atu 

S'il en est ainsi, comment faut-il entendre ce texte de la Prajnapti : 
Ã P a r  lÃ  sont rompues les racines de bien des trois sphÃ¨re de cette 
personne f imdgda)  Ã ? (Vibhasa, 35, u) - Ce texte veut dire que, A 
ce moment, les acquisitions des racines de bien de.-> spht~res snpk- 
rieures deviennent lointaines [2 111, et cela parce que cette personne, 
qui auparavant Ã©tai idoine (bhajana) & ces acquisitions, cesse de 
l'6tre par la rupture des racines du Kamadhatu. 

Il s'agit des racines de bien innÃ©e (upcqattilabliiku) : car la 
personne qui ronipt les racines de bien est ckjÃ dkcline des racines 
de bien acquises Q~rayogâ€¢k ii. 71 h, trad. p. 320, Vibhaya, 35, 12).  

Quel est l'objet de la vue fausse qui rompt les racines '? 

79 c. La vue fausse qui nie la cause, le fruit. ' 
NÃ©gatio de l a  cause : Ã Il n'y a ni bonne, ni mauvaise action B. 

NÃ©gatio du fruit : Ã Il n'y a pas de rÃ©tribution fruit de la bonne ou 
de l a  nlauvaise action Ãˆ (iv. 78 b-c, v. 7) 

D'aprks une autre opinion, ces deux vues faussea, celle qui nie la 
cause, celle qui nie le fruit, concourent Ã la rupture des racines de la 
maniÃ¨r dont l ' a t b a n t a r p m d r g a  et le v i w ~ k t h t a r g a  concourent Ã 
la rupture des passions (vi. 28, 65 b). 

Quelques-uns disent:  L a  nkgation qui ronipt les racines a pour 
objet (c'est-&-dire nie) le s a w a v a ,  l'iinpur, c'est-&-dire les deux pre- 
mikres v&ritÃ©s et non pas l 'cmdsrava, le pur, c'est-&-dire les deux 
derniÃ¨re vÃ©ritÃ ; elle a pour objet la sphkre o t ~  l'on se  trouve (sablza- 
g d a t u ) ,  et non pas le RÃ¼padhat et l'ArÃ¼pyadhÃ l En effet, l a  
nÃ©gatio qui porte su r  le ' pur ' ou les sphkres supÃ©rieure est faible, 
parce qu'elle n'est en relation avec ces objets que par association. 
(v. 17-18). ' . 



172 CHAPITRE TV, 79 d. 

Mais les Vaibhasikas disent : ' 

'79 d. Toute entiÃ¨re 

Les racines de bien sont rompues par la vue fausse toute entiÃ¨re 
qu'elle porte sur l a  cause ou qu'elle porte sur le fruit, le pur, l'iinpur, 
le Kamadhatu, les sphÃ¨re supÃ©rieures 

Quelques-uns disent que les neuf catÃ©gorie de racines de bien, 
racines de bien faibles-faibles, faibles-moyennes, faibles-fortes, moyen- 

nes-faibles, de.,  sont rompues Ã la fois par un monlent de vue fausse, 
de meme que les passions Ã abandonner par la  vue d'une vkritÃ sont, 
dans tontes leurs catÃ©gories abandonnÃ©e par la vue de cette vÃ©rit 
v i .  1 cd) .  

Mais les Vaibhasikas disent : 

79 d. Graduellement. '' 

Les racines de bien sont rompues de la maniÃ¨r dont sont aban- 
donnkes les passions Ã abandonner par l a  mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ 
(salifobhiivand, vi. 33) : c'est-Ã -dir que la  racine de bien forte-forte 
(c~cl l~im6fr6dl~matrc~)  est rompue par la vue fausse faible-faible 
(&~~dzou?cl~Q, [3 a] et ainsi de suite jusqu'Ã la  racine de bien faible- 
Faible qui est rompue par la  vue fausse forte-forte. - Cette thÃ©ori 
est d'accord avec le texte * : Ã Quelles sont les racines de bien ' petites 
et concomitantes ' (pwsaliagata) ' ?  - Celles qui sont abandonnkes 

Iwnbana visabhagaSItatvi.ila~ibma c a  y 6  mithgadrfitih s6 satgwayoga- 
mutrqa smypraywktesii c Z 7 z a ~ v  anuScte nalambancbtah / taswu%l asan 
durbala. 

1. Le Bhtisya porte e v w  tu var?tayanU et rÃ©pkt ci-dessous la mÃªm formule. 
Vjaklqa: eva?p tu c m a y a n t i  Vuibhasiku@. - En employant l'expression 
evani, Fauteur marque qu'il approuve cette opinion. 

2. sarccq@. 
3. kraitzuS&. 
4. evam q p y  grunfh+ paripalito bhavati. - Parain~rtha : vi-bhs-sa-g- 

ran-lit. - Jfia.ii"ipriistIi~ua, 2, S ; Vil~lia~ja, 35, 6. 
5. Les MSS. de la Vyakhya lisent qusalmgata que traduisent litt6ralement 

le Lotsava : plira mo dan lka~z cig tu, fiyw ba, Hiuan-tsang : wÃªi-kiu-hhg et 



Hiuan-tsang, xvii, fol. 2 b-3 11. 173 

en dernier lieu Ã l a  rupture des racines de bien ; celles par l'absence 
desquelles un homme est dit qui-a-les-racines-de-bien-rompues Ã  ̂

Objection. - S i  l a  rupture est graduelle, conlment fant-il entendre 
le texte: Ã Quelles sont les racines de mal tories-fortes '? - Les 
racines de mal par lesquelles il rompt les racines de bien Ã ? 

Ce texte vise l 'ach~hement  (samdpti) de la rupture dei racines de 
bien, car c'est par les racines de mal fortes-forles que les racines de 
bien disparaissent totalement (niravade+(cclieda). Aussi l o i ~ g t e m p ~  
que la  dernibre catkgorie des racines de bien, l a  faible-faible, n'est 
pas rompue, elle peut dÃ©termine l a  rkapparition des autres ', 

D'aprhs certains maÃ®tres l a  rupture des neuf catkgories a lieu en 
une fois, sans interruption (avyuttlza~zena 2), ii l'instar de l'ahamlon 
des passions par le chemin de l a  vue des vkritks. - Mais le3 Yaihha- 
sikas disent qu'elle a lien soit sans interruption, soit A p1usit;iir~ 
reprises (Vibhasa, 5, 12), 

D'aprÃ¨ certains maÃ®tres l'abandon de l a  discipline (sat?~t~arapra- 
lzaqa, iv. 38) prkcÃ¨d la  rupture des racines. - Mais les Vaibliasikes 
disent que l a  discipline est perdue (tgÃ¼ga quand on perd l a  pen-ike 
dont cette discipline est le fruit [3 111 (Vibhasa, 35, i:<), 

Quels Gtres sont capables de rompre les racines de bien ? 

79 (1. La rupture a lieu chez les hon~mes. ' 
Les hommes seuls rompent ; non pas les etres des mauvaises des- 

tinkes (dpÃ¼zjika : car leur discernement (prajfia), qu'il soit souill& 

Paramttrtha : a trks-subtil-toujours-A la suite Ã (tsodi-si-lt6ng-so6i) ; mais a++ 
saltagata est expliquÃ par la Vyakhya q d u - w d u  Ã faible-faible Ã  ̂ - Dans la 
discussion des pratyayas (ii. 61 c), Saggliabhadra critique la doctrine des 
anusahagatakuSalamÃ¼Z (soÃªi-kiÃ¼-lvÃ® des Sthaviras : c'est le terme p l i ,  
Samyutta, iii. 130, Kathttvatthu, p. 215. - Koh,  ii. trad. p, 245-246. 
, 1. puna? utpattau hetuh sydt. - Voir d'ailleurs ii. 36 c d ,  p. 184. 

2. Sur l'expression vyutthana, ii. 44 a-b, p. 206. 
S. L'homme qui a pris la discipline avec une pensÃ© faible-faible perd la 

discipline lorsqu'il perd (tyaga), lorsqu'il rompt (sarnuccheda) cette pensÃ© 
faible-faible qui est associbe (sawiprayukta) Ã une racine de bien faible-faible 
(Vyakhytt et Hiuan-tsang). 

4. [ W ' u  Il l 



174 CHAPITRE IV, 79 d-80 C. 

on non m d l &  (klista, &lista), n'est pas ferme (d@za)  ; non pas les 
dieux, car le fruit de l'acte leur e,st manifeste '. Les hommes de trois 
continciits, non pas ceux de l'uttaraknru, car le mauvais d a y a  leur 
tait dhfaut. 

1)'fipr;ls une autre opinion ', seuls les hommes du Jambudvipa 
rompent les racines (le bien. Mais cette manitke de voir est en contra- 
diction avec le lexie : Ã Les habitants d u  Jaml~udvipa possÃ¨den au  
iiiiniiniini lniit organes ; de nu'mu les habitants du PÃ¼rvavideh et 
de l'AvaragodanÃ¯ya >> '* 

80 a. L'homme et l a  femme rompent les racines. 

D'aprls une antre opinion, la femme ne rompt pas les racines 
parce que sa  volontd (clzanda) et son application sont molles (man- 
(la.). -- Mais cette manihre de voir est en contradiction avec le texte : 
u Qui poss6ile l'organe Chminin posskde nkessairement huit organes >> 

i i .  1 8  (1). 
Le sensuel ( t r ~ Ã ¼ c a r i f c  ne rompt pas les racines parce que son 

G a y a  est mobile (cala) ; seul rompt 

1 .  c~ciropapmnctsya decaput rctsya trini ci f tani samuch3curanti kuto 'ha* 
cyutalz k u t r o p a p a f i i ~ ~  kenu karmanfi ( V p k h p ) .  

2. pupdnaya; voir iv. 80 (1. - D'apri"s Vilihailga, 340, il faut entendre par 
aSaya, non pas l'inlention en gh6ra1, mais l'attitude & l'endroit des p rob lhes  
philosophiques : croire que le monde est 6lernel ..... croire la survivance du 
TttthÃ¼gata .... prendre la \oie du milieu entre la Wiavadit!hi et la vibhav'aditJhi. 

3. Le Bhadanta Ghosaka (glose de l'Ã©diteu japonais). - taira videse* 
tfirkikatvat (Vyakhya). 

4. JfiÃ¼naprasth~na 15, 11, Vibha@, 130, 12. - Le texte porte : evam Paurva- 
viclehifco GavfZfinEyakala. - Le chiffre de huit organes au minimum (cinq organes 
de seiis.itinn, kdya ,  j W a  et manas) niontre que les facultbs de foi, etc. peuvent 
exister ilans le Parvavideha. 

5. chinatti StrÃ¯puman 
6. dysticarifa?t. - Le tonne est expliqu6 dans la V y a k h p  ad iv. 100: sut- 

k d y a c ? ~ t y a d i p &  paficctsu e u r i t 4  prmrt to  cl&irur"tuh / clystir v a  caritum 
asyeti d?@arita?i 1 s a  hg ~hdpohcisdnzarthya,d a n y a q  &?istdra@ m@rgdn- 
t a r m  CU cfr<ihayitHviz suiimrtho na ty+ucaritc~Jt. - Nettippakarana, pp. 7,109. 
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Parce que son Ã ¼ i a y  est mauvais (papa), terme (dy(fia), cache 
(gÃ¼dlza ' [4 a]. 

En vertu des m&rnes principes, les eunuques, etc. \ ne rompent pab 
les racines de bien, parce qu'ils sont ?i ranger a \ec  IL"? -len'iuel- 
(f?@acc~rttapalqatvdf), parce que leur discerneuieiit (praji'id), 
comme celui des Gtres de5 inauvaiset, de-itin6ey, n'eit pa'i ferme. 

Quelle est l a  nature de l a  rupture des racines '? 

80 11. L a  rupture est non-possession. ' 
Lorsque la possession des racines de bien arrele de renaÃ®tre de aie 

continuer, alois naÃ® la  non-possession (aprhpti), le i i t~ -~)as -~ t re - i i i~ i i~ i  
(usamawÃ¼gama (ii. 37). 

Lorsque l 'uprapt i  est n6e, il y a rupture dei racines de bien. 

Quand les racines de bien ont kt& rompues, comment reprennent- 
elles naissance ? 

80 c. Renaissance par le doute, par la vue de l'existence de l a  
cause, etc. " 

Il arrive que l'homme dont les racines de bien sont rompues pro- 
duise, relativement & l a  cause et au fruit, ou doute, ou vue J e  leur 
existence (asth&&i), c'est-Ã -dir vue droite (smqagdrsfz). L o r q u e  
l a  vue droite est nke, alors on dit que les racines de bien ont repris 
naissance ,, parce que la possession de ces racines est d&sorniai-i 
prksente (tatprdptisa~middcÃ¼rdt) Les racines reprennent naissance 
dans lenrs neuf catkgories ; mais c'est graduellement qu'elles se 
manifesteront. De mÃªm qu'on reprend d'abord la sant6 (Ã¼~ogya et 
ensui te, graduellement, des forces. ' 

1. guaha = pracchanna (Vpkhya) .  - Hiuan-tsang trailnit : l~rofond ( c ~ I ~ I I ) .  
2. pu+$uku, sanaha, ubhayuvyaGjanuka, cwyai"jc~naka. - l'ibhQti, 35, 10. 

3. de ni mi ldan paho = fso 'samanvayah ,'] 
4. mthsams ni the thsom yod lta bas = [vimatyÃ¼stidp4 saydhQt] 
5. prutisaqulhitcÃ¯ p r a t i s a ~ h i k y t a n i  pratismpdhitÃ¼n / prÃ¼tipÃ¼dik 

dhw / pratisa~zhitar&%ty apure pathanti (Vyakhp) .  
6. Hiuan-tsang : Il arrive que, relativement i~ la cause et au fruit, ou Lien naisse 

doute: <; Cause et fruit existent peut-etre Ãˆ ou bien naisse vue droite : * Cause et 



80 d. Non pas ici, pour le coupable d 'ci~zantarya.  l 

Les autres personnes qui ont rompu les racines de bien peuvent 
les reprendre (1;s cette vie ; mais non pas le coupable d'&nantari/a 
(iv. 97) qui a rompu les racines de bien. C'est a u  sujet de ce pkcheur 
m ' i l  est dit : Ã Cette personne @gala) est impropre (abhcmya) & 
reprendre les racines de bien dans cette vie (@&adharma); mais 
elle le i  reprendra certaineinent soit en mourant (cyavam&na) de 
l'pilf'er 14 b], soit en naissant (unctpudyanz&ma) Ã 2. - Ã En nais- 
saut Ãˆ c'est-&-dire : se  trouvant dans l'btat intermkdiaire [qui prtkÃ¨d 
l'existence infernale]. Ã En mourant Ãˆ c'est-&-dire : disposk ii mourir 
[de l'enfer] (iiarakacynti/ci,~l7zi~~1tiJt~za). - Les racines de bien sont 

z repri-,e* en na i s swt  br-squ'elles ont k t &  rompues par l a  force de l a  
cause (hetubalena) ; en mourant, lorsqu'elles ont et& rompues par l a  
force de l'occasion (prafyaya). Meme diffkrence lorsqu'elles ont &tÃ 
rompues par la force personnelle, par l a  force d'autrui. ' 

L'hoinme qui est d s a y u t v $ a n ~ a  '' - c'est-&-dire p e ~ l i i  (v ipanna,  
vinci~tcr) par le fait de vue fausse (m i ihy6d~sa~m1tk / z ib?~dvc~)  - 
repreiiil les racines dans l a  pr6sente existence. L'homme qui est 
d i a y c c t - i p m a  et p r a y o g a v i p a n n a  - c'est-Ã -dir perdu en outre 

fruit existent certainement, il est faux qu'ils n'existent pas Ã̂  A ce moment les 
r.irines de Lien reprennent naissance. Comme la possession ( p r a t i )  du bien se 
produit, on dit que cet homme a repris les racines de bien. - Certains maÃ®tre 
disent que les neuf catkgories reprennent naissance successiven~ent. Mais les 
[VaibliiÃ¯+ikas disent qu'on reprend en une fois les racines de bien: c'est cependant 
plus lard et peu A peu qu'elles se  manifestent, de mÃªm qu'on expulse la maladie 
d'un coup et  qu'on reprend des forces graduellement. 

1. nek&i ic~n taryak&r~ih  II 
L'A$asaliasrika, p. 336, explique pourquoi : &~tcwtc~rya'kar" &ncwtarya- 

citten&uit*aliito bliavati ~ u a n  marunavast lz&y~~?~ n a  tac c i t t a ~  iaknoti 
prativitzoclayitwm ... - Kathava t th ,  xiii. 3. 

2. Madhyama, 37. 
3. lietubdena, c'est-A-dire sabhfqalietubalena (ii. 52 a).  C'est le cas oÃ on 

adhÃ¨r spontankment (svc~yam) & la vue fausse. - pratyayabalena. c'est-&-dire 
par la force de la parole d'autrui (parato gliosa). - suabalena = svatarka- 
balena, par la force du raisonnement personnel. - parabalena = parcctah 
h taba lena .  

4, Voir ci-dessus p. 174, n. 2. 
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par le fait du p&ch& 6nunfarya - ne reprend les racines qn'aprÃ¨ l a  
destruction du corps. ' [Ceci est une variante (uya+p parydyah) de 
ce qui vient d'etre dit : Ã Celui qui a rompu les racines par sa  propre 
force, par l a  force d'autrui .... Ãˆ] - Meme difftirence pour celui qui 
est dpiuipanna (perdu par l a  vue fausse) et celui qui est Ã la fois 
dr&ivipama et dtlavipanna (perdu en outre par le pÃ©ch d'Gnan- 
targa) ". [Ceci est une variante de ce qui prÃ©cÃ¨ immtidiatement]. 

On peut avoir rompu les racines de bien (samucchinnakuhla- 
w2a)  et ne pas ktre vou6 A l a  perdition (mithydtvaniyctfu, iii. 44 
c d ) .  - Quatre cas : 1. Purana et les cinq antres docteurs ', 2. Ajata- 
Aatru, 3. Devadatta, 4. les hommes qui n'ont pas rompu les racines 
et qui n'ont pas commis le ptichk &nantarya. 

L'homme de vue fausse, qui rompt les racines de b ien  est puni 
dans l'Avici ; l'homme coupable d'&antarya est puni dans l'A& 
ou ailleurs 4.  

La volition (cetund) est le principe de l'acte. Nous expliquerons 
avec combien de cliemins-de-l'acte l a  volition peut coexister. [5 a] 

81 a-c. En ce qui regarde les mauvais chemins, la volition peut 
coexister avec huit chemins au maximum. ' 

La volition avec un chemin. - Lorsque se manifeste convoitise, 
ou mÃ©chancetk on vue fausse, sans qu'aucun chemin ' matkriel ' 

1. Le Samyutta, v. 206, distingue le micchÃ¢ditthik et le rnicchadit@ikam- 
musamOidma. - Voir iv. 96. 

2. Voir PuggalapaiÃ¯fiatti p. 21, la dÃ©finitio du sllavipanna (sabbay dus- 
sÃ¯lyam=s"lavipattl et du ditthivipanna (sabba n ~ i c c l t a d i ~ t l t k ~ h i v i p a t t i ) .  
Dans Samadhiraja citÃ Bodhicary~vat~ra viii. 106, d ~ ( i v i p a n n a  = kumarga- 
prapanna. 

3. Les six maÃ®tre (sastar), types d u  mauvais maÃ®tr (ayathavtha) (Vyakhya, 
i. p. 8, 7), sont P n r a ~ a  gahyapa, Maskarin GoLal^putra, Sarpjayin Vairatiputra, 
Ajita Kesaka.pabalaka, Kakuda Katy~iyana et Nirgrantlia Jfiatiputra. 

Mah~vyutpatti, 179 (voir les nombreux 4quivalents tibbtains et c-11iiini-i dans les 
&lition% de Wogihara et Sasaki) ; Divy~vaclfina, p. 143 (VairatJputra, Kesakam- 
Lala), Burnouf, Introduction, 162, Lotus, 450. 

4. Manque dans les deux versions chinoises. Voir iv. 99 c. 
5. aga6hir @ad adiib"iaiS cetand saha vartate / yugapat. 
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(riipin) ait lieu ; ou bien lorsque l'homme qui a prÃ©par un des 
chemins matÃ©riel se trouve avoir une pensbe non-souillÃ©e c'est-Ã  
dire bonne ou non-&finie, a11 moment O ~ I ,  sur son instigation, ce 
chemin est perpktrk. ' 

La volition avec deux chemins. - Lorsqu'un homme de pensÃ© 
mikhante (vyÃ¼pannacitta tue (pr@1ivadha) ; lorsqu'un homme en 
proie ti l a  convoitise (abhidhyav@&) vole, ou commet l'adultÃ¨re ou 
parle d'une manicre inconsidkrÃ©e 

La volition avec trois chemins. - Lorsqu'un homme de pensÃ© 
mÃ©chant tue et vole en mÃªm temps ". - Mais, dira-t-on, n'avons- 
nous pas vu que le vol n'est achevk (ni&@) que par le seul dÃ©si 
(lobha) (iv. 70) ? -- Cette restriction vise l'ach6vement (parisa- 
mdptau) (ILI vol (adattadawa) commis par un honime qui pense 
seulement Ã voler (apaliarana) &. 

La volition encore avec trois chemins. - Lorsque la convoitise est 
prkaente (sammukh"bJtdva) an moment oÃ sont consonlmÃ© deux 
chemins matkriels qu'on fait commettre par autrui. [5 b] 

La volition avec quatre chemins. - Lorsqu'on ment ( i tauacana)  
ou lorsqu'on injurie Cpa,riqwacana) avec l'intention de diviser : il y 

1. akiis&wetaso vapi tasya prcqogena rÃ¼pina~ anydamasya niMzapane. 
- 11 faut exclure l'amour illicite toujours accompli en  personne et a\ ec une pensÃ© 

souillke. 
2. On peut critiquer cette r6daction. $'agit-il d'actes commis en personne? 

Alors il est  inutile de spÃ©cifie que le meurtrier est de pensGe mÃ©chante que le 
voleur est en proie au  dÃ©sir d'apr+s le principe vyciblticare hi videsa?tam isyate. 
S'agit-il d'actes qu'un fait coinmettre par aut rui?  Alors la convoitibe, ou la 
mÃ©chancetÃ on la \ u e  fausse peut coexister avec le meurtre, avec le vol, etc. - 
Rhponse : II s'agit d'actes commis en personne, e t  si nous hp6rifions, ce n'est pas 

wa i  dire spGcifier, mais seulement expliqner quels sont les deux chemins. - 
Soit, mais il y a aussi deux chemins dans l'hypoth6se de l'homme qui fait corn- 
mettre le meurlre avec pensÃ© de convoitise. - Rkponse : Oui;  ce cas devrait 
etre signal6 ; mais l'auteur veut seulement donner un exemple. 

3. v y ~ a n n a c i t t a s y a  pra?biv~zarwapa"iar~ne yugapat. - Vyakhya tyatra 
mU.rqenai~dpa7tar~ir~t .n  sidlzyuti / twtra 1ti vyapadctprÃœt~ivad"idc1attad~ 
nakarmaputlia -ad blzavanti. 

4. amnyacittasya tutparisamaptuai sa niyamah.-Vyakhya: anyacittasya 
tu ~Mirufiacittasya nÃ¼ya+ niyawm$ : la restriction n'est pas justifiÃ© quand 
il s'agit d'un homme qui \oie en vue de tuer. 
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a nn chemin mental et trois chemins vocaux '. On bien, quand la 
penske est en proie Ã l a  convoitise, etc. (ub7~idl;yadigata), au moment 
ou sont consommks trois chemins matkriels. 

L a  volition avec cinq, six, sept chemins. - Quand la pen4e est 
en proie A l a  convoitise, etc., an moment oh sont consoni~nt's (paire .  
cinq, six chemins matkriels. 

La  volition avec huit chemins. - Un homme a fait le pr&paratil' 
(le hix chemins, meurtre, etc. ; au moment oÃ ces six chemins s o n t  
consomrn6s, il est en proie & l a  convoitise et commet l'adnlthre. 

La volition ne peut coexister avec neuf chemins, avec dix chemin-., 
parce que l a  convoitise, la mkcliani-'et&, l a  vue fansse ne sont pas 
simultan6es. 

81 c-(1. En ce q u i  concerne les bons chemins, la volition coexiste 
avec dix. 

Les dix bons chen~ins  peuvent 6lrc sirnultant% ti l a  volitiou. 

$1 cl. Elle ne coexiste pas avec un, huil, cinq chemins. ' 

1. On a :  mensonge, qui es1 paihtinya (parole maligne) puisque le menteur 
a l'intention de diviser, qui est parole inconsidcrÃ© puisque toute parole souill& 
est parole inconsitl6rGe (iv. 76 c d ) .  - De m+me pour l'injnre. - Pour le mensonge, 
le chemin mental peut Hre comoitise on in6chanrclc ; poiir l'injure, le chemin 
mental est  1pkhancet6. 

C'est la  mÃªm parole qui est mensonge, parole maligne, parole inconsid&& : 

la distinction des trois cheinins vocaux est donc purement verbale, non r6elle. -- 
D'aprÃ¨ une autre opinion, la distinction est r6elle, car il y a lieu (le dislinguti 
trois vijnaptis. [Les interlocuteurs sont Lromp&, divisks. etc.] 

2. dge La bcu yi bar dag dan = [da.+athir  yi"uac cltz~b7zair] 
3. nailci.is~apailcciG7zi~ // 
La \olition ne peut se  trouver avec 1111 seal chemin: le chemin unique ne peut 

etre un chemin mental, puisque la pensee bonne est toujours accompagnk de 
non-ah1lidhyÃ et de non-vyÃˆpaila il ne peut iXre 1111 chemin matcriel t-oinpiis 
dans la discipline, car les disciplines comportent an  moins le renoncement an  
meurtre, au  \ol, & l ' a m o ~ ~ r  illicite, au  mensonge. 

La volition ne peut se  t r o u ~ e r  avec cinq chemins : ce qui supposerait les quatre 
chemins des disciplines les plus Ã©troite ( U p ~ s a k a ,  etc.), plus un bon chemin 
mental ; or la non-abhid1zud et  le non-vyapada sont insciparables. 

La  volilion ne peut s e  trouver avec huit chemins. En eft'et, le B h i k y  de penske 
mauvaise ou non-JÃ©lini ne po%AJe que sept bons chemins, et, lorsque la penscie 
est bonne, il en  pos&de au  moins neuf. 



La volition avec deux chemins. - Un homme dans un recueille- 
ment d'Arripya, en possession du k s a y a j n d n a  ou de Yanutpdda- 
@%na (vi. 45, 50) : les cinq connaissances sont bonnes. Il y a donc 
deux chemins : non-abhidhya? non-vyÃ¼pada ' 

La volition avec trois chemins. - Lorsque la  connaissance men- 
tale (mmovijf iÃ¼nc~ est associÃ© a la vue droite (samyagdy@i) et 
que les sept bons chemins matÃ©riel manquent. 

La volition avec quatre chemins. - Lorsque, avec une pensÃ© 
mauvaise on non-dÃ©finie on prend la  discipline dlUpasaka ou celle 
de ~ r a n i a ~ e r a  qui comportent quatre bons chemins matÃ©riels non- 
meurtre, etc. 

La  volilion avec six chemins. - Lorsque, les cinq connaissances 
Ã©tan bonnes, on prend les meniez disciplines : quatre bons chemins 
matÃ©riels non-convoitise, non-mhchancetk. 

La  volition avec sept chemins. - Lorsque, avec une connaissance 
mentale bonne, on prend les nl&mes disciplines : ajouter l a  vue droite. 
- Ou bien quand, avec une pensÃ© mauvaise ou non-dÃ©finie on 
prend la discipline de Bhiksu : sept chemins matÃ©riel sans plus. 

La  volition avec neuf chemins. - [Trois cas :] On prend la  disci- 
pline de Bhiksn, les cinq connaissances (connaissance visuelle, etc.) 
&tant bonnes : l a  vue droite manque ; on prend cette m&me discipline 

un moment o t ~ ,  dans un recueillement d'Arupya, on posskde baya 
ou a n u t p a d a j n Ã ¼  [C'est le cas, examinÃ ci-dessus, des deux che- 
mins : il faut ajouter les sept chenlins de l a  discipline, qui ici ne sont 
pas ctvijnapfi] ; au  cours d'un recueillement de dhyÃ¼wa on possÃ¨d 
@aga  ou umtpada j f l ana  [La vue droite manque ; les sept chemins 
matÃ©riel existent en tant que partie de l a  discipline de dhyÃ¼n 
(azvijGapti)]. ' 

1. Le hayajnunu et l'anutptÃ¯ilajii~ ne sont pas d r ~ h  (vii. 1 ) :  donc la 
volition de cet homme n'est pas accompagn6e de samgagdgti. - Dans les 
recueillements d'&Ã¼pyadhiit manquent le rÃ¼pa et, par cons&quent, la discipline 
avec les sept bons chemins corporels et vocaux. 

2. Le texte porte : Walesu paficasu vijGanew tatsam%dane hayand-  
padajila~iascyprayukte Ca manovijiÃ¯an tasminn eva ca dJtyanasa~gyh%te. 
- Hiuan-tsang distingue nettement les trois cas : Ã§ Lorsqu'on prend la discipline 
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La  volition avec dix bons chemins. - Dans les cas diffÃ©rent : 
lorsqu'on prend l a  discipline de Bhiksu avec une connaissance men- 
tale bonne, hormis le cas de ksayajfzana et d ' a n u t p d d a j W  ; 
toute volition concomitante (sahavartini) Ã l a  discipline de d11ycina 
et a la discipline pure lorsque celte volition n'est pas associb 'e an  
k s a y a j h a n c ~  ou Ã l ' a~~t t tpcidajf iana.  

Nous avons montrÃ dans quelles conditions la volition coexiste 
avec les bons chemins-de-l'acte inclus aux disciplines (sci+tvwa- 
samgrh"ta). S i  on envisage les bons chemins de l'acte indÃ©pendant 
des disciplines, l a  volition peut aussi se trouver avec un chemin, avec 
cinq chemins, avec huit chemins : 

1. Lorsqu'on renonce Ã un pÃ©ch (ekdngaviratisamdc7~1~~~) et qu'on 
a une pensÃ© diffÃ©rent de celle qui provoque ce renoncement, c'est- 
a-dire une pensÃ© souillÃ© ou non dÃ©fini ; 2. lorsqu'on renonce a 
deux pÃ©chÃ et qu'on a une connaissance mentale bonne : cette bonne 
connaissance mentale comporte les trois actes mentaux auxquels 
s'ajoutent deux renoncements, deux actes matÃ©riel ; 3. lorsque, dans 
les mÃªme conditions, on renonce & cinq pÃ©chÃ© ' [6 b] 

Quels sont les chemins de l'acte qui existent, soit en fait, soit par 
possession ?, dans les diverses destinÃ©e ? 

82 a-b. Dans l'enfer, parole inconsiderke, parole injurieuse, mechan- 
cetÃ© des deux maniÃ¨res 

de B h i k ~ u  les cinq connaissances Ã©tan bonnes ...a [Kiokuga : la vue droite 
manque parce qu'on admet les cinq mauvaises d*is]. 

1. Ceci Ã titre d'exemple. Il y a aussi cinq chemins lorsque -- la penscie Ã©tan 
souillÃ© ou non-dkfinie - on renonce Ã cinq pÃ©chÃ© 

2. <El. fait Ã  ̂ sayvnukhâ€¢h?taumt (mfion si1111 du hgyur ba), suayunt (dhos su); 
a par possession Ãˆ samanvaganiat, sanzawayÃ¼t praptitah, labhatas (Idan 
pal$ sgo nas, Iclan pas, brfied pas, tchefig-tsieou). 

Les 6tres de l'enfer n'ont pas convoitise; la convoitise n'existe pas en enfer; 
mais ils n'ont pas coupÃ la pvapti (ii. 36 b) de la convoitise : ils possÃ¨dent passke, 
la convoitise qu'ils ont eue clans une existence anthrieure. 

3. dmyal ba na ni bkyal La dan / tlisig rtsub gnod seins rnam gfiis so = 
[h7ti+t~~apralapaparusyavy~padÃ narake duidha 11. - Viblia~a, 113, 5. 

navaka: nara = homme, ka = mauvais, navaka = lieu oÃ naissent les 
mkchants; ou bien raka = agrÃ©abl (comp. Dhstupatha, 10, 197), naraJca = 
lieu o i ~  rien n'est agrÃ©abl (Vibha?~, 112, 4). 



Parole inconsidÃ©rk car les damnÃ© se lamentent (parideva) ; 
parole injurieuse, car les damngs se  font mutuellement des reproches 
injurieux (whpc7m) ' ; mÃ©chancetÃ parce qu'ils se  haÃ¯hsen inutuelle- 
ment dans l a  duretÃ de leurs &nies. (cittasa~~ztG~zapGrt~~gat ?) 

82 c-d. Convoitise et vue fausse, par possession. 

Les damnÃ© possÃ¨den convoitise e t  vue fausse, mais celles-ci 
u'exislent pas actuellement en enfer : par suite de l'absence de tout 
objet auquel on puisse s'attacher (rahjanlyavastzQ [7 a] \ parce que 
le fruit de l'acte est manifeste. 

En enter manque le meurtre, car le^ damnÃ© meurent par epuise- 
meut de l'acte (kwmaJtsatja, ii. trad. p. 217-9;) ; manquent le vol e t  
l'adultÃ¨re car les damnÃ© n'ont en propre ni objet de propriktÃ© ni 
femme (dravyastriparigrahabhavdt) ; manque le mensonge, qui 
serait sans utilitÃ ; manque la parole maligne, qui serait sans utilitÃ© 
car les damnÃ© sont d'avance et toujours divisÃ©s 

82 d. Trois clans I'Uttarakuru. ' 

Convoitise, mechancetÃ et vue fausse existent dans 1% Kuru en ce 
sens que les habitants du Kuru sont en possession de la convoitise, 
de l a  ni6chancete et de l a  vue fausse. Mais, en fait, l a  convoitise y 
manque, car on n'y posskde rien en propre ; de mÃªm la  mÃ©chancetÃ 
parce que les ihnes sont douces (s~zigdlzccsc~~?~idn,atvat}, parce que 
fait dkfaut toute cause de dkplaibir (ag7~atavastu) ; de mÃªm l a  vue 
fausse, parce que fait dÃ©fau le mauvais a d a g a  (apapadayatvaq 
(iv. 80 d). 

1. nigralia; Hinan-tsang, ma, maudire, injurier; Vyutpatti, 255, 4, brgyad gag ; 
Udanavarga, xx. 9. 

2. brnab sems log lta Idan pas so = [sat1tcl~~vayamato 'bliidâ€¢iydrnithy&d& 
3. Vibhasa (172, 5 )  : Dans l'enfer SavjÃ¯v (iii. 59, Lokaprajfiapti, dans Cosmo- 

logie bouddhique, p. 324, Mahavastu, i, 10) le vent froid qui Ã ressuscite Ã les 
damn6s excite la convoitise (abhidhga) ; mais il n'y a pas, pour cela, le cliemin- 
de-l'acte nommÃ convoitise. 

4, [kurau trayam / /J 
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83 a. Le septiÃ¨m chemin y existe en fait aussi. ' 

La parole inconsideree y existe en fait ; car, quelquefois, les liabi- 
tants du Kuru chantent avec une pensee souilke. 

Parce qu'y fait ddaut  le mauvais a h y a ,  parce que la durÃ© de la 
vie y est determinAe (iii. 78 c ; ii. trad. p. 219), parce qu'on n'y pos- 
sÃ¨d en propre ni objet de propriÃ©te ni femme, et encore par manque 
d'utilit6, le meurtre et les autres chemins-de-l'acte manquant dans le 
Kurii. 

Si  IPS hommes du Kuru n'ont pas une femme eu propre (parigra- 
ha), con~ment donc &'unissent-ils (katham esam abra/r111acat-yat1tÂ¥ ? 

- Quelle que soit la*femrne avec laquelle ils dÃ©siren goclter le plai- 
sir, ils la prennent par la main et vont vers un arbre. Si cette femme 
est permise (anagamya), l'arbre recouvre le couple de ses branches ; 
dans le cas contraire, l'arbre ne recouvre pas le couple. ' 

83 b. Ailleurs dans le Kamadhatu, les dix mauvais chemins. ' 

Les dix mauvais chemins existent en tait dans le Kainadhatn en 
exceptant l'enfer et I'Uttarakuru [7 b1. 

En ce qui concerne les animaux, les Pretas et les dieux, les niau- 
vais chemins ne sont pas intÃ©grÃ Ã l'indiscipline (asaifivaranir- 
mukta, voir iv. 24 c) ; en ce qui concerne les hommes, les mauvais 
chemins sont ou intÃ©grÃ© ou non intÃ©grk Ã l'indiscipline. 

Le meurtre existe-t-il chez les dieux? Les dieux ne se tuent pas 
entre eux, mais ils tuent des Ã¨tre appartenant Ã d'autres destinkes, 
Pretas, etc. - D'aprks une autre opinion, les dieux aussi meurent 
par la  rupture de la  tete ou de la taille. * 

1. de na bdun pa dnos su yah = [saptanw ' h a ]  svayam api. 
2. Pas de mariage dans i'Uttarakuru, Mahabharata, i. 122, 7. 
3. hdod pa gzhan na mi dge bcu = [kÃ¼m 'nyatra daia&ubhÃ¼ /] 
4. devÃ api iiromadhyacchedaii mriyanta i t i .  - On vient de dire : devo 

devam n a  mÃ¼rayati Ã un dieu ne tue pas un dieu Ã  ̂ ce qui implique la conclu- 
sion : les dieux ne peuvent 6tre tu& (avadiiya). En effet leurs membres et sous- 
membres, coupÃ©s renaissent. - Cependant leur tÃªte leur taille ne repoussent pas 
quand elles sont coupkes : donc les dieux peuvent Ãªtr tu&. 



83 c-(1. Trois bons chemins existent partout, et par possession et 
en fait. ' 

Partout, dans les trois sphÃ¨re d'existence et dans les cinq desti- 
nees, l a  non-convoitise, la non-n~Ã©chancet et la vue droite existent 
et par possession et en fait. 

84 a-b. Dans les Ã‹rnpyas chez les Inconscients, sept, par posses- 
sion. "' 

Chez les Ãªtre de l'Ã‹rupyadhat et chez les AsarpjiÃ¯isattva (ii. 41 d), 
les sept bons chemins matÃ©riels corporels et vocaux, existent seule- 
ment en tant qu'ils sont possÃ©dÃ© 

En effet, les Ã‹ rya  qui renaissent dans l'Ã‹rnpyadhat possÃ¨den 
(samanvdgata) l a  discipline ou moralitÃ pure, passÃ© et future, et 
les Inconscients possÃ¨den la  discipline de dlzt~ana (iv. 13 c) dans les 
m&ms conditions. 

L a  discipline pure, passÃ©e que possÃ¨d l'Arya rene dans l 'Ã‹rÃ 
pyadhfitu, a pour point d'appui (airaya) l'Ã©tag ou les etages (quatre 
dhymas) auquel 011 auxquels il l'a produite et detruite ; l a  discipline 
pure, future, qu'il possÃ¨de a au contraire pour point d'appui les cinq 
Ã©tage (Kamadhatu et quatre dhyanas). ' 

84 b-d. Pour le reste, en fait aussi, en exceptant les Ãªtre infer- 
naux et les Ktirus. 

1. dge ba gsmn ni thanis cad na / rfied dan mnon du gvur sgo nas = 
[&bhatrayay tu sarvatra sainmulcliâ€¢blzavalc%bhata //] 

2. gz~igs med l>du ses med seins can / rfied pas bdun yocl = [arÃ»pgasamjG 
sattvesu Zab7zata$ sapta] 

3. yadbhwmy~~ragam anasrauay &lam hye?hot@ditay nirodhitam 
teiiarupgesv atttena samanvagato bhavati pc~~7cabhÃ¼~ngaSrage~ tu 
anagatena. - Par utpadita, il faut entendre vartamanam adiiv- garni- 
tant ; par Ã§irocll~ita atztam acZhuanay gamitam. - ProblÃ¨m discutÃ dans 
Vibha~a, 132, 6. 

4. lhag byas na (= 1li:ig niar byas pas na) / innon du gyur balji sgo nas kyan 1 
chnyal bcas sgra mi sfian ma gtogs = [Sesite / sa~mukhtbhdvatai  capi 
narakakwruvarjite //] 



Hium-fsw, xvii, fol. 7 b-8 a. 185 

Le reste, c'est-Ã -dir dans les autres sphÃ¨re d'existence, dans les 
autres destinÃ©es 

Chez les 6tres infernaux et chez les Kurus manque la moralit6 
d'engagenient (samÃ¼ddnadila) Ailleurs les sept bons chemins mat& 
riels existent en fait. [8 a] 

Il faut Ã©tabli une distinction. Chez les animaux et chez les Pretas, 
les bons chemins ne sont jamais intÃ©grÃ Ã la discipline ; dans le 
RtÃ¯padhatu ils sont toujours intkgrÃ© it la disciplina ; ailleurs ils 
peuvent Ãªtr de l'une ou de l'autre catÃ©gorie 

85 a-b. Tous les chemins ont fruit de rÃ©tribution fruit d'ecoule- 
ment, fruit de souverain. ' 

Bons et mauvais, les dix chemins de l'acte portent un triple fruit. 
1. Par  chaque mauvais chemin pratiquÃ (dsevita), cultivÃ©(h1tduita) 

1. sarue 'dJtipatinisyandauipakaplzalada ma tw  / 
Les explications de Vasubandhu reproduisent, avec de menues variantes, celles 

de Vibhaea, 113, 19. 

Ces trois fruits ont Ã©t dÃ©fini ii. 56 et suivants. - Comment l'acte, Ã©tan passÃ© 
peut porter un fruit, voir le traitÃ sur le Pudgala qui termine le Kosa (trad. de 
Hiuan-tsaug, xxx, 13 b) et l'importante discussion dans Madliyamakavrtti, p. 316 
nt suivantes. 

Tout ce que l'homme sent n'a pas pour cause les actes anciens (Majjliima, ii. 
214). D'aprÃ¨ le SÃ¼tr de Kasyapa-le-Nu (mÃªm dÃ©bu que Samyutta, ii. 18) qui 
constitue un chapitre de la KarmaprajÃ•i&pt (Mdo, 62, 241 a), la souffrance est 
produite par soi (lorsqu'on se coupe les cheveux, la main, etc.), par autrui (lorsqu'un 
autre coupe la main), par soi et par autrui (lorsque, avec autrui, on se coupe la 
main), ni par soi ni par autrui, mais par des causes et conditions : a comme, par 
exemple, le vent se levant, la pluie tombant, la foudre frappant, ou les maisons 
s'Ã©croulent ou les arbres sont brisÃ©s ou les sommets de rocher sont prÃ©cipitÃ : 
quelques-uns ont le pied coupÃ ... : la souffrance dans ce cas est produite par des 
causes et conditions. 0 K ~ i y a p a ,  tout plaisir et toute souffrance sont produits 
par soi, par autrui, par soi et autrui, par la saison (ytu) : .... en hiver par le grand 
froid, en saison des pluies par la grande chaleur, en Ã©t par le froid et le chaud, 
se produisent plaisir et souffrance Ãˆ - Mais le p r o b l h e  n'est pas rÃ©sol par ces 
d6finitions : nous savons en effet que le trouble mental (qui est sensation pÃ©nible 
naÃ® du trouble des Ã©lÃ©men et n'est pas de rÃ©tribution mais que le trouble des 
Ã©lÃ©men est rÃ©tributio (iv, 58). De mÃªm en va-t-il de la maladie, etc. - Sur le 
utuja, comparer Milinda, p. 271,Visuddhimagga, 451, Compendhun, p. 161 (l'origine 
de la douleur n'est pas envisagÃ©e ; utupari@maja figure parmi les huit sortes 
de souffrances, Milinda, 134-135. - DÃ¯gha iii, 139. 



186 CHAPITRE IV, 85 a-b. 

dÃ©velopp f t a h z ~ t a )  ', le coupable renaÃ® en enfer '. Tel est le fruit 
de r6tribution. ^ 

2. Si le co~~pable  renait dans nue existence humaine, par le meur- 
tre, il est de vie b r t k  (alpfiyzir bliavati) ; par le vol, pauvre (blzoga- 
vyasnnin) ; par l'amour illicite, il a une Ã©pous infidkle (sasqatna- 
ddra); par le mensonge, il est calomniÃ (abhycik7zya~zabctlzzila) [8 b]; 
par la parole maligne, hes amis deviennent ennemis (bizinnapari- 
vha) ; par la parole injurieuse, il n'entend que des discours odieux 
(amandpairavqa) ; par la parole inconsid6r@e, s a  parole n'obtient 
pas rrcance (anfideymacana); par la  convoitise, il est de grands 
IGsirs (inccliecclui, vi. 6) ; par la inÃ©rliancet6 il est de grande haine ; 
p r  la  vue fiuisbc, il est de grande aberration, car l'aberr a t' 1011 est 
graiide dans In vue fausse. Tel eht le fruit d'ecoulemeut. 

Mais, dira-t-on, une existence humaine, fut-elle brÃ¨ve est l a  rÃ©tri 
billion d'un acte bon. Comment peut-on la regarder comme le fruit 
d'Ã©coulemeii du nieurtre ? 

1. D'apr+s le cornmenlaire, le SÃ¼tr indique, par ces trois termes, le prÃ©parati 
(prnyoga), l'acte ~royreinent di1 (wattla), le conskutif (pysfia). - Cette inter- 
pretation n'est pas admise par toutes les Ã©cole coinule on verra ci-dessous, p. 187-S. 

2. La renai-sailce infernale est donneie comme exemple de rbtribution; la 
renaissonce animale, la renaissance h l'ktai de prcta etc., sont aussi rktribution. 

3. [~~rfi?tatil)dteitaiseuiteii,a Wimitena bahultkyteita wirake@papadyate] 
saced ittha'ifitrcuii, ayacchati i t m i ~ z i s y a ? ~ ~  sabhagataq pr@tc%tipatena- 
Zpayur bhauafi \ adattatlmena b1zogavyasan" bhavati .... - Karniaprajfiapti 
(Mdo. 72, Col. 206 a) : Ã ... par le meurtre fort, on renait chez les etres infernaux ; 
par le meurtre moyen, parmi les animaux; par le meurtre faible, parmi les P r e t a s ~ .  
- MÃªm docirine dans Da5abhÃ¼maka ii (citk Madhyainakavatara, ii. 7, traduit 
MusÃ©on 1907, p. 290). - Comparer Anguttara, iv. 247: pa~tatipato WiiktcJiave 
asevito bhavito bcth&kafo nu ayasawatta&ko tiraccUanayo~isamvatta- 
niko pi t t iv isayascc~at ta~iko 1 yo sabbalahtiso pti?zatqatassa vipako 
manussa bh~tassa appa<~z~kasa~vattan"ko hoti ; Jataka, i. p. 275 : p@~dti- 
patakaimnaq mama niraye tiracc7ta~ayoHiyat?z pettiuisaye asurakdye ca, 
uibbattcti, mam~sscsii n ibbat ta tpa~e appagukasaquattadkaw lioti, 

Feer, Fragments du Kandjour (Karmaviblia~ga) ; Saddliarinasnirtyupasthand 
(Lkvi, Pour l'hi'itoire du liamayana, J. As., 1918, i. 9) citÃ ~ik~asainuccaya,  69 et 
suiv. ; Chavannes, Cinq cents contes, i. 198 ; etc. 

La quasi-impossibilit6 d'une naissance humaine pour le bala Ã une fois qu'il 
est nÃ en enfer Ãˆ les fdcheux caractkres de cette naissance (caste, etc.) et las 
nouveaux p6cliÃ© que l'ancien dainnk commet, Majjhiina, i. 169 ( B & l a p a ~ & m ~ t t a ;  
voir J. Przyluski, LÃ©gend d'AÃ§oka p. 120). 



Hiztan-tscozg, xvii, fol. 8 a-9 a. 187 

Nous ne disons pas que celte existence soit le fruit du meurtre ; 
nous disons que le coupable de meurtre sera de vie brkve eu raison 
du meurtre: le meurtre est l a  cause qui rend brkve une existence 
humaine qui d'ailleurs est causÃ© par un acte bon. 

3. En raison de la pratique intense du meurtre, les choses extÃ© 
rieures ' - les plantes, le sol, etc. - sont de petite vitalite (alpau- 
jas = alpavwa) ; en raison du vol, elles sont accablÃ©e par des 
pluies de pierres, de poussikre ou d'acide (danirajobahula) ' ; 
en raison de l'amour illicite, elles sont couvertes de poussikre ou 
d'acide (rajovak5qq); en raison du mensonge, elle2 sont de mauvaise 
odeur (durgandha) ; en raison de la parole maligne, elles sont en 
fosse et en bosse (zttkUlanikula = unnatatimma) ; en raison de la 
parole injurieuse, elles sont irnpr6gn6es de sel et stkriles (tiprajaii- 
gala) - il s'agit des terres, du sol - elles sont dktestables (hipra- 
/iru?fa == vigarhita) et pernicieuses (pdpika) - il s'agit des plantes ; 
en raison de la parole inconsidÃ©rÃ© les saisons sont boulevers6es 
(v&samartupari~Ãœm bdhyd blu%w@) ; en raison de la convoitise, 
les fruits sont petits ; en raison de la  mÃ©chancetÃ les fruits sont 
acides ; en raison de la  vue fausse, les fruits sont peu nombreux ou 
manquent. -- Tel est le fruit de souverain. [9 a] 

Eht-ce en raison du meurtre mÃªm que le coupable renaÃ® en enfer 
et, ensuite, ne jouit que d'une courte vie humaine? 

D'aprÃ¨ les uns, c'est en raison du meurtre mÃªme L'existence 
infernale est le fruit de rktribution, la briÃ¨vet de la vie est le fruit 
d'Ã©coulemen du meurtre. [En effet, la rktribution est toujours sensa- 
tion, vedaM]. 

D'aprÃ¨ les autres, l'existence infernale vient du prÃ©parati du 
meurtre ; le fait d'avoir une vie brÃ¨v vient de l'acte proprement dit. ' 
Il est vrai que le SÃ¼tr parle du meurtre comme cause d'existence 

1. Que les pÃ©che rÃ©duisen la durk de la vie humaine et provoquent la 
dÃ©tÃ©riorati des plantes, Cakkavattisihan~daidta (Digha, iii. 70-71), Loka- 
prajfiapti, xi (traduit dans Cosmologie bouddhique, p. 309 et suiv.). 

2. n&awi@ Silavrsfih / rajo dkÃ¼livr~t i  k@raupJir v a  (Vyakhya). 
3. Le texte porte ; taira prayogenehu w l e m e t y  apare. 

Ã 



infernale, mais il entend par meurtre, non pas le meurtre seul, niais 
le  meurtre avec le cort6ge des actions qui l'accompagnent (sapari- 
vdra). Ce qu'on appelle fruit d'kcoulement n'existe pas ici Ã part 
(nativartcde) d u  fruit de rÃ©tributio et du fruit de souverain. Il re~;oit 
le nom d'Ã©conlemen en raison de la ressemblance entre la cause 
e t  l'effet (tuer, avoir une vie brÃ¨v ; voler, Ãªtr pauvre, etc.). 

Pounjuoi le fruit des cheniins de l'acte est-il triple ? 
Celui qui commet le meurtre (pra?zatipc%ta) fait souffrir celui qu'il 

va  tuer (vadliyc1}, le fait mourir ( m a r a n a m  kytani,), dktruit sa 
vigueur (ojas) : 

85 c-cl. Le fruit est triple, parce qu'on fait souffrir, parce qu'on fait 
mourir, parce qu'on dÃ©trui la vigueur. ' 

Parce qu'on rait souffrir, fruit de rÃ©tributio : souffrances infer- 
nales ; parce qu'on fait mourir, fruit d'Ã©coi~lernen : l a  vie est brÃ¨v ; 
parce qu'on dÃ©trui l a  vigueur 2, fruit de souverain : les choses extÃ© 
rieures sont de petite vigueur. 

De meme pour les autres chemins de l'acte. ' 

De m6me trois fruits des bons chemins de l'acte : par le renonce- 
ment an meurtre pratiquÃ© cultivÃ© dÃ©veloppÃ on renait parmi les 
dieux [ 9  b ]  ; si on revient ici-bas dans la condition humaine, on a une 
vie longue. - Pour tous les actes bons, le fruit opposÃ Ã celui des 
actes mauvais. (Vibhafa, 113, ai) 

Bhagavat distingue l a  mauvaise parole (mitizyavh), le mauvais 
acte (mithydkarmdnta), la mauvaise manihre de vivre ( d z y a -  

1. dithkhanan [ ~ I v M ~ ? M % Z ]  ojoua4andt triuidha?.n pkÃ¼la / - Comparer 
Yogasutra, ii. 34. 

2 La vigueur rÃ©sid dans le cÅ“u : ojo Itfdayapradeie bkavati. 
3. ada t tÃ¼dÃ¼~ hi kwvatÃ dravyasvÃ¼min cluhkkam utpÃ¼dita bhoga- 

vyasanaw h-rtain ojo nc%Sitam 1 ato 'sya du@kka~".ad bhogatyÃ¼ja~Ã¼ ojom- 
ianÃ¼ Ca t r i v i d k a ~  pkalain / /  eva9tb paraddram abkigacchatÃ pwasya 
cli~hkkam utpaclitapt sasapatnaclÃ¼mt krtd ojo nakitam yenaujasa t e j a s a  
loke nirucyate. 



Hinan-fsang, xvii, fol. 9 a-10 a. 189 

$va) '. Est-ce A dire que le mithyÃ¼j;z soit distinct de la ~ ~ ' / l t y c " m i c  
et du mithyakumdnta ? 

Il n'existe pas A part : 

86 a-c. Les actes corporels et vocaux qui naissent de l'attache- 
ment sont la (( mauvaise manikre de vivre )) ; elle constitue une cale- 
goric ii part, parce que difficile h purifier. ' 

L'acte corporel et l'acte vocal nks de la haine et de l'aberration 
sont respectivement ce qu'on appelle le mai~vais  acte (mit"zyÃ¼".'ar 
mchta), la nlauvaise parole (mitl?,yÃ¼uÃœc N6s de l'attachement, l 'un 
et l'autre constituent la mauvaise manikre de vivre (inif1ip?jiva), 
ainsi distinguke parce que l a  rnani&re de vivre e"it difficile & purifier. 

L'attachement ( rÃ¼p) de s a  nature, est un bandit (apaliar) : on 
garde difficilement l a  penst5e des actes que provoque 17attachement. 
P a r  cons6quent, comme la  manikre de vivre, aussi longtemps qu'on 
vit, est difficile Ã purifier, afin qu'on s'applique A la purifier, Bhaga- 
vat fait de la mauvaise manikre de vivre une cat4gorie il part. [10 a] 
Il y a une stance j :  Ã Le laÃ¯ purifie difficilement l'opinion, &tant 

1. S a ~ y u k t a ,  28, 13 ; Vibh~sa ,  116,tl. - Ce sont trois des mithyangas, DÃ¯gha 
iii. 254. 

L'ajÃ¯ca d'aprÃ¨ l'opinion r6fut6e iv. 86 c d ,  est  seulement le moyen d'existence, 
la maniÃ¨r de s e  procurer vi\re, vÃªtement etc. 

2. lus dafi ilag las chags las skyes / log ljthso sbyafl dk&i pliyir log5 iig / 
bstan te  = [ragajam, kayavakkctrwa mitkyCijzca?t pt1iawta7t / dnlzS1t(?d1iek] 

Voir i'ajzruplirisuddhi, Visuddhiinag~a, p. 22. - Dhaminapada, 244-245 : 
suji-vum ahir"kena ..... 

Le mit7zyaj"va est  dÃ©cri Astasahasrika, p. 334. 
3. atralza. - Vibhti@, 116, 13. - fcluh.30dJ"d clystir gw?tti nituam] vivi~llza- 

dp$ina / [bMksâ€¢q tv ajivn eva} pwesv fiyattuvfltin& / /  
Les superstitions du laÃ¯ sont 6numÃ©r6e dans la Vyakhya : kautukamangala- 

titltiwzil"iwianak@adid~s$i. - Diet. de St Petersbourg. kautwkamahfiala. 
- Sur  les maQulas,  voir Childers; neuviÃ¨m &lit sur roc (Senart, i. 203) : 
Su t t an ip~ ta ,  258; Jataka,  87; Huber, SÃ¼tralamkura 302. - Mahatyutpalti, 2C6, 19 

manga"aposad1za. - Waddell, Lamaism, 392 ; Griin\%eLlel, Mythologie, 47 ; 
Lalita, 378, 9, m a h g a l a p m a  kumbha. 

Le moine, qui d6pend d'autrui pour la nourriture, etc., est  port6 ii pratiquer 
kw"iam% lapana naimittikata na@pesi[ka]t& et 1ub"lena ldhlianiscik"rs& q u i  
sont autant de rnithyc3jWus. - Voir iv. 77 h-c. 



toujours l a  proie de  nlultiples opinions ; le  moine purifie difficilement 
l a  m a n i t h  de vivre, car sa subsistance dkpend cl'aiilriii )>. 

86 c-(1. Si on di t  qu'elle est ~ e i i l e ~ ~ ~ ~ i i l  l'acte issu de l 'attachement 
aux  ressources nbcessaires ii la vie, non ; car cette opinion est en 
contradiction avec le Scitra. ' 

Si quelqu'un pense que danser, chanter, etc., pour son propre 
plai-iir n'est pas mauvaise manikre de vivre, parce que l a  mauvaise 
m a n i h e  de vivre comprend seulement les actes corporels et vocaux 
inspires par  l'attachement aux moyens de subsistance 2, nous rbpon- 
don-, : Non. En effet, Bhagavat,  dans l a  ~ i l a s k a n d h i k a  ), a enseignk 

1. gai te yo bjad la 1 rliags s1ai1 miln dail l~ga l  pliyir inin -= [vasturagotthcd 
cen n a  sutruviro~71tutn~~ / / ]  : l i t thlement  pariskÃ¼ra i tpukarannrhptthd 
cen ... 

2. j"vitopnk(~ra?ta, Maliavyutpatti, 239, 3-2. 
S. Silc~skc~tz(71aikdy~'ni "ti 4 h s k n ~ 1 1 t i k Ã ¼ n  samnipate (Vyakhya) : il faut 

corriger : S"lask(tndlt/~natn ..,. La bilaskandhik~ est la collection des iÃ¯lu 
skaw(7hc~. - D9apr+s le tib&tain et Hinan-tsang : ~ilaskandl~asÃ¼tra Paramartha : 
kihi tsiz'b k i i ~  : ~ i l a s t u ~ ~ n i ~ i ~ t a s Ã ¼ t r a  

L'bditeur japonais renvoie ti Sa~;~ynkta 18, 21, qui c'orrespnnd d Samyutta, iii. 
223 (l'homme qui  mange la bouche en bas, etc.); mais le texte vis6 par Vasubandliu 
est une rbdaction sanscrite des s$las de Brahmajtila et Samafifiaphala (Digha, i. 
O, 65; Lotus de la Bonne Loi, 405 ; Rhys Davids, Dialogues, i. 17; 0. Frankc, 
Diglia in Auiwalil, p. 5). Le texte fourni par la VyBkhyÃ s'&carte du p l i  comme 
des versions chinoises 1111 Dirqlia. Nous le copions tout au long : 

yathd Tridct!!@rn a eke iSramaqruhÃ¯hzcqwÃ 4radcZhddeyam p c ~ r i b h u j ~  
r i t ~ i d l t a ( l d a n a s c ~ ~ ~ ~ ~ r a i i ~ b l z t i i i u y o g a ~ n  anuguktd viharanti / tadyatlzd 
hastiyudclhe 'svayuddize ratlzayuddhe patiiyuddhe vas iyucldlze mq+iyuddhe 
sdr(~sayuddhe v~abhnyuddhe mahisayuddlte ajagucldhe mesayudd/ie 
kuJe~ayuc1~11ze vcwtakayuddhe ldbalcafiddhc s t r w d h e  puwayuddhe 
kumarc~y~~t7(7?te kztmÃ¼rikdyuddh udgÃ¼rct?% ttdyfithikÃ¼yh b dhvajÃ¼gr 
b m r e  sendvyulie anâ€¢kas~c7aria  nialzdsnmdjam vÃ pratyanubhavanty 
eke / i f y  evamrupac c7tramapo vividliada~a~asamarambh~nwyogClt prati- 
virato bhnvcbti // yatlia Trida?z&mt eke irarnayctbrahmanc%$ &r@ddlti%- 
deyaqt paribhujya vividhasabdaSrai'a!~asum~ramblz~uywkt~ viliaranti / 
tudyatlid rathadabde pttisabde iank1iaSabde bkeriiabde d@ambaraSabde 
u~ttaiabde & % & M e  geyaiabile c acclza{$6abde pcÃ¯pisvar lcumbhat'aflre 
- - - citrÃ¼kycw c citrctpadavya"ijane lok@yatapratisa~tgtt7~te akhyayika 
Srotum icchanty eke 1 ity evamriipac cliramqto ~~icid1~ctdabclc~~ravayasamÃ¼ 
r a i n b l i a i i u ~ a t  yyufii'ii'tito blwvati / /  



Hizicwtsang. xvii, fol. 10 a-]). 191 

que l a  vue des combats d'6lÃ©pliants etc., est mauvaise manicre de 
vivre. Et pourquoi ? Parce que c'eyt jouir de mauvais objets ( i i t i f lyd-  
vi+ayaparibhoga). 

Nous avons vu (ii. 56) qu'il y a. cinq fruils, fruit5 de soin eraiii 
(adhipati), d'activilk virile (pwwsakaru), d ' k c o i ~ l e i ~ ~ w t  ( i ~ a d u ) ,  
de rktributio~i (t@>,A-a), de di-iconnexion ou de  libkration (cisamyo- 
gupltala). -- On demande combien de fruits conlporkitt les diif6 
rentes esphces d'ack. 

87 a-1). Impur, dans l e  chemin d'abandon, l'acte comporte les cinq 
fruih.  [ Io  b] ' 



nexion d'avec les passions, l'abandon des passions ; 4. fruit d'activitÃ 
\ i d e  : les dharmas que cet acte fait naÃ®tr (taddq$a), savoir 
(a) le chemin de dklivrance (vimu'kti1tzhrga. vi. 28), (b) les dharmas 
q u i  coexiitent (sa1?c~blz?~) ', (c) les dharmas futurs dont cet acte fait 
obtenir la p-isession (yuc cCÃ¬n&gcdm blidvyate), (d) l'abandon lui- 
mcme > ; 5. fruit de souverain : tous les dharmc~s conditionnÃ© en 
exct1plant l'acte en question, en exceptant le3 dharmzs dkjÃ nt% 
( i l .  3). 

87 c. Pur, il comporte quatre fruits ' 
Les pr6rkIents, en exceptant le fruit de rktribution. 

87 c-11. De m&me aussi tout acte diffGrent, impur, bon ou mauvais '. 
L'acte f/lii ne  fait paq partie d u  chemin d'abandoii, qui est impur, 

q u i  est lion ou mauvais, coinporle a i 1 4  quatre fruits, en exceptant 
le fruit de tlisconnexion. 

88 a-1). Le reste de l'acte pur et  l'acte non-dÃ©fini trois fruits. 

Le rei te de  l'acte pur  - c'eil-&-dire l'acte pur non inclus dans le 
chemin d 'alx~ndon, mais faisant partie des prayoga-vittzztkti-vide@- 
wi&rgas (vi. 65 1)) - ne comporte ni fruit de disconnexion, puisqu'il 
n'est pas cause d'abandon, ni fruit de rktribution, puisqu'il est pur. 

Les deux m ~ h i e ,  fruits manquent aussi h l'acte non-dkfini, qu'il 
soit on non souille (nivyfa, anifytdvydqta). 

Quelle peut etre l a  nature, bonne, mauvaise ou  non dÃ©fini des 
fruits des diffkrents actes ? 



Hhun-tsang, xvii, fol. 10 11-11 b. 193 

88 c-d. Des dharmas bons, n~auvais ,  non-dkfinis, constituent 
quatre, deux, trois fruits de l'acte bon. ' 

Les fruits d'Ã©coulement de disconnexion, cl'activitk virile et de 
souverain de l'acte bon sont de bons dharmas. Le fruit de r t W w  
bution, de s a  nature, est non-dkfini (ii. 57). 

Les fruits d'activitk virile et de souverain de l'acte bon sont de 
nlauvais dharmas. 

Le fruit d'Ã©coulemen d'un acte bon est nkcessairement bon : le 
fruit de disconnexion est bon de s a  nature. 

Les fruits de rktribution, d'activitk virile et de souverain de l'acte 
bon sont des dharmas non-dkfinis. 

89 a-b. Des dlzarmas bons, mauvais, non-dkfinis, constituent, 
dans l'ordre, deux, trois, quatre fruits de l'acte mauvais. 

L'expression u ~ u k r a m a ~ m  signifie yatlz&kramam. 
Deux fruits, fruits cl'activitk virile et de maitrise, de l'acte mauvais 

sont de bons dharmas. 
Trois fruits - en Ã©cartan les fruits de rktribution et de discon- 

nexion - sont de mauvais dJzurwas. 
Quatre fruits - en Ã©cartan le fruit de disconnexion - sont des 

dhay,~ms non-dkfinis. 
On admet donc que le fruit cl'kcoulen~ent @syandupitala) de 

dharmas mauvais peut etre constituÃ par des dharmas non-dkfinis. 
Comment cela ? -] - Deux non-dÃ©finis l a  croyance ii l a  personnalit6 
(saik@udysti) et l a  croyance au passÃ et au  futur d'un moi (anta- 
grdhadysti) (v. 6 b), [Il b] son1 fruit d'Ã©coulerncn de dlzurmc(s 

1. catvari due tatltÃ tr"ni ku&alasya [SubJtadaya~ / /  
Supplbez a d r a m a m ,  Ã dans l'ordre Ã  ̂d'apd~s le quatrihue pÃ¼da 89 L 

(BhÃ¼s$p) 
2, adub'hasya Subl~&lyÃ &e trini catvary amikra1~tawt / 
3. Il doit y avoir ressemblance entre le sabhÃ¼gahet et son fruit, qui est le 

wkyandaphala, - Or le dharma mauvais diffkre du dharma non-dbfini (dans 
l'esphce du &arma souill+-non-dÃ©fini nivrtÃ¼vyakrta) puisqu'il comporte 
rbtribution. Mais l'un et l'autre sont souillbs (lclista), ce qui constitue rebsem- 
blance. 

13 



mauvais : Ã savoir des passions universelles (sarvatmga,  ii. 54, v. 12) 
qu'on abandonne par  l a  vue de l a  douleur e l  de l'origine, et des 
passions de l a  classe ruyu ,  etc., qu'on abandonne par l a  vue de la 
douleur. 

89 c-(1. Les mÃªme d h a r m a s ,  - des &armas bons, mauvais, 
non-dkfinis - constituent deux, trois, trois fruits de l'acte non-&fini. ' 

Deux fruils, fruit d'ac tivi tk virile et de souverain, sont de bons 
d l 1  armus .  

Trois fruits - en kcartant les fruits de rktribution et de iliscon- 
nexion -- sont de mauvais fiarmas. En effet des d h u r m a s  mauvais 
des cinq catkgories (ii. M b), Ã abandonner par la vue de l a  vkritÃ 
de la douleur, etc., sont le fruit d'kcoulement de deux non-dkfinis, Ã 
savoir de l a  satkuyady@i et de l 'cwdagrahadrsti. 

Trois iriiits -. les mÃªme que ci-dessiis - sont lion-dtifinis. 

En ce qui concerne l'kpoque, l'etage, etc. 

90 a. Des d h a r m c ~  de toute sorte constituent quatre fruits de 
l'acte passe. '' 

Fous les dlzarmas ou des dlzarmas de toute sorte, c'est-&-dire 
passks, pr6sents e t  futurs, peuvent constituer quatre des fruits de 
Pacte passe '. Il faut excepter le fruit de disconnexion qui est hors du 
temps. 

90 b. Des d l i m a s  futurs constituent quatre fruits de l'acte 
mkdian. 

1. myak@stja dve trÃ¯y tri@ cuite ~uhhÃ¼dayu I l  
2. hdas palii tliauis cad bzhi yin no ^= [catviâ€¢ atÃ¯tusy sarve] 
3. Soit un acte passe. Le dlzarma pasb6, ne a p r k  cet acte, et  qui en  est la 

r6tributio11, est bon fruit de  rktribution ; les dliarmas a attirÃ© (akrsfa), 
que ces d7zarmas soient ries en meme temps que lui ou imm6diatemcnt a p d s  lui. 
sont son h i 1  d'aclivit6 -sirile ; tous les dliurmas qui sont nes avec lui ou qui, 
n6s depuis, sont maintenant passÃ©s sont son fruit de souverain; tons les dharmas 
pareils, 116s apribs lui et  maintenant passÃ©s sont son fruit d'Ã©coulement - De 
nif11.e des dliurmtts presents et  futurs constituent quatre fruits de l'acte passÃ© 

4. madfeyaiiiu~yapy anagatti?~ / 



Hiuan-tsang, xvii, fol. 11 b-12 b. 195 

L'acte mÃ©dian c'est-Ã -dir prksent, a quatre fruits - en kcartant 
le fruit de disconnexion - qui sont des dlzarmas futurs. [12 a] 

90 c. Il en a deux qui sont des dJ~ar11~as m6dians. ' 
Des dlzarmas prÃ©sent sont fruit de souverain et fruit d'activitk 

virile de l'acte mbdian. 

90 c-d. Pour l'acte qui n'est pas encore nÃ© il a trois fruits consti- 
tuks par des dharmas futurs. * 

Les fruits de rÃ©tribution de souverain, d'activitb virile. L'acte 
futur n 'a pas  de fruit d'kcoulement (ii. 57 c). 

91 a-b. Des d7tarmas du mÃªm btage constituent quatre fruits ; 
des dharmas d'un autre Ã©tag constituent trois ou deux fruits. 

Un acte d'un certain ktage produit quatre fruits - en kcartant le 
fruit de disconnexion - qui sont des dharmas de son ktage (svutiltÃ¼ 
%â€¢ka 

Des dharmas purs appartenant A un Ã©tag diffhrent de celui de 
l'acte constituent trois fruits de cet acte : fruits d'activitÃ virile, de 
souverain e t  aussi d'kcoulement, d'aprks l a  rÃ¨gl ii. 53. 

Des diarmas impurs apparlenant h un ktage diffkrent de celui de 
l'acte constituent les fruits d'activitk virile et de souverain de cet acte. 

91 c. Des dliarmas &d+a, etc. constituent trois fruits de l'acte 
Sa-ikp. [12 b] 

Des dharmas ' caractbristiques du saint qui n'est pas Arliat ' 
( i a w )  constituent les fruits d'Ã©coulement d'activitÃ virile et de 
souverain de l'acte dai@a. 

1. bar ma gfiis so = [dve madlzyantÃ¼ 
2. ma skyes pahi / libras bu ma hoils gs11111 yin no == [ajÃ¼tc~sy phalcbtrayam 

andgata!~ //] 
3. rafi gi sa pa bzhi yin no / gzlian gyi sa pa  gsum dan gfiis = [ s t ~ ~ b h u m i k Ã ¼  

tu catwari tr"qi due can"fwbIzwmUeaw 
4 slob pahi slob la sogs pu gsuin = [daihasya tr"@ ScciksadyaJz]. - La 

disconnexion n'est ni iaiksa ni a6ai@a. - Voir vi. 45, ii. 38 a. 



De mÃªm des d h a r m a s  caractkristiques de 17Arhat ' (aiaiksa). 
Des d h a r m a s  ni-$aika-ni-aiaiksa constituent les fruits d'activitÃ 

virile, de souverain et de disconnexion de l'acte ia@a. 

91 d - 9 2  11. Des d h a r m a s  &*a, etc. constituent un fruit, trois 
fruits, deux fruits de l'acte a i a i k a ,  etc. ' 

Des d h a r m a s  ia+a sont fruil de souverain de cet acte. 
Des ( f ia rmas  a i a ik sa  sont fruit de souverain, fruit d'Ã©coulement 

fruit d'activitd virile de cet acte. 
Des d h a r m a s  ni-iailfsa-ni-aiaiksa sont fruit de souverain et fruit 

d'activilÃ virile de cet acte. 

92 c-d. Des d h a r m a s  ia iksa ,  etc. constituent deux. fruits, deux 
fruits, cinq fruits de l'acte difftkent des deux prtkÃ©dents 

Il s'agit de l'acte ni-daiJisa-~ii-adaL@a (naiuaiai@anÃ¼dailya) 
Des dharmas ia*a et des & a r m a s  aiaiQa sont fruit d'activitb 

virile et de maÃ®tris de cet acte. 
Des d l ia rmas  11i-iaiksa-lli-a6aiksa sont les cinq fruits de cet acte. 

93 a-b. Des &armas susceptibles d'Ãªtr abandom& par la  vue 
des vkritds (dar ,baheya) ,  susceptibles d'Ãªtr abandonnks par la 
mdditation (bhduandJieya), non susceptibles d'Ãªtr abandonnÃ© (apra- 
heya), constituent trois fruits, iÂ fruits, un fruit de l'acte suscep- 
tible d'etre abandonnk par la  vue des vkritks. [13 a] 

Des dharmas dar ianaheyu  sont fruit de souverain, d'activitk 
virile et d'&coulement de l'acte darianalzeya. 

Des dha rmus  â€¢liavan,ahe sont quatre fruits de cet acte : bcarter 
le fruit de discoiinexion. 

1. mi slob las kyi l h t s  bu ni / J o b  1x1 yi ni chos la sogs / gcig dan gsum dan 
gfiis yin no = [ d a i k s a s y a  tu, karmaqah / . 6 a i k ~ d l ~ a r m Ã ¼ d a y a  ..... 

2. de las gzlian p h i  l~brasi bu ni / slob sogs gfiis dafi gfiis daf~ lila = [Saik@- 
ilagas tadanyasya i1ve due plialani p a i k a  cc6 //] 

3. intboii Las sp i1  byal~i de la sogs / gsuin daii bzhi dail gcig yin no = [ t r@i  
darSanctheyasya catcary ekcw]  tadi%dayali / 

tadddayaJi = dar.6a~akeyÃœdaya 



Hiuan-tsang) xvii, fol. 12 b-13 a. 197 

Des dlzarmas apraheya sont fruit de souverain de cet acte. 

93 c-d. Les mÃªmes dharmas constituent deux, quatre, trois fruits 
de l'acte susceptible d'Ãªtr abandonnÃ par la nlÃ©ditatio (61"civa- 
nÃ¼lzeya) ' 

Des d7mrmas darsancb7zeya sont fruit d'activitÃ virile et fruit de 
souverain de l'acte bhcivunci7be1~a. 

Des dharmas bhdvandheya sont quatre fruits de cet acte : Ã©carte 
le fruit de disconnexion. 

Des dharmas apra7zeya sont fruit d'activitÃ virile, de souverain 
et de disconnexion de cet acte. 

94 a-b. Les rnÃ¨me dharmas constituent, dans l'ordre, vin fruit, 
deux fruits, quatre fruits de l'acte non susceptible d'Ãªtr abandonnÃ 
(apraheya). * 

Des dlmrmas darduwaheya sont fruit de souverain de l'acte 
apraheya. 

Des dharmas blidvanaheya sont fruits de souverain et d'activitk 
virile de cet acte. 

Des dharmas aprulzeya sont quatre fruits de cet acte : Ã©carte le 
fruit de retribution. 

Le texte porte yatlzcikramam, Ã respectivement Ãˆ de mÃªm que 
ci-dessus (iv. 89 b) il porte anukramam dans le sens de yathakra- 
mam. Il rÃ©pÃ¨ ici Ã respectivement Ã : on en conclura que ce mot 
doit, Ãªtr supplÃ© dans chaque dÃ©finition Tel est, en effet le procedk 
des rÃ©sumÃ (abhisa@sepunydyah) 

Dans l'exposÃ de la doctrine de l'acte se pose encore la question 

1. bsgoin pas span bar bya las kyi / de dag gfiis dan bzhi dan gsuni Ã [te tu 
due catvari trZ?bi bhava&thegakarma?mft / / ]  

te = dar&uuaheyadayak 
2, span bya min pahi de dag gcig / giiis dan bzhi ste go riin bzhin = aprahe- 

yasya te t u  ekam due catuari yathdkramam / 
3. Le fruit d'activitÃ virile Ã abandonner par bhamnd : de bons dharmas qui 

se produisent Ã la sortie (vyutthme) du chemin pur. 



198 CHAPITRE IV, 94 C-95 b. 

suivante : le TraitÃ (Jiianaprastliana) distingue l'acte convenable 
(yoga'vihita), l'acte non-convenable (a"jogavihita), l'acte ni-conve- 
ntible-ni-non-convenable. Quelle est la dÃ©finitio de ces trois actes ? 
[13 M 

94 c-d. L'acte non-convenable est l'acte souil16 ; d'aprÃ¨ quelques- 
uns, aussi l'acte irrÃ©gulier ' 

Quelques-uns disent que l'acte non-convenable est l'acte souil16 
(kli&a) parce que celui-ci procÃ¨d d'un jugemeut vicieux '. D'aprÃ¨ 
d'autres, l'acte irrkgulier (vidhiprabhra&a) est aussi acte non-con- 
venable : lorsip'une personne marche, se tient, mange, se vet autre- 
nient qu'elle ne doit, ces actes - qui sont non-souill6s-non-d6finis 
(c~niuytCtvy~ta)  - sont non-convenables (ayogavihita), car cette 
personne agit contrairement Ã l'usage reÃ§ (ayoga). 

MÃ¨m divergence de vue en ce qui regarde l'acte convenable : c'est 
ou bien l'acte bon, on bien l'acte bon et l'acte rep l ie r  (avidhipra- 
bhra&a). L'acte qui diffÃ¨r du convenable et du non-convenable est 
ni-convenable-iii-non-convenable. 

Un acte projette-t-il (dksipati) une naissance on plusieurs nais- 
sances ? Plusieurs actes projettent-ils une naissance ou plusieurs 
naissances ? 

D'aprÃ¨ le systÃ¨m de l'Ã‰col (siddhhnta) : 

95 a. Un acte projelte une naissance. ' 

Par naissance, j anman ,  il faut entendre, non pas la naissance 
proprement dite (jdti), mais une existence (izikdyasabhdga, ii. 4'1 a). 
Celui qui arrive Ã une existence, on dit qu'il est nÃ© 

1. rigs min bskyed pa non nions Ca+& / kha ciy c7to ga Gains pa ? ~ w i  shes 1 
- Variante : ... cfeo ga Cains pa uhe bu. - [ayogacihitay klisfam vidhipra- 
bkradam ity api //J 

Paran~rirtha : ayogavilzita Â¥ fÃ«i-11-ts ; IIinan-tsang : ~h- ing- ts6 .  
2. ayoHisoma9jaskdra = ayonycÃ anywena kl&ayogewa yak pravytto 

manaskÃ¼ra ... (Vyakhya). 
3. e k m  janmaksipaty &am. - D'aprÃ¨ VibhiiqS, 19, 16-20, 14. - MÃªm 

doctrine dans YogasÃ¼tra 



Hiuan- t sang ,  xvii, fol. 13 a-14 b. 

1. Un acte projette une naissance et  non pas plusieurs. 
Le Sautrantika. - Cette thÃ¨s est en contradiction avec ce que dit 

le Sthavira Aniruddha : Ã Par  l a  rÃ©tributio de cette seule a u m h e  
(p&$ap&a), aprÃ¨ 6tre nÃ jusqu'Ã sept fois chez les dieux Trente- 
trois, finalement (gavai) je suis nÃ dans la famille des riches 
sakyas  Ãˆ 

RÃ©ponse - Aniruddha, par cette aumÃ´ne a obtenu une grande 
prospÃ©rit ( s a m m )  ; il a obtenu le souvenir des anciennes nais- 
sances ; il a accompli beaucoup de nouvelles ceuvres mÃ©ritoire : 
s'exprimant comme il fait, il prÃ©ten indiquer ce qui a Ã©t le point de 
dÃ©par 2. C'est ainsi qu'un homme acquÃ©ran une somme de mille au  
moyen d'un seul denier, peut dire : u C'est par un denier que j'ai 
acquis cette fortune >>. 

On rÃ©pon [14 II] encore -! : Aniruddha, en raison de son aumÃ´ne 
au  sujet de son aumÃ´ne a produit de nonibreux courants de volitions : 
A chaque volition appartient un fruit. 

2. Plusieurs actes ne projettent pas ensen~ble une naissance : car, 
s'il en Ã©tai ainsi, la projection des existences aurait lieu par fractions 
(bh&gad&). Mais on admet que, une existence Ã©tan projetÃ© par un 
seul acte, 

95 b. Plusieurs actes complÃ¨tent remplissent une existence. ' 

1. Paramartha: Ã Par la rÃ©tributio d'une seule aumbne de nourriture dans le 
temps passÃ© je suis sept fois revenu naitre chez les Trente-trois-dieux : sept fois, 
j'ai Ã©t roi Cakravartin et maintenant je suis nÃ dans la riche famille des Sfikyas i .  
- Hiuan-tsang, dont le texte est plus dÃ©veloppÃ a aussi sept naissances divines 
et sept naissances humaines en qualit6 de Cakravartin. 

D'aprÃ¨ la Vy~khyg,  le don d'Aniruddha fut fait au Pratyekabuddha Tagara- 
sikhin (un des Pratyekas de Majjhima, iii. 69, Jfitaka, 390, Dhp. 355) ; d'apr6b 
Theragatha, 910 (voir trad. p. 329), Ã Uparittha qui reÃ§oi l'Ã©pithÃ¨ de Yasassin : 
Upariflha et Yasassin figurent d'ailleurs comme des Pratyekas distincts dans la 
liste du Majjhima. 

2. l d i  des bbyor pa rfied nas tshe rabs dran pa dan yan bsod nams gzhan byas 
pas ... = sa tewa samyddltim, labdhua jatdsmytim a n y a  Ca pu?@& kytua 
tadutthanam, dariayati .... 

3. yafi smras pa. - Hiuan-tsang : Ã En outre, certains disent ... Ã  ̂

4. anekam, pariprakam,, / 



De mÃªm qu'un peintre dÃ©limit d'un seul trait le champ de l'image, 
et remplit ensuite cette image ' : de mÃªme bien que leur qualitÃ 
d'homme soit l a  mÃªme certains hommes ont, au complet, organes, 
membres et sous-membres ; certains hommes sont beaux par l'excel- 
lence du teint, de la figure, de la taille et de la force, tandis que, Ã 
certains hommes, manque ceci ou cela. 

Ce n'est pas seulement l'acte qui projette une existence : projettent 
aussi tous les dha rmas  qui comportent rÃ©tributio (savipaka), Ã 
savoir la sensation, etc. ' - Cependant [15 a] 

95 c-d. Ne projettent ni les deux recueillements d'inconscience ni 
les p a p t i s .  ' 

b 

Bien qu'ils con~portent retribution, les deux recueillements d'in- 
conscience (ii. 42) ne projettent pas, parce qu'ils ne coexistent pas 
(saha na bhavatah) avec l'acte. Les prapt-is (ii. 36) ne projettent 
pas, parce qu'elles n'ont pas le mÃªm fruit que l'acte avec lequel 
elles coexistent. 

1. dper na ri mo mkhan gyis ri lu (?) gcig gis gzugs kyi sa bcad nas yons su 
rdzogs par byed pa dan hdra &te. - Paramartha : Comme un peintre au moyen 
d'un mpa dessine l'image d'un homme et la remplit au moyen de nombreux 
rÃ¼pas 

2. Si un homme posskde au complet les organes (sakalendriya), si un autre 
homme ne les possGde pas au complet (uikalenclriya), cela ne tient pas Ã la 
diversitÃ de l'acte de ' remplissage ' (pavipfiraka karman), car l'mil et les autres 
organes sont fruit de l'acte qui projette l'existence ' (Gi@epakakar+naphala) : 
<; Les six organes (sa@yata~a) sont projetÃ© (ak~ipyate) Ãˆ Mais le teint 
(varna), la figure, etc., sont le fruit de l'acte de remplissage (Vy~khya). 

3. Hiuan-tsang : Ã Ce n'est pas seulement l'acte qui projette et remplit une 
existence, mais encore tous les dharmas comportant rÃ©tribution Mais, en raison 
de l'importance capitale de l'acte, un ne parle que de l'acte. Cependant ces 
dharmas, lorsqu'ils ne coexistent pas avec l'acte (saha), sont capables de remplir 
et non de projeter, parce que leur force est petite. Deux catkgories : Ne prÃ»jetten 
ni les deux recueillements .... Ã - La sensation et les autfes mentaux associÃ© 
Ã la cetana, volition, qui est acte, projettent avec elle. 

4. senis nied sÃ®iom par hjug pa dag / hphen byed ma yin thob pa han min = 
[acittakasawzÃ¼patt naksipato na ckptayah /] 

5. karmananekaphalatv&t, - Vyfikhya : taddksepake?za karman& sahw 



Hiuan-tsang, xvii, fol. 14 b-15 a. 201 

Bhagavat dit qu'il y a trois a v a q a s  ou obstacles : l'obstacle 
constituÃ par l'acte, ou obstacle d'acte ( J i a rmdvwa) ,  l'obstacle 
constituÃ par la passion ("de&vurqa), l'obstacle constituÃ par la 
rÃ©tributio (vipakauarana). ' 

Quels sont les trois obstacles ? 

96. Les acles d 'anantarya ; l a  passion cliroi~ique ; les n~auvaises 
destinÃ©es les Asanmiiisattvas et les Kuriis, tel est le triple obstacle. 

L'obstacle qui consiste en acte, c'est les cinq pÃ©chÃ mortels (dnan- 
tarifa) : le matricide, le parricide, le meurtre d'un Arhat, le schisme, 
blesser le Tathagala avec une pensÃ© de haine. :' 

bhava~tyo 'pi prdptago v a  tenaiva saphalafc. - Voir Vibli@a, 19, 13, l'opinion 
de Ghosaka : les praptis ne sont pas capables d'attirer la sabhdffata, etc. 

Hiuaii-tsang ajoute : Ã Les autrcs [dharmas comportant r6tributionI projettent 
et remplissent 2. 

1. MÃªm doctrine BodhisattvabhÃ¼mi i. 5 4, 6, etc. - Dans les sources palies, 
comme ici, l'avarqza est ce qui empeche l'entrÃ© dans le Chemin, ce qui fait 
qu'un homme est abhavya. Les trois auarcceas sont nommÃ© Anguttara, iii. 436, 
Vibhanga, 341, mais associÃ© i trois autres dhamas (asaddho ca hoti acchan- 
diJw Ca duppaGGo ca). - [Les c%uava?tas de Samyutta, v. 77, DÃ¯gha i. 246, 
sont des obstacles au Vinaya, des n"varanas (voir Koia, v. 59)]. 

Le Grand VÃ©hicule par kleia et jHeyavaru?a, dksigne non pas les ol1s~tacle5 
i la bhavyatv,, i la qualitÃ de pouvoir entrer dans le chemin, mais les obstacles 
z i  la dÃ©livranc de la pensÃ©e De mÃªme K o h ,  vi. 77, la penshe est Ã couverte Â¥ 

par une Ciurti, exceptÃ la pensÃ© de l'Arhat. - YoaasÃ¼tra iv. 30. 
Le karmdvarana de ~ik~asamnccaya,  280, etc. est le karmauara?ta de 

I'Abhidliarma ; les &anas, auxquels s'opposent les quatre roues, correspondent 
partiellement au vipakauarana. (Mahavyutpatti, 120, 83; Nanjio 728 et autrcs 
sources, Religieux Eminents, 70, Cinq cents contes, i. 32, 231, etc.). 

2. mthsams med pa yi las rnams dail / non mons sas chen nan t~gro dan / 
hdu ses med pahi sems can dan / sgra mi sfian sgrib gsum du bdod / 

[ W n t a r y w i  karmdng abh%kg~akIeko duqataga& / 
asamjmsattvaft kurava avaranatraya* matam / / ]  

Comparer les dÃ©finition de Visuddhimagga, 177. 
3. C'est l'ordre de Vibhafiga, p. 378; dans Mahavyutpatli, 122, le meurtre de 

l'Arhat prÃ©cÃ¨ le parricide; dans Dharrnasamgraha, 60, la blessure du Tathagata 
prÃ©cÃ¨ le schisme. 

i. SuttanipZta, 231 (Khuddakapatha, vi.) : six abltijhanas; Anguttara, i. 27 : 
six choses impossibles Ã un Ã‹rya Ã savoir: 1. mdtughdta, 2. pitughata, 
3. arahantagJiata, 4. lohituppada, 5. samghabheda, 6. anHasatthu-uddesa 



L'obstacle qui consiste en passion, c'est la passion chronique. La 
passion est de deux sortes, chronique [15 b] et violente (tfvra) : la 
passion chronique est la passion continuelle, la passion violente est 
l a  passion forte (ctdhimdtra). - La passion chronique constitue 
obstacle, cornnie c'est le cas, par exemple, chez les eunuques. La 
passion qui surgit de temps en temps, son Ã©la ff~t-il terrible, peut 
cire vaincue, mais non pas la  passion continuelle, mÃªm languissante. 
L'homme en qui elle se continue ne trouve pas le temps de faire effort 
pour la  vaincre. De petite, elle devient mÃ©diocr ; de mediocre, elle 
devient forte : donc elle fait obstacle. 

f6. signifie sans doute <; reconnailre un autre maitre que le Bouddha w ] .  

ii. Angnttara, iii. 436, Ã©num6r six choses qui rendent un homme abhavya, 
incapable d'entrer dans le Chemin .... A savoir 1-5 de la liste prÃ©cÃ©dent plus 
dfippaUUo hoti jaio ela-o. 

iii. Cullavagga, wii. 3 , 9 :  i- devadattena pa+ainam anaHtarikakamma~.n 
upacitay yam clut(hacitte~a vaclhakacittena tathagatassa ruf7hiram uppa- 
ditam; vi. 17, 3, les cinq dnautavgas de la liste classique Ã©numÃ©r p6le mele 
avec le viol d'une Bliikquip, la qualit6 d'animal, etc. 

iv. Dhaniniasanga~i, 1028 (AtthasalinÃ¯ p. 358) ddfinit les six dhawias qui 
causent nhcessaireinent une mauvaise destinÃ© (micchattamyata, voir Kosa, iii. 
44 c d )  : p a a a  k a m m a ~ i  anantarakani ya Ca micchacliiJhi niyattt u les cinq 
actes a9~anlarya et la vue fausse niyata 3. - Puggalapafifiatti dÃ©fini comme 
vouÃ© A la perdition (niyata):paficapuggaZa a~hantarika ye Ca micchad@hika 
= a les cinq coupables d'ag~antarya et les hommes de vue fausse W .  

Que faut-il entendre par Ã vue fausse iHyata Ã ? 
L'Atthas~li~ii explique : micchaditJhi miyata ti ahetuvada-akiriyavada- 

natthikavadesu afiiiatard : Ã one or otlier of the assuredly wrong views of 
those who do not believe in cause, deny the efficacy of action, are nihilists : 
(Manng Tin et Rhys Davids). Traduisons plutÃ´ : Ã§ La vue fausse niyata est une 
des vues de nbgation de la cause, n6gation de l'acte, nÃ©gatio Ã (Voir Majjhima, 
iii. 78). Il s'agit de la vue fausse (ci-dessus p. 167) qui, ti l'exclusion des autres 
vues fausses, constitue le cliemin-de-l'acte nommÃ vue fausse, Atthasalini, p. 101 : 
natthikahetuakiriyadi((h%hi eva kammapathabhedo hoti na afmaditththi. 
[Parmi les autres vues fausses, par exemplela satkdyad@i]. Est donc niyata 
la vue fausse proprement dite, laquelle, dans le Kosa, rompt les racines de bien 
(w%stidp?i, iv. 79). - ' Vue fausse myaia ' signifie Ã vue fausse comportant 
niyama, certitude, c'est-Ã -dir micchattaniyama, certitude de perdition w ,  pour 
celui qui l'adopte : d'aprÃ¨ l'Abhidhamma ce mÃ©crÃ©a est vouÃ & la perte ; nous 
avons vu (iv. 80 d) que la doctrine de l'Abhidharma diffÃ¨re 

v. Vibhanga, p. 378, Ã©numÃ¨ les cinq kammani anantarikani. 



Hiuan-tsang,  xvii, fol. 15 a-16 a. 203 

L'obstacle qui consiste en rÃ©tribution c'est les trois mauvaises 
destinÃ©e - existence infernale, existence animale, existence de iirda 
- et une partie des bonnes destinÃ©e - existence humaine dans 
l'Uttaraknru, existence divine chez les dieux inconscients. 

Que faut-il entendre par obstacle '? 
Ce qui fait obstacle au  Chen~in et  aux racines-de-bien preparatoires 

(prayogika) au  Chemin, u~mcq@as, etc. (vi. 17). 
Objection. - On devrait mentionner comme obstacle d'acte, comme 

actes faisant obstacle, d'autres catÃ©gorie d'actes ii cote des p6clies 
mortels. Les actes qui produisent nÃ©cessairemen les mauvaises des- 
tinÃ©es etc. (apdyttdiniyata) ', qui produisent la naissance de l'ceuf, 
la naissance de l a  sueur, l a  naissance en qualitÃ de femme, huit nais- 
ssances, font obstacle. 

RÃ©ponse - N e  sont rnentionnks ici que les actes a i s then t  d i~cer -  
nables par les autres (szidaricdm) et par l'agent lui-m&ne (siipra- 
f iaka) ,  et cela Ã cinq points de vue. L'acte en quoi consistent les 
pÃ©chÃ mortels, c'est meurtre, mensonge, prÃ©parati de meurtre ; son 
fruit est pÃ©nibl ; l a  destinÃ© qu'il produit, est l'enfer ; l'bpoque de s a  
rÃ©tributio est l'existence prochaine ; le coupable lui-meme r e p i t  le 
nom de parricide ... : cinq points de vue, l'acte qui est pÃ©ch mortel 
est aisÃ Ã discerner. ? 

Parmi les obstacles, le plus grave (sarvapdpis(ha) est l'obstacle de 
passion, ensuite l'obstacle d'acte. Car ces deux obstacles rendent 
incapable de salut (abhavya), non seulement dans l a  prÃ©sent exis- 
tence, mais encore dans l'existence prochaine. - D'aprÃ¨ les Vaibha- 

1. Ã Les mauvaises destinhes, etc. Ã - Par et cmtera il faut entendre les actes 
qui produisent l'Ã©ta d'inconscience (ii. 41 b-c), la naissance en qualitÃ de Brahma 
(iv. 44 b-d, vi. 38 a-b), la naissance comme eunuque ou androgyne. - Toute 
personne qui entre dans le chemin obtient la ddlivrance aprÃ¨ sept naissances au 
maximum (vi. 34 a-b); donc la personne qui a fait un acte produisant une huitibnle 
existence (astama m a )  ne peut entrer dans le Chenlin (Voir Suttanipta, 230). 

2. Le texte porte : [paficadhd'] swdardakd'ni suprajilakd'ni / u d h i s w a t a h  
phalato gatita upapattitah pudgalatai Ca, - On peut entendre: Ã .... la 
destinÃ© o i ~  ils se produisent est la destinÃ© humaine .... ; le coupable est homme 
ou femme, ni eunuque, ni androgyne :. 



sikas (Vibh&$i, 115, i7), l'obstacle de passion est le plus grave parce 
qu'il produit l'obstacle d'acte ; l'obstacle d'acte est plus lourd que 
'obstacle de r4tribution parce qu'il produit cet obstacle. 

Quel est le sens du terme anantarya ' ? 

Les cinq pÃ©chÃ mortels sont nommÃ© amntarya parce qu'ils ne 
peuvent etre ' traversÃ© ' (antarita), c'est-Ã -dir empÃªchÃ (abhi- 
bhuta), dans leur rÃ©tributio par des actes qui devraient Ã ªh  rÃ©tribuÃ 
dans la prochaine existence ?. Ou bien le coupable du pÃ©ch mortel 
renaÃ®t aprÃ¨ cette vie, immÃ©diatemen (anantaram) en enfer ; le 
coupable est donc un mantara, un ' sans-intermÃ©diair ' ; on nomme 
donc anantarya le dharma par la  possession duquel le coupable est 
cmantara, comme on nomme iragmanya le dharma qui fait de 
quelqu'un un gramana (vi. 51) 

Dans quelles sphÃ¨re d'existence se  trouvent les obstacles ? 

97 a. PÃ©ch mortel dans trois continents [16 b] 

Les habitants de l'uttarakuru et les Ãªtre vivants qui ne sont pas 
des hommes ne sont pas capables du pechÃ mortel. A plus forte raison 
le pÃ©ch mortel manque-t-il dans les sphÃ¨re supÃ©rieures - Et, 
parmi les hommes, seuls peuvent commettre le pÃ©ch mortel l'homme 
et la femme : 

1. Vibha$i, 119, 4. - Pourquoi ce nom d'anantarya? - Pour deux raisons 
(pratyaya) : (1) ces cinn pÃ©chÃ sont ainsi non~mÃ© parce qu'ils ne sont rÃ©tribuÃ 
ni dans cette vie, ni dans une existence ulttkieure, mais seulement dans l'existence 
prochaine ; (2) parce qu'ils sont rÃ©tribuÃ seulement en enfer et non pas dans une 
autre destinÃ©e C'est pour deux motifs qu'un acte est anantarya : (1) parce qu'il 
nuit it des bienfaiteurs, (2) parce qu'il nuit A un champ de qualitÃ©s Deux conditions 
sont requises pour qu'il y ait pÃ©ch mortel : (1) prÃ©parati et (2) consommation du 
fruit ; eÃ®~t-o fait le prbparatif, si  le fruit n'est pas consonlmÃ© il n'y a pas pÃ©ch 
mortel ; le fruit fÃ®~t-i consommÃ© si on n'a pas fait le prÃ©paratif il n'y a pas pÃ©ch 
mortel .... (Comparer Kathavatthu, xiii. 3). 

2. Comparer A t t h a s ~ l i n ~ ,  p. 358. - Certain coupable d'awautarya prbcipitÃ 
dans l'AvÃ¯ci Koga, iii. 12 d. (Mara) ; Devadatta et quatre autres, Milinda, p. 101, 
Kern, Manual, p. 36. 

3. trisu d v " p e ~  anantaryawt 
Pas dans l'Uttarakuru : niyatayugkatuat prakytiSilatvat taira gasand- 

b"iavdc Ca. 



Hium-tsang, xvii, fol. 16 a-xviii, fol. 1 a. 205 

97 bt On n'admet pas que les eunuques, etc. soient capables de ce 

pkchk, cause de la  mkliocrit6 du bienfait et du respect. ' 

Pour les mÃªme raisons qui rendent les eunuques, etc., iiicapables 
de l'indiscipline (iv. 43 c), et, en outre, parce que les parents, n'ayant 
d o m 6  ii l'eunuqne qu'un corps (dtmahlzÃ¼v~ incomplet (rikala) ei 
n'ayant pour leur fils qu'une m6diocre affection (snelia), sont de 
mbdiocres bienfaiteurs ; parce que, d'autre part, l'einiuqiie n'tiprouve 
pas pour ses parents le violent respect (Zajjifva -= lzr"vi/apafr&p~a, 
ii. 32) dont la destruction (vipcâ€¢dun vikopana) le rendirail coupable 
du pkclik mortel. 

Pour les mÃªme raisons, les Prclas et les animaux, tnas>enl-il, 
leurs parents, ne sont pas capables de p6cli6 niorlel. 'i'ontel'oi-5, le1 

Bhadanta dit que les animaux dont l'intelligence eh1 vive (patn- 
buddhi), par exemple le cheval ÃœjOneya sont capalile.-i de pkh i ;  
mortel (Vibha$i, 119, 6). ' 

Pour les m&nes raisons, l'homme issu (le parenth tlhoiiin~~iie-5 
(mzannya) ne comme1 pas de phch6 mortel en les triant. 

9'7 d. Les deux antres obstacles dans les cinq destin6es. 117 a ]  

La naissance dans lYUttarakuru est l'obstacle de rfiribntion on ce 
qui concerne les hommes ; l a  naissance parnii les Asam.jÃ®iisattva en 
ce qui concerne les dieux. [xviii] 

Que sont de leur nature les divers actes de pkchti mortel ? 

1. san(17zadÃ¯na tu nesyafe / alpqakaralajjitviâ€ 
2. Voir ci-dessus, p. 204 il. 1. - Le corps (ÃœtmctblzÃ¼~ (le l'ii\cngle-nk est 

incomplet (vikala) ; mais on envisage ici le vaikalya qui rem! l'honime iiirapal~le 
du  salut. En outre l'aveugle-n6 est aim6 de ses parents. 

3. Vyakhya : &rayate yat"ta k&cid eva visisj@Sva ajimeyo n i s â € ¢ t a  nu  
pcchat"ti vasasa rnulc7tav pracdzddya m Ã ¼ i a r a  garnitu7z / fena p&Ã¼ 
fiatvW svam citigujatam utpatitam ity evmm Wjiâ€¢ne 'sva7z patztbwddhih / 
asyanantarycvp syad ity abhipr("ya!~ / - La Vil~!i;is% raconte cetle liidoire 
SI d'autres ternies. Elle traduit Ã¼jfiney par ts'ung (ouÃ¯ fine) - hbei - long 
(ttaga). - Parauifirtha et  Hiuan-tsang ont seulement, ts'mtj ho&. Voir Mali&- 
vyutpatti, 213 (lidng = boni. 

4. lhag nia tigre ba lna dag na Ã [iesau gatiw pa"icc~su //'] 



Quatre sont acte corporel ; un est acte vocal ; trois sont meurtre ; 
un est mensonge ; un est prkparatif de meurtre (prÃ¼nÃ¼tipÃ¼ 
prayoga)', car les Tathagatas ne peuvent mourrir par l'attaque 
d'a~itrui. 11 II] 

Nous disons que le schisme (saqzghabheda) est mensonge, et que 
ce mensonge est le quatr i the p6ch6 mortel. Comment cela ? - Si 
nous faisons du schisme u n  pÃ©ch mortel, c'est parce que nous don- 
nous, par hypallage, le nom de schisme au mensonge qui est l a  cause 
du schisme (hetuphalopacdra) ; ou bien le mot ' schisme ', samglia- 
Wteda, doit s'expliquer : ' ce par quoi le Saingha est divis6 ' @am- 

 asa ad ha na). - En fait, 

98 a-c. Le schisme est, de sa  nature, non-concorde ; c'est un 
d h a r m a  dissoci6 de la penske, non-souill&-non-dÃ©fini 'j 

Le schisme, c'est-Ldire la non-concorde, est un sa1nskÃœr non- 
associh ii la penske (ii. 35, trad. p. 178, II. 2, et 304), non-souillÃ©-non 
&fini ( (~ui ty lÃ¼vy&~ta  : cornmen t donc pourrait-il i3re p6cli6 mortel ? 
D'aulanl que l'homme qui divise le Samglia, le scliismatique(b~zettar), 
n'est pas en possession du schisme. Au contraire 

98 d. C'est le Samgha qui posshde le schisme. A 

C'est ce qui est divis6, et non pas le schismatique, qui ' possÃ¨d ' 
le sa+pskÃ¼r nomm6 ' division du Samgha '. 

Mais que possCde le scliismatique ? [2 a] 

99 a-b. Le pÃ©ch de schisme est mensonge ; il appartient au schis- 
matique. ' 

1. Himm-tsang met en lciirikii ces d ~ h i t i o n s .  
2. anupakramadharmÃ¼n hi tatizagatali (Comparer la phraskologie de 

Cullavagga, xii. 3, IO). - VySliIiyfi : aparopc~k~*amamaranadharnzÃ¼~ ity 
ciÃ¯t7ial1 

3. saqg"iabâ€¢ied tv  asdniagr"svcib1tÃœv viprayuktukah / aklistavyakrto 
dhctrnmh. - D'aprÃ¨ V i b h & ~ ~ ,  60, 16. 

4. de dan dge I~dun y a i ~  dag ldan = [tena saqghah samanvitah //] 
5. de yi kha lia ma tlio brdzun / de ilail lhyed po yah dag ldan = [tadauadyam 

m~Ã¼vÃ¼cZ tena bhettÃ scitttcwwitah 1} ; ou:  tutkilhisam .... 



Hhaw-tsang, xviii, fol. 1 a-2 a. 201 

Le schismatique possAde le p6che (avadifa) de scliisme, lequel e5t 
mensonge. Ce mensonge naÃ® en m h e  temps que le d i ' i m e  wu- 
ghabltedasahaja) ; il consiste en vijficipti et az~lj j~c~pti  vocales. 

Rev6tu de ce mensonge 

99 c. Le schismatique cuit dans l ' A h  durant un kcilpa. ' 
Il cuit dans le grand enfer Avici pendant une pkriode intermkdiaire 

(afifarakalpa, iii. 83). - Les coupables des autres pkclith inoriel-i 
ne sont pas n6cessairement punis dans l 'Av~ci.  

Cependant tout p6cli6 mortel est r6tribi16 i1a11â l'exiâ€¢ten pro- 
chaine : qu'arrivera-t-il si un homme se rend coupable de plii'siem's 
pkchks mortels ? 

99 ci. L a  souffrance croit en raison du p6ch6 supp lhen ta i re .  ' 

samaggay bltitvana kuppay nirayam'hi paccati, - Ailguttara, iii. 402 .... 
Ã¼payik Devudutto neruyiko kappa??7'io cttekicc7m ..... et v. 7.; (= Cul l a~ igga ,  

nerayiko .... sa~nghuw samaggae bhetv&na kappa% nirftyaqlzi puccu t i t i .  
La stance de l'Itivutiaka est  discutbe Kattiavatlhn, xiii. 1. Les R&jagirikas 

croient qu'il s'agit d'un [grand] kulpa entier ( s c ~ k a l a ~  kappam 1 ; pour 13~1ildlin- 
ghosa, il faut entendre la quatre-vingtithne partie nu [grand) knipa [(Â¥'est-A-dir 
un antarakulpa, ce qui est la durbe normale de la vie, ayukapprt, dans l1A\ici, 
voir ~ o d a  iii. 83 b]. 

La Vil)h@& (35, 15, 116) signale de nombreuses opinions. Les uns croieni que, 
par kalpa, Bhagavat entend parler de  quarante petits k d p m  (untarakulpa), 

.Se.v^^O*-^ q 
de disparition (vivdrtu) plus 1111 krtlpu vide, ou un knlpa 

plus un kalpa de durce (Koya, iii. 90 L) : d'autres roui- 
prennent ' grand kulpu ' (quatre-vingt petits kalprts) ; il'autres compre~~nen t  

petit kalpa '. - E n  outre, il y a un  texte (ln Vinaya a n n o n p l t  que De\ailatt-i 
renaltra parmi les hommes un moment o i ~  la vie l i ~ ~ m a i n e  sera de  40000 ans.  
O11 peut donc entendre par k a b a  la periode il'arcroisseinenl ou de diminution 
de la vie : c'est-A-dire la inoilih d'un petil kalpa (loir  iii. 92 a-L). - D'ap rh  
Milinda, 111, Devadatta a commis le crime de schisme la fi11 de la pren~ihre de':. 
six parties du prhsent kalpa; il passera les cinq autres en enfer, et, dt"li\rh de 
l'enfer, deviendra un Pratyeka. 

Les sources du Grand Vbhicule, citbes par l'fiditeur japonais, nit'ritent a u s i  
d'Ãªtr Ã©tudibes 

3. lhag pas gnod pa lhag par hgyur == [udhikad udhikd vyathÃ / / ]  



208 CHAPITRE IV, 100. 

Le coupable de plusieurs p k h Ã ©  mortels revÃª dans 1'AvÃ¯c un 
corps grand et de chair trks tendre par lequel il sent double, triple, 
quadruple, quintuple, et les tourments sont extremement nombreux 
et insupportables. 

Qui est capable de diviser le' Saingha ? 

100 a-1). Divise le Btiiksu qui est un  intellectuel, qui est vertueux. ' 
C'est un  Bhiksu qui divise, non pas un laÃ¯c non pas une religieuse, 

elc. [2 b] - Ce Bhiksu doit 6tre un intellectuel, non pas  un sensuel ; 
il doit Ctre vertueux (sllavÃ¼ii) non pas immoral (Ji lavtpanna) : car 
les paroles du  Bliiksu immoral manquent d'autoritk. 

On a lien le schisme ? 

100 b. Ailleurs. 

Non pas dans l'endroit O<I se  trouve le Tathagata. Le schisme est 
impossible lA oÃ se  trouve le MaÃ®tre car le Tathfigata ne peut Ãªtr 
vaincu ((?11$prasuha) e l  sa parole est pleine d'autoritÃ© 

Quels sont ceux que divise le schismatique? 

100 1). Les sots. 

Les sots (bda)  seulement et non pas les Ã‹ryas car ceux-ci voient 
d'une vue directe le Dliarma. - D'aprks une opinion, le schismatique 
ne peut pas non plus diviser les possesseurs de l a  ksanti. ' 

1. La premiGre ligne de lu l<%rik% 100 est traduite : dge slofi lta spyod thsul 
hlan pai) / l~byed do gzhan dul?o byis pa rnams = Wiikswr drstÂ¥tcarita? S"1avÃœ 
bhinutty auyatra bÃ¼lfin - La Vyakhp  commentant le Bhasya donne les mots : 
btiikpw bltiwatti ... drsticarita?~ ... - Paraini~rtha lit : Wsw d&i-su-cari ta^ 
(kih-kho-1i"ng) bltinatty anyasmin deie bfllcln, et sa version du Bhasya 
oppose le moine de mauvaise praUque (mithyacwita) au moine de conduite 
droite (samyak), - On peut donc restituer : 

bl t ikw dy&"incarito bkinatty awyutra balakan / 
2, Le B h i k p  seul, car le Bouddha est un Bliilcsu et le schismatiq~ie se pose 

comme son rival. 
3. trs@xwita, voir ci-dessus p. 174. 
4. Hiuan-tsaiig : Ã II divise seulement les Prthagjanas, non pas les Ã‹rya parce 



Que faut-il pour que le Sixmgha soit divisG '? 

100 c-d. Lorsqu'il admet 1111 autre MaÃ®tre 1111 nutrtl chemin, il est 

ilivisk. ' 
Lorsqu'ils admettent - lorsque les sots admettt~iil - 1111 autre 

MaÃ®tr que le Tathagata et un autre Chemin que le Chemin eiiwig116 
par le Tathagata, alors le Saipglia est divise. 

Une fois divis; combien de tenips reste-t-il divis6 '? 

100 d. Il ne depasse pas 

la nuit i lu mÃªm jour.'- Lorsque le Sa111gha e-it divis;, i ~ l ' i i i l l i -  

que ceux-ci voient directement le Dliarma. D'aprks certains naÃ®tre-. les pii.-.eLseiii . 
de la ic@nti ne peuvent pas non plus cire di\ i&s. t'oui r6unir le'-, il eu:^. upiiiini~~~ 
1auteur dit : les sots >. 

Pur Dliarnia. il faut entendre l'agctmrd1zm'mn et I 'citJlii~nmcullt~~nt~u i \ iii. 
39 ah) ,  d'une part l'Et-rilure, d'autre psirt les bod1zi~1lâ€¢fcsik(KÃ«7t(t1~111 

La b i i n t i  est le i1euxiCwe des nirve(71znb1iiigiy(is, nu pri"liar:itil'-t Je  l'eiitirr 
dan3 la vue de- v&rit6s, vi. 18 h. Le possesseur de l;i ksanfi, qiuiit11ie Ã -sot 

(p~tlzr~gjfwa), est r('>p~~tt'Â ' se~nblalile ;I celui qui a vu les \+rit65 ' (dnftitsufna- 
kcdpc~). 
l,$ ston (lai1 la111 gzlian la bzod pa / hyed pa1.10 de ni ini gnas su. [ l i~e i l  eyt umA 
h n n e  plus ou moiin correcte de bbyec7, ' ouvrir, rnmlwe '. 1 

Le sujet de la phrase pn'-c6dente (100 a-1)) est le s~~li is inat i i j~~e:  i C'est 1111 

Bhiky,  li6r&tisant, moral, qui diviie, dans 1111 lien oh ne se train e IIEIS le 1311~1~liIl1ii. 
des sots Ã : bhihyur d&iswarito b1tincttt-y n.nyatrw bal<ik,i-n. l.'niiteiir I I O I I I -  

suit : u Acceptant un autre maÃ®tre un antre chemin, il est di\ i i 6  ; il ne 11i1-r p:r\ 
la nuit [dans cet 6tat "le division] Ãˆ - Par a il Ãˆ nous ilr\ 011s enlentlre le Siiin~liu. 
un Sayglia compos6 de sots. - On peut restituer : 

[ a i t y a S ~ Ã ¼ r g c & a m  Wzinno] na vivasnty a s a u  11 

Paramartha : a Par quoi ( k i p t a )  le Sa~ps;lia obtient-il di\ ision ? Au teiiips DU 
il admet autre maÃ®tre-chemin il est (16ji dilis4 ("( p'ot'w) ... ), 

Sur le schisme, voir les rÃ©f6rence dans l'article Cnunrils "le l'Enryclol~&tlii- i l t a  

Hastings, iv. p. 180 1). - La d4finition pslie d u  irhisine, (les ili\erbes surles (le 
scliismes, Cullavagga, vil. 5, hlal i~\agga,  s. 1, 6 ;  .;, 4. Ai~gnttara, i. 19. -- Piiili- 
mok~a ,  Finot, J. As. 1913, p. 22. - Traditions relatites an concile de Vai-lÃ¯il 
(ckÃ¼sakappa) Mus6on, 1903, p. 277, 3 18. - L'&pisode de De\ adiit tu,  RoclJiil!, 
Lif'e. - &lit de Sarnath, ed. Oertel, Ep. Indica, viii. p. 160. 
%$ VySkhyS : nu vivascaty u s c t ~  na tGm rÃ¼tr i  parivusutity urtl~biz. - 
B h ~ s y a  : da iiiil kyi nub geig t u  / de ni nii gnas so. 

14 



210 CHAPITRE IV, 101-102. 

blement, au lever du jour (pratyase), le Samgha sera de nouveau en 
concorde. 

Le schisme que nous venons de dÃ©crire et qui est ' pÃ©ch mortel ', 

101 a. C'est ce qu'on entend par rupture de la roue. ' 
La roue de la loi de Bhagavat est alors rompue, parce que la 

marche du Chemin est empÃªchk ($~%GrgapravyttivQtJzGpaâ€¢~G *. Par 
conskquent il y a, la fois, et rupture de la Roue (cakrabheda) et 
division du Samglia (samghdbheda). " 

OÃ se produit la rupture de la Roue ? [3 a]  

101 b. Dans le JanhudvÃ¯pa 

Non pas dans les autres continents oG les Bouddhas n'apparais- 
sent pas. 

Par combien de Bhiksus ? 

101 b. Par neuf et plus. ' 
Le chiffre maximum n'est pas fixk. Le Samgha susceptible d'Ãªtr 

divisÃ compte au minimum huit Bhilqus ; le neuviÃ¨m moine nÃ©ces 
saire est le schismatique. Pour qu'il y ait schisme, il faut qu'un Sam- 
gha se divise en deux partis - le premier tenant pour le Bouddha, 
le second pour le schismatique - formant ainsi deux Samghas de 
quatre Bh ik~us  chacun, ce qui est le minimum requis pour constituer 
un Samgha (Vibhasa, 116, 4). ' 

Une autre sorte de schisme, diffÃ©ren de la rupture de la Roue et 
qui ne comporte pas pkchÃ mortel, rÃ©sult de la division relative aux 

1. de ni hkhor lohi db(y)en du hdod = [ayam\ cakrabkedo [niutah] 
2. yavat samgho wu prat'isqclhÃ¯yc~t tavan margapravyttir v@fiittÃ 

bkcwati / na  kasya cit saytane margaJz saym~kJt%bkavat~ty arth*. 
3. Ce schisme reÃ§oi le nom de ' rupture de la roue ' parce qu'il est la cause de 

la rupture de la roue. 
4. hdzam bulii gliii na l~o  = [ju1n&udv1pe] 
5. mwÃ¼clib7til / - Vibhapi, 116, 5. 
6. Le texte porte : [astau bhiksava7t S U M S ~ I ~ ? ~  / iiavamo bhett&] 1 ava4yay 

lii  sanighena dvayob paksayo7z s t h & t a v y a ~  samgJtadvaye~a ca / 



actes eccl4siastiques (Tiarmabliedud bliavati) loisqne, dans untl 
paroisse (s"m'â€¢ les moines se  divisent (vijagra = uuittâ€¢inaf pour 
faire les actes eccl&4astique-i, p o y d h u ,  etc. 

101 c. Schisme rituel dans trois continents. ' 

Lh seulement oÃ existe l a  religion. 

101 d. Ce schisme suppose huit Bhiksus ou plus, ' 
Il faut  que s e  forment deux groupes de quatre Bliiksus ; mai-i, ici. 

il n'y a pas de schismatique qui s e  d6clare MaÃ®tre 

A six 6poques le schisme de l a  rupture de l a  Roue ne peut avoir 
lieu. 

102. Au commencement, d la fin, avant  l'abc&, avant une paire, 
quand le Muni est Ã©leint quand l a  paroisse n'est paâ dt!limit&, la 
rupture de l a  Roue est impossible. ' 

Au commencement, lorsque peu de temps s'est &COI& depuis la 
mise en mouvement de l a  Roue ; A l a  fin, fi l'&poque di1 Nirvana de 
Bhagavat [3 b] : h ces deux &poques le Samglia est pkii6tre d'un 
mgme sentiment '. Dans l'iiitervalle, l a  rupture est impossible avant  
l'apparition de l'abc& (arbudu) ' : aussi longtemps que n'ont pas 

1. las kyi dbyen ni gliil gsnm na = [kar1nub7tedc~ trisu dv"pes?~J - Voir 
Maha\ yutpatti, 276, 14.15 (ku~mc~bheda~~c~stit) .  

2. astÃ¼blzi adhika2 CU sa7t / /  
3. dan podrnth5 hkyon zun gcig gi  / si'a roi thub pa noils pa ilaii nitli5ain inu 

bcad pa  clag tu  yan / hkhor lol?i libyen ni mi l,~liyni~ ilo / 
[Ã¼da ante] 'rbttclad [ehifunat p u h i  niwyte 11t111za1t 11 
ubacZdhaya+y [ C U ]  s"m&yc%jt \na ca'krah7tedasarnb7tuv(~7~ ] 

Voir Divya, 150, parmi les Å“uvre que doit accomplir le Bo~~i ld l ia  . ... tribltÃ¼g 
Ã¼yus ntsys?o bhavati / s"mubaiidizu7z kyto bliavuti il*&~akayugwn (igra- 
tÃ¼yÃ nirdiMnt bhavati. 

4 ekarasa =- acyagrcb = ekamati. - Joie au i l d~u t ,  terreiir et uiiguihe i la 
fin. 

5. Hiuan-tsang traduit p'ad, pustule, ampoule. Le til~htain traduit (Zosa, 5 k y m i .  
- Dans Saqyut ta ,  i. 43, les brigands sont l ' ~  b1du (ILI inonde. S n ~ i i ~ i n t a ~ ~ ~ â € ¢ a d i k  
pp. 294, 295, 307 : ... s&sunassc~ cibbtu7c~~n CU malam C H  ,, ( R e f e ~ r ~ ~ c e ~  ilt 

Morris, JPTS, 1886). 



apparu dans l'&lise (Gsana) l'abcÃ¨ de la moralitÃ (itlarbuda), 
l'ahc&s de la doctrine (dystyarbuda). Elle est aussi impossible avant 
l'apparition d'une paire (ekayuga): aussi longtemps que n'a pas 
apparu la paire d'excellents disciples, parce que le Samgha ne doit 
pas passer la nuit (parivasufi) dans l'ktat de division et parce que 
celte paire de disciples a pour tache de rbtablir la concorde. La rup- 
ture est impossible lorsque le Muni est kteint, car, le MaÃ®tr une fois 
entrk dans le Nirvana, le scliismaliqne n'aurait pas d'antagoniste 
(pratidvc~ndvÃ¼bl~ut~at) Enfin, lorsque la  paroisse n'est pas dÃ©limitÃ 
(sinzÃ¼yÃ abc6dd7zÃœyÃ¼11 ', car on dit que le Sarpglia est divis6 
lorsqu'il y a deux partis dans une paroisse. 

Tous les Bouddhas n'ont pas, comme ~akyamuni ,  leur roue rorn- 
pue : cela d6pend de leurs actes anciens. * 

Pourquoi les pkch6s bnum&r&s ci-dessus, matricide, etc. sont-ils des 
p6ch6s mortels & l'exclusion des autres pÃ©chk ? 

1. V y ~ k h y s  : s m h g a m  abaclÃ¹7z~yfL~ M nza?z@alas~nti%yÃœ~ / ekasyam hi 
s"m&yiâ€ prt l taJekc~q*makar~/ l t  sa+g"iadvaidkam blzaz~ati / nanw c a  p u -  
krtistwfLsti qramanagar&c"i / s c ~ t y a m  ast i  / jMwtiszitÃ¼iyfL t u  sa tgam s a  
p-cikfisZrna vgr~rast7tapyc~ta i t i  / tas@ ap i  bandho vyavast1zapyata eveti 
vedi turyam.  

2. h i l y m u n i ,  lorsqu'il +tait Bodhisattva, divisa la compagnie (par@bkeda) 
d'un Rishi possesseur des cinq abkijiZÃœ (VySkIiyÃ ; V i b h ~ a ,  116, 17). - Ceci est 
en contradiction formelle avec Milinda, 161, d'aprh lequel ce n'est pas un acte 
ancien du Bodhisatt~a qui provoqua le schisme de Devadatta. - Il existait une 
veille formule : tut1zfLgctto abkejjapariso. 

Le Bouddha n'a pas Ã franchi Ã la rbtribution de ses anciens pÃ©clibs Divya, 416 - 
N'as tu pas appris cette parole du Muni que les Jinas eux-memes ne sont pas 

dtili~ r6s de leurs actes ? Ã - Bhagtavat, dans sa tournÃ© d'ainn6nes, fut bless6 au 
pied par une Ã©pine et dbclara : i t a  ekanuvute kalpe Saktya m e p u r w o  katah '/ 
tutkarmcb?zo vipakena pade viddizo 'smi b1ziksavah ($addarianasamgraha, ed. 
Suali, p. 26). - Sur le morceau de rocher qui blessa Bhagavat au pied, Chavannes, 
Religieux Eniinents, 155; Fa-bien, Legge, 83. - Bhagavat souffre du dos parce 
qu'il a jadis rompu l'6pine dorsale d'un lutteur d&yal, Vinaya des Sarvasti~ iÃ¯dins 
dans Chai amies, Cinq cents contes, ii. 424. -- Comparer Milinda, 134, 179. 

D'aprcs Mtijjliinia, ii. 227, le Tathagata n'a que des sensations agrbables et 
pures (anfisava s11k/ifi vedanfL) : Ã Si les etres Ã©prouven plaisir et peine en 
raison (le leurs actes anciens, le T a t h ~ g a t a  a accompli jadis de bons actes puisqu'il 
sent maintenant de telles pures agr6ables sensations. Si les Ãªtre Ã©prouven plaisir 
et peine en raison de l'acte crbateur de Dieu (issaranimmdnaketn),  le Tathagata 
a Ã©t crÃ© par un Dieu bienveillant .... Ã 
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103 a-b. Parce qu'ils dÃ©truisen ou blessent un champ de bienfai- 
teur, un champ de qualitks. 

1 

Le matricide et le parricide sont pÃ©chÃ mortels parce qu'ils dÃ©trui 
sent un bienfaiteur. La mÃ¨r et le pÃ¨r sont bienfaiteurs parce qu'ils 
ont donnÃ la naissance. Corninent le meurtre les dhtruit-il ? En les 
tuant. 

Le meurtre de l'Arhat et les deux derniers pÃ©cliÃ mortels sont 
pÃ©chÃ mortels parce que l'ArIiat, le Samgha et le Bouddha sont des 
champs de qualitÃ© [4 a]. - On ne detruit pas le Samglia et le 
Bouddha : niais on les blesse (uipad~zna = uikopa). 

Mais si le sexe de la mÃ¨r et du pÃ¨r a changÃ© si la qualite de 
mÃ¨r et de pÃ¨r n'existe plus chez la mÃ¨r et chez le pÃ¨r ? 

103 c. MÃ¨m si le sexe change, il y a pÃ©ch mortel 

Ã tuer celui qui Ã©tai la  mÃ¨re celle qui etait le pÃ¨re 
Il est dit en effet (Vibhasa 119.7) : Ã Arrive-t-il qu'un homme soit 

coupable de pÃ©ch mortel en tuant un homme qui n'est pas son pÃ¨re 
qui n'est pas Arhat ? - Oui, s'il tue s a  mÃ¨r dont le sexe a ktÃ 
changÃ© - Arrive-t-il qu'un homme soit coupable de pecliÃ mortel en 
tuant une femme qui n'est pas sa  mÃ¨re qui n'est pas Arliati ? - 
Oui, s'il tue son pÃ¨r dont le sexe a 6te change. Ã 

Lorsque l'embryon (kalala) d'une femme tombe (cyu ?) et qu'une 
autre femme le verse (blugs, p u r  ?) dans s a  matrice ", laquelle de ces 

1. upakarigu~~aksetraHirakrtiuipadaiM( / - D'apres la Vyfikhya, il faut 
entendre qmkari&etrasya nira&telz. 

2. nirakrti = parityaga (voir ci-dessus p. 153). - Comment les pkre et mkre 
sont des bienfaiteurs, Divya, 51, Avad~nasataka, i. 194,201' (~pyayikauposakau 
satpuardhakau stanyasya datarazi. ...) ; Itivuttaka, p. 110. 

3. gunahetratuat. - Ils sont u champ de qualitÃ© Ã ou bien parce qu'ils sont 
le point d'appui de qualitÃ© (guyanam airayatuÃ¢t) ou bien parce que, en raison 
de leurs qualit& (gnna*), ils sont un champ : toute semence de rn6rite (punya- 
bija) semÃ© dans ce champ porte un grand fruit. 

4. mthsan ni gzhan du gyur kyan hgyur = [uyafijananyathab"tave 'pi] 
5. Le Sthavira n'admet pus ce cas : Ã Si l'embryon est vivant, il ne tombe pas ; 

s'il tombe, c'est qu'il est mort; car un 6tre vivant ne peut pas aller travers 



deux femmes est rÃ©putÃ Ã©tr la mÃ¨r dont le meurtre constitue un 
pÃ©ch mortel ? 

103 (1. La mÃ¨r est la femme du sang de laquelle on est nÃ© ' 
La seconde femme remplit les offices d'une mÃ¨r ; elle est apyayi- 

kci, sawardhika. " 
Point de pÃ©ch mortel si, voulant tuer sa  mÃ¨re un homme tue une 

autre personne ; point de pÃ©ch mortel si, voulant tuer une autre 
personne, un homme tue s a  mÃ¨r '. Par exemple, l'homme qui tua sa 
mÃ¨r Ã©tendu sur. un lit (maGcatal~al$rm) oÃ il croyait un homme 
endormi, et le fils du blanchisseur qui tua son pÃ¨r en voulant tuer 
un moustique, ne furent pas coupables de pÃ©ch mortel. ' 

Si, du mÃªm coup, un homme tue s a  mÃ¨r et une autre personne, 

toutes les ordures B. ... Mais il est rapportÃ dans le SÃ¼tr que Kumaraka'iyapa 
(t'o11~-ts&kia-~6) naquit ainsi. Puisque la seconde femme place l'embryon dans 
la I)orte-de-la-naiss.ance et l'aspire (hi) jusque dans la matrice, on ne peut pas 
dire que l'embryon traverse des ordures. Ou bien elle le boit ... (Samghabhadra). 

1. [mata] yacchonitoclbhavah // 
2. fdvit8yapi] sarvakrtyesv avalokga. - Vyakhya : sarvamatyyogyesu 

karycsu drastavyety abhiprayo matrkalpatvat. Hiuan-tsang : Tous les offices 
[propres & la m&re], on les constatera dans la seconde mkre >>. 

L'apyayika est la kadavahika, qui conduit i terme la grossesbe; laposika 
( p o  bar byed pa) est la staiiyadayika, qui donne son lait;  la sa?nvardhika 
(skyed par byed pa) est l'audariJeaJiarakalpiJca, qui rÃ¨gl l'alimentation assimi- 
lable (traductions de P. Cordier). Ou bien, d'apres une autre interpretation, 
~ipyayi7ca = stanyadhatrika, nourrice ; po$a, parce qu'elle donne l'aliment 
solide; samvarclltika, parce qu'elle baigne et 6carte les. aliments nuisibles 
(v+amaparihara). (Vyakhya ; ci-dessus p. 213, 11. 2). 

On a Divya, 303, apuayita7b positah samvardhitah. 
apyayika = nusho ldwd et nu sho ma blucl (MÃ©lange Asiatiques, viii. 149) ; 

apy6yaiia = yovis su rgyas bya, Mah~vyutpatti, 197, 130. 

3. Ce problGme est diseut6 Kathavatth, xx, 1, et dans Karniaprajfiapti. - Les. 
Uttarapthakas croient qu'un homme devient &wniwâ€¢ (on anaiitarika) par 
le meurtre inintentionnel (asawcca)  de sa  mixe, etc., Ã©tan donnÃ© la gravitÃ 
des a9~aiitariyavatthus. - Comparer SÃ¼trakrtanga i. 1, 2, ii. 6, 28 (Jacobi, 
JainasÃ¼tras ii. 242, 4 l k )  

4. Voir Chavannes, Cinq cents contes, no 339 (tirÃ du Che sottg lu, Nanjio 
1115). - Nous traduisons : ' blanchisseur ', Chavannes lit : teinturier '. - Le 
texte porte rihavaka que la Vyakhyg explique rajaka. 
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il y a deux avijnaptis, avij"iapti de meurtre simple, miji'inpti de 
pÃ©ch mortel ; mais la vijnapti est seulement de pÃ©ch mortel, en 
raison de l a  force du pÃ©ch mortel [ 4  b]. Toutefois, d'aprks Ghosaka 
(Vibhasa, 18, la), il y a deux vijHapiis, car l a  v i j " iapt i  est faite 
d'atomes. 

L'homme qui tue un Arhat sans connaÃ®tr sa  qualitÃ est coupable 
de pÃ©ch mortel, car l'objet du meurtre est dÃ©termin : Ã Je  tue un 
tel Ãˆ pense-t-il. 

L'homme qui tue son pÃ¨re quand ce pÃ¨r est un Arhat, n'est cou- 
pable que d'un pÃ©ch mortel, Ã savoir du meurtre d'un Arhat : car le 
pÃ¨r et l'Arhat ne font qu'une seule personne. 

Objection '. - [L'Arhat R u d r a y a ~ ~ a ,  assassine sur  l'ordre de son 
fils Sikhandin, dit Ã l'assassin :] Ã Va ! Dis Ã Sikhandin qu'il a coin- 
mis deux pÃ©chÃ mortels, le parricide et le meurtre d'un Arhat >). 

Comment expliquer cette parole? - Ruclrayana veut dire que son 
fils a commis pÃ©ch mortel par deux causes de pÃ©ch mortel (dva- 
bhy- kdra?~dbhyam) ; ou bien Rudraya~ja  dit ' deux pÃ©ch4 mor- 
tels ' pour rÃ©prouve doublement la conduite de son fils. 

1. Paramartha : S'il en est ainsi, comment l'Avadana dit-il : e Va ! Dis a 
sikhandin .... Ã - Hiuan-tsang : S'il en est ainsi, il faut expliquer comment le pi 
(= p'i-@-king = avaclana) dit : Le Bouddha dit ti ~ i k h a ~ c j i n  : a T u  as commis 
deux pÃ©chÃ mortels .... Ãˆ - La Vibhasa (119, 7) attribue aussi au 1-inuddlia cette 
dÃ©claratio et poursuit : Ã Comment Sikhandin, en c16truixmt une -seule \ie, 
peut-il obtenir deux pÃ©chÃ mortels ? Il n'obtient qu'un p6cli6 mortel, parce que 
le bienfaiteur ou pÃ¨r et le champ de qualitÃ© ou Arhat sont ensemble dans une 
personne. Le texte devrait dire : Ã Tu as  obtenu pÃ©cli mortel par deux causes, 
parricide, meurtre de l'Arhat Ã  ̂ et il dit deux p&h& ', pour blkmer Sikharpjin 
en raison de deux pÃ©chÃ© D'aprtk d'autres maÃ®tres bien qu'il n'y ait qu'un pkh6  
mortel, la rÃ©tributio de douleur est accrue X. 

Vyakhya : Kauruke nagare R u d r a y a v  nama raja &khan@iuam nmna 
putram ctbhisicya pravrajitah / pravrajy6rhattvam aclhigutaudn, / sa. 
Raurukabhyasam agatavan / puna rajyam akmiqatgty Ctwzatyaprakra- 
mitena tena &khandina raj~ia  svapita maritab 1 tena tu mWyama?ia- 
vasthdfim, sa mavaho manusya ukto gaccha &kha?*dinam, brw"ii. 

Dans Divya, 567 (comparer le Vinaya des MÃ¼lasarvastiv%din Tokio, xvi. 9, 
fol. 92-99, citÃ Lbvi, T'oung Pao, viii. 109, Huber, BEFEO., 1906, p. 14), il y a 
plusieurs assassins. Dans Nanjio 1329, le roi Udasena t?), Arhat, est tuÃ par un 
can$+la sur l'ordre de son fils Rajasena (Chavannes, Cinq cents contes, iii. 131). 
- Les JaÃ¯na ont des histoires analogues (Mahara&râ Erzihlungen, p. 33). 



L'homme qui, dans une pensÃ© mauvaise, fait couler le sang du 
Tathagata, commei-il nÃ©cessairemen pÃ©ch mortel ? 

Il  commet pÃ©ch mortel lorsqu'il a l'intention de tuer : 

104 a. Non pas, avec l'intention de frapper le Bouddha. ' 
L'homme qui blesse Ã mort un homme qui devient Arhat aprÃ¨ 

avoir Ã©t blessÃ© est-il coupable de p k h Ã  mortel ? 

104 b. Non pas, en ce qui concerne l'homme qui devient Arhat 
aprÃ¨ le coup. 

Suppleer, d'aprÃ¨ ce qui prÃ©cÃ¨d Ã pas de pÃ©ch mortel Ãˆ - En 
effet, le prÃ©parati du meurtre a eu pour objet un homme qui n'Ã©tai 
pas Arhat. 

L'homme qui a fait le prÃ©parati d'un pÃ©ch mortel, peut-il, l'arr6- 
tant, obtenir le dÃ©tachemen et le fruit? '' [5 a] 

104 c d .  Pour celui qui a fait le prÃ©parati de pÃ©ch mortel, le 
dÃ©tachemen et le fruit sont impossibles. 

Pourquoi ? - Parce qu'il y a contradiction absolue entre l'intention 
de pechÃ mortel et l'acquisition du dÃ©tachemen ou d'un fruit. 

1. sans rgyas brdeg par sems la min = [na buddhat~~lacittasya]. - Para- 
martha et  Hiuan-tsang ont tÃ  frapper. 

2. bsni~ii 1)og dgra bcom pa la min = [na vedhdd Ãœrclltva arhati /] 
3. ci hitshams ined pahi sbyor ba byas te / de yan bzlog par hdod chags dan 

bral bal$ hbras bu hthob par l$gyur ba = Jc@ Jcrta~antaryaprayogas t a y  
nivartayan vairÃ¼gyafiala prapsyati. 

Hiuan-tsang diffÃ¨r : 
Celui qui fait le prbparatif de pÃ©ch mortel, un prÃ©parati non susceptible d'Ãªtre 

arr6l6 (tchoan, nioart), peut-il devenir ' detachÃ ' et obtenir un fruit ? 
104 c d .  Celui qui fait un prÃ©parati dÃ©terminan (ting) de pÃ©ch mortel, pas 

de dt%achement, pas obtention du fruit. 
r\.u cours du pr6paratif de pÃ©ch mortel, si  celui-ci doit nÃ©cessairemen s'accom- 

plir, il n'y a certainement pas dÃ©tachement Au cour* du prÃ©parati desautres 
mauvais chemins-de-l'acte .... 

4. mthsanis med sbyor ba byas pa la / hdod chags bral hbras mi srid do = 
[nanantaryaprayuktasya vairagyaphalasaqbhavah //] 

Ce point de doctrine est discutÃ Kath8vatthu, xiii. 3. - Les Uttarapathakas 
nient que l'instigateur du parricide puisse entrer dans le Chemin. 
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L'homme qui entre dans le Chemin aprks avoir fait le pr6paratil' 
d'un chemin-de-l'acte diffÃ©ren du pkchÃ mortel, le chemin-de-l'acle 
ne se  produit pas pour lui, en raison de l'al~solue contradiction entre 
s a  nouvelle personnalitÃ et le chemin-de-l'acte. ' 

Quel est le plus grave parmi les pÃ©chk nlortels '? 

105 a-b, Le mensonge en vue du schisme est considkrk comme le 
plus grave pÃ©chÃ 

L'homme qui, sachant ce qui est le Dharma et le non-Dliarma, 
ment en vue de diviser le Samgha et enseigne faussement, par lA il 
se rend coupable du plus grave pÃ©ch (sdvadya) parmi tous les 
mÃ©fait (duscarita). En effet, il blesse le corps de Dharma des Tatha- 
gatas, il fait obstacle au  bonheur temporel et  A l a  dklivrance des 
crÃ©atures Aussi longtemps que l a  concorde ne sera pas rÃ©tabli dans 
le Saygha ,  il y a empÃªchemen Ã l'entrÃ© dans le Chemin (niy&)& 
m k r a n t i ,  vi. 26 a) [5  b'], A l'acquisition des fruits, ii l'acquisition du  
dAtachement (vairagya), Ã l a  destruction des passions (Ã¼srccvak~ai/a) 
tous les actes relatifs au  dhyana, Ã l'Ã©tude Ã l a  rÃ©flexio (cinta) 
sont aussi arrÃªtÃ ' ; les mondes des dieux, des Nagas et des hommes 

1. ah-agasyc3tyanta?n tacluiruddhatuat, - Vibh&$l, 119, 12 : Ã Dans le 
meurtre de quels Ãªtre vivants e s t 4  possible, au cours du prbparatif (nrawga- 
vasthaydm), d'entrer dans le Chemin'? - Quelques-uns disent : dans le meurtre 
des animaux, non pus dans le meurtre des hommes. Quelilues-uns disent : aus'ii 
dans le meurtre des hommes, en excluant seulement celui qui a fait le prÃ©parati 
de p6cli6 mortel. Par consÃ©quen ils disent : on peut faire prÃ©parati de meurtre 
et dans l'entretemps obtenir la vue du Dhanna Ã ..... 

La Vyfikhya cite comme exemple le Cllekavadana. Par crainte de VirÃ¼rlhak 
(= VidÃ¼dabha Kern, Manual, 40) un certain Sakya nomm6 Clieka se rÃ©fugi 
dans la forbt et vit de chasse avec ses enfants. Bhagavat, qui passait alors trois 
mois chez les Trente-trois, descend pour le convertir et lui tait obtenir le fruit de 
Srotaapanna. DÃ¨ lors Cheka n'est plus ' touchÃ ' par le meurtre des animaux qui 
continuent Ã pÃ©ri dans les trappes ou filets. 

2. dge hdun dbye phyir brdzun smra ha / kha na ma tho rab chen 1)dod = 
[samghabhedam~dvdda$ savaclgay sumahan matant /] 

3. bsam gtan dan / klog pa dan / kha ton dan seins pabi las ruams kyan mi 
mjug cin. - Hiuan-tsang : ... wÃ«w (tiÃ¨de repasser dans sa  mÃ©moir ce qu'on 
a appris) sbng (rÃ©citation ... Paramartha : tdu-song (btuclier et rÃ©citer ou sva- 
d h y a p ,  ou pHtimokJchuddesa), 



sont troublÃ©s attristÃ© (durmanas), non maÃ®tre d'eux-memes (asva- 
tantra), Ã©garÃ (mu~itasmyti) .  - C'est pourquoi l a  rÃ©tributio de ce 
crime dure un iige comique  et a lieu dans l'AvÃ¯ci 

Parmi les autres pÃ©chÃ mortels, le cinquiÃ¨me le troisiÃ¨m et le 
premier sont, en ordre dÃ©croissant les plus lourds. Le parricide est 
le plus lÃ©ger ' 

Objection. - Bhagavat dit que le da@a mental est le plus coupa- 
ble (mahasc%uadyatarcQ des trois d&as ; il dit que la vue fausse 
(mithy6dy+$) est le plus grave parmi tous les pÃ©chÃ© 

Il faut entendre que, parmi les pÃ©chÃ mortels, le schisme est le 
plus grand pkchÃ ; que le danda mental est le plus grave parmi les 
trois actes ; que la  vue fausse est la plus grave parmi les mauvaises 
vues. Ou bien le schisme est le plus grave pÃ©ch si on considÃ¨r 
l'&tendue de la rÃ©tributio (vtpakuvistara); le m a n o d a n d a ,  si  on 
considÃ¨r le nombre des personnes dÃ©truite '' ; l a  vue fausse, si  on 
considÃ¨r les racines-de-bien que seule rompt la vue fausse. 

Parmi les bonnes actions (sacarita), laquelle porte le plus grand 
fruit ? 

105 c-d. Parmi les bons &armas mondains, la volition du bha- 
vdgra  porte le plus grand fruit. ' 

Par volition du bhavdgra,  il faut entendre l'acte mental par lequel 
on renaÃ® dans l'Ã©tag le plus Ã©lev de l'Ã‹rnpyadh&tu Cet acte est le 
plus fructueux des bons actes mondains, car s a  retribution est une 
parfaite tranquillitÃ de quatre-vingt mille pÃ©riode cosnliques (iii. 81). 

Ceci s'entend au point de vue du fruit de rÃ©tribution A envisager 
le fruit de disconnexion (ii. 57 d) l'acte le plus fructueux est l a  voli- 

1. La mÃ¨r est cent fois plus vÃ©nÃ©rab que le pÃ¨r (Roth et B~htlinck, S. voc. 
Sataguqa). 

2. Vibhaya, 115, 17. - Majjhima, i. 372 (danda, dans la langue des Nirgranthas, 
est l'equivalent de karman). 

3. Comment la forÃª Dandaka fut vidÃ© par la colbre des Rishis, ci-dessus, p. 163. 
4. hjig rten pa yi dge ba la / srid rtsehi sems bbras rab tu che= [ZaukikaSubhe 

bhav@gracetana phalavattama / /  ?] - Comparer Majjhiina, ii. 265, 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 5 b-6 a. 219 

tion associke a u  Vajropamasamadhi (vi. 44 d ; voir iv. 112 1)). car 

cette volition a pour fruit la rupture de tous les lions. ("est pourquoi 
l a  Karika dit : Ã Parmi les bons &armas mondains .... Ãˆ 16 a] 

Est-ce seulement par les pÃ©chÃ mortels que l'liomnie renaÃ® neres- 
sairement en enfer ? 

L'honime renaÃ® aussi nkcessairernent en enfer par les peches m n -  
blables aux pÃ©ch6 mortels (dnantaryasabhuga). - D'autres ajou- 
tent : mais non pas immÃ©diatemen (anantaram). ' 

106-107 b. Souiller s a  mkre, souiller une Arhanti ; tuer 1111 Bodhi- 
sattva prÃ©destin ; tuer un s a i l q a  ; voler les biens du  Saipgha, ce 
sont les pÃ©chk semblables aux pkch&s mortelfci ; le cim~uieme est la 
destruction d'un Stupa. 

1. VyakhyÃ : narake 'udycim u t p a t t p  tani tutsac"rfyat tatsabhagd~y 
ucyaitte / n a  tu tatra*~c~~ttarotpattya / aiqatha lq anantaryany eva s y w  
ily aparesaw abhiprdga& / ai~antarabhavitce 'pi, lia tany anan taryaq  
eva sadhavan ty  atulyakalavipakatuÃ¼~ i t i  pratl iu~iiapaksika~ia*~~ pan- 
karah. 

2. ma dgra boom ma sun byas dan / byan ch& hems dpa fie5 gnas dan ' sloh 
pa gsod dan dge @III gyi / ]!du balJi s p  ni Ijplirog lm dag / mthaams ined pi 
dan cha ljdra ste / Iila pa mchod rien hjig pa yin. 

&@anam, M u r  adan tya  [boclhisattvasya\ mara?Larn / 

Comparkr Mah%vyutpatti, 123. - Coiijeclure de Wo$1iarÃ§ : npuuantarya 
. presqne p6chÃ moriel ', ' pÃ©ch mortel mineur ' (iiilli~ains nied pa dan ne ha _= 

siko OU kifin tsoki). 
Les MSS. de la Vyakhya ont adiantya ; Minaev-Mirouov, arhatya ; Wogihara, 

arhantya. - Dans Culla, vi. 17, bhiJck/iu~~1dÃ¼saka 
Mahavyntpatti : dyatabhuntisthitasya bocl7~isattuasya inara?iain (ne> pa1.1i 

sa la gnas pa); Vjakhya : nigatipatitabodhisattuamara!i.a. - Le tics m a s  
de notre Karika est glosÃ nos par rtoys va.  

Mah~vyutpatti: samghayadvarahar~a.  - Bhahya : samghayaduaraharika 
' voler la porte des revenus du Samgha ', expliquÃ d m s  Vyalchya : a h a y a m -  
uyapahara ' voler les biens de main-morte ' (ahaya i~ tu i  est connu par les 
inscriptions) ; une des versions chinoises de la Vyutpatti : voler le tch'hy-tchou, 
la [propriÃ©tÃ perpÃ©tuelle - Takakusu, 1-king, p. 193. - Vasumitra explique : 
mukhayadvarahariketi yan rnuldtopabhogika~ yerba sav.ngho jmikam kal- 
payait tasyapahava iti (Vyzkhya). 

Sur le stÃ¼pabhedaka MahÃ vastn i. 101, Nettippakarana, p. 92 et les remarques 
de Hardy, p. xxv. 



Ces cinq pochÃ©s dans l'ordre, sont semblables aux pÃ©chÃ mortels : 
souiller s a  mÃ¨re souiller une ArhantÃ (= matricide) ; tuer un Bodhi- 
sattva prÃ©destin (= parricide) ; tuer un saint qui n'est pas Arhat 
(== meurtre d'un Arhat) ; voler au Samgha ses moyens de subsis- 
tence (= schisme) ; dÃ©truir un StÃ¼p (= blesser le Tathagata). 

Les autres actes comportant rÃ©tributio sont entravÃ© en trois 
circonstances : 

10'7 c-cl. A l'acquisition de la  Jtsanti, de la  qualitÃ d'Anagamin, 
de la qualitt? d'Arhat, il entrave absolument les actes. ' 

DÃ¨ que, sortant du stade nommÃ w X r d h W s ,  il obtient le stade 
nonin16 patience (Iqfflnki) (vi. 23), les actes qui doivent Ãªtr rÃ©tribuÃ 
dans les mauvaises destinÃ©es Ã©tan entravÃ©s restent en dessous (ne 
bar  p a s  : upti&hanti) [6 b], parce qu'il dÃ©pass l'Ã©tag de rÃ©tribu 
tion de ces actes. De mÃªm se lÃ¨ven (uttimante) les crÃ©ancier de 
l 'hon~me qui Ã©migr de son pays (deiaty6gam kurvatab). 

DÃ¨ qu'il obtient la qualitÃ d'Anagamin (vi. 36 d), les actes qui 
doivent Ã¨tr rÃ©tribuÃ dans le Kanladh&tu, Ã©tan entravÃ©s restent en 
dessous, - Ã l'exception de ceux qui doivent Ãªtr rÃ©tribuÃ dans la 
prÃ©se te existence. 

De rnkme, dÃ¨ qu'il obtient la qualitÃ d'Arhat, les actes qui doivent 
8tre rÃ©tribuÃ dans le Rupadhatu et 1'Ã‹r~pyadhatu 

Nous avons vu que le meurtre d'un Bodhisattva est un pÃ©ch 
quasi-mortel : 

108 a. Depuis quand est-il Bodhisattva? 

A partir de quel moment repit-il  le nom de Bodhisattva? 

108 b. Depuis qu'il fait les actes producteurs des marques. 

1. ksantyaitÃ¼gaMitarliattuqrÃ¼pt karmdtivighnakrt // - Cit6 dans 
Vyfikhya vi. 36 a-c. - Voir ci-dessus p. 114. 

2. 6 o d h i s a t t u ~  kuto yavat la&a~akarmakrd yatah / 
Cette ligne est citÃ© dans la Vyakhya ad iii, 41 a d  (p. 197 de Cosmologie 

bouddhique), pour expliquer l'expression satft~ik~abod'hisattva, le Bodhisattva 



Hiwtt-tsang, xviii, fol. 6 a 4  b. 

A partir du moment oc1 il commence A faire les actes qui ont ponr 
rktribution les trente-deux marques, il est Ã prkdesliiiti )), 

Comment cela ? 
A partir de ce moment, toilj011r~ 

108 c-d. Il a de bonnes destinties, il naÃ® dans des familles nobles ; 
il possÃ¨d tous les organes; il est u n  rn?ile ; il se souvient 1 1 t h  ses 

naissances anciennes ; il ne se dksiste pas. ' 
proche, c'est-i-dire ' proche de la Bodhi ', &sann&611~sr~~~~ho(71ii. - * prt"de4ini- ' 
= fies par rtogs pa (niyatipatita?) 

Sur le Bodhisattva e t  s a  carrihre, K o h l  ii. 44 a-1) ; iii. 14, 21, 24, 41, ^3 r-il, 85, 
94, 96 cl, vi. 23 c-d, 24 a-b, vii. 34. - Kgraipprajiiripti. dans Cosinoltigie Loiut- 
dhique, p. 327, 332,336. 

Vibhtigi, 176, 14. - Aussi longtemps que le premier asumkhyeya n'est pas 
achevt!, le Eodhisattva, bien qu'il accomplisse diversw ttiches diftiriles et Ã§lonlou 
reuses, cependant n'est pas capable de savoir en lui-m6me avec certitude qu'il 
sera Bouddha. Quand le deuxiÃ¨m asamkhyeya es1 arheve, le Bodhisatt\ a sait 
en  lui-m6me avec certitude qu'il sera Bouddha, mais cependiint il n'ose pas 
proclamer sans crainte (vaisdracZya) la parole : Ã Je serai Bouiidia Ãˆ (Jnaiul le 
t r o i s i h e  asaqtklzyeya est achevb, lorsque le BodhisaiLva pratique les actes qui 
produisent les marques, il sait en lui-meme avec certitude cp'il sera Bouddha, 
et  il proclame sans crainte le rugissement du fils du MaÃ®tr ..... An temps; oh il 
pratique les actes qui produisent les marques, il abandonne cinq mauvaises choses 
et  obtient cinq bonnes choses : 1. il abandonne les manva i s~s  destin& et naÃ® 
toujours dans de bonnes destinbes ; 2. il abandonne les familles hnuibles et  naÃ® 
toujours dans des familles opulentes ; 3. il abandonne le corps non-masculin et 
obtient toujours un corps masculin .... 

Les marques sont expliqu6es dans l ' A l ~ l ' i i s a ~ ~ ~ a y ~ l : ~ m l ~ ~ r a ,  viii, clans Bodhisatt- 
vabhÃ¼mi Camb. Add. 1702, 138 b-141 b ( l a @ a ~ ~ v y a f i j a n a p a ~ a ) .  - Depuis 
la 6ttddh&rlhyflsayal11ztimi (voir Hastings, Encyclop4die, art. Bodliisalt\a, et  
S. L&i, Sotralamkara, Introduction), toute la pr6paration de la Bodhi (boilJti- 
su~~blzc%ra) produit (nirvartaka) les marques et sous-marques. Cette pr+paration . . 

est de deux natures : lointaine, aussi longtemps que les marque5 et sous-marque") 
ne sont pas obtenues (yo 'pratilabdhepu vipakato Z a k s u ~ ~ v y u i i j u n e s u ) ;  
proche, depuis l'instant O ~ I ,  pour la premiÃ¨r fois, les marques sont obleniies et  
aussi longtemps qu'elles se purifient et se  perfectionnent de plus en plus,. ..... Les 
marques sont le fruit de diverses bonnes actions (vicitrukarmilbIiisamsk&ra- 
phalal, comme il est expliqu6 dans le LalqmpsÃ¼tr : parce qu'il est solidement 
install6 (prutishita) dans la moralitÃ© la patience et  la g h h o s i t Ã ©  le Bodhisattva 
obtient la marque s u p r a t d ~ ~ t a p d d a t v a  ..... (D'aprhs Lakkha~y+suttanta, Digha, 
iii. 146, la marque n'apparaÃ® que dans la dernihre existence du Bodhisattva) 

1. bde hgro(r) rigs &or skye dbafi tshan / pho(r) hgyur tshe rabs dran mi 



O n  dit qu'il es1 stup ('?), parce que ses destinkes sont excellentes 
(prdnstu), car il naÃ® parmi les dieux et parmi les hommes. [7 a] 

Il naÃ® dans des familles opulentes ' de Ksatriyas, de Brahmanes. 
de Grliapalis, non pas dans des familles linmbles. 

L'homme dont les organes ne sont pas au complet est vikalen- 
(lriya ; ses organes &tant an complet, il est pÃ¼r~Gks (?), synonyme 
de (ivikulendriz~a. ' 

Il est  toti<jour.-i in2le, jamais de sexe fGminin, et, & plus forte raison, 
j,uiiais in-exni! (san@u, olc.). 

Dans tontes se-, existences, il se  souvient de ses anciennes nais- 
s:lllecs. 

Lu ckdanl. on s e  (leAste ; comme il ne cide pas, il est aviqrf (?), 
~ y n u n y m e  de avaivarfika, ne se  d&sisLant pas : en effet, clans le but 
d'ftre ntile aux m'dures ,  il n'est pas abattu par toutes les sortes (le 
souffrance, par tous les oulrage.'s '. Celui qu'on nomme l'esclave non- 
aclieK d u  monde ", c'est bien le Bodhi<iattva : ce magnanime, qui 



Hiuan-tsmg, xviii, fol. 6 b-7 b. 223 

cependant possÃ¨d les plus sublimes perfections (sampad, vii. 34), 
agissant par pure compassion, s e  tient sans Ã©goÃ¯sm comme un 
chien i ,  en prÃ©senc de toutes les crÃ©ature ; il supporte, de la part 
de toutes les crÃ©atures outrages et mauvais traitements ; il assume 
toute thche fatigante et pknible. 

Les actes qui ont pour rÃ©tributio les marques, 

109. Il les projette dans le Jambudvipa, &tant un mille; en pr&sence 
des Bouddhas, pensant aux Bouddhas ; provenant de rkflexion ; au 
cours des cent kges cosmiques supplÃ©mentaires 

Le Bodhisat~va projette les actes qui n1Ã»rissen en marques tlan>i 
le seul Jambuclvipa, non pas ailleurs, car les habitants d u  Jambu- 
dvipa sont d'esprit vif (patubuddhi) ; Ã©tan un mille et non pas une 

1. Comparaison du Bodhisattva et  du  chien, ~ i k ~ ~ s a m m u c c a y a ,  p. 35. 
2. [ja~nbudv#pe pumÃ¼ eva sa~mukizabzbddhc~cetanalt 1 

cintdmayae kalpaSate Sese (tad) Ãœksipat asa%6 / / ]  

de ni hdzam glih phor l g y n r  fiid / miion Sun1 saiis rgyas la sems pa 1 bsam pa 
las byufi bskal pa brgya / lus pa  dag t u  1)pllen par byed 

Paraintirtha, dans le d e u x i h e  puda, rkpÃ¨t le mot Bouddha : toki-f6 fi5-k6u-i = 
bucld7~o.pratyaksani, buddhacetana$ ; et traduit le Bhfisya ; v. A quelle Ã§'-poqu 
cultive-t-il ces actes ? A l'kpoque oÃ les grands MaÃ®tre sont prcsents (maha- 
S~st~saynuk7t%b"iwvakÃ¼le parce que la volition [dans ces actes] a pour objet 
les Bouddhas Ãˆ 

V i b h a ? ~  177. 1. - Les actes mÃ»rissan en marques sont-ils &utamaya, cintd- 
maya, bizÃ¼uanÃ¼may issus de l'enseignement, de la rkflexion, du recueillement ? 
- Ils sont seulement c ~ ~ % ~ Ã œ ~ M u " ~ C C  - Pourquoi ? - En raison de l'iinporlance 
spÃ©cial (prÃ¼dltÃ¼ny de cette sorte d'acte (de l'acte nÃ de rbflexion) : l'acle issu 
de l'enseignement existe seulement dans le K ~ m a d b ~ t u  ..... Quelques-uns disent 
que l'acte qui mÃ»ri en marques est  issu et  de l'enseignement et  de la rkflexion, 
non pas du recueillement. - Dans quel lieu est produit l'acte mÃ»rissan en mar- 
ques ? - Dans le seul Kamadhstu, dans la seule destinbe d'hoin~ne, da115 le seul 
Jambudvipa, seulement avec un corps d'homme et non pas de femme, etc. - 
A quelle Ã©poqu ? - A l'kpoque oÃ apparaissent (utpada) des Bouddhas ; non 
pas 31 une Ã©poqu vide de  Bouddhas. - Avec quoi pour objet'? - Portant direc- 
tement sur le Bouddha, car la volition (cetanÃ¼ et la rÃ©solution-vw (pruqidhÃ¼ 
na) spÃ©ciale [qui crÃ©en cet acte] ne  portent pas sur un autre objet. 

3. A@asfihasrik&, p. 336: le Bodhisattva renaÃ® dans le Jambudvipa et  g h Ã ©  
ralement dans le Madhyadesa, 



1. Ji(tlpu^ufe .+se. lerline coiilirnii+ par Vy5khyii1 iii. 13  a (p. l i 7  de Cosmolo- 
I I  I i o i ~ ~ l ~ l l ~ i ~ l i ~ l - ) .  
11 -"'iiyit <le<% cent k(tlp(es (gr.inds kalpas. m a ? l & k a l p ~ s ,  K o k .  iii, 94 a )  cp'i.ii 

lio~llii-iiilliii i l n i 1  iiiiriiialcnit~~~l durer au delii iles trois k(d]JfiSr49yk7ly~p~ qui 
i i i i i l  le 1:iiis "le SJ c.iri H"re : ;in cour-. "le ces cent 7txcl;~us, il nicrite vrainient le nom 
I I I  iiinllii-t.ilh.i tll rnil iw la 13oillii (Maliri\aslu, iii. 249 : te h o d h i ~  kaJp(ciatei/u 
s1111~ziddnenti ituroft(cm&j. Soinent on 11t"plize ces eent kalpns el on dit que lu 
n . i l i l r  i l t a  Ko~~iltlli:~ e-.t oLlenne par trois kcelp&sa".nk7tyeyas (iii. 9 %  b-c), c'est-i- 
ilin' [)JI' Irnis n'iaiii?dq/eyis (ou nsu1!zfc72yas) (le mnliakulpas. L'ccsct~khijeycc 

iiii : iIci i ldil~ Ã wl u n  rliill're i l~;lermiii~,  calriilalile. niais i"nori~~e, don1 la \alekir 
\;nit; 1l'~i11ri"-> les  mode-^ "le imnipiit (ciiiqiiniilc-neiivii~ine t twne d'une Ã§ii\ri 1. 10. 
100 . . o n  il'inii- \Cric : 1, 10, 100, 10.000, 10000 X 10.000, .... voir Kaki, iii. 9%) 

On ~ e i i l  croire que wl t e  l l ihr ie  a reinplact" relle 111)s A-.ai~~I<liyeyakalpas, kal-  
/ ) i i h  i l 1 1  ,t!cnliil)li*. ( ~ \ l i r ~ ~ ~ s i m i  ijui (loiiieiirp i ciil6 ilil nou\ean cwi~iput k c d p f i s c ~ ~ ~ ~  
hlifieyu. lir!iyieii\ Liniiiriils. p. 1.50, etc. - Tnut ka1pn est \an> mesure (vari-  
i i l i t i i ,  t s t  ct~~ieiiiLint It"? J"filp(es -.oui iin~iil)re~ix (Maliii~a;'ln, i. 78, r n m p r e r  
.Â¥-.uiii 11l1.i. ii, 181 r t  s n i ~  .). - Dans l'Aliliiilliarnia, on enle id  par Asaipkhyeya- 
LiIlia Ir ilnail d u  * t;r.ind k d p ( (  Ãˆ lu pcriode 11o cr&iition. de diii+e. (le iles.triirtii)~i 
et l l t ,  fli:lo-i. 

D.iiis I t s - i  soiirce> jinlif+, lit carrifre (ln Bnillii-tattva est (le q u a h  asc~tykllyeyus 
et mit inille ti~clpas (Chil~lers, mib I or. c i s ( i~~ik7yeya;  Cariyapitnka, i. 1 : JÃ¼taka 
1 .  11 2 :  Aiiyultar.~. ron~iiieiitiiire iliins PTS. 1883, p. 98 ; Nettipp:iltara~ja. p. I G I  : 
\'i-,inl~llii:ii;i~g:i, 3M) .  Le S;iriisaya;alia (premier chapitre, 611. Seunianii, lb91, 
11. 12'1 distingue les Bnill i isatt~as on qui domine la sapience, ln loi, l'&ner$e : 
leur cimiive est de 4. "le 8 et "le 10 ctsa~yk7iyeyas (plus 100.000 kalpccs). 

AIIL rft6reii~e-i clns.s:es dans Cosmologie I ~ o ~ ~ d ~ l h i i ~ i i e  p. 264. il con1 ient d'ajon- 
ter l'.\.l~lii~aiiia) ~lainkfirt loka.  1 iii, oh sont exposees deux th6ories : la seconde, 
(l':iprk ccl omrage.  e->l la tli6orie de Vasubandhu : 1. La carriGre du Bodhisat- 
l1.i es1 "le trois asmpkllyeyas de katyas  (ltalpfisc~4?tk1zyeyce, non pas ccmm- 
hlij/eyukalpci). Le premier cniiqiren~l la cawii'w (lu Bntlhisatha depuis la teire 
i i rp~r ; i lo i re  (sc~ysJi&rabltÃ¼~i?i jusqn'i'i la. premi+re terre proprement ilite ; le 
-itwiiil. ilepiiib la (leuxiiwe terre jusqu'i la seplithne: le troisi+me, depuis la 
huiti+me terre jiiqii'it I'entrCe ilans lu terre des Bou111Uias (6zi(7ttlzablimi = 
!>ain(i~itapr(iblni).  2. Mai;). en fait, on a un kc t lp~saqk l zyeyn  pour la saysk&-  
i (1bhuil1i ; ilen\ pour \ ' ( i i71~11?1iht ica i ' f fHh/ i1I i1 t / ,  trois pour la preinifre terre pro- 
prriiiieut dite (prumiiilHu) et trois poui clianinri des dis lerres. Ayant parcouru 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 7 b-8 a. ^.J 

Cependant Bhagavat h k y a m n n i ,  par l a  purification de 13&iergie, 
franchit neuf de ces cent figes cosmiques ' et projeta 1e-s actes nn'iri-!- 
sant en marques au  cours des quatre-vingt-onze %eh comiqtio-, 
(ekanavaiya~n kaZpesuJ qui, de l a  sorte, restÃ¨ren des cent. C'e-it 
pourquoi, parlant Ã Agibandhaka, il dit: Ã Chef de village, me rem& 
morant quatre-vingt-onze Qes cosmiques ii partir de maintenant, je 
ne vois pas (nfibl~ijandmi) qu'aucune famille ait 6tk appauvrie (ml 
bde ba) ou mise Ã mal (upahata) par le don d'aliments cuits >). ' 
Bhagavat s'exprime ainsi parce que c'est sur ce nombre de p6riotIt~s 
cosmiques que porte s a  menloise naturelle. (Voir vii. 30, 37, 42) [8 a]  

Les anciens MaÃ®tre ' disent: C'est quand il a achevk lo premier 

sa carriÃ¨r en trente-trois kalpdsaykityeyas, le Bodhisattva arrive .'i la terre i l + *  

Bouddhas : .... samantaprabhd+ buddlzabhunzim dsddayatity evru?t traycs- 
triydatd kalpdsaykhyeyair buddhatumy prdpyata ity ~ a v c ~ s z ~ J ) a n t 1 7 s ~ ~ -  
padaJz. 

1. [BTiagavat&] nava CU kalp$z pratyuilavartit 
Le futur ~&kyamuni ,  en purifiant son hergie  comme il est expliqu~ i \ .  112 LI. 

en d'autres termes, par un grand effort d'Ã©nergi (v"ryardm"lha), obtint de iLoin- 
pister sa perfection (pdramitd) d'energie et ses autres perfections en ipi tn--  
vingt-onze ka"pas. 

Le Mahavastu (iii, 249) est d'accord : vtryakayena saypanno .... navcÃ kul- 
puni sthdyesi u & r y e ~  purusottamc@ 1 -- De mÃªm Nanjio 430 traili~it par 
Przyluski, J .  As. 1914, ii. p. 566 (trÃ¨ intÃ©ressant) 

D'aprÃ¨ certaines autoritÃ© du Mahttyttna (citÃ©e par Kioltuga et qu'il faillirait 
&tudiet), le futur Sakyamuni a franchi quarante kalpas : onze en nourriisant la 
tigresse, huit en Ã©tendan ses cheveux dans laboue (Divya, p. 252), neiit' en lonant 
P~mya, douze en cherchant au pÃ©ri de sa vie une demi-stance. 

2. Comparer Sainyutta iv. 324. - La Vyakhya rÃ©sum le Sutra: A6ibnwlliu- 
kena grdwanyd nirgra&1taSrfiuakena bliagavdn ukta@ / kim ancirthflyiâ€¢ 
blio Gautama kulc%naypratipunno vas tvam xd@e Ã¼urbhilc iyat f i  bl"iks^t- 
samgitena s~rd7tawi adamvacl utsddayan b'h"ksam aicisi / sa bJiagavcctt"bhi- 
hita@ / ito 'lzam grfinwni ekanavatcq kalpam upadaya samamtsmwi% 
m i  ....... 1. 

Il faut expliquer : ekanavateh pÃ¼rana kalpa ekancÃ§vatah 
Les passages sont nombreux oh Bhagavat semble limiter c i  91 kalpas son exp& 

rience du monde, par exemple Majjhima i, 483 ; Ã cette Ã©poqu rAgnait Vipa<yin, 
Digha, ii. 2, Divy?, 282, dont l'avÃ¨nemen marque la fin du troisiÃ¨m asamkhyeyn. 
de la carriÃ¨r de S~kyainuni (ci-dessous iv. 110 b-c) 

3. Les anciens maÃ®tres pÃ¼rvacaryas - D'aprÃ¨ la glose de l'Ã©diteu japonais. 
ajouter : Ã parmi les Sautrttntikas ::. 

Les quatre dÃ©faut (dosa) sont : mauvaise destinke (durgatidosc~), 1nÃ©diociit 
15 



226 CHAPITRE IV, 110 a-C. 

Sge cosmique que le Bodhisattva abandonne quatre dkfauts et obtient 
deux qualit&. 

Des marques 

110 a. Chacune naÃ® de cent mkrites. ' 

de la Camille ( ~ k d l n a i a d ~ + ~ ~ ) ,  organes incomplets (vikalendriyat~Ã¯do~a) sexe 
l'fiiiinin (stri67111t~adosa). LPS deux qnulitt4s ( w < ~ e )  sont : wiivenir des existences 
liip,s&es (j(itlsmui'utiâ€¢,(jrnM ipialit6 (le ne pas reculer on se  dh i s t e r  (anivarta- 
k u i o p ? m ~  

Parain~r t l ia  cl Hiuan-tsans; spkcilient que. par prpmier gge cosmique (kcclpu), 
il tant entendre le premier cisu~lÃ¼7~yeya 

Sur  les iiais-itinccs animales du Bodhisattva et ses p&cli&s, voir vi. 23. 
1. e k u i k m  pn?ti/uSufujam. 
Comment l'uni-il entendre ces cent in6rites? La V p k h p  fournit trois expli- 

cati~nib. 
a .  Ciii<~ii:inte volilions (cetunaj se  prcxliiisent lorsqu'a lieu. riiez le Bo(lhisuttva, 

l'acte d'uttenlinn ayant pour olijet le Boudillia (b~~d(17zci"anzbana) ; cinquante 
autres \ olitiniis qiianil le Boili~isattva pense : Ã§ Puiss6-je, moi aussi, &ire 1111 Boud- 
til!a ! ((171(1U2 a~itthU9!'l SYÃœW S. 

1 Le Budliisall va a "les pens6es (le pilii" (kar%Mciitcc) A l'endroit des quarante- 
huit ~a r l i t t s  du inoiiile (20 places Ã§lan le K a ~ n ~ t ~ l t ~ a t ~ ,  10 tlans le KÃ¼pa 4 dans 
l'Ã‹rÃ¼pv plus 8 eni'ers froids) : t'i ces pens6es sont associ6es autant de volitions ; 
plus mie (~~~; i r ; in te -ne~iv i f i i i e  volition ayanl pour objet le Bou'Jdlia : Ã De la manihre 
dont il ilelivre les r'trrs Ãˆ plus une cinquanti6me volition : Ã Puiss&je de la m@me 
maniGre les ilt'-livrer! - E n  rt'-ix'-tant ces cinquante volitions, le Bodhisattva a 
ceut nifrites. 

v. Le reiioneenient au meurlre est pris sous un quintuple moile (voir ci-dessous, 
iv. 1 %  a-b; : p~~rili(~aliiiii d u  chemin de l'iicte proprement dit (madukarmrcpatiM- 
puriSnddIli Ã‘ reiio~~reineni CI l'acte proprement ilil) ; piirificalion du pr6paratif 
et ilil voilsC~11ti~ ( 'siX~iic~~tffika, i\-. 68 @: viturkr"niil~a(i"i~tn, le rennlicen~eiit n'est 
lias truulil& ~ i i r  Ici [tniii] vitadsas [nianvais] : s ~ f y c ~ m i ~ ? r t r i c f f i t a t r u ,  le renon- 
renient est y'aniit par le  srnivenir i\n BonJil?ia. dn Dharma et chi Sa~pgl ia  ; ~ l i r vÃ¼ 
! t ( ip(~ ' i ! tM~i t (~ t i ' cc ,  le inCrile 1111 reno~iceinent est applique ;'i la conquete du 
Nin;"itp.  -- Cela lait rinq volitions quand le Bodliisallva renonce au  meurtre, 
c i n ~ ~ ~ i a i i l e  volitions 11o11r les ilix re~~onreii ients,  cent vnlitions en ri"p6tant les 
ciii(1ii:1nle premihres volilions (VySkI iy~)  

Sa~~iylialiliadra : Cent n ~ ~ r i l e s ,  c'est-i-(lire cent vnlitions (cetuw"). Au nioinent 
on il vu p u l u i r e  l'iuie produisant une marque, le Bodhisattva produit 3'abord 
ciiiq~utiile volilions qui purifient le r~keptac le  du corps ; ensuite il produit l'acte 
ijui attire mie iiiimiiie : plus tard, il produit c i ~ ~ j i i a n t e  bonnes volitions qui aff'er- 
missent et perierlionnent l'arte de manihre i ce qu'il obtienne p lh i tude  (pari- 
plri).  - Les cinquante volition-. ont pour objet les dix chemins-de-l'acte : il y a 



Haan-tsawg, xviii, fol. 8 a-S b. 

Quelle est l a  mesure de chacun de ces cent mÃ©rite '? 
D'aprks les uns, il est Ã©ga a u  mÃ©rit qui a pour fruit les jouissail- 

ces de tous les Ãªtres en exceptant le Bodhisattva proche de la Bodhi 
- c'est-Ã -dir accomplissant les actes qui mÃ®wissen en marques. 

D'aprks d'autres, il est Ã©ga A l'acte collectif de tous les etre*, 
lequel, par s a  souverainetÃ (ii. 56 b), produit la crÃ©atio du monde. ' 

D'aprks d'autres, les Bouddhas seuls connaissent la mesure de ce 
mÃ©rite 

Combien de Bouddhas a vÃ©nÃ©r (paryupasuzj61~z~su) Bhagavat 
quand il Ã©tai Bodhisattva ? 

Au cours du premier asm@hyeya, il a vÃ©nÃ© soixante-quinze 
mille Bouddhas [S b] ; soixante-seize mille a u  cours du second ; 
soixante-dix-sept mille au cours du troisiÃ¨me 

Quels furent les Bouddhas Ã la fin de chaque asayiklayeya ? 
Dans l'ordre inverse de l'knuinÃ©ralion 

110 b-c. A la fin des trois asaq?iklzyeyas, PaAyin, DÃ¯pa Ratna&- 
khin. 

cinq volitions pour chacun : 1. praqtipataviraticefanC ; 2. sarnud~pcincicetanu 
(Mahavyutpatti, 245, 428) ; 3. samuttejanacetana (tstin-m+i, comparer 245, 429) ; 
4. anunfo~landcetamâ ; 5. p c w i ~ ~ ~ w i u n Ã ¼ c e t u n  : volition de renoncer a u  meurtre, 
de  faire prendre aux autres ce renoncement. de le louer et  prGcher, de se rejouir 
qu'il soit accepte. (Rappliquer le m6rite acquis A l'acquisition du N i n ~ n a .  - 
D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres il y a ,  pour chaque chemin de l'acte, cinq bonnes voli- 
tions, faible, etc., correspondant aux cinq dhywzas (?) - D'ap rh  d'autres maÃ®tres 
pour chaque chemin de l'acte: I.prayog-apariSudd1zi, 2. mcwlakarmu~~utlta~~ari-  
Suddhi, 3. prs~liapariSucZSlii, 4. vitark~mipc~ghi"ta, 5. sinrtyamiparigrh"- 
tatou. - D'aprÃ¨ d'antres maÃ®tres tous les actes qui mÃ®irissen en marques sont 
des volitions nouvelles, extraordinaires (di-ts'Ãªg%g-sY) ayant pour objet le Boud- 
dha : lorsque cent sont ensemble realis6es, le Eodhisattva est orne [de la marque] 
(upasobhita ?) 

1. yens sarvc~sattvakarmfil""iipatyena tris&izasrako nimurtate (Voir ii. 56 
b). Paramartha attribue cette deuxikme opinion aux Vaibhasikas. - Sainghablm- 
dra expose cinq opinions ; la VibhasiÃ (177, 9) en signale onze. 

2. Ce sont les chiffres de la Vibhgsa, 178, 2. - Dans le Mah~vas tu .  Ã Gakya- 
muni s e  souvient d'avoir lionor6 et  s e n  i huit mille Buddhas d u  nom de D i p a e -  
kara ... trois cent millions de ~ ~ k y a m i m i s ,  et  ainsi de suite h traders des pages 
(1, 57 et  suil .) >. Barth, J. des Sm ants, aoÃ» 1899. 

3 inam gzigÃ inar me riil chen gtsug / g r a h  ined gsum s y i  tha mar byun = 
[asa?tk?tyeyatraydntajfâ€ I Pa@ Dipo K&di1ih"\ 
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A l'Ã©poqu d u  parfait et complet Bouddha Ratnaiildlin fut corn- 
plbl6 le premier asa;pJel~ye~a ; h l'4poqne de Bhagavat D~pargkara  
t'ut complCt6 le second ; ii l'kpoq~ie du Tathagata Vipahyin fut com- 
pl4tih le troisihne. 

De tous les Bouddhas qu'il vÃ©nÃ©r 

1 1 0  d. Le premier fut ~ a k ~ a m u n i .  

Un ancien ~alzyarnuni (Vibhasa, 177, 151, parfait Bouddha, sous 
lequel Bliagavat, alors Bodhisattva, formula pour la premiÃ¨r fois le 
v ~ i i  de Bodhi en disant : Ã Puissb-je, moi aussi, devenir un Bouddha 
tout semblable A 1ni ! Ãˆ - Ce ~ a l q m m u n i ,  comme le noire, apparut 
peiidaut u n  mauvais 3ge du monde " ; aussi s a  loi ne dura que mille 
an-,. 19 a] 

De Ã§nell manicire le Bodl~isatlva remplit-il chaque Paramita 
(p. 23 1. 1. 3) ? 

11 1 a-II. Il remplit le don en donnant tout tous, par pitiÃ ; j 

Lorsqu'il donne tout A tons, jusqu'd ses yeux et 21 l a  moelle (le 
ses os, par pitik, sans souhaiter quelque fblicite, il remplit la vertu 
(le ilon. 

11 1 c d .  La moralitb et la patience en ne s'irritant pas, brisÃ¢t-o 
ses membres, bien qu'il soit engag6 d a m  le dÃ©sir ' 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 8 b-9 a. 

Lorsque, bien qu'il ne soit pas dÃ©tach (vitaniga), il ne s'irrite 
aucunement mÃªm quand on brise ses membres, alors il remplit les 
Vertus de moralile et de patience. 

1 18 a. L'Ã©nergie en louant Pusya. ' 

Bhagavat, lorsqu'il Ã©tai Bodhisattva, vit le Tathagata I'usya qui, 
Ã l'intÃ©rieu d'une grotte de montagne ', se rendait incandescent, '. Il 

[ks~~tti&lasyahgacchede saragasyapy] akopatah / /  
Exemple : le bhiksu K$%nti torlurÃ par le roi Kali [=Ã Kalahu] (.Jn&ti"iprasth~na~ ; 

c'est le Rishi ICsanti [Ks~ntivadin] du SÃ¼tralamli~n (1-lnl~er, p. 32.3, ,383, le l iero~ 
de Jataka, 313 (Vis~idcll~imagga, 302), Jatakamala, ifcl, Avadanakalpalata 38, 
Chavannes, Cinq cenis contes, i. 161, Przylnski, Ai;olia, 358, Watters, i. 227. 

D'aprÃ¨ Mah~vastu, i. 170, le futur ~ & l q a m u n i  es1 degag& du &sir (uttaraya) 
depuis DÃ¯pamkara 

1. skar raya1 bstod pas brtson ljgrus kyi = \vâ€¢rgas pusyastavanat] 
Cette hidoire est racontÃ© dans AvadFmaiatakd, 97 (ii. 176) et dans Rouianlie 

Legend, p. 14 (quelques variantes), oh le Bouddha est nommÃ Pnhya. - Para- 
martlia et Hinan-tsang ont, en trunscription, Tisya ; notre version til)i"lauie a 
skar rayai que le Dr. P. Cordier, (d'aprcs A?@ngalirdaya 2. 1. 38) traduit Pnhya. 
- Dans Maliavyutpatti on a rgyal = Piqya (le Nal i sah)  (165. 6) Ã Tir,ya (Itt 
Cakravartin), (180. 5%) ; 47. 17, Tkya  (le Sravaku.) = &od Zdan avec la glose pu 
sa (sus) dari (ma) &dom wa skar raya1 du gdags : Ã ("tant exhorte par P n y a  (? \  
il est appelÃ skar-rgyal Ã (?). - Dans Mah%vastu, iii. 240. 6, Pnsya repi t  la 
prophktie de 'ihya. D'apr&s Romantic Legencl, T i q a  vint 4 1ialpa-i avant Pn>ya, 
95 kalpas avant Ã‡akyaniuni 

2. Param%rtlia : Ã dans la grotte du KaIliagiri Ã ; Avadana<atalia: himavan- 
ta? parvatam ab"iiru7zya ral-nayuham praviiga ..... 

3. tejodhafum samapadyamanain. - Parainartlia et Hiuan-tsan~ruiliiisenl : 
u entrÃ dans le recueillement de tejodhatu Ã (hot~o l&i ting ; c'est l'expresion 
dont Eitel fait agnidItatusamad1zi). - Les interprktes chinois emploient le plus 
souvent la formule ho&o koanq tinq, ' samadki de l'Ã©cla de feu ' (Cliavanne-", 
Cinq cents contes, iii. 155, 264), qui corrrespoinlrait ti jyotisprab1tasamacZlzi. 

II s'agit de cette manifestation de ycidlti par laquelle un saint rend son corps 
incandescent, &net flammes et fumÃ©e Mahavyutpatti, 15. 14 : dhu~nayati pvajua- 
layaty api tadyathapi M m a  mahW agniskandhah (Voir Di&, iii. 27;  
Koba vii. 48 et suiv. sur la yddhi). Le pouvoir de l'ascÃ¨t sur les Ã©l6inents Ã©lÃ©me 
aqueux, blÃ©men ignÃ© est acquis par une mÃ©ditatio dans laquelle il considkre cet 
Ã©lkment Ainsi s'explique l'explication de Cliilders (S. voc. tejo) tejodhatztm sa&- 
pajjitua = << having entered upon jhana by tejokasina Ã (sur les krtsm%yata- 
lias, K o h ,  viii. 36) que Senart (Mahavastu, i. 556) compare & celle de Beal : 
Ã causing tlieir bodies to ascend into space and emit al1 sorts ofbrilliant appearan- 
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le loua pendant sept jours et sept nuits [9 b], se tenant sur un pied, 
rkpÃ©tan la stance : Ã Ni an ciel ou sur l a  terre, ni dans ce monde, ni 
dans le sÃ©jou de V a i h v a n a ,  ni dans le palais des Marus, ni dans 
les autres lieux celestes, ni dans les directions et sous-directions 
cardinales : oc1 trouver, 6 chef des hommes, un asckte qui soit ton 
egal'? Qu'on parcoure, si l'on veut, l a  terre entiÃ¨re si peuplÃ©e avec 
ses montagnes et ses forÃªts Ã ' Alors, d'aprÃ¨ l'Ã‰cole se trouva 
remplie la vertu d'Ã©nergi et neuf @es cosniiques furent franchis 
(pratyuddvartita). 

112 b. Le recueillement et l'intelligence, immÃ©diatemen avant. 

ces Ãˆ - L'honime, entrant en clhyinia par la contemplation du feu (tejokashia), 
est A m h e ,  au cours du d h y a ~ a ,  de creer des ilammes, etc. - On verra Divya, 
p. 186, la lutte de Svagata - proclam15 par Bouddha ' le meilleur pratiquer le 
recueillement i p 6 ,  tejodhatuip sa~napadyam~ntmÃ¼w agrah (Afiguttara, i. 25) 
- avec le Naga ( enflunim6 ' par la col&. - Dans un grand nombre de sources 
le Ã§ samadhi de t'en Ã ou tejojj'haia accompagne le Nirvana (Udann, viii. 9 ; Przy- 
luski, LGgende d'Aqoka, y. 26, Mnh&vaniba, v. 220, Mahavastu, i. 556, etc.). 

1. iia clhi b h v i  va i i a s i n w  loke na vaiSrava?idlaye 
ua marnbkavaiie &uye s t h ~ e  lia diksu uidikvu ca / 

purusaursabhasty anyas tulyo mahaSrama?ias t a m  
Paraniartha : hd jcn t&ig tsuÃ«q yedu san (eul) te. - La version tibktaine finit 

atha u a  SradclltXyate / caratu ka&cid uasuclham imam k f l s m  sp'h"t@ip. 
bahusattvadhyasit&m ... s u a y q  pratgauehataw ity al&ipraya+ / 

2. samadliidltyor anautaram / /  
C'est par le sainadhi et lu prajila (= cZ7zÃ̂ que sont acquis les fruits. Pour 

I'Abhidhnrma, le Bodhisattva reste Prthagjana jusqu'au moment oit il s'installe 
sous l'arbre (iii. 41). - Les bcoles ne sont pas d'accord lA-dessus comme on peut 
u i r  dans les traites de Vasurnitra et  de Bhavya. D'aprks Maclhyamak~vat~ra ,  le 



Hiuan-tsanq,  xviii, fol. 9 a-b. 

Au moment du vajrasamaclhi  ', immÃ©diatemen avant la Bodhi, 
il remplit les vertus de d h y a r ~ a  et de p r a j h a .  

Les Paramitas reÃ§oiven le nom de pa ra in i t 6  ' parce qu'elles sont 
parvenues A l'autre bord de l'ensemble des perfections (sampad) 
propres Ã chacune d'elles. 

Le SÃ¼tr enseigne qu'il y a trois punyakriy&vastus, celui qui 
consiste en don, celui qui consiste en moralitÃ© celui qui consiste en 
mÃ©ditation - Comment le don, la moralitÃ© la mÃ©ditatio sont-ils 

112 c-d. Trois sont mÃ©rite action, lieu d'exercice de l'action - 
comme dans le cas des chemins-de-l'acte \ 110 a] 

Bodhistittva, d6s la premi&re terre, abandonne les vues erronkes (satkÃ¼gadrsfi 
Mavrata, vicikitsa). 

1. Le vajropamasamadhi (vi. 44 d) est le recueillement par lequel le randidat 
la qualit15 d'Arliat rompt les derniers liens et obtient la Bodlii, laquelle consiste 

dans le 7qayajiXa~a et l'anutpc%&jiia~a (savoir que les passions sont dÃ©truiteh 
savoir qu'elles ne renaÃ®tron pins). Au Bodhisattva, le vajropamasamadhi confere 
la qualit6 de Bouddha: car un Bodhisattva n'acquiert la qualilk d'Arliat qu'aprf':; 
avoir rempli les Paramitas (voir vi. 24 et ii. 44 a-b, trad. p. 206). 

Hiuan-tsang ajoute: Ã prenant place sur le vqjrasana Ã  ̂ on bodhiinayia 
(Minaiev, Recherches, 177), qui est dÃ©cri dans Viblia$i, 13, 11. Le Kosa en parle 
iii. 53 b. 

2. Sur ,les traductions chinoises du mot paramita, Cliavdnnes, Cinq cents 
contes, i. p. 2. - Etymologie, CandrakÃ¯rt dans Madliyamakavatara, i. 16 a-b 
(trad. Mus~ion, 1907, p. 29), F. W. Thomas, JRAS. 1904, 547. 

3. gsuin po Lsod nams bya ba dan / dehi gzhi dper na las lani b~l i in  = \pu- 
eyam kriya ca tadvastu trayaq karmapatho yatha / / ]  

Madhyania, 11, 14 ; Vibha~a, 126, 4, 112, I I  ; Mahavyutpatti, 93. - DÃ¯gha iii. 
218 ; Anguttara, iv, 241 : da~amaya#p pu'iliTaki*yavatthu, szlamayam, bha- 
vanamagam. 

Rhys Davids, dans Dialogues, ii, 347-348, examine la place du dana dans 
13Ecriture ; 19Afiguttara, Ã wliicli contains a good deal more of the milk for babes 
than the otlier three of the great Nikayas Ã  ̂ consacre un vagga Ã la cllarite, 
laquelle ne figure pas parmi les Ã ailes de la Bodhi Ã  ̂ laquelle est ignorÃ© dans le 
Dhammapada. - Mais l'enseignement du dana, par dÃ©finition s'adresse aux 
Upasakas ; voir ci-dessus p. 70 et ci-dessous p. 235 ; cependant le dana est utile 
au Nirvana, iv. 117 cl. 

Louange du don de riz, Mahavagga, vi, 24. 5, du don d'un vihara, Culla, vi. 1. 5. 



Ces trois, don, moralitÃ© mÃ©ditation chacun suivant sa  nature, 
sont mÃ©rit (vunya), action @ri@), lieu d'exercice (vastu), soit 
combinÃ©s soit isolÃ© ; de mÃªm que les chemins-de-l'acte sont ou bien 
Ã la fois acte et chemin de l'acte, ou bien seulement chemin de l'acte. 

A considÃ©re d'abord le punyakriyavastu qui consiste en don, il 
faut distinguer : 1. l'acte corporel et vocal qui est p t ~ y a h r i y Ã ¼ v a s t  
Ã un triple titre : mÃ©rite parce que s a  rÃ©tributio est agrÃ©abl ; action 
@unyakriz@), parce qu'il est acte de sa  nature ; lieu d'exercice ou 
objet (vastu, adhi&h~tna) de la volition de donner qui le provoque ; 
2. la volition (cetand) de donner, qui est mÃ©rit (puwa)  et action 
@zq&yakriya) ; 3. les d7zarmas (sensations, etc.) qui acconlpagnent 
l'acte corporel et vocal, et qui sont seulement mÃ©rite 

Le punyakriyÃ¼uast qui consiste en moralitÃ est exclusivement 
acte corporel et vocal ; il est nÃ©cessairenien mÃ©rite action et lieu 
lieu d'exercice de l'action. 

Pour le pnnyakriyavasiu qui consiste en mÃ©ditation considÃ©ron 
la mÃ©ditatio de bienveillance (maitri, viii. 30) : 1. cette mÃ©ditatio 
est mÃ©rit ; elle est aussi lieu d'exercice d'une action mÃ©ritoir 
(PunyakriyayaS C a  vastu), Ã savoir de la volition associÃ© & la bien- 
veillance, car cette volition prend forme dans le moule de la bienveil- 
lance ' ; 2. la volition en question est mÃ©rit et action ; de mÃªm aussi 
la nloralitÃ qui conbtitue le d h z j a n a s a ~ v a r a ,  discipline de dIzydiM, 
que possÃ¨d l'homme qui pratique la mÃ©ditatio de bienveillance ; 
3. les autres d1mrmas (foi, etc.) concomitants Ã l a  mÃ©ditatio sont 
seulement mÃ©rite 

Ou bien l'expression punyakr iya  signifie pzqtyakaraqa, m a -  
prayoga. Le don, la moralite et la mÃ©ditatio sont le vastu de la 
pzmyakriya, parce que, en vue de les rÃ©aliser on entreprend le 
prÃ©parati du mÃ©rite [10 b] 

1. 1naitv~mulchena abhiswsJcarc@t = maitncaiena abkisawcetanat 
2. Hinan-tsang : Ã Ou bien punyakriifa signifie Ã faire p q w a  Ãˆ c'est-Ã -dir 

' prÃ©parati de pzmya ' (pmwaprayoga). Le mot vastu signifie point d'appui 
(draoa ,  adhistha-iia) : le don, la moralitÃ et la mÃ©ditatio sont le vastu, le point 
d'appui du prkparatif du p w y a ,  parce qu'on produit le prÃ©parati du punya en 
vue de rÃ©alise don, moralitÃ et mÃ©ditatio Ãˆ 



Hitian-tsang, xviii, fol. 10 b-11 a. 233 

D'aprÃ¨ une autre opinion, lapanyakriyk? est, & parler exactemeni, 
l a  bonne volition ; le don, la moralitÃ et la nieditation sont le vashi, 
le lieu d'exercice de cette volition. 

Qu'est-ce que le don, dana ? 
Sans doute, par ddna on entend en g6nÃ©ra cc qui est donu6 

(deya), mais ici 

113 a. Le don, c'est ce qui donne. ' 
Mais on donne par crainte, par espoir de r6ciprocit6, par attache- 

ment (!aga), etc. : or il ne s'agit pas ici de ce genre de don. Par 
consÃ©quent pour prÃ©ciser Fauteur dit : Le don, c'est ce qui donne 

113 b. Par dÃ©si de rendre homn~age ou service. -' 

Qu'est-ce qui donne ? 

113 c. C'est un acte corporel et vocal et ce qui  produit cet acte. ' 

Une collection (kalapa) de pensÃ©e-et-mentau (ciiiacatttct) donne 
origine a un acte corporel ou vocal : cette collection et cet acte don- 
nent. Comme dit la stance : << Lorsqu'un homme, avec une bonne 
pensÃ© (manas), donne ce qui lui appartient, alors on dit que le;? 
bons skandhas dolmen t. Ã [Il a] 

113 d. Il a pour fruit de grandes jouissances. 

Le punyakriyauastu qui consiste en don (dafiamaya) porte pour 
fruit de grandes jouissances. 

1. dztjate yena tad danawz. - Dans Kathavatthu, MI. 4, le Therav~din soutient 
que le dana est seulement ce qui est donnÃ© 

2. p t Ã ¯ j ~ ' ~ u ~ a k a k a m a y  / . - Par le don on rend hommage aux Caityas, aux 
Etres nirvanÃ© (parinirvyta). 

3. lus dan nag las slon dan bcas = [kayavakkanna sottkanam} 
4. Les traducteurs chinois comprennent : Ã les bons skanclhas de ce moment 

donnent ... Ã̂  - L'acte corporel et vocal de don est rupa ; les pensee-etmentaux 
sont les quatre skandhas immatÃ©riels 

5. de hbras Ions spyod chen po cau = [tan mah~bhogavatphalam / /J  
mahabhoga et ailleurs udarabhoga: on peut entendre Ã grande jouissance 

d'aliments, de vetements, etc. Ã  ̂ ou Ã jouissance de grands objets de jouibsance 
(kainaguna) Ã̂  - Voir Anguttara, iv. 393. 



Le suffixe maya, que nous traduisons Ã qui consiste en Ã  ̂ doit 
s'entendre Ã ayant pour nature Ã  ̂ de mÃªm que l'on dit:  Ã maison 
faite d'herbe Ã ( t ~ a m a y a  grha), Ã vase fait de feuilles >). ' 

114 a-II. Le don est avantageux h soi, Ã autrui, aux deux, Ã aucun 
des deux. " 

Le don fait Ã un Caitya n'est pas utile a autrui ; niais il est utile Ã 
celui qui donne lorsque celui-ci est un Arya non dÃ©tach du dÃ©si 
(avitardga, chuircikta, suraga) ou un Prthagjana dÃ©tach 011 non- 
dÃ©tach& (Voir iv. 121) 

Le don que fait ii autrui un Arya dÃ©tach -- ii l'exception du cas 
oc1 ce don milrirait dans la prtisente existence - n'est pas utile Ã cet 
Ã¥ryu  car l'Arya dÃ©tach a dÃ©pass dÃ©finitiveiuen la sphÃ¨r (Kama- 
Iliatu) oc1 pourrait avoir lieu, dans une existence postÃ©rieure la 
rktribution du don. Ce don est seulement utile ti autrui. 

Le don que fait Ã autrui un Arya non-dÃ©tachÃ un Prthagjana 
dÃ©tacli 011 non-dÃ©tach [Il b], est utile Ã soi et Ã autrui. 

Le don que fait Ã un Caitya lin Arya dÃ©tach - Ã l'exception du 
cas oh ce don milrirait dans la  prÃ©sent existence - n'est utile ni a 
soi, ni ii aulrui. Ce don a seulement pour effet d'exprimer hommage 
et reconnaissance. 

Nous avons dit, d'une maniÃ¨r genbrale, que le don produit de 
grandes jouissances : 

114 c-d. Le don est excellent par l'excellence du donneur, de 
l'objet dom&, du champ. ' 

1. suabhaue ca+a mayad  iti l ia  vikaraclisu. - La maison n'est qu'herbes 
non modifiees (nirvikÃ¼ra) elle n'est pas une transformation des herbes. - 
m a y a  a une valeur cliffhrente dans W d a m a y 8 p r a j i l a  (vi. 5 c). 

2. bdag gzlian don phyir gfiis don phyir / giÃ¯i kahi don du min phyir sbyin = 
wapw6r thobhayar thaya  [nobhayarthaya d w t e  / ]  

3. de yi khyad par sbyin bdag dan / duos dan zhin gi khyad par las = [tad-  
v i sqo  claiiapatluast~etraviSe?atah // ] 

Kathavatth~i, xvii. 11, les Uttar~pathakas soutiennent que le donneur (dayaka) ,  
non pas le champ, u purifie Ã le don. 

Kannaprajfiapti (Mdo 62, fol. 246 b) : Ã Il y a quatre dons : celui qui est pur di1 



Huian-tsanq, xviii, fol. 11 a-12 a. 235 

115 a. Le donneur est excellent par la foi, etc. ' 
Le donneur (danapati) est excellent lorsqn'il est revetu de foi, de 

moralitÃ© de science (fsrzda)) de gherositk (tgfiga), de sapience 
(prajhd), de sobribtk (alpecchatd), etc. - Qnaiid le (loniieiir est 

excellent, le don est excellent ; q~iand  le don est excellent, son fruit 
est excellent. 

115 b. Il donne avec respect, etc. ' 
Semblable donneur donne avec respect (satkrtyq), de sa main 

(sualtastena), au  moment voulu (kale), sans faire de mal A personiie 
("paran anupahatya ; comparer Milinda, 276). 

115 b-d. D'otl il obtient des honneurs, des jouissances siip6rieiires, 
au moment convenable, & l'abri de tout dommage. ' 

Le donneur qui donne avec respect obtient des honnenrs ; donii;int 
de s a  main, il trouvera satisfaction dans des jouissances superieures 
(ndurebizyo bhogebhyo r'iic&y labhaie) ; donnant an moment voulu, 
il obtiendra ces jouissances en temps convenable et non pas lorsqu'il 
ne peut en jouir ; donnant sans faire de mal, ses joiiissanccs seront 
indestructibles : elles ne seront pas dkrobÃ©es annihilkes par le l'en, etc. 

Nous avons expliquÃ en quoi consiste l'excellence d u  donneur et 
comrnent'le don est excellent par l'excellence d u  donneur. - Com- 
ment l'objet donnÃ est-il excellent'? 

fait du donneur, impur du fait du recipient, et le reste comme dans le Sa~pgitipa- 
ryaya Ã  ̂ - C'ebt le texte cite par l'auteur de Kath~valthu (Diglia. iii. 231 ; Angui- 
tara, ii. 80 ; Majjhima, iii. 256 ( d a k ~ a v i b l i a t i g a s u t t a )  

Voir iv. 121 c d .  
1. &yin bdag khyad ?iphags dad sogs kyib = [hmddliadiviiisfo data] 
2. gus la sogs par &yin par byed = satkrtgadi dadati [hi]  / 
Dight~, ii. 357 : sakkacca~q danant, sahattlia, cittikatam, anapaviildliay 

daiiam. 
Sur les Ã traitÃ© du don, de la nioralit6 et du ciel Ã  ̂voir ci-dessusi p. 70. - Un 

specinien de clatbakatlia, Anguttara, iv. 393 ; le Vinianavatllm appartient k celte 
littÃ©ratur (Minayeff, Recherches, 165) - Divyavadana xxxiv ebt de Grand V6lii- 
cule (trente-sept qualit& du don : kale ... satbtya ....) 

3. de phyir bkur bti rgya chen dan / dus dan bar chad med par rfied = [satka- 
van udaran kale] ' ~ a c c h e d y w  labliate tatah // 



116 a. L'objet parfait de couleur, etc. ' 
SupplÃ©e : Ã est excellent Ãˆ 
L'objet est excellent lorsque ce qu'on donne est parfait de couleur, 

d'odeur, de saveur, de contact. 

Qu'obtient-on par le don de semblable objet? 

116 b-d. D'otl beautÃ© gloire, joie, grande dÃ©licatess di1 corps et 
contacts correspondant A l a  saison. 

Celui qui donne un objet parfait de couleur sera beau. 
Celui qui donne un objet parfait d'odeur [12 b] s'ktenclra de toute 

part par s a  rÃ©putation de mÃªm que se rÃ©pan une odeur. 
Celui qui donne un objet parfait de saveur sera joyeux, comme 

une saveur douce. 
Celui qui donne un objet parfait au toucher, son corps sera trÃ¨ 

dÃ©licat comme le joyau de femme d'un Cakravartin, et ses membres 
n'auront que des contacts agrÃ©ables chauds ou froids suivant la  
saison (flusulthasparddni casyangani). 

Comment le champ est-il excellent? 

117 a-b. Le champ est excellent par la  destinÃ©e la  souffrance, le 
bienfait, les qualitÃ©s ' 

Champ excellent par la destinÃ©e -- Bhagavat a dit : u Il faut atten- 
dre une rÃ©tributio cent fois plus grande du don fait A un animal ; il 
faut attendre une rÃ©tributio mille fois plus grande du don fait Ã un 
homn~e inlmoral. Ã 

1. u a r ? a a d i s a m p a m ~  vastu. - Que l'intention importe, non pas l'objet 
donna, voir par exemple Huber, SÃ¼tralamkiira p. 122, Minayeff, p. 167 au bas : 

Les pauvres, qui ont la foi ........ > 

2. de las gzugs bzan grags ldan dan / dga dan sin tu gzhon ha dan / dus su reg 
na bde lus ljgyur = [sur@@ Jc"rtimam ratah / atisukwnara rtusuKhaspar- 
SaSragas tatah / /  1 

Anguttara, iii. 50 : man&vaday" labhate ntanapam. 
3. gatid1thhliopakara?zap?za@ k ~ e t r a y  vidigate / 
1. C'est le SÃ¼tr cit6 Ko4a iii. 41 la fin. - Comparer Majjhima, iii. 255 : twac- 



Champ excellent par  la souffrance. - Bhagavat. parmi les sept 
au~mdhika  punyakri!~~vasius,  &ninn+re le don au malade. le don it 
l'infirmier, le  don pendant les temps froidi, etc. ', el il poursuit [13 a [ : 
u Le fils ou l a  fille de famille q u i  cit  revet'i.1 Je ce-; sept e u v r e s  int"ri- 
toires matkrielles, on ne  peut dire l a  mesure de son m&rile. )> 

Charnu excellent par  les bie11fait-i. - Don au phrt\ IJ nlC~re 
(Divya, p. 52), a u  maÃ®tre aux autre? bieiif'aiteur.i. Exemple : le Jatctka 
de l'ours, de l'antilope, etc. 

Champ excellent pa r  les qualitth '. - B h a p v a t  a dit : Ã Une rctri- 

(lussile .... sa7zc~ssagi~fia .... 
1. Vasnbandhu mentionne ici la sixi6me et  la septiC~ine '< m v r e  mi'-rituire niiiti"- 

rielle Ã (voir ci-dessus p. 15). On a : 5. fifianf'iikiiya gaim'Ic@/cb tvÃ d i i n q  d d -  

La version de Hinan-tsang porte : Ã Diirii les sept a~pndltiknpii,nfaki-iifiivas,- 
tus, il dit qu'on doit donner A l'agantii.kc~, au yamika, a u  glana, au gl(â€¢n< 
past7taijaku, A l'"ipad7zLvarikcb (yuen-lÃ®n-tcli'&ng ; qu'il but r6cliaulYer celui qiii 
a froid. Ã - Hiuan-tsang Ã©num+r donc les cinq b6n<"ficiaires des atyayi'kapin- 
+q~dtas (Divya, 50, Biirnouf, 2G9 ; Sixi&me Ã©dit Bfililer, Beitriige sid!)) : le moine 
qui a ~ r i v e , ~ q u i  part, qui eat malade et lainfinnier Jiste de Malia\:igga, ~ i i i .  15. 7, 

comp. Aiignltara, iii. 41) et  l'qmc17zivuriku, le Ã bedeau. g~irdieii du Viliiini Ãˆ sur 
lequel nous sommes insuffisamment renseign(% (Milh&'iyiilpiilli, 274. 12 (tv1l':iiig 
t 'hg clle) ; Divya, 54. 542 : Sarad ClianiIra DAS, dge skyos; S. L6\ i. Q ~ ~ e l q n c s  
titres higrnatiques ... JAS. 1915, ii. 103) 

Nos textes s e  pr6occupent peu des Ã p u n u e s  Ãˆ - On peut Ã§ligide l 'A\c i i l~~i i i  
du N i r v ~ n a  de Mahakaiyapa : Ã .... Dans les rues du \illaqc, le, nialliem'eux surit 

aftligbs e l  affaiblis. Les painres,  il il toujours en piLi6 d'eux e t  le-, a secouru'i. 
Maintenant celte nlultitude de mis~rables  a pertln son protecteur ,... Ã (Pr~yliiski .  
LÃ©gend d'Asoka, p. 232). 

2. C'est l'ours auquel il est  fait allusion, I lu l~er ,  SÃ¯itrrilaml~ira p. 3S3. - Lu 
Vyakhya expliqne que l'ours a sa in  6 un homme g~ihuijl, pruviba gÃ¼fros~~ms"i 
tapanciye~zu; d'aprÃ¨ VibhiigÃ (114, 9') : Ã On raconte qu'un homme cliei'tliant du 
bois s'4gare dans la neige .... Ãˆ - Pour le nzrga, c'est l'uninial qui fait ira\er-.er 
la rivikre Ã un homme qui se noie, ~ihya~~t~~~~~~zc~~ly'ntiÃ¼vu~'ie~z .. npukCirin. 
3. Majjhima, iii. 253, ou GautamiaÃ¼tr (Sa~pgl ia l ) lu i l~a .  xxiii 4, fol. %1). es t  



billion cent mille fois plus grande du  don fait A un homme moral ... B, 
et le reste. 

Parmi tous les dons, 

117 c. Le meilleur, le do11 du dÃ©livr au dklivrÃ© ' 

Le don donnk par l'homine &tachÃ ( v " h r a p ,  viraktci) Ã un hoin- 
nie ddachti, Bliagavat a dit que c'est le meilleur des dons mat6riels 
(2Ã inisudum). 

117 (1. Le don d u  Bodhisattva. " 
Oil bien, le don que donne le Bodhisattva pour le bien de tous les 

il'iiiterpr6tation ilifficile. - M a h ~ p r a j ~ p a t i  offre une paire de vgtements au  
Bouddha qui refuse : Gautani~ ,  donne au  Samgha ; en donnant au Sa1&1a. tu  
in'iionoreras et tu honoreras le Sai&ia W .  De ce texte et  des passages oÃ le 
Sa~pgl ia  (les quatre paires ou huit Ã personnes. Ãˆ Arhat .... Srota&pannaphalapra- 
t i l~annaka) est dkfini comme le champ de m6rite par excellence (DÃ¯gha iii. 255, 
Sidlani~itita, 569, etc.), certains docteurs concluent que le don au  Samgha est 
ni&iloire, non pas le don au  Bouddha. Sa~nghabhadra  rbfute cette thborie. [Le 
Bonilillia est  le meilleur champ, Majjhima, iii. 254 ; Koha. vii. 34 ; Divya, 71, 
Cliavannes, Cinq cents contes., i. 394. - Mais voir dans Vasurnitra-Bhavya-Vini- 
tadeva (Wassilieff. 251, 283) l'opinion des M a h ~ ~ a s a k a s  (don au  Samgha tr&s 
fnictueux, non lias le don au  Bouddha ; culte des StÃ¼pa peu fructueux), l'opinion 
des Dhannaguptas (don au  Bouddha tr&s fructueux, non pas le don a u  Samgha). 
- Un proLIi-nie connexe : s i  le Bouddha fait partie du S a q h a . ]  

Lorsqn'on prend refuge dans le Bouddha et dans le S a ~ n g h a  on prend refuge dans 
les ("liurmc~s de Saiksa et  d ' A h i l q a  qui font le Bouddha, qu i fon t  le Samgha 
( t  oir Koha, iv. 32). Or on ne peut pas donner i des cl7tarmas de Sai lqa  et  d'A&ai- 
k y ,  mais seulement A des Ã personnes Ã (puclgala) ; donc le don an Bouddha et  
LIU Sa~pgl ia  ne porte pas de  fruits. - Th&e discuthe Kathavatthu, xvii. 6-10, et  
SaipghaLliadra Ioc. cit. [Le Sapgl ia  a u  Â¥Â¥-e propre. paramarthasamglia, c'est 
les d7zc~rmas des Saints et les huit personnes qui leur s e n  ent de  rhceptacle : on 
prend refuge dans les dlzumas. mais on donne aux Ã personnes Ã ]̂ 

1, incllog ni grol bas gr01 ba la l ja~?  = [ S r & k a y  muittasya mukt&yrb]. 
D'aprk  Madhyama, 47, 14. - Voir les menus cadeaux que se  font les novices 

arhats dans Di1 va. 
Majjliima, iii. 257 : 30 viturhgo vitwrcifjesii claddti  ... tanz ve dÃ¼na m i s a -  

da na^ v i p l a m  ti brumi. 
2. [bocViisattvasy~t eu}. - Le don du Bodhisattva a pour but la parfaite Bodhi 

et  le bien de t o u s  les Gtres. 
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etres ; ce don, bien que donn6 par u n  1101n11ii.~ iu)ii-dt"l;ii.~l~G ;'I i l , > >  111111- 

dktacliks, est le meilleur don. 

En exceptant le don du Boilhisattva, 

Le h i G t i ~ h e  parmi les huit donn qu 'e i~wigne Bliagavat. 
Quels sont les huit dons ? - 1. Le don dsaf"ijci : '2. le don 1 a i  

crainte [13 II] ; 3. le don Ã parce qu'il m'a donn6 Ã (nclfiii, me dunum 
ifi d Ã ¼ ~ z ( m  ; 4. l e  don Ã pour qu'il me donne Ã (d(Ã¯tsy((ti : 1'). le  don 

< parce que mes p h e s  et mes grands prre-i donnaient Ã (dd i tdp~Ã¯ ;*ran  
me p i t y 6 7 d  Ca pitamahaid ceti d'â€¢nrt~i (Comparer Jiitaka, 444. "12, 

vol. iv, 34) ; 6. le don pour obtenir le ciel cstmyÃ¼rtlzam : 1. Ir ilon en 
vue de l a  rkputation (k"rtyartiiam) ; 8. le don pour orner la p r 1 1 4 e  
( ' c i t L ~ l c t ~ & r f J z a m )  (c'est-Ã -dir pour obtenir le?  MI^, \ ii. 48) ; 
pour munir la p e n 4 c  (cittaparisJf6rfirtJ"aw) [ d e i  111eilihi~i.~~ d u  clle- 

min, mÃœrgU~iga vi. 67 IJ] ; pour l'L'quiper en \ w du (gofia- 
sa~?z?)lzÃ¼rÃ¼rt7i == "mdi3;zÃ¼rtlzrm ; pour ;icqiit"ri r le bii 1 ~iiiiri'-iiie 
(~~tfamurf l "usya prÃ¼ptaye (c'est-&-dire pour oblenir ln. (jnaliG (l'Ar- 
liat on le Nirvana). 

Que faul-il entendre pa r  le don uscidya ? - Lw anciens maÃ®tre 
expliquent : Don instantan4 21 ceux qui  -sont proclle,, Â¥-.'approchan 
h o i - m h e .  ' 

pacanti ... ) : 7. idam m e  d d i i a y  dadato kalyÃ¼!z kitt isaddo rtftb1nif]<iaccliuti, 
8. cltiÃ¼la,wtkÃ¼racitfÃ§,prH"k1iuraWi(i d i m q  def i .  

La liste d e s  dcinavat this  d'Ai~gtittara. iv. 236. t'oiirnit les 11~~-  5 e t  (i de notre 

s Ã ¼ m  ... 
3. sna ma dag na re nain fie bar gyiir ciil fie bar Iliags pa dag la sb) in palio. - 

Paramartha: yÃ i tel16 k Ã  ts'Ã® km jeu ... = Don aux fisanna e l  aux  proches. >, - 

Hiuan-isang : soi5 kin i tell6 fang n6ng clle y i ~  : x luisant qu'on s 'a l~p~or l ie ,  don- 
ner Ã - Ã¼sajj Â¥ z ipcipntvÃ (Jataka, v. p. 3421 - Coiiimenlaire de I'Ai~gut- 
tara, iv. 236 ~ e d .  Siamoise) : asujja d Ã ¼ n u  dettli putu& d&nciy deti Ã ¼ g  
disvÃ¼u tagn mithut taw yeva nis"dÃ¼petv s u k k Ã ¼ r a  ka tvÃ  d Ã ¼ m u  deti. 



Le don par crainte, c'est le don que fait un homme qui voit que 
l'olijet va pkrir : Ã Mieux vaut le donner Ãˆ pense-t-il. l 

Le Sntra di1 (Madhyama, 47, s) : Ã Du don fait ii un srota6panna- 
pizalapratipunnaka procÃ¨d une rÃ©tributio incalculable ; du don ii 
un wotaOpanna proc&de une r&tribution encore plus incalculable >>. 
Mais il y a aussi cinq personnes qui, bien que Prthagjanas, confGrent 
{L l'offrande qu'on leur fait une rtitribution incalculable : 

118. Bien qu'ils ne soient pas des Aryas, les offrandes faites ii 
p&re e t  mAre, au malade, au prÃªcheur au Bodhisattva ii s a  derniÃ¨r 
naissance, sont sans  mesure. * 

Ces offrandes sont sans  mesure a u  point de vue de la rtitribution. 
Pa r  Ã Bodhisattva ii s a  derniÃ¨r naissance Ã (mtyajanman), 

l'auteur veut dire Ã Bodhisattva & s a  derniAre existence Ã (caruma- 
til"uvika). [14 a] 

A quelle catkgorie apparlient le prgcheur (dharmablzanaka) ? 
Parmi quels champs faut-il le ranger ? - Il fait partie de l a  catkgorie 
des bienfaiteu~-i: il donne l'Å“i de l a  sapience (prajfilicalcsus) aux 
multitudes aveuglÃ©e par l'ignorance ; il proclame (prakliSayitar) ce 
qui est bien (sama = dharma) et mal (vi+~tta = adhama)  ; il 
klifie le corps immaculti de l a  loi ; en un mot, il accomplit toute 
l'Å“uvr d'un Bouddha : donc il es1 un grand Ã ami spirituel Ã fi?zulh&- 
ka l@anzifra). 

1. Comm. de I'Aiiguttara : b7zay/l t i  ayam adayako a7Ã»arak ti garahÃ¼blmy 
apUyabhayaw% 

2. l ~ p l ~ a g s  pa min yaf~ plla ma daii / nad pa dafi ni chos smra ba dan / .... 
++zÃ¯%tÃ¼pitrbltyc% g l w a  bh@tak&y~ntyajan~nane] / 
bodkisattvaya cawieyd anaryebkyo 'pi da&i@~z // 

Cette seconde ligne est citke Vyakhya, ad iii. 41, in fine. 
3. D'aprGs i'kditeur japonais : sama, ce qui produit une naissance +vine ; 

v@ama, ce qui produit une mauvaise destinke. 
4. La version tibctaine porte chos smra ba = dharmublz~paka, Mah&vynt- 

patti, 138. 5. - 5 il Ã©difi Ã = mkon par sgritb. - Hiuan-tsang traduit : Ã Il fait 
que les gtres prohisent le pur dharmakaya Ã - Param8rtha : Ã Il produit le 
corps de la loi. Ã - Voir ci-dessus p. 77. 
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Pour apprkcier l a  lbghretk el  l a  gravit6 de3 acte-;. on doit, en 'siil)- 

stance, tenir compte de six causes : 

119. ConsÃ©cutif champ, w"Ji"@Gna. p&paratil', vulition. intcii- 
tion : suivant que ces causes sont petites on  grandes. l'acte au-isi est 
petit ou grand. ' 

Conskcutif : apriis avoir fait l'acte, a ~ i r  en conskquence. -' 

Champ: ce h. quoi on fait (111 bien ou du mal. 
c1dl?i~(7xina : le  chemin-de-l'acte proprement dit .  
Prkparatif : action c o r p o d l o  ou vocale en vÃ§ (ln prkckilenl. 
Volition ( c e t a n a )  : ce par quoi le cliemiii-cie-l'acte e'it aclu'v6 

( ~ ~ i + / l ?  Ã¼) [14 b] 
Intention (&dayc~) : projeter : Ã Je  leur ferai ceci ou cela ; je ferai 

ensuite ceci ou cela. Ã ' 
Il arrive que l'acte soit grave en raison du seul con4c i1  tif (pMlui- 

parigrc/,1~Cl,d eu$, l o r q u e  celui-ci confkre A la r6ti'ihiition le carac- 
t+re de nkce-sitb (v ipukanaiyaini j~vc~,s f1~d;zdt) .  Il arrive que l'acte 
soit grave en raison du champ : le parricide eqt plu-? grave que le 

meurtre. Il arrive que, le chninp ktant le mcme, certain c~dlzis/1;~1~ia 
rende l'acte grave tandis qu'un anire c~d/;i&l?Ãœn le tait lkyer : par 
exemple, tuer phre e t  m h e  est u n  acte grave ; voler pclre et m h e ,  
leur n.enlir, etc., n'est pas gmve en comparaison. On expliquera de 
meme l a  gravitÃ rGsultant du prhparatii', etc. 

Quand toutes ces causes sont grandes, l'acte est t r h  grave ; i.piaud 
elles sont petites, l'acte est trks lkger. 

1. mjua; dail zliin dail gzhi dail ni sbyor daii seins pa bsam pa 5te de dag 
chuti dan che ba las / las kyail chuil dan che ha  fiid 

[ p r w m  @etmm adhis$7u%nay prc~uoyu& cetcimi,aya1z 1 

tadulpainaliattvud alpamahattvam c~pi k a r v N t  / '  ] 
2. byas palji rjes la byed pa = krtÃ¼mikarc~w 
3. Hiuan-tsang : Tous les projets : Ã J e  dois faire ainsi, ainsi ; je t'erui ainsi, 

ainsi Ãˆ - Note de l'editeur : Ã C'est le prbparatif &loign&. x 

4. Comparer Miliiida, 193, sur le mensonge gra \e  ou l4ger en raison de l'objet 
(vatthttvasena); de m&ne le meurtre est mils importance quand l'iinimal est 
petit. At thas~l inÃ¯  p. 97. 

16 



CHAPITRE IV, 120. 

On distingue l'acte ' fait ' (&-ta) et l'acte ' accumulÃ ' (upacita). ' 
Quelles sont les caractÃ©ristique et les conditions de l'acte accumu16 ? 

120. L'acte est dit ' accumulÃ ', en raison de son caractÃ¨r inten- 
tionnel, de la  completion, de l'absence de regret et de contrecarrant, 
de l'escorte, de la rktribution. [15 a] 

En raison de son caractÃ¨r intentionnel (sameetandtas). - L'acte 
fait volontairement ou intentionnellement (saqcintya) est arcu- 
mulÃ ; non pas l'acte fait involontairement ou inconsciemment (ab&- 
dl~ipurvam) ", non pas l'acte fait en h&te (sahasd krtam), fÃ®~t-i 
volontaire. 

1. D'aprAs Paramartha et Hiuan-tsang : a Le SÃ¼tr dit qu'il y a deux sortes 
d'actes, l'acte krta, l'acte upacita Ãˆ -- D'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, ce SÃ¼tr est le 
KarmavipakavibliaiigasÃ¼tr (?) (yÃ«-p5o-tch'a-pi'-king - Voir Kosa, v. 1 

Majjhima, iii. 207 : saqcetamkam ... hammam katva ... Jcim so vediyati. - 
Ailguttara, v. 292 : naham samcetanikanm kammanapt katanam upacitÃ¼ 
nam appatisamviditva vyantib1tavam vadami. - Divya, passim : n a  kar- 
mani kytany upacitani pythividhatav vipacyante ; Kathavatthu, xv. 11 ; 
Madhyamakavrtti, p. 303. 

Pour la thÃ©ori vÃ©dantique voir les sources indiquÃ©e par G. A. Jacob, Vedan- 
tasara, Bombay, 1911, p. 160 (samcitukarman = upacitao, kriyamanani kar- 
ma*, Ã¼rabdhaphaldn karmani). 

2. bsam bzhin pa dafi rdzogs pa dafi / mi ljgyod gfien po med pa dafi / hkhor 
dafi rnam par smin pa las / bsags pahi las ses bya ba yin (ou bzhin) / 

[sa~etanasamaptatvakau~tyapratipaksata~ / 
parivaravipakac ca karmopacitam ucyate // ] 

Voir ci-dessus, p. 114. 
3. s a ~ c i n t y a  = saecicca, Mahavyutpatti, 245. 68. - Manu, xi. 90, prescrit des 

pÃ©nitence pour le meurtre involontaire, akamatas, (ce qui ressemble beaucoup Ã 
asaycintya) d'un brahmane. Pour le meurtre volontaire, il est inexpiable. 

4. Vyakhyfi : nabuddhipt%rvam na  sahasakrtam i t i  / atha va nabudÃ¼hi 
pÃ¼vva krtam idam Jcuryam ity asamcintya kfiam / tan nopacitam / avya- 
krtam 7"i tat karma / n a  sahasa krtam iti buddhipÃ¼rva api n a  sahasa 
krtanz 1 yad abhy&wna bhasyaksepan m~6v6d&dyam&hanam, krtam tad 
akuialam, n a  pwwr  upacitam : Ã Ou bien il faut entendre : L'acte wbudÃ¹hi 
pÃ¼rva - c'est-A-dire l'acte qu'on fait sans dÃ©cide Ã Je  ferai cela Ã  ̂ - n'est pas 
accumulÃ© car cet acte est non-dÃ©fini L'acte fait en hste, fut-il prbcÃ©d d'une dÃ©ci 
sion, n'pst pas accumul6, par exemple le mensonge profÃ©r par habitude verbale 
dans l'entrainement (in discours. Cet acte, mauvais, est fait, mais n'est pas accu- 
mule Ã̂  - C'est par bhasydqepa que l'auteur d'un traitÃ rÃ©pÃ¨t dans une humÃ© 



Hiuan-tsang,  xviii, fol. 14 b-15 a. 243 

En raison de la ' complÃ©tio ' (saw6ptatva). - Quelques-uns vont 
dans une mauvaise destinÃ© par un mkfait (dudcarita) ; quelques-uns 
par deux ; quelques-uns par trois (mÃ©fai corporel, vocal, mental) ; 
quelques-uns par un chemin-de-l'acte, par deux, par trois .... par dix. 
Ã‰tan donnÃ qu'un homme doit aller dans une mauvaise destinbe par 
une certaine quotitÃ d'actions, si  cette mesure n'est pas remplie, l'acte 
est fait, non pas accumulÃ ; quand elle est remplie, il est accumulb. ' 

E n  raison de l'absence de regret (kaukytya) et de contrecarrant 
(pratipaksa). - Lorsque manque le remords (vipratis6ra, anu t& 
p a ,  ii. 23), lorsque manque le contrecarrant, confession, etc. 

ration stÃ©rÃ©otypÃ des mots qui ne sont pas justifiÃ© tt telle place. (Voir ii. trad. 
p. 259) 

La Vyakhya, exposant les caractAres de l'acte bon qui est accumulÃ© dit : evam 
kuialam api yojyamiti / katham samcetanatah / samcintya krtam bhavati / 
nabu.dd7zip~rva~taq bhavati / tadyatha Ã¢vyakrtacitten p w a m  dada- 
mtti suvareapinaaw. dadyat k r taq  tan na  punar ugacitam / avydkrtam 
hi tat karma / na  sahasa kriam / yathÃ bhasyaksepat satyavacanam / 
e t a y  tat h i a l a m  na  punar upacitam. 

1. kas cid ekena duscaritena durgatim yati kaScid yavat t r w  / kascicl 
ekena karmapathena kas cid yavad dasab7zi$/ tatra yo yavata gacchati 
tasminn asamapte Jcrtaq karma nopacitam 1 samapte tÃ¼pacitam - Com- 
parer Ahguttara, i. 249 ; ci-dessus note ad iv. 50. 

2. pratide4anadiprat@ahabhdvatah. 
Il y a pcipassa k a m a s s a  samatikkamo, passage au del& du pÃ©ch ', par 

l'abstention (virati = prise de la discipline), par la mÃ©ditatio de bienveillance 
(maitr"), Samyutta, iv. 317. 

Prfitimolqa (Finot, J. As, 1913, ii. 16) : Ã Qui se rappelle une faute doit se dÃ©cou 
vrir; s'Ã©tan dÃ©couvert il sera tranquille ... Ã dvis@tvasya phasam bhavati ...... 
(voir ci-dessus iv. 39, p. 98, 11. 2, et sur le mensonge silencieux, iv. p. 163, n. 4). 
- P~timokkha, dans Vinaya Texts, i. 2 et Culla, ix. 1. 4 (Vinaya Texts, iii, 305, 
note 1) - Confession dans le Grand VÃ©hicule BodhisattvabhÃ¼mi 1, x. 

Divya, passim : Ã Reconnais ton p&h& (atyayam atyayato deJaya) ; cette 
action sera rÃ©duite dÃ©truite anÃ©anti (apy evaitat karma tanutuam pari- 
Qayamparyadanam gaccheta) [Majjhima, iii. 247 : yato ... accayam accaya- 
to disva yathadha'mmam patikarosi tan te mayam. patiganhama ; Di&. 
i. 85 ; Anguttara, i. 238, Burnouf, Introduction, p. 299 ; Bodhicarysvat~ra, ii. 66, 
etc.]. En reconnaissant son pÃ©ch (avoir insultÃ un Arhat dont il ignorait la qua- 
lit6) le vaiyÃ¼vriyakar de Divya, 54-55, Ã©vit l'enfer, mais cependant renaÃ® 
cinquante fois comme fils d'esclave. 

Sik$samuccaya, 160 et Bodhicaryavatara, v. 98 citent le CaturdharmakasÃ¼tra 



244 CHAPITRE IV, 120-121 b. 

En raison de l'escorte. - Lorsque l'acle est mauvais et a une 
mauvaise escorte (akudalam akuscdcbparivdru~n ca) : lorsqu'on se 
rkjoui t de l'avoir commis. 

En raison de la rktribution. - Est accumu14 l'acte qui donne 
nkcessairement rktribution (vipakudÃ¼~ niyatam) (iv. 50). 

De mÃªm pour l'acte bon. 
L'acte qui ne prksente pas ces caractkres est fait, mais n'est pas 

accumulk. 

Nous avons vu (iv. 114 a) que le don fait un Caitya par un 
hoinme non dktachk d u  d k i r  est un don avantageux pour celui qui le 
tait. Mais personne ne jouit de la chose donnee : comment ce don 
peul-il Ãªtr nihitoire (puytya) ? [15 b] 

Le rnkrite du don est de deux sortes : 1. mkrite produit par l'aban- 
don (tyaganvaya), le mkrite qui rksulte du seul fait d'abandonner ; 
2. mkrite produit par l a  jouissance (parzbhogÃ¼ntuya ', le mÃ©rit qui 
rksulte de la jouissance, par la personne qui reÃ§oit de l'objet donnÃ© 

121 a. Le m6rile du don au Caitya est mkrite produit par l'aban- 
don. ' 

les quatre alarmas par lesquels le Bodhisatha triomphe du p k h 6  fait et accu- 
mnl6 : v idÃ¼~a~iusanmd~cÃ¼ (repentir), pratipaksasamucl~cara (pratique du 
bien), pratydpaUtba1a (prise de la discipline ou viruti), afiruyabala (refuge en 
Bouddha, etc.) - Doctrinei-i analogues, Si ibha~i tasa~gral ia ,  ed. Bendall (Museon, 
1900) ad finem. 

Tlieragatlia Sl" = Dhannnapada 173: pupcqz katam kammam kwsalena 
pitlityati. 

Seul le tat7zacfataprasada peut laver Ã les mauvais dharmas que Mara a 
pLinth dans le Bouddha Ã (lire avec le MS. "iwddlâ€¢avaropitÃ¼ aku&alÃ¼nÃ¼ 
(7ltarmdn.Ã¼ .. p r a k ~ l a ~ q  : la foi (kradclhfi), la devotion (bhukti) de Mara 

l't!gard du Bouddha la \e  toutes ses perfidies (qjina), Divya, 359, Przyluski, 
L&gende d'Aqoka, p. 358. 

1. Voir ci-dessus p. 15 et 20. 
2. iiicliod rten la Mail rgyns byuil balji / bsod nams = [caitye tyCigCinvaya~ 

p l i yum.  \ 
On a \ I I  ( i \ .  73) que le Bouddha a acceptk d'avance les dons faits aux Caityas. 
Le mi'â€¢i des dons faits an Bouddha et au Saipgha est contest6 par plusieurs 

sectes, -\ oir ci-dessus p. 237, n. 3. 
biir le culte du Bouddha dkfunt, Milinda, p. 100-101, Bodhicary~vatara, ix. 36. 



Hiua,n-tsanq, xviii, fol. 15 a-16 a.  245 

Comment le don peut-il produire mÃ©rit quand personne ne ieqoit '? 
A cette objection, nous rÃ©pondron en demandant pourquoi le don 

produirait mÃ©rit quand quelqu'un reÃ§oit pourquoi il ne produirait 
pas mÃ©rit quand personne ne recoit. 

Parce que, dans ce second cas, personne n'est satidait ,  favorise 
par le don (lmsya c i d  ct~~ugrcd~667~6~Â¥1dt) ' 

S i  la .satisfaction de l a  personne qui reqoit ebt la condition du  
mÃ©rite niez donc que les mÃ©ditation incommen~uraldes (medit a 1'  ion 
de bienveillance, etc., viii. 29) et l a  rnkditation de la vue droite 
(samya&&ibhdvana) soient meriloireh ! Le don au Caitya proiiuit 
donc mÃ©rite 

121 II. Bien que personne ne re~o ive ,  comme c'est le cas dan^ la 
bienveillance, etc. 

Dans la mÃ©ditatio de bienveillance, personne ne reqoit, personne 
n'est satisfait, et cependant un mÃ©rit naÃ®t pour le bienveillant, par 
la force m&me de sa pensÃ© de bienveillance. De mÃªme bien que 
l'ÃŠtr excellent ait pashÃ (cibhyatitc~), le don au Caitya fait par devo- 
tion Ã bon kgard (tach51zcdttileyia) ebt nuhituire, en ui iwn de l a  
pensÃ© mÃªm du fidkle (svcwittdd wa pzmyam). 

Faut-il en conclure que les actes inattiriela d'oftrande et de culte 
(daiiaiiidiMJcri"/a) sont 5iiperllus ? Non, car la dÃ©votio qui produit 
ces actes l'eniporfe beaucoup sur  la dkvotion de l 'honi~iie qui adore 
et donne en esprit seulement. - Loi-qu'un lionnne qui a l'inteiition 
de tuer ho11 ennemi continue su r  son ennemi mort [16 a]  les actes 
corporels et vocaux que provoque cette intention, pensant: Ã C'est 
mon ennemi Ã - c'est-Ã -dir pensant:  Ã Cet ennemi n'est pas  encore 
mort Ã - il obtient un dkmÃ©rit bien plus granil qu'il ne ferait par 

Le lieu la' 13rajÃ•id.p~ra~nit est enseignke devient sem!~laLile a un Cililya 
(cctitgablzt%tc@ krtah), parce que le culte qn'on lui renil est canw "le l'accumula- 
tion de mÃ©rit ( u a n d a ~ ~ d i % L a  pn?~yopacayahetutvat) (~J~l~isaiiiayillai!ili~rdloii.a 
ad A ~ ~ a s a h a s r i k ~ ,  p. 57). 

1. sati hipratiqraitztari yuktiu?t tyafianvaya@ p?tymit  / tatra hi prZtya- 
t m y r a h a  graltita yujyata iti 1 

2. maUryadivacZ agr1qtati / 



l'intention seule ' ; de mÃªme bien que le MaÃ®tr ait passÃ© l'homme 
qui fait les actes de don et de culte inspirÃ© par la dÃ©votion obtient 
un mÃ©rit bien plus grand qu'il ne ferait par la dÃ©votio seule. 

Si la  semence donnÃ© it un bon champ porte un fruit agrÃ©able 
faut-il penser que, donnÃ© Ã un mauvais champ, elle donne un fruit 
pÃ©nibl ? 

12 1 c-d. Meme semÃ dans un nlauvais champ, le don porte des 
fruits agrÃ©ables car il n'y a jamais opposition entre le fruit et la 
graine. ' 

De la graine de la  vigne (mrdvika) 'j naÃ® seulement le doux (ma- 
dhura) fruit de la  vigne ; de la  graine du nimba (Azadirachta Indica) 
nait seulement le fruit amer (tikta) du nimba : mÃªm semÃ© dans un 
mauvais champ, la  graine porte le fruit qui lui convient. De mÃªme 
cette semence qu'est le don d'une personne qui a l'intention d'Ãªtr 
utile Ã autrui, fÃ»t-ell placÃ© dans un mauvais champ, ne peut pro- 
duire qu'un fruit agrÃ©able Mais, par le vice du champ, le fruit sera 
petit ou nul. 

Nous avons expliquÃ© avec les questions connexes, l'ceuvre mÃ©ri 
toire qui consiste en don (danamaya punyakriyavastu). [16 b j  

Il faut expliquer maintenant le pzmyakriyavastu qui consiste en 
moralitÃ© 

1. yatha hi Satrum hamnsti krtabâ€¢tt@rayas tatsamutthitaq kayavak- 
karma katrusayj6aya tasmin mrte 'pi kurvato bahutaram apunyam ... - 
d a t r u s a m y a  doit s'entendre : katrur ayam n a  tavan mriyata ity anaya 
samjnaya (Vyakhya). 

2. kuksetre 'p"s4aphalata phalab%javiparyayat // 
Les Nirgranthas pensent que le don fait Ã des voleurs, etc., porte de mauvais 

fruits. Mais mous n7i&nettonipas que la qualitÃ du champ rende le fruit agrÃ©abl 
(*a): elle fait que le fruit est important, h i n e n t  dans son genre (viiis$a,) 
(Vyakhya). - Dans Majjhima, i. 379, le Bouddha conseille Ã Upali de continuer 
ses gÃ©nÃ©rosit aux Nirgranthas ; mais celui-ci se garde de planter ses dons dans 
un niauvais champ. - D'apr+s Milinda, 258 (qui cite Majjhinia, iii. 257), le reli- 
gieux (samana) mÃªm ' parfaitement tombÃ ' (suvipanna) et de mauvaises 
mÅ“ur (dussgla) purifie le don : car on peut se laver dans de l'eau sale. 

3. m@uika, attestÃ par la vyakhya = rgun. - Hiuan-tsang: m6-t6u-kia ; 
Paramartha : p'oÃ (jonc)-('60 (pÃªche = raisin. 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 16 a-b. 247 

122 a-b. L'immoralitÃ© c'est le mauvais rupa. La moralit4, c'est 
le renoncement Ã l'immoralitÃ© ' 

On donne le nom d'immoralitÃ (dau7;&lya) au mauvais rÃ¼pa Le 
renoncement Ã l'immoralitÃ© qui est la moralitÃ© est 

122 b. De deux sortes. " 
Le renoncement (virati) est vijnapti, l'acte par lequel on renonce, 

et avijnapti, le fait de s'abstenir. (Ci-dessus pp. 14, 18, 48). 
La moralitÃ n'est pas seulement le renoncement Ã l'in~moralitÃ© 

122 c. C'est en outre le renoncement Ã ce qui est dÃ©fend par le 
Bouddha. 

Renoncer Ã ce qui, sans Ãªtr en soi immoralitÃ© est dÃ©fend par 
Bouddha Bhagavat, par exemple renoncer au repas hors du temps, 
c'est aussi moralitÃ© Ce renoncement est aussi vijfiapti et avijfiapti. 
Celui qui s'est engagÃ Ã observer les rÃ¨gle (&&+a) et qui les viole, 
commet immoralitÃ© 

La moralitÃ que nous venons de dÃ©crir en rÃ©sum est 

122 d. Pure, quand elle est munie de quatre qualitÃ©s ' 
La moralitÃ munie de quatre qualitÃ© est pure ; elle est impure 

dans le cas contraire. 

123 a-b. Non troublÃ© par l'immoralitÃ© par les causes de l'immo- 
ralitÃ ; s'appuyant sur les adversaires de l'immoralitÃ et sur la  ' paix '.' 

Non troublÃ© par l'immoralitÃ telle que nous l'avons dÃ©crit ; non 
troublÃ© par les causes de l'immoralitÃ© c'est-Ã -dir par les Jfldas 

1. bchal bahi thsul khrims mi dgel$i gzugs / de spon thbul khriins = [dauhsl- 
lyam aiubhatp rÃ¼pa i$la+t tadviratW, - Le mauvais rÃ¼p : actes du corps 
et de la voix. 

2. rnam gfiis so = [dvidha / ] 
3. sans rgyas kyis ni bcad pa yan = [buddhena pratisiddhac cal 
4. rnam dag yon tan bzhi Idan no = [pariJuddhatp caturgwnam / /  ] 
5. bchal khriins dehi rgyus hphan ma byun / dehi gfien po dan zhi la rten = 

[dauhs"lyataddhetva~iptatp tadvipa7yadamah%yam / ] 



[17 a] et upakieias (v. 41) ; s'appuyant sur les adversaires de l'immo- 
ralitk, parce qu'elle s'appuie sur les quatre s m m y a s t h a n a s  (vi. 14) ; 
s'appuyant sur la ' paix ', non pas sur des naissances cÃ©lestes parce 
qu'elle est appliquke au Nirvana. 

D'aprÃ¨ une autre opinion, cinq causes font que la moralitÃ est 
pure : 1. puretÃ des chemins-de-l'acte proprement dits (maulaitar- 
mapatha) [renoncement aux mauvais chemins], 2. puretÃ de leurs 
annexes (sÃ¼mantaka [renoncement au prkparatif ou moyens du 
meurtre, etc.], 3. absence de trouble par les vitarkas (vitarkanupa- 
ghata) [kdma, vydpada et vihi+avitarka], 4. surveillance par la 
mÃ©moir (smytyanuparigrJl"tatva) [buddha, dharma,  sat.~zglbdmi- 
s ~ t i  - ce qui comporte le renoncement aux actes non-dÃ©finis] 
5. application au Nirvana (nirvanaparrnamitatva) ' 

D'aprÃ¨ une autre opinion, la moralitÃ est de quatre espÃ¨ce : 
1. moralitÃ de crainte, celle qu'on observe par crainte du manque des 
ressources nÃ©cessaire ii l a  vie, par crainte de la mauvaise rÃ©putation 
par crainte du chÃ¢timent par crainte des mauvaises destinÃ©e ; 
2. moralitk mercantile ( ~ i a ~ s a i % l a ) ,  celle qu'on observe par attache- 
ment Ã des existences agrÃ©ables aux jouissances, aux honneurs ; 
3. moralitÃ propice (awukzUc1) aux membres de la Bodhi, celle 
qu'observent, en vue de la dÃ©livrance les hommes qui possÃ¨den la 
vue droite (samyagdy@) ; 4. moralitÃ pure (parisuddha), celle qui, 
ctant exempte de taclies (nir~nala), est libre des vices (anasrava). 

Nous avons expliquÃ la moralitk. 

123 c-d. Le ' bon recueilli ' ou bon de l'ordre du recueillement, 
c'est l a  bh@vana, mÃ©ditation imbibition, imprÃ©gnatio [17 b] 

1. Les 6quivalents sanscrits sont fournis par la Vyakhya dÃ©crivan les cent 
merites qui produisent les marques (ci-dessus p. 226) ; l'interprÃ©tatio (que nous 
placons entre parenthÃ¨ses d'aprÃ¨ Nanjio 1287, le trait6 de Dharn~atr~da, 8, 8, 

citbe par l'Ã©diteu japonais. - Vibhasa, 177, 9 : prayogapariduddki, maulapa- 
risudilhi, pr@apariSuddhi, vitarkdnupaghdta, s~tya~tuparigrh5tatva.  

2. ajlvikabliaya, asiokabhaya, dae$abhaga, durgatibkaya. - Les Ã©num6 
rations de bhayas sont nombreuses ; en combinant Ahguttara, ii. 121 et  iv. 364 
(Dhannasangraha, 71), on peut reconstituer notre texte. 

3. s a m h i t a q  tu JcwsaZaq [ b h ~ a n d ]  
B h ~ g y a :  [sarniihitam iti kim i d a v ]  samddhisvabTiauasahabhu yat / [kas- 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 17 a-b. 249 

Que faut-il entendre par samahita ,  recueilli ? - Ce qui est recueil- 
lement (samadhi, ii. 24, viii. 1) de s a  nature, ce qui coexiste avec ce 
qui est recueillement de s a  nature. - Pourquoi le ' bon recueilli ' 
reÃ§oit-i le nom de bhdvand?  

123 d. Parce qu'il parfunle, imprÃ©gn la pensÃ©e 

Le bon de l'ordre du recueillement iniprÃ©gn extrÃªmemen la pen- 
sÃ©e parce que celle-ci prend les qualitÃ© de ce bon ; de mÃªm que 
des grains de sÃ©sam sont imprÃ©gnÃ par des fleurs en prenant l'odeur 
des fleurs (pvpagandhamayZkara?tat). 

Nous avons dit (iv. 113 d) que le fruit du don consiste en jouissan- 
ces (mahabhoga). Quel fruit obtient-on par la moralitÃ et par la 
mÃ©ditatio ? 

124 a-b. Essentiellement, la moralitÃ a pour rksultat le ciel ; la 
meditation a pour rÃ©sulta la disconnexion. 

Le don aussi a pour rÃ©sulta le ciel, mais la nwralitk en est la 
cause normale, principale. La disconnexion ou Nirvana (ii. trad. 
p. 278) a pour cause la mÃ©ditation laquelle, dans le chemin cl'aban- 
don ( p r u h a ~ a m a r g a ,  vi. 60 c-d), produit immÃ©diatemen la discon- 
nexion d'avec les passions ; mais la moralite y contribue, puisque le 
calme (damatha) et la vision (vipadijana) supposent la moralitÃ© 

mdd idam bhava'nety ucyate / cittaudsaMt / j tad hi satitahita>n ku&-dam 
atyarthae cittay uasayati gunais tunmaydcarayat saqtateh / p t q a i s  
tilavasan&vat 1 

Par ' bon recueilli ', il faut entendre le dharma mental (caitta) nommÃ recueil- 
lement et les cinq skamlhas qui coexistent avec ce caitta. - Nous disons 
' recueilli ', parce que la pensÃ© bonne, mais non associÃ© au caitta nomme 
recueillement, n'est pas bhduana, imprÃ©gnation mÃ©ditatio : sans doute cette 
pensÃ© imprÃ¨gn la sÃ©ri mentale, mais non pas au meme degrÃ que le recueille- 
ment. - Nous disons ' bon ', parce que le recueillement des dhymas souillbs, 
associÃ Ã dÃ©lectatio ( a s v a d a ~ a )  (viii. 6) ne constitue pas le ptqbyakriyavastu 
b"t&vanamaya. - BJidvana Ã©quivau & vdsana. 

1. sema la bsgos phyir ro = [cittauasandt] / /  
2. svargaya &Zay pradhanydd uisawyogaya Mavana / 
SupplÃ©e sawartate,  sanibhavati, 
Voir Samyutta, iv. 312, l'inefficacitÃ des rites funbraires ; Axiguttara, v. 271, la 

destin6e de l'assassin qui donne des aunibnes. 



Le Sutra dit que quatre personnes produisent le mÃ©rit ' brahmi- 
que ', brahma pzmya '. Quel est ce mÃ©rit ? 

D'aprÃ¨ les Vaibhasikas (Vibliasa, 82, is), le mÃ©rit qui a Ã©t dÃ©fin 
ci-dessus pour faire connaÃ®tr la mesure de l'acte qui a pour fruit les 
marques du Bodhisattva (iv. 110). Â¥ 

Les anciens maÃ®tre disent : 

124 c d .  Quatre possÃ¨den le mÃ©rit brahmique, parce qu'ils sont 
heureux dans les cieux pendant un kalpa. ' 

1. Ekottara, 21, 5 ; Vihhas~,  82, 4. - catvarah pudgala brakma~punya+$ 
prasauanti / apratis$ltite p*ivXpradeSe tathaqatasya SarÃ¯ra stGpam 
pratistkapayati / ayam pratkamah pudgalo brahmam pu?tyam prasavati / 
caturdiSe bhihusamqhe aramam nirydtayati / ayam dviltyah .... / bkh- 
tathagatafsya] irctuakasamgliam pratisamdadhati / aga* trityah .... / mai- 
trisahagatena cittenauaireqa asapatuena (MS. sampannena) avyabadkena 
vipulena ma"iadgutenapramapena subkcÃ¯vitenaika dihit2 adhimucya 
spkarituopasampaclya viharati .... ayam catur tk4.  [Voir Mahavyutpatti, 69, 
Ã©dition de Wogihara et de Sasaki, et DaiabhÃ¼mak citÃ dans Madllyamakava- 
tara, 55, 391, trad. MusÃ©on 1G07, p. 53 ; quelques variantes.] 

Ai~gnttara, Y. 76 : b k i n ~ ~ a m  pana bkante sawtgham samaggam katva kim 
so pasavatÃ¯t / brakmam Ananda pu- pasavatXti / k& pana bhante 
brakmam pui"fian t i  / kappam h a n d a  saggamhi modatÃ¯ti - Suivent les 
six padas d'ltivuttaka, 19 : s u f i a  sarigkassa samagg* .... sahgha* samaggae 
katuana kappam saggamhi moduti. 

2. Sa~ghabhadra  attribue cette opinion A d'autres maÃ®tres 
3. D'aprÃ¨ une glose de l'Ã©diteu japonais, les Sautrantikas ou les Mahasa~n- 

ghikas. - Samghabhadra : Ã Il y a d'autres maÃ®tre qui disent .... B 
4. [bra"tinam pu.nyam catuskasya] kalpam svargqu [modai~at // ] - bskal 

par mtho ris dgah bahi phyir / bzhi yi thsaiis pahi hsod nams yin / - Le Bhasya 
porte : dgah gnas pkyir. 

Le pluriel, svargqu, est attestÃ par la VJ akhya. 
Dans Suttanipata, 502, le don Ã l'Arhat produit la naissance chez Brahma. 
Paramartha correspond, dans l'ensemble, au tibbtain. Il traduit 124 c d  : Ã Quatre 

actions sont nommÃ©e mkrite brahmique, parce que, pour un kalpa, elles produi- 
sent le bonheur du ciel Ã̂  Il Ã©numÃ¨ les quatre actions. 

Hiuan-tsang bouleverse le texte de Vasubandhu. AprÃ¨ avoir Ã©numÃ© les quatre 
actions dont parle le SÃ¼tra il poursuit : Ã Quelle est la mesure de ce mÃ©rit ? - La 
karika (124 c d )  dit: Ã Produire pour un kalpa naissance dans le ciel, etc., c'est 
la mesure d'un mkrite brahmique Ãˆ - Le Bhasya dit : Les anciens maÃ®tre disent : 
Le mÃ©rit qui fait qu'on demeure au ciel un kalpa ...... 

..... Dans une autre bcole, il y a cette gatha : Ã L'homme de foi, de vue droite, 
qui cultive les dix excellentes pratiques (carita), qui enqendre le mÃ©rit brahini- 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 17 b-18 a. 

Le mÃ©rit de telle mesure qu'on est heureux dans le ciel pendant 
un h@a, c'est le mÃ©rit brahniique, car la vie des Brahmapurohitas 
est d'un kalpa (iii. 80  d) '. Et dans un autre Canon, on lit : Ã Il en- 
gendre le mÃ©rit brahmique, il est heureux dans les cieux pendant 
un ka@. )) 

Nous avons 6tudiÃ le don matÃ©rie (dmisaddna). [18 b] 

que ; il demeure heureux dans les cieux pendant un kalpa Ãˆ Les Vaibliiisikas 
disent que la mesure de ce m6rite est celle indiquÃ© pour l'acte qui mi~rit en mar- 
ques. - La karika porte le mot ' etc. ' pour indiquer la varikt6 des opinions. w 

1. Vy~khya  : Ce mÃ©rit est nommÃ brdhmu, brahruique, parce que c'est le 
mÃ©rit des Brahmas (brahma?t&m) : par le mot Brahma, il faut entendre, dans 
cette expression, Brahmapurohita, puisque les Brahmapurohitas vivent un kall~a ; 
puisque, dans un autre Canon, on lit ces deux pgdas : brÃ¼hma puni/am prasa- 
vati kalpam, svargesu nwdate. Ce mÃ©rit est donc appelÃ brahmique parce que, 
[pour la durÃ©e] il est semblable (sadharma) Ã celui des Purohilas. 

Dans Majjhima, ii. 207, la mettÃ¼ est le brahmÃ¼na sahavyataya maygo. 
Comment faut-il entendre la r6tribution, d'une durÃ© d'un kalpa, du mÃ©rit 

brahinique ? C'est ce qu'explique Samghabhadra (xxiii. 5, 20 a). L'honiine deta- 
chÃ du Kama (vUarÃœga vwakta) qui pratique les quatre Incommensurables 
renaÃ® parmi les dieux de la sphÃ¨r supÃ©rieur et prend un bonheur qui dure une 
vie d'un kalpa. L'homme non dÃ©tach du Kama qui Ã©tabli un Stupa ; qui con- 
struit un Ã¼rÃ¼~t ; qui rÃ©tabli la concorde dans le Samgha ; qui, Ã plusieurs 
reprises, cultive le prÃ©parati de la bienveillance et des autres Incommensurables 
- nous disons le prÃ©paratif car pour pratiquer les Incommensurables eux-mÃªmes 
il faut entrer dans le dhyana, ce qui suppose dÃ©tachemen du Kama -, cet 
homme aussi, comme s'il pratiquait les Incommensurables proprement dits 
(mania), pi;od~iit un bonheur cÃ©lest (svdrgika) d'un kalpa (kalpaprami@~a). 
- Mais n'a-t-on pas dit ci-dessus que, dans le Kamadhatu, il n'y a pas de rÃ©tri 
bution d'un acte bon qui dure un kalpa ? - Il n'y a pas un acte bon, ne durant 
qu'un instant, qui puisse, comme c'est le cas pour certain acte mauvais, produire 
une vie d'un kalpa : c'est pourquoi nous nous sommes exprimÃ© ainsi. Mais quand 
se produisent beaucoup de volitions portant sur un mÃªm objet (construction 
d'un StÃ¼pa etc.), elles donnent en succession un fruit cÃ©lest qui dure un kalpa : 
on meurt dans le ciel pour y reprendre aussitÃ´ naissance, Il n'y a donc pas con- 
tradiction Ã parler d'un bonheur durant un kalpa. 

La Vyakhya rÃ©sum cette doctrine sans nommer Samghabhadra et termine : 
byhat punyam. brÃ¼kwa ity apure. 

2. Anguttara, i. 91 ; Itivuttaka, 98 et  100 : dvernÃ¼n bhikkhaue d&n&ni ami- 
saclÃ¼na Ca dkammadÃ¼na Ca. - Dharmasamgraha, 105, ajoute le maitrg- 
dÃ¼na - Spence Hardy, Eastern Monachism, 196. - Digha, iii. 191, Ã¼misÃ¼nu 
padÃ¼fia 



125 a-II. Le don de Dharina, c'est l'enseignen~ent correct, non 
souill6, du  Sutra, etc. ' 

Le don de Dharnia, c'est enseigner tels qu'il6 sont, avec une pensÃ© 
rion soiiillbe, le Slitra et les autres iiieinbres de 1'~critiire. Par  consÃ© 
(l~ient, ceux qui exposent le Dhttrilia soit faiisseinent, soit avec une 
pensk souilltk, par dÃ©si de gain (lablia), de respects (satkdra), de 
nsj)iilalion (kirti) ', ils dÃ©truisen le grand mÃ©rit qui leur kchÃ©ait 

Noils avons expliq116 les trois espÃ¨ce de bon d'aprÃ¨ la distinction 
des t rois punyc~7i;riyavastus. En outre 

125 c-d. Le bon est triple, de mkrite, de Nirvana et de pÃ©nÃ©tr 
l ion. ' 

Le h n  (le mkrite ou ' favorable a n  mÃ©rit ' (punyaVhaglya) est le 
) o n  (lui comporte {lue rbtribution agrÃ©able ' 

Le bon de dklivrance (moh@7zaglya) ' est le bon qui, dÃ¨ qu'il 

1. c l i o a  ibyin fion monh ciin niiri pas / nido s o g ~  yail dag ji bzhin 'â€¢t == [dhar- 
in<i~1((iiai!~] sHtradinam [sai~~yrc(f lakl i~s(acleSa~ / . - ukZ@~acZeiana = 
nlfirftacittaswnzt.tthapita clesana. (Vyakllya) 

2. Comparer niraitzi~adiiariizaciduka, Mnhilvyutpatti, 30, 37. 

3. l~soil iituri"~ niyu na11 lukis pa d a i  / ileh libyed d m  uithim dge rnain gsum = 
pinn~(~[~~irv~~?~~~iirvedhabhagi-yrn~~ [/cz4i'cdai,tt triilka] // 

. lIi111~ Maliii~ibtii, i. 3, p?~yabliagzya suttua Ã un elre â€¢iiiscq~tib d'ac- 
(liicrir d u  incr i i~ ; de m6me phalabhagtya = un cire susceptible d'acquerir les 
Sriiils. (Coiii~~arer Neltippal~ar~iiia, 48) 

Ici pt i?ipblzÃ¼g~ 1cuSaZa = pu?~ablzagaya hitain,. - On bien p?Lya+ 
hlwjaia i t i  pwnyabhak / pu?zyabJtag eua p ~ p b h a g t y a i n  / svarthe kapru- 
f i ~ a p h .  

5. 01,  peut enlemire inok.~abha(ia comme s'opposant & ~ c q s a r u b l ~ a g a ;  ou 
1iien iitokabJtaga = moltsaprÃ¼ptl donc inoksubhagiya = moksupraptyanu- 
7fda. 

Sur le inoksabliagli/a, Kok,  iii. 4 i  cd ,  ~ i .  24, vii. 30 ; Divya, 50, 7, 360, 1 (la 
titiou, mhne petite, a pour fruit le Nirvana), 363, 28 ; m.oQabi.ja, K a r u ~ ~ a p u p  

jarika, 78, 11. 

Vibliilhci, 7, 15 : Ã A Ã§nell +que boni planl6es les racines wzok.@~lza(f"ya ? - 
A l'6poqne o t ~  apparaissent des Bouddhas : il Saut, en effet, que le Dliarma du 
Bouddha existe pour t111'oii puisse planter ces racines. D'apr&s d'autres maÃ®tres 
m6me quand le Dlianna du Bouddha manque, si on rencontre un Pratyeka, on 
peut les planter. - Quel corps faut-il avoir pour planter ces racines ? - Un corps 



Hiuan-fsang, xviii. fol. 18 b-19 a. 953 

naÃ®t devient un dharma de ParinirviÃ¯q '. Quiconque, enlendani Ici 
sermons su r  les dkfauts du Samsara,  su r  le non-moi, su r  lcr qualitt'" 
du Nirvana, [19 a] hÃ©riss ses poils et verse des larmes ', on reconnait 
qu'il possÃ¨d l a  racine de bien mo@abl"(â€¢g1g de mGme, lorsqi!e, 
A l a  pluie, on voit pousser une  plante, on sait qu'il y a une graine 
dans le "thalaWa? 

Le bon de ' pÃ©nÃ©trati ' (nirvedhabhÃ¼glya est quadruple, t5wa-  
gatas, etc. ; il sera  expliquk plus loin (vi. 17) 

Quelle est la nature de ce qu'on appelle dans le monde tkriture 

d'homme oÃ rie femme. - En quelle occasion ou par quelle cause plante-t-on ws 

racines ? - En raison du don, en raison de la moralitt', en raison (le l'audilion : 
mais la cause n'est pas n4cessitante. - Pourquoi ? - En raison de la vari616 "le+ 

intentions ' (asuya). Il y a des hommes qui, en donnant une Lonch6e ou un 
cure-dents, plantent ces racines, par exemple Candra, etc. Ces hommes, apr& 
avoir donne, disent : J e  souhaite ( p r c q i d h i j  qu'en raison de pela j'obtienne la 
dÃ©livranc Ãˆ Il y a des hommes qui, quoique donnant sans r6sene  ( oh  telit?) i~ 
un grand Saingha (comparer Takaknsn, I-tsiing, p. 40), ne plantent pa< ce5 raei- 
nes, comme ChÃŽ-pao-ng (Acaipja, Araudra ?), etc. ; ceux-ci, aprhs avoir donn6, 
souhaitent richesse, etc., dans une vie i~ venir, non pas la d6livrance. De menie 
certains hommes a p r h  avoir pris 1'Upavasa pour un jour et  nnil, a p r b  avoir 
r4citÃ une stance de quatre vers, plantent ces racines ; d'antres qui prennent le 
P r ~ t i n ~ o k e a  pour toute la vie, qui recitent le Tripitaka, ne les plantent pas. Tout 
&pend de la vivacit6 de l'inclination pour le N i r v ~ p a  et du dbgo<~t A l'endroit de 
l'exi'itence. 

1. gai1 skyes na  yoiis su  mya rian l?da ba1)i chos su  ljgynr La ste / gai1 la lu 
khor babi fies .... thos nas spu ziri zhes byed pa daii / inchi l>khrng ces Lyed pa 
de la ni ..... - Hiuan-tsang : Le bon moksab1iag"ya est le bon qui certainement 
produit comme fruit le Nirvaip. La personne en qui il est  lit'- est dite avoir en soi 
un dharma de Nirvaya. 

2. La m6me id6e dans le Grand Vhhicule, par exemple Madiiyamakivatara, 
vi. 4-5 : prthagjanatve 'pi d a m y u  Sunyatfiw .... t a ~ h o t p l i ' u l l d a m i S  CU 

jayate / yat tasya sa~bucldhad7viyo 'sti bzjam. 
3. Le k"ia1abila (gynl gyi gse l~)  est  le trou creuse pour y d6poser la graine. - 

Le khala est l'aire h battre le grain ; Anarako.^a, 3.3.42. - Param~r t l i a  : ti k'hn 
tch'e == terre-trou-fissure. 

4. DÃ¯gha iii. 251 (chu nibbedltabhÃœgiyasaGiia) 277 (mibbedhabhagiyo ,sa- 
,m@diii, coinp. Koha, viii. 17). Dans le m6me sens dbbediiika frbquent ( l ~ n - >  
I'Anguttara ; Visuddhimagga, 88 wibbeclJiabh@@n" p u K & ,  15 mbbedhublid- 
giyam s""am. - Nettippakarana, passim. - Dans le Divya sont distingu63 le5 
quatre nirvecZhabhQ/Zyas (Comparer 50. 8 et 166. 15) 



(Uni), gravure (mudrd), calcul oral (ganana), poksie (kdvya), calcul 
(samkhycâ€ ? 

126. Un acte industrieux, du corps, de la voix ou de la  pensÃ©e 
avec ce qui lui donne origine, tels sont l'kcrilure, la gravure, le calcul 
oral, la poksie, le calcul ' 

industrieux ' (yogapravartita), c'est-Ã -dir d Ã ®  ii une certaine 
technique (upuyaviseppavartita). 

acte triple ', c'est-&-dire acte corporel, acte vocal, acte mental. 
L'kcriture et la gravure sont un acte corporel, industrieux, avec ce 

qui donne origine ii cet acte, Ã savoir le faisceau de la penske et des 
mentaux. 

Le calcul oral et la poÃ©si sont un acte vocal. 
Par conskquent, kcriture, gravure, calcul oral, pohsie, sont de leur 

nature cinq skandhas. 
Le calcul est acte mental [19 b] : il s'agit de la  numkration (sam- 

kaluna) mentale (manasa) des dharmas. 

Mainlenant nous expliquerons quelques synonymes : 

12'7 a-b. Les dharmas souillÃ© sont savadya, %+ta, ]%"na. j 

1. rigs pas rab tu bcug pal~i  las / rnam gsum kun sloil bcas pa ni / yig hbru 
brgya dafi bgran bcas pahi / sfian h g  grans te go riins bzhin. 

[triuidham] sasamuttkanam [karma] yogapravartitam / 
Unir mudra [salgananam kavyam samkkya [yathakramam] //. 

Dans le ~ a s t r a  on entend par ' Ã©critur ', non pas l'Ã©critur au sens mondain 
(aksaraciknam pus&&Xdau), mais l'acte par lequel l'ticriture est Ã©crite De 
meme, par mudra, on n'entend pas un sceau portant un signe, lettre ou autre 
signe (a&aranuksaraciknaj, mais l'acte par lequel le sceau est creusÃ (klia- 
nyate). (Vyakhya). - La Vibhiisii (126. 16) donne un exemple de calcul. 

2. Mah~vyutpatti, 217 2-4 : lipi mudra (= lag-rtsis, chebwsoan = hastaga- 
nana, le Ã liandreclinen Ã de Schiefner) samJchya (chou-mou) gana'm" (chht- 
mou et soan). - Divya (3, 18, 26, 12, etc.) : lipi sa&hya gamma mudra ud- 
d71&ra ny&sa +epa, puis les huit parÃ¯ksas -- Mahavastu, ii. 423 : lekiza Uni 
s(t~?;fekya ga?mna mudra dhara~~a  ...... 

La liste du Brahmajda : mudda ganana samkhana kaveyya ... est expliquÃ© 
par Bucldliagliosa, Rhys Davids (Dialogues i. 221, 0. Franke (Digha in Auswahl, 
18-19). - Sur kmeyya, voir aussi Mrs Rhys Davids, Theragatha, 1253. 

3. savctdya nivrta lanah Mista [dharMh] 



Hiuan-tsang, xviii, fol. 19 a-b. 255 

Synonymes de souillÃ @lista) : savadya, ce qui est associÃ ii 
l'avadya, au mauvais ; nivyta, ce qui est couvert par les passions 
(klega): les passions elles-mÃªme sont couvertes par d'autres pas- 
sions ; h w a ,  ignoble, parce que bas (nWpJa) ou abandonnb par 
les Ã‹ryas 

12 '7 b-c. Les dharn tas  bons et immaculÃ© sont pran"ta. ' 
praflta, excellent, est le synonyme de Sub11a, c'est-&-dire kusala. 

bon, et d'amala, immaculÃ© c'est-&-dire anasrava.  
Les dha rmas  qui ne sont ni ignobles, ni excellents, sont donc 

mÃ©dian (madhya). 

127 c-d. Les dha rmas  bons et conditionnÃ© sont sevya. 

sevya, Ã cultiver (sevitavya, paryupviisitavya, Ã introduire dans 
la sÃ©ri mentale, saytanadhyaropana), est synonyme de bon condi- 
tionnÃ (kusala s a e t a ) .  ' 

Il s'en suit que les autres dharmas ,  d'une part les inconditionnÃ©s 
d'autre part les conditionnbs qui sont souillÃ© ou noi~-s0:1ill6s-n01i- 
dÃ©fini (aniv$dvydkrta), ne sont pas & cultiver. En effet, l'incondi- 
tionnÃ n'est pas susceptible d76tre produit, cultivÃ (an& yasan%ya 
= paunahpunyena  kartum a i a k y a  ou anutpddya) ; l'incondi tionnb 
n'a pas de fruit : or, c'est en vue du fruit qu'on cultive. 

Tous les autres dha rmas  sont infÃ©rieur : ' 
127 d. La dÃ©livranc est sans supÃ©rieur 

Il  n'y a rien qui l'emporte sur le Nirvana. Le Nirvarp, Ã©tan Ã©ter 
nel, Ã©tan bon, l'emporte sur tout. 

1. Subhamalah ', pra@t$t 
2. Comparer Vibhanga, hÃ¯n mmjhima p a ~ Ã ¯ t a  p. 17 et passini. 
3. samskrtahbhd?t sevy* 
4. Un autre &pivalent est bhavayitavya : kuSulasamsfertudharmCi bhavayi- 

tavya ili nyaya@. 
5. Prakara~a, 33 b 4 :  Ã§ Quels sont les dharmas sa-uttara ? Les &armas 

conditionnÃ©s l'espace, l'apratiscunkhydnirodha Ãˆ - M6me terminologie dans 
I'Abhidhamnia, Vibhanga, p. 19 et passim, 

6. mobas tu anuttara@ // 
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AVANT-PROPOS 

1. Je  me fÃ©licit de la  gÃ©nÃ©rosi de la Fondation Universitaire qui 
continue & Vasubandhu et Ã son indigne interprÃ¨t une indispensable 
bienveillance. Mon ami J .4.  Istas a droit aussi Ã mes remercÃ®ments 
C'est grace Ã son attention asammusta que les mÃ©prise d'ortho- 
graphe sont, j'espÃ¨re peu nombreuses. 

2. Avec ce volume, j'achÃ¨v la traduction des deux tiers du Koia. 
Restent les chapitres vii et viii (Les j@&zas et les Ã qualitÃ© >> qui 
consistent en j@ana, les recueillements et les Ã qualitÃ© Ã qui con- 
sistent en recueillement), et le petit Ã Trait6 de la rÃ©futatio du 
Pudgala Ã qu'on a habituÃ de regarder comme le neuviÃ¨m chapitre : 
ce sera la matihre d'un volunle qui paraÃ®tr en 1925. Ensuite il 
faudra reprendre le troisiÃ¨m chapitre dont la traduction dans 
Ã Cosmologie bouddhique >> (Kegan Paul, Trench, etc., 1919) laisse 
beaucoup Ã dÃ©sirer Enfin j'aurai Ã munir ce long travail des intro- 
ductions, notices et indices qui en rendront l'usuge moins mal aisÃ© 

3. En 1913-1914 j'avais traduit le cinquiÃ¨m chapitre sur le tibetain 
et J.-B. Istas avait partiellement imprimÃ ma traduction. Elle est ici 
reprise et amÃ©liorÃ© 

Le sixiÃ¨m chapitre a bÃ©nÃ©fic de circonstances favorables. Je  me 
suis servi du MS. de Cambridge - que nous copiames, Miss Ridding 
et moi, en 1915 - et du xylographe de I'India Office. D'une Ã©troit 
collaboration avec Miss Ridding et avec E. J. Thomas sortit une 
version anglaise, trÃ¨ soigneusement Ã©tudiÃ au point de vue des 
Ã©quivalent anglais. L'Ã©tud de Paramartha, de Hiuan-tsang, des 
notes de Kiokuga Saeki, si elle a enrichi le commentaire, n'a pas 
notablement redressÃ notre travail de Cambridge. 

J'ai pensÃ que, sans l'aide d'un fil qui en dÃ©veloppÃ rembarras 
incertain, le sixiÃ¨m chapitre serait d'une lecture vraiment mal 
commode. On trouvera donc ici une note sur le Chemin. 



AVANT-PROPOS 

1. Acquisition de Ã racines de bien produisant la dÃ©livranc Ã 

(mo@abhag"ya kzidalamÃ¼la iii. 44 c, iv. 124, vi. 24 c, vii. 30, 34) 
- qui sont des pensÃ©e ou des actes inspirÃ© par 
dÃ©livranc (N i rva~a )  - clans une existence antÃ©rieur 
immÃ©diat du Chemin (vi. 24 d). 

2. Acquisition des Ã¼ryavamdas vi. 5-8, qualitÃ© n 
le moine parfait. En  principe, on considÃ¨r que l'accG 
suppose la  qualitÃ de moine, Ã coup sÃ» 1 
qualitÃ d'Up&aka (iv. trad. p. 69, 204). 

3. Pratique de la  mÃ©ditatio de l'horri 
l'application de l a  mÃ©moir ii l a  respiration 
par laquelle on triomphe du dÃ©si et de la  distraction, 
on devient capable d'entrer en bh&va+zÃ ou samÃ¼dhi re 

4. u Applications de la  mÃ©moir Ã ou a Applications de l a p a j  
connaissance spÃ©culative @ce Ã l a  mÃ©moir Ã (smrtyupastha 
vi. 14-16). L.'ascÃ¨t comprend, d'une maniÃ¨r encore imparfaite 
caractÃ¨re spÃ©ciau et gÃ©nerau du corps, de la  sensation, d 
pensÃ©e des d h a r m a s  en gÃ©nÃ©ra 

5. Alors a lieu l'acquisition des quatre 
lamÃ¼la qui sont nommbes u conduisant 
d h a b h w y a  (vi. 17-25). - Ce sont des 
caractÃ¨r supÃ©rieur dont le plus elevÃ© 

a mÃ©ditatio d'ordre mondain la plus haute Ã  ̂ mÃ¨n di 
Ã l a  vue pure des vÃ©ritÃ© Ã l 'abhisamaya. 

Les nirvedhablzÃ¼(ftya sont, par excellence, le chemin 
('rayogamÃ¼rga) tous les exercices qu 
prkparatoire Ã©loignÃ Vient maintenant 1 
le chemin de l'abandon des kledas (prahÃ¢?&am%rga) 

6. L'abhisamaya (vi. trad. 122, 185) ou satyfiblaisamaya, a coni- 
prkhension des vÃ©ritÃ Ãˆ C'est une p ra j f i a  pure, andsrava,  c'est-Ã  
dire exempte de toute mÃ©pris (viparyasa, v. 9) et de toute passion 
(raya,, etc.), qui saisit les caractÃ¨re gÃ©nÃ©ra (scimanyala 



AVANT-PROPOS V 

ii. tradiCa225) des vÃ©ritÃ© - Les vÃ©ritÃ sont dÃ©finies vi. 2 , 3  ; chacune 
comporte quatre Ã aspects Ã (akaras), vii. 13 ; la a comprÃ©hensio Ã 

est donc graduelle (anuparva), vi. 27. 
L'abhisamaya comporte seize pensÃ©es 
L'ascÃ¨t voit d'abord la vÃ©rit de la douleur relativement au 

Kamadhatu. Cette vue comporte deux moments. Dans le premier, 
du?dc?ze dharmajndnak@nti (vi. 26 a), l'ascÃ¨t dÃ©trui tout le doute 
qui pouvait rester relativement Ã la douleur du Kamadhatu : ce 
premier moment est une Ã patience Ã (Ttsantij, qui expulse une 
certaine catÃ©gori de Meda ; c'est un chemin d'abandon (prahana- 
mdrga) 011 un chemin a irrÃ©sistibl Ã (dnantaryamdrga), v. 61, 
vi. 28. 65. Ce premier moment est la ,samyaktvaniydmavakranti 
(vi. trad. 120) et fait de l'ascÃ¨t un Ã¥rya  un candidat au premier 
fruit. 

Le second moment, tout doute ayant disparu quant Ã la douleur 
du Kamadhatu, s'appelle d~&klze  dharmaj f iana  : c'est un Ã savoir > 

parfait. La diffÃ©renc de la Ã patience Ãˆ W n t i ,  et du u savoir >), 

j ndna ,  est expliquÃ© vii. 1. - Par  le second moment, l'ascÃ¨t qui, 
au moyen du premier, a coupÃ la Ã possession Ã (prapti, il. 36 c) 
d'une certaine catÃ©gori ou groupe de kleia, prend possession de la 
Ã destruction Ã relativement Ã ces kleias (destruction = nirodha, 
pratisamkhyanirodha, nirvcipa, ii. trad. 180, 278). L'ascÃ¨t est 
donc dÃ©livr de ces kledas: le second moment est donc un chemin 
de dÃ©livranc (vimuktimarga) (vi. 28, 61, 65). 

Dans les troisiÃ¨m et quatriÃ¨m moments, l'ascÃ¨t voit la vÃ©rit 
de la douleur relativement Ã la douleur des deux sphÃ¨re supÃ©rieures 
- De m6me quatre moments pour chaque vÃ©rit : en tout seize 
moments, huit moments de ksanti, huit moments de jfiana. Les 
quatre moments de jMana relatifs au Kamadhatu sont dharmajiiama; 
les quatre moments relatifs aux sphÃ¨re supÃ©rieure sont anvaya-  
jfidna, (vii. 3, 6, 8). 

7. Les quinze premiers moments de l 'abhisamaya constituent le 
u chemin de vue Ã  ̂ satyadardanamdrga ou da rdanawÃ¯rga  parce 
qu'ils sont la premiÃ¨r vue (pure) des vÃ©ritÃ fvi. 28 c). - C'est le 
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dharrnacakra (vi. 54), trÃ¨ rapide, de telle sorte qu'il est difficile 
Ã un saint capable de lire la pensÃ© d'autrui de suivre le progr&s de 
l'ascÃ¨t entre dans le dar,Ganamarga (vii. 6 b). 

Les huit ksantis ou Ã chemins d'abandon Ã (prahwamarga)  qui 
s'y trouvent font abandonner (v. trad. 13-14, 103, 112), et d'une 
manikre dÃ©finitive certaine catÃ©gori de kleia - le Meia qui est 
Ã mauvaise vue Ã ( d ~ t i )  de s a  nature (satkayawti,  etc., i. 40 c, 
iv. 11, v. 4, vi. 58, vii. 36)' le Meda dit avastuka -- plus certain 
attachement, r aga ,  le raga qui est en relation immÃ©diat avec la  
dy& (v. 33). 

Au seiziÃ¨m moment, qui est le premier moment du chemin de 
mÃ©ditatio (bhavanamarga), l'ascÃ¨t prend possession du premier 
fruit, le fruit de Srotaapanna (sur les fruits, v. 70, vi. 51), et de la 
sixiÃ¨m parijna (v. 64). S a  dÃ©livranc est certaine, est rapide : il 
obtiendra le Nirvana aprÃ¨ sept (ou aprÃ¨ quatorze) renaissance? au 
maximum, vi. 34 a. 

Cependant si l'ascÃ¨te avant d'entrer dans le chemin de dardana,  
ne s'est pas debarrassÃ© par un chemin mondain de mhditation 
(laukika bhavunarnarga) (voir S B),  des kleias qui ne peuvent Ãªtr 
abandonnÃ© que par le chemin de mÃ©ditatio (bhcZvana~nargaheya), 
il reste, en sortant du chemin de vue, liÃ par d'innombrables kleias : 
le chemin de d a r i a n a ,  en somme, ne coupe que les d&is, idÃ© de 
Ã je Ãˆ etc. ; il ne coupe pas l'attachement rdga qu'on Ã©prouv pour 
les sensations agrÃ©ables lesquelles, Ã l a  diffÃ©renc du u je Ã  ̂ sont 
rÃ©elle ; de mÃªm laisse-t-il intacte l'antipathie (dvesa), etc. (v. 5 a, 
i. 40), que le chemin de mÃ©ditatio seul peut couper. 

8. Le chemin de mÃ©ditation bhavana, est de sa  na turepunah 
punaramukhtkarana ,  abhyasa, considÃ©ratio rÃ©pÃ©tÃ en franÃ§ai 
Ã mÃ©ditatio Ã (Sur les multiples acceptions de bhavana, bhdvayati, 
ii. 59, iv. 123 c, v. 29, 60 d, vi. 5 a, 70, vii. 11, 20, 27). 

Ce chemin est pur ou impur ; pur, il ne peut Ãªtr pratiquÃ que par 
un ascÃ¨t qui a parcouru le chemin de dariana. 

ConsidÃ©ron l'ascÃ¨t qui, encore liÃ de tous les liens Ã abandonner 
par mÃ©ditatio (bhavanaheyaktda), sort du chemin de vue, et qui 
entre dans le chemin pur de mÃ©ditation 
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Ce chemin consiste dans la contemplation rÃ©pÃ©t des vÃ©ritÃ© Par 
cette contemplation, l'ascÃ¨t abandonnera, dans l'ordre, les neuf 
catÃ©gorie (forte-forte, forte-moyenne, forte-faible, moyenne-forte .... 
vi. 33) des kledas relatifs au Kamadliatu, relatifs Ã chacun des quatre 
dhyanas (Ã©tage et cieux du RÃ¼padhatu) relatifs Ã chacun des quatre 
Ã©tat ou des quatre existences (upapatti) de recueillement dits 

immatÃ©riel Ã qui constituent l'ArÃ¼pyadhat (sur la distinction entre 
le samapattidhyma et Yupapattidhyana, viii. 1) ; par exemple, 
il abandonne tout r w a  d'abord Ã l'endroit des plaisirs sensibles, 
ensuite Ã l'endroit de la satisfaction qu'on Ã©prouv dans le premier 
dhydna. 

L'abandon de chacune de ces catÃ©gorie (neuf pour chacune des 
neuf terres) comporte un Ã moment Ã d'abandon ou d'expulsion @a- 
l ima  ou anantaryamarga) et un moment de dÃ©livranc (vimukti- 
marga) : auquel moment l'ascÃ¨t prend possession de la  destruction 
de cette catÃ©gorie A la diffÃ©renc du chemin de vue, ces deux 
moments sont des moments de Ã savoir Ã̂  jfiana ; il n'y a pas de 
u patiences Ã  ̂ hanti ,  dans le chemin de mÃ©ditatio (v. 65 d). 

L'ascÃ¨t qui obtient l'abandon de la  sixiÃ¨m catÃ©gori des M a s  
du Kamadhatu (avarabhagZya, v. 43) devient Sakydagamin (vii. 35c); 
il ne renaÃ®tr plus qu'une fois dans le Kamadhatu; celui qui a obtenu 
l'abandon des neuf catÃ©gorie des m6mes passions devient Anagimin 
(vi. 34) : il ne renaÃ®tr plus dans le Kamadhatu. 

Le chemin d'abandon par lequel l'ascÃ¨t abandonne la neuviÃ¨m 
catÃ©gori (faible-faible) des M a s  qui l'attachent Ã la sphÃ¨r la plus 
haute de l'existence - le quatriÃ¨m Arapya, le naivasamjfiana- 
samjndyatana, plus court le bhavagra - porte le nom de Vajro- 
pamasamadhi (vi. 44 d). Il est suivi d'un Ã chemin de dÃ©livranc Ã 

dans lequel l'ascÃ¨t prend possession de la destruction de tous les 
Mesas ou asravas. L'ascÃ¨te muni de la plus haute des parijiias 
(v. 69 c), est dÃ©sormai un Arhat, un Asaiksa. Il  possÃ¨d le ksaya- 
jfiana (vi. 44 d) et, lorsqu'il est Ã inÃ©branlabl Ãˆ Yanutpadajnana 
(vi. 50) [Sur les diverses sortes d'Arhat, l a  chute de l'Arhat, vi. 56-60]. 

9. On donne le nom de visqamdrga, chemin d'excellence ou de 
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progrÃ¨s aux Ã chemins Ã (c'est-Ã -dir aux moments de pensÃ©e qui 
sont meilleurs (visis&) que le fruit dÃ©j obtenu (v. 61, vi. 32, 65). 

La thÃ©ori des quatre chemins prayoga, anantarua ,  vimukti, 
visesa, est appliquÃ© Ã de multiples opÃ©ration spirituelles, par 
exemple Ã l'acquisition des vis+ms (c'est-a-dire des biens spirituels, 
m a ,  dont l'acquisition repose sur les dhydnas) : acquisition de 
l 'ail  divin et des abhijfias (vii. 42), acquisition des ablzibhv&~atanas 
(viii. 35), etc. - Une opÃ©ratio particuliÃ¨remen digne de remarque 
est l3indriyasa9c&-a (vi. 41 c, 57 c, 58 d, 60), par lequel l'ascÃ¨t 

transforme Ã ou Ã perfectionne Ã les facultÃ© (indriya) de foi, etc., 
es rendant aiguÃ« (tgksna). Sur  la distinction des facultÃ© molles 
, v d u )  et aiguÃ«s repose le classement des saints (~raddhanusarin, 
etc. vi. 29, 63). 

10. Cependant, sans avoir Ã vu Ã les vÃ©ritÃ par une prajnd pure, 
sans avoir << dÃ©racin Ã les Ã vues erronÃ©e w (satkayadysJi, idÃ© de 
Ã je Ã̂ etc.), en d'autres termes, tout en demeurant un Prthagjana 
(vi. 26 a, p. 181-3), un ascÃ¨t peut se dÃ©tache (vairagya) du Kama- 
dhÃ tu du Ropadhatu et des trois premiers Ã©tage de 17Ã‹r~pyadhatu 

A cÃ´t du chemin pur (dti6srava) ou supramondain (lokottara) 
ou Ã‹ry - lequel est Ã vue des vkrites Ã  ̂ dar6anamdrqa,  ou Ã vue 
rÃ©pÃ©tÃ mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ Ãˆ blzdvandmdrga - il y a un chemin 
impur (sasrava, samala) ou mondain (laztkika) qu'on appelle 
Ã chemin mondain de mÃ©ditatio Ã  ̂ la&/'ka bhavan-ma.  Dans 
ce chemin l'ascÃ¨t ne progresse pas par des Ã jugements portant sur 
la nature vraie des choses Ã (tattvamanasikara) et saisissant les 
caractÃ¨re communs (s&nc%ujala@ana, impermanence, etc.) ; il ne 
pensera pas Ã la Ã douleur Ã en soi, abstraction faite du Ã moi Ã ou 
de 1' a autrui > qui souffre; etc. - L'ascÃ¨t se dÃ©goÃ¹ du KamadhÃ tu 
c dÃ©test w (v idusa~a)  le Kamadhatu, qui est grossier, pÃ©nible 
obstacle; il considÃ¨r le premier d h y a n a  comme excellent, etc. 
(vi. 49, 61). De la sorte il obtient, en deux moments successifs 
(moment d'abandon, moment de dÃ©livrance) l'abandon de chacune 
des neuf catÃ©gorie de kleda qui attachent au Kamadhathu. Et de 
meme pour les Ã©tage successifs. 
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a. Il est Ã©viden qu'un homme nÃ dans le Kamadhatii, et par 
consÃ©quen souillÃ par naissance de tous les kZe6as propres Ã cette 
sphÃ¨r d'existence, ne peut pas se dÃ©gage des dits kleias par des 
pensÃ©e du domaine du Kamadhatu. L'ascÃ¨t doit donc s'Ã©leve au- 
dessus de son Ã©ta naturel (PrakyiyavastlzG) pour se dÃ©goÃ»t (vai- 
Mgya) du Kamadhatu. Aussi longtemps qu'il n'en est pas dÃ©goÃ»t 
il ne peut entrer dans le premier dhyÃ¼na puisque c'est ce nieme 
dÃ©goÃ qui le fait entrer dans le premier dlzyana. L'ascÃ¨t doit donc 
entrer dans un Ã©ta de recueillement qu'on nomme anagamya  (v. 66, 
vi. 44 d, 61 c, viii. 22 c) et qui est le u vestibule Ã̂  la frontiÃ¨r 
(samantaka) du premier dhydna  : c'est dans cet Ã©ta qu'il se dÃ©livr 
des kleias du Kamadhatu. Du premier dhyÃ¼n il s'Ã©lÃ¨ver pour se 
dÃ©gage des kleias du premier dhgana ,  dans le u vestibule Ã du 
second dhydna  et ainsi de suite (viii. 21 d). Pour se dÃ©livrer au 
moyen du chemin mondain de mÃ©ditation des kleias d'une certaine 
terre, il faut, d'une part, aspirer Ã une terre supÃ©rieure d'autre part, 
entrer dans le vestibule de la terre supÃ©rieure - Par consÃ©quen 
l'ascÃ¨t ne peut pas, par le chemin mondain, se dÃ©tache de l'Ã©tag 
le plus Ã©lev de l'existence, ou bhavÃ¼gra 

6. Le chemin mondain, s'il met l'ascÃ¨t en possession de la destruc- 
tion (nirodha) des kleias, ou de la Ã disconnexion d'avec les kleias > 

(visamyoga), ne donne qu'une possession mondaine (laukikiprapti) 
de cette a disconnexion Ã (vi. 46 a). Possession qui ne peut eire 
dÃ©finitive Les dieux du monde de Brahmti sont des Prthagjanas, 
libÃ©rÃ provisoirement de l'entrÃ© en activitÃ des Megas du Kama- 
dhatu. 

Il est normal qu'un ascÃ¨t ait pratiquÃ le chenlin mondain de 
mÃ©ditatio avant d'entrer dans le chemin de la vue pure des vÃ©ritÃ© 
Qui de nous, au cours du nombre infini de ses renaissances, n'a pas 
obtenu les dhyanas  par le chemin mondain? Tous les 6tres, Ã 
certaines pÃ©riode de chaos, renaissent dans des cieux d'extase 
(viii. 38). 

On doit donc distinguer, d'une part, l'ascÃ¨t qui conquiert tous les 
fruits dans l'ordre comme il a 6tÃ expliquÃ ci-dessus ( 5  8), Srotag 
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apanna, Sakrdagamin, Anagamin ; d'autre part, l'ascÃ¨t qui, avant 
d'entrer dans le chemin de vue, est dÃ©j dÃ©livr par le chemin mondain 
des catÃ©gorie infÃ©rieure des kleias du Kaniadhatu ou de toutes les 
catÃ©gorie des kleias de Kamadhatu (blzayovitaraga, vitaraga ou 
kamav"taraga). Un tel ascÃ¨te lorsqu'il a parcouru le chemin de vue, 
ne devient pas Srotaapanna ; il devient Sakrdag~min ou Anagamin 
suivant le cas. Et il possÃ¨de grÃ¢c au chemin de vue, la possession 
supramondaine et mondaine de la  destruction des kledas abandonnÃ© 
prÃ©alablen~en par le chemin mondain (vi. 29 c, 55). 

Le Bouddha a donnÃ un exemple mÃ©morabl de cette mÃ©thod : 
il Ã©tai un Prthagjana lorsqu'il vint sous l'Arbre (iii. 41 a), mais un 
Prthagjana qui avait pratiquÃ jusqu'& l'extrÃªm limite le chemin 
mondain, qui n'avait plus d'attachement que pour le bhavagra, 
quatriÃ¨m Ã©tag de I'ArÃ¼pya Aussi obtint-il la qualitÃ d'Arliat - 
qui pour lui Ã©tai la qualitÃ de Samyaksambuddha - en trente-deux 
moments de pensÃ© (ii. 44 a, vi. 24 a) : seize moments de u comprÃ© 
hension fies vÃ©ritÃ Ã (abhisamaya, ci-dessus 6), qui firent de lui 
un Anagamin, un Anagamin dÃ©tach de toute existence Ã l'exception 
du bhavdgra; dix-huit moments (neuf chemins d'abandon, neuf de 
dÃ©livrance du chemin de mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ© qui dÃ©truisiren les 
kleias relatifs au bhavc%gra. 

11. Il est normal que l'ascÃ¨te aprÃ¨ avoir achevÃ le chemin de 
la vue des vÃ©ritÃ© pratique le chemin mondain de mÃ©ditation 

Une fois Srotaapanna, i l  se dÃ©tach du Kamadhatu par le chemin 
mondain : nÃ©anmoin s a  possession de la destruction des kleias de 
Karnadhatu est une possession supramondaine (vi. 46, 53 c). Le 
chemin mondain le met immÃ©diatemen en possession des fruits 
supÃ©rieur Ã celui de Srotaapanna. 

a. L'ascÃ¨t qui est dÃ©tach du Kamadhatii par le chemin mondain 
peut pratiquer le Ã chemin de vue Ã en entrant en dhydna ; rien ne 
lui est plus aisÃ© puisqu'il Ã possÃ¨d Ã les dhyanas et peut les 
u actualiser Ã (sa~mukhikartwn) Ã son grk. 

6. L'ascÃ¨t qui n'est pas dÃ©tach du Kamadhatu par le chemin 
mondain, entrera dans l'anagamya pour pratiquer le chemin de 



AVANT-PROPOS XI 

vue '. Et il pourra, dans ce meme anÃ gainya pratiquer jusqu'au bout, 
jusqu'Ã l'acquisition du fruit Ã 'Arhat le chemin pur de la mÃ©ditatio 
des vÃ©ritÃ [Tandis que le chemin impur de mÃ©ditatio comporte 
l'acquisition successive des dhyÃ na  et Ã¼rÃ¼pyas Toutefois, c'est 
dans les dhyÃ nas et notamment dans le quatriÃ¨m dhyÃ¼na que 
le chemin se pratique le plus aisÃ©men (v. 66 a, vi. 24 a, 47 c). 

c. Le chemin pur manque dans le Kamadhatu (ii. 12, viii. 5). 
d. Tout chemin pur de mÃ©ditatio manque aussi dans le-quatriÃ¨m 

Ã‹rapya  c'est donc dans une terre infÃ©rieur (troisiÃ¨m Ã‹rÃ¼p 
notamment) que l'ascÃ¨t - lorsque l'ascÃ¨t est un dieu de certaine 
classe - se dÃ©livrer des kledas du quatriÃ¨m Ã‹rÃ¼p (viii. 20 a). 

e. Quels etres sont capables de cultiver le chemin (vi. 55). 
12. On peut obtenir la qualitÃ d'Arhat sans avoir pratiquÃ les 

dhp inas .  A plus forte raison le Ã recueillement de la destruction de 
l'idÃ© et de la sensation Ã (s~jfiÃ '~editanirodhasamÃ patt (ii. 43, 
iv. 54, 56, vi. 43, 63, 64, viii. 27 c, 33 a) n'est-il pas indispensable. 
Il comporte cependant de grands avantages, tout comme les dhyanas. 
Les u qualitÃ© Ã (guna) consistant en savoir ("fiÃ¼namaya et en 
recueillement (samÃ¼dhimaya) tels que l 'aranÃ  le pranidhi jf iana,  
les vimokgas, le dtinyatcÃ¯samÃ¼dh le iÃ¼nyatÃ¼iÃ¼nyatcÃ¯samG 
etc. (chap. vii et viii), sont des accessoires du chemin. 

13. Vasubandhu n'onblie pas de reporter son dessin du Chemin sur 
la vieille carte mystique du Bouddhisme : bodhipÃ¼ksikas margÃ¼n 
gas, bodhyatigas, le triple skandha,  etc. (vi. 67). 

1. Les deux premiers fruits ne peuvent etre obtenus que par Van&gamya. Le 
troisikme peut etre obtenu par six terres (vi. trad. p. 271, n. 3). 





C H A P I T R E  V 

LES ANUSAYAS 

Nous avons dit que le monde, diitis s a  vari&, naÃ® de Pacte (iv,  1). 
Or c'est en  raison des a n d a y a s  ' que les actes s'accumulent ' : en 
l'absence d'a11uSaya, les actes ne sont pas capables de produire 
( u b l h i r v a r t a n a }  une nouvelle existence (pumrbJt(1ra). Par cous&- 

1 a. La racine du b l ~ b v a ,  c'est-&-dire de l a  renaissance ou de l'acte, 

Le  Medu '' - souillure, passion - entrant en  activitk accomplit 

1. Rtyn~ologie et  explication (lu mot amiduya, \air v. 39 ; sur le rÃ®jl (les atiu- 
gayas et leur anuhyanu,  v, 17. 

Sources polies. - Sept andayas ,  Ailguttara, iv. 9 ; Viblitulga, 340, 383 ; Visu. 
dtihimagga, 197 ; Compenilimn, 172, 11. 2 ; JPTS. 1910-12, p. 86 (Yamaka). - Leur 
nature : dissocibs de la pensee, non-clkfinis, IIP prenant pas un objet, distinrtb 
des pariynttltdnas, Kath~va t thu ,  ix. 4, xi. 1, xi \ .  5 ; lwobl>'wles ilibciitk ri-iles,. 
sous p. 3 et suivantes. 

ThÃ©ori du kleda-andaya et de soi1 abandon dans le Y o p  v la s s i~pe ,  Yoga- 
sÃ¯itra ii. 7 et  suivants (qui rencontre sou'vent te KoSa). 

Sources p ~ l i e s  sur l'abandon "les passions, ci-dessoii'i p. 10, 11. 1. 
2. upacayam gaccltantl. Par  le fait, '< s'accumuler Ã signifie prendre f o n ~  et 

f6condit6, Ã produire nkcessairement une r&triljution Ã : vipfikail&ndya niyati- 
bkavcwti. Voir iv. 50 et 120. 

3. mÃ¼lcq b h a v ~ c s y ~ a y & l t  
bliava peut s'entendre dans le sens de  punw7)7tatm, renaissancp, exidence 

nouveau; ou, comme dans la S o r n d e  du Pratityagamiitprida, dans le sens "le 
karmc~b7tava (iii. 12, 13, 24, 3G), c'est-hlire acte, car l'acte ne s'accuinnle qu'en 
raison des amiSayas (Vy51diy5). 

L'auteur expliquera plus loin (vi. 3 A la fin) le rÃ®~l  J e  la soif (ou passion), de  
l'acte et deJ'ignorance dans la production d'une nouvelle existence. 

4 Comme on voit par le Bhfiyya, kleia, pour le Sarvristh. '~lin,  e'A 1'6qnisalent 
d ' @ M a y a  ; de m~?rne p a r p v a s â € ¢ h ~  (paryutthana). - Poiir le Sarv~->tivridin 
l ' a d a y a  d'un Me&, par exemple du kamaraga ou d6sir sensuel, c'cd le k l e i ~  
n&ne ; pour le Vatsiputiiya, c'est la prttpti ou possession de ce kledci un homme, 

1 



dix opbrations : 1. il vend solide s a  racine, c'est-&dire s a  prÃ¼pt - 
la  possession que telle personne avait  dkjÃ du kleda (ii. 36, 38 a) - 
emp6chant qu'elle ne se  rompe [l b] ; 2. il s'installe en sÃ©ri (su9,nta- 
tim ctt~c~sthÃ¼puyut : c'est-A-dire continue de se reproduire) ; 3. il 
accommoilt~ son champ, rendant l a  personne ( Ã œ ~ 4 m y a  ii. 5, 6, 44 d) 
idoine Ã l a  naissance du kleia; 4. il engendre s a  p rogh i tu re  (mspn- 
da), c'e'it-&dire les npukledas (v. 46) : la  haine engendre l a  colÃ¨re 
etc. ; 5. il am6ne (abhinirharaft) l'acte ; 6. il s'aggrAge s a  cause 
(svusagpbliara~ pctrigrh?zcZti), Ã savoir le jugement inexact (cyoni- 
domanaskiâ€¢r ; 7.  il fait qu'on se trompe ( s a ~ o h u g c ~ t i )  sur  l'objet 
de l a  connaissance ; 8. il courbe (na~11ayati) la  &rie mentale sur  
l'objet ou vers la  renais',ance (iii. 30) ; 9. il fait tomber (vytdkrÃ¼ 
mayati, purihÃ¼payaH du bien (JtudaZc~puA-sa); 10. il devient 1111 

lien (bandhanu, v. 45 cl) et e m p ~ c h e  de franchir la sphÃ¨r d'exis- 
tence A laquelle il appartient, ' 

v-i 
1 c-(1. Six : attachement, et dAs lors l ~ o ~ t i l i t k ,  orgueil, nescience, 

vue fausse, doute. 

Les mots : Ã et d&s lors (tu,fhÃ¼ Ã pour montrer que c'est en raison 
de l 'at tachen~ent que les autres Ã prennent leur gÃ®t Ã (anuduyana, 
v ,  17) dans l'objet. Nous expliquerons ce point plus loin. 

qui n'est pas ac tuel lem~nt  en proie h la passion, s poss6de Ã la passion qu'il a 
eue et celle qu'il aura ; pour le Sautrantika, c'est la semence du kleia, c'est le 
kleia endormi. - Voir ci-dessous p. 7, 11. 1. 

1. y@ kle&o fiac7rl7tatuka7t sa tayt (ll~atttm nÃ¼tifcrÃ¼~nayat 
Samghabhadra ajoute:  11. il met en mauvais Ctat, il rend inapte (airaya- 

dausth1tlya~ jnnnyaty cikav1~1a?tyat&p&clanQii) (ii. 26 a-c) ; 12. il est hostile 
aux biens spirituels t'gu?aÃ¼ dur+!"); 13. il provoque des actes honteux et  fait de 
quelqu'un im objet de blfime : 14. il fait sortir du bon chemin car il dispose A sui- 
vre les maitres d'errenr ; 15. il plante les germes de  toutes les souffrances de la 
transmigration ; 16. il dbt6riore l'univers r6reptaele (iii. 99, iv. 85). h 

2. drug / l d o d  chags de bzliin klinn khro daii / iia rgyal ma rig lta ba  dan / the 
thsoin yin te  = [sad rÃ¼g pratiglias tat7afi ! mÃ¼n ' vidyÃ (ca) c l c t i s  (ca) 
vimaf$] - Voir ci-dessous v, 20, note. 



H'iuan-tsang, xix, fol. 1 a-2 a. 3 

1 d-2 a. Ces six en font sept par l a  division de l ' ~ t t i ~ c l l e 1 1 l ~ ~ ~ l .  ' 

On a [2 a] : anuhf ia  d'attaclienient a n  plaisir ou de dksir sensuel 
(ku'~~~cir~igaHusayc~)~ anuSaya d'hostilitC (pratigha) ; citm4ai/a 
d'atlachement Ã l'existeuce (bhauaruga) ; anuiuya d'orgueil (nuâ€ 

na);  a h y a  de nescience (uuidyf") ; anniayu de vue c i ~ o ~ i &  
(dq&) ; anuiaya de doute (vicikifsa ou vimatt). ' 

Que signifie l'expression kumaragu&aija ? Est-il question d'un 
umudaya nomm6 k&mraga .? Est-il question (1'1111 aintiaya (le 
J-.wiiariXga distinct du  kamaraga ? 

Si  on dit que le JeumarÃ¼g est a d a y a ,  on contredit le Sutra : 
u L'hon~me qui ne reste pa5 longtemps avec l a  penske en proie 
(paryavasthitct) it l'attai/lit~meiit an plaisir ; qui, lorsipe l'enveloppe- 
ment (puryavastl~Gna) de rattachement vient Ã se produire, sait 
bien comment en mrlir, pour cet homme l'enveloppe qu'est l'attaclie- 
ment, parfaitement briske de vive force, est abandonnke avec 5011 

unuduya. >> - Dire que l'attachement, en meme t e m p  qiie son 

1. de h g  kyaii / lylod chags  di^) e bas biiiin il11 b<ad ̂ = [.s'a(? foiii api / ruiju- 
b7iedena suptoktuh \ 

2. L'altachenieiit aux objets des cinq organes matGriels, lisibles, audible .  elr. 
(puHcu k u ~ n a g q ~ I l ~ z )  

3. L'onh-e iliffi-re dans Djslia, iii. 2.3, 282 : Afipnttar.i, iv. 9 ; S u ~ y i i l t a ,  \ .  CO. 
Vililmiga, p. 383 : kamctrÃ¼ga pf~?lijlia, ilL/thi, vicikicc7za, manu, bitavurÃ¼gu 
avu(X 

4. S a r g u k t a ,  33, 10, 35, 1 1 .  - On peut restituer ce texte : [ya7z kmarÃ¼gcipu 
ryuvast7zitena cetasa na balinla~p vihamti ntjaannusy(i CU kumarn.qa~)u- 
r y a v a s t t ~ s y a ]  w t t u r a n i ~ s a r u ~ c ~ ~  [yuthahhtxtctm prajÃ¼m%t tut tmyu]  
s t h u ~ n a i ~  susc~muuahctta~ \k~mc~r&yuparyc~cast7zfinrim~ sfinuSuyain pra- 
htyafe. 

u t t a r a ~ s c w u ~ z a  = pdc& m@saruna (Vpkhya ) .  
Comparer Anp l t a r i i  iii. 233 = Y. 323 : na kÃ¼maragcfi~~ariy~t~lzltenc cetasw 

vilzarati nc4 hamariigaparetena uppannassce CU feu~~?arayassu ?~ i s sura~za~n  
y c ~ t h ~ h h ~ f a ~ p r u j ~ n ~ t i  ... : v. 188: uttarim. Ã ˆ i s s u r c ~ ~ c t  yathdbhutam ... 

L'explication la plus vraiseinblal~lr es t  lu suivante. Un lioninie rd-gup~rya- 
vasthitw est  un homme en proie a u  ragci ; le r~g(waryuvu.sthÃœnu c'est l'explo- 
sion du ra@, c'est le ragu en exercice. - On conipreiidra Vibliaiiga, p. S83 : le 
raya i i'etat subtil, en puissance = ruyan&uya; le riâ€¢ manifeht~  - rdya- 
pariyufthÃ¼na le rÃ¼g en taut que lien = r~gasamyojana. 

D'apr&s K o b ,  t .  47, pcwyavasthdna est synonyme de Meka, p a ~ ~ i o n  (niai'; le 



d a y a ,  est abandom&, c'est dire que l'attachement et son a m -  
.hya sont deux choses distinctes. 

Si  on explique kÃ¼mcwiga-ami,Say == a d a y a  du kcZmarÃ¼ga 
on devra Faire de l'unuiuya une cho'ie (dhurma) di-isociee de l a  
penstie (ii. 85) [el consista111 dans l a  possession, prdpti, ii. 36, du 
kumurÃ¼ga] Or semblable thCorie est en contradiction avec l'Abhi- 
dharnia fJnariapra;-,thana, 6, 4) qui e i ~ i e i g w  que Ã le kdmarag&- 
mtsaya est as;iociti 5 (== p ~ u l  $ire accompagnti de) trois sensations, 
de plaisir, de satisfaction, d'indiff6rence (ii. 7) Ãˆ Un dlzarma non- 
associt! 5 la pensi~e ne  peut gtre accompagnk de ces sensations. ' 

l~(isi7~unlls). 
pariffivastliana, paryccvustfzitcq a colhe Ãˆ Ã en proie A la colÃ¨re hors de 

ryuvastlzita?~ , p. 520, 9, pcwynvastlimia se dit de toute passion i l'ktat aigu : 
son pciri/al~abtlz~ua d'aftection disparut pour faire place au p c t r y a v a s t l ~ ~ n a  

de liaiii~. s - Cliilders : Mitreun plirtyuttl~itacitto : ayant la pensee posscdke 
par Mai\). 

La dislinclion entre pctryavastlidnn eLparyd t? iÃ¼n parait surtout verbale : 

m u r ~ u - v i n  ives~-vimhwndIir~-~~al~edIic~-pa~u~~na-ajjliosÃ¼na 
1. D't~liri~s Fa*diiiilrii (172 a, Wa'isiliet', p. 2G.5), les Mal~-isa~pgl~ikas et leur 

anililje ilibenl : Ã Les c t n ~ h a y a s  ne sont ni peii~l'le (CM&), ni mental (caitta). Ils 
n'ont p5 (l'ol~jel ( u u d a m b a n a ,  coinp. K o k ,  i. 3, ii. 34 b). Autres les ( ~ w t i a y u s ,  
autres les. p a r y a v a s t h ~ n c ~ s  ( h i &  m a s  dkris pn) : les premiers sont dissociÃ© de 
la pensee (viprctyttktu) : les secouds son1 associes fi la pensbe (sc~~?zpmyuktcc). * 
- Les-, Sar\asti\%dins (17;" b, Wassilieff, p. 274) disent : Ã Les ami$c~yas sont des 
mentaux, sont associi'"" A la pensfie. Tous 1rs r~w?Ã§Sa,ya sont pc~ryccvastlzÃ¼n ; 

pensee fitant 1mre de sa  nature, on ne peut (lire que les nittisayas soieni associes 
il la pensfe on disioci& de la ~ e i 1 4 e .  AuIres les am~iai/as,  autres les puryutt7zÃ¼ 
nas ( h n  l ias  Iclcck bu) .  Ã [Voir MaIl>"\ y nt1iLilti. 30, 9,55 ; 109, 59, W ]  -- Sur la 
pen-sce pure de sa nature, Ailguttara, i. 10, Kii^a, \ i .  77. Wassilieff, 265. 

D'apr6s Nettippakara~~a. p. 79 : Ã L'uvic"ifÃ anterieure est la cause de l'a~icZi/& 



Hiuan- t sang ,  xix, fol. 2 a-b. 5 

D'aprÃ¨ les Vaibl~asikas, il faut entendre : k d m a r ~ g d n u i m j a  = 

d a y u  nommÃ kdâ€¢iiara ; c'est l'attachement m6me qui est 
Y a d a y a  ; de mÃ¨rn pour les autres passions : c'est le doute ( v i c i -  
kiisa) qui est 1 ' u ~ ~ u S c q c ~  de doute. 

Mais le Sutra que nous venons de citer dit qu'on abandonne le 
k d m a r d g a  avec son a d a y a .  Donc l ' awisaya  n'est pas le kaiiia- 

raga .  ' 
Le Vaibha~ika  rkpond que l'exprehsion Ã avec son a i m i a y a  Ã doit 

s'expliquer Ã avec son cu~t tbmdhoi  Ãˆ avec ses cons&[uences. ' 12 hl  
Ou bien le Sutra emploie le mot amisayct dans le sens de ' posses- 
sion ' (prapti) parce que l a  possession est la cause de l ' c t ~ d a i f a  
(ii. 36, trad. p. 182). ' Mais l'Abhidharma, qui ne s'exprime pas par 
hypallages mais toujours a u  propre, dit que l ' cu~z t i c tp  est le kleda, 
la passion mÃ¨me P a r  consÃ©quen les w w d u y a s  sont awociks ii la 
pensÃ©e -- [Outre ce[ argument d'autorith, un argument de raison : ]  

< Parce qu'ils souillent la pensÃ©e parce qu'ils empÃ¨chent parce 
qu'ils sont en contradiction avec le bon, et que cependant le bon 
apparaÃ®t les a m d a y a s  ne sont pas dissociÃ© de l a  pensÃ©e )) ' 
postÃ©rieur : l 'avidy& antcrieure est  l ' um&aya  d 'avidya  ; l 'avidyd posterieure 
est le p a r g u t t h Ã ¼ n  d'avidga.  >> 

Les Andhakas s o u k m e n t :  Ã Autre Vairniaga,  autre le pari&f.hCina ; 

l'homme ordinaire, quand sa  pensbe est  bonne, ne laisse pas cependant d'Ã¨fr 
a muni d 'ami ic iya  Ã ( s a i m s a p j  ; mais on ne 11ent pas dire qu'il soit pariyzi.t$ki- 
ta ,  enveloppÃ [par la passion]. (Ka thava t th ,  xiv. 5) - Les mÃªme Andhakas 
soutiennent que le puriyu- est  dissocik de la pens6e (xiv. 6). 

Les Andhakas et  certains Uttarapathakas disent que les a n u i a y a s  n'ont pas 
d'objet ( a ~ % r a r m n a ? i a )  (ix. 4) ; les M a h ~ s a ~ ~ ~ ~ h i k a s  et  les Samsnitiyas disent que 
les a n a i a y a s  sont non-dÃ©finis sans  causes, dissoci6s de la penske (xi. 1). 

L'a t iu iaya  est  distinct du p a r i y u t t h a i t a ,  Viblianga, p. 383. 
1. L'objectant, d'aprks la V y ~ k h y ~ ,  est le VatsÃ¯putny ; d'aprÃ¨ l'cditeiir japo- 

nais, le Mah~isayghika  (Voir Vasurnitra citÃ p. 4, n. 1). 
2. L ' a n u b a n d h a  d'une passion est ceci qu'elle est favorable Ã la production 

d'autres passions. - On peut aussi entendre aiiusaya dans le sens de a w c r t t i  : 
< On abandonne le kavtav&ga avec s a  continuation. )) 

3. P a r  mÃ©taphore ( n m i a y a  = au t&sayaprap t i ,  la cause ktant dÃ©signÃ 11ar le 
nom de  l'effet (ztpacara) ; au sens propre (muk l tyc~~y t t i ) ,  a m i J a y a  = p a v a -  
vastJt&na. 

4. C'est l'argumentation de Dliarmottara, auteur de  Nanjio 1288 (Note de l'Ã©di 
teur japonais), 



C'est-Ã -dir : par  le fait des a d a y a s ,  la pensÃ© est souillÃ© ; le 
bon ( M a l a )  qui n'est pas ne  (apfirua) est empÃªch de naÃ®tr ; on 
tombe du bon d6jÃ nÃ : par  consÃ©quen les amisctyas ne  sont pas des 
(1hcwas dissocies de l a  penske. 

Mais, dira-t-on, des d h a r m a s  dissociÃ© de la pensÃ© peuvent avoir 
semblable efficace. 

Non ; si les a m t d a y a s  Ã©taien dissociÃ© de l a  pensÃ©e ils seraient 
tonjoiirs prÃ©sent ; et, par consÃ©quent A supposer qu'ils aient sem- 
i lable  efficace, jamais le lion ne pourrait naÃ®lre Or c'est un fait qu'il 
riait. Donc les c~miiaycis  ne sont pas dissociÃ© de l a  pensÃ©e ' 

Mais encore, les docteurs qui considÃ¨ren les a n d a g a s  comme 
dissociks de l a  pensÃ© n'attribuent pas cette triple activitÃ (souiller 
l a  pensÃ©e etc.) aux cwuiayas ,  mais bien a u  Meia  n l Ã ª n ~  [c'eht-Ã -dir 
a n  p c w y a v c ~ s t h a ~ ~ ~ ~ ,  Ã l a  passion en acte ; et celui-ci n'eht pas toiijours 
presen t]. 

L a  thÃ©ori du Sautrantika est bonne. 
F a r  k d i ~ c ~ r a g a ~ ~ , t ~ S c r t ~ a ,  il faut entendre ' a n u i c q a  de J i & n t a r O p  '. 

Mais 1'mzaSc~ya n'est ni associÃ Ã l a  pensÃ©e ni dissociÃ de l a  pensÃ© : 
car il n'est pas une chose (clrcwya) A part. Ce qu'on nomme ann- 
iclga, c'est le k le ia  mÃªm Ã l'Ã©ta de sommeil [3 a] ; ce qu'on nomme 
ya ryauas t l zane~ ,  c'est le Meia  ii l'Ã©ta de veille. Le klesa endormi, 
c'esl le k l e h  non manifestÃ© A l'Ã©ta de semence ; le kleda Ã©veillÃ 
c'est le Meia  manifestk, en acte. E t  par  semence il faut  entendre une 
certaine capacitÃ (ichMi) de produire le Meda, puissance appartenant 
a l a  personne coiisidkrÃ© (adraya,  & t ~ d ~ l t a v a )  et  engendrÃ© par le 
kleia antcirieur. De mÃªm existe dans  une certaine personne la capa- 
citÃ de produire une connaissance de mÃ©moire capacitÃ engendrÃ© 
par  une connaissance de perception (amibhavajn&~za)  ; de mÃªm l a  
capacitÃ de  produire le riz, qui appartient Ã l a  plante, pousse, tige, 

c i t takledal tarn tcad a v a r a ? ~ a t v a c  c7mbhair c i r t iddhatvat  / 
hwSalasycc copalaiit67tacZ aviprai/ i ikta i h a w S a @ h  / /  

1. 5 i  l ' ami saya  es t  dissociÃ de la pens&e, l ' a i ~ k ~ y a  est  la ' posses ion ' de la 
passion ; or aussi longtemps qu'un homme n'est pas dkfinitivement dÃ©tach de la 
passion, il garde la ' possession ' de la passion ; donc il ne pourra jamais avoir 
une bonne pensce, 



Hiuan-tsang,  xix, fol. 2 b-3 b. 7 

etc., est engendree par l a  semence du riz. ' -. Le docteur pour qui 
l a  semence du Meda est un certain dlzarma distinct du kle$a, disso- 
ci& de la pensÃ©e nomme m u d a y a ,  devra admettre un &arma 
existant en soi, dissociÃ de l a  pensÃ© et cause de la connaissance de 
mÃ©nloire De meme pour la plante. 

RÃ©pliqu du Sarvastivadin. - Vous n'avez pas le droit d'expliquer : 
a n u i a y a  de kd inardga  Ãˆ car le Sutra enseigne clairement que 

l ' amisaya  est le k d m a r a g u  mÃ©me Le Sat$atkasutra dit : Ã Pour cet 
homme, Ã l a  sensation agrÃ©able il y a r6gdnudayu  Ã [De toute evi- 
dence, le Sutra  entend que, au moment de la sensation agrÃ©able il y 
a passion, rÃ¼ga  en exercice (smmidacar) : et il dÃ©sign cette passion 
en activitÃ du nom d ' a n u h y a ]  

Mais le Sutra  dit : Ã§ Il y a ragÃ¼mtday  Ã ; il ne dit pas : Ã Il y a 
alors r Ã ¼ g d m i s a y  Ãˆ [Au nioment de la sensation agrÃ©able l ' a m -  
saga du r u g a  est en p r o c h  de naissance, utpadyute ; il n'est pas ne, 
u tpanna .  En d'autres termes, a u  moment de la sensation agrÃ©able 
il y a raga en exercice, dÃ©si eveillh ;1 lorsque cette sensation a pris 
fin, le rdga s'endort: alors seulement il y a a m i s a y u  de r a g n ,  dÃ©si 
endormi, germe du dÃ©si Ã©veill futur. Ou bien, dirons-nous, le Sutra 
dit r d g d n u i a y a  voulant dire r Ã ¼ g  : le premier est l'effet du second, 
et l a  cause peut Ãªtr dÃ©signÃ par le nom de son effet. 

L'examen de ce problhne occasionnel (prascwigika) est termine 
[3 b]. Revenons Ã notre sujet. 

Quelle est cette division qu'Ã©tabli le Sutra, k a m c w a p ,  b"zava- 
r6ga ? Qu'est-ce que le b h a u a r a g a  ? 

1. Sur la thÃ©ori de la semence (btja) et de la capacite (iaJcti), voir ii 36 d 
(trad. p. 185, 372) ; chapitre ix, trad. Stcherbatski, p. 947, Hiuan-tsang, xxx, 13 b. 

Sur la mÃ©moire chapitre ix, Stcherbatski, p. 852, xxx, 7 a. 
2. Le VatsÃ¯putrÃ¯ (Vyakhya), le Mah&â€¢anighi (Ã©diteu japonais). 
3. 60 'sua pudgalasya bhavati sukhcÃ¯p% vedandyc%qt r a g a ~ ~ u h y a ( t .  - 

Lecture de la Vyakhya ; d'aprks la version tibÃ©tain : rayat~uiayo ' M e t e .  - 
Majjhima, iii. 285 : so suk7taya vedanaya puf?7to samano abhinandati abhi- 
vadati ajjhosQa ti!#ati / tassa ragat~usayo anuseti. 



2 h. L'attachement au  bhava naÃ® de deux dhafzts. ' 
L'attachenient relatif au RÃ¼padhat et A 17ArÃ¼pyadhat~ s'appelle 

bliauardga, attnchenient Ã l'existence - [par opposition au  kcima- 
r a p ,  attachement aux ohjet5 agrÃ©ables lcama, kciwiaguna, qui est 
l'atiachernent propre au K ~ m a d h a t u ,  iii. 3 c-cl]. 

P o i ~ r ( p o i  rÃ©serve ce nom blzavc~raga A I'attachen~ent aux deux 
(Huitus supÃ©rieur ? 

2 c-d. Il est ainsi nommÃ parce qu'il est tournÃ vers le dedans, et 
pour Ã©carte l'idge que ces deux &&tus sont l a  dÃ©livrance 

J,'Ecole (lulu) explique : En gÃ©neral l'attachement des Ãªtre de ces 
deux d k a f n ~  porte sur le recueillement (samGpatti), [exactement sur 
le  dhydna dÃ©gustabl ', dsvfi~Zanasamprayitktad7tyana~ viii. 61. 
On dit : Ã en g h Ã © r a  Ãˆ parce que ces Ãªtre ont aussi attachement Ã 
l'kgard de leui'b palais, uimÃ¼m etc. - Cet attachement, Ã©tan de 
l'ordre du recueillement, est tournÃ vers le dedans (antarmuk'ha- 
prmytta). C'est pourquoi d'reÃ§oi seul le nom de bhauaraga. 

En outre certaines personnes s'imaginent que ces deux cllz~tus 
constituent la dklivrance ( i1okpc~ : c'est pourquoi Bhagavat donne 
le nom ' attachement Ã l'existence ' ti l'attachement qui a pour objet 
ces deux d11att~. 

[D'aprks nous], par bhava il faut enteinire la personne (atma- 
bhdva, tiiraya). Les etres en recueillement goÃ®~ten ('Ãœsvac/at)a~zti 
et le recueillement et leur propre personne (suairaya, svdtmc~b?zava). 
Etant degagÃ© de l'attachement aux plaisirs (karnavitaraga), ils 
goiltent seulement leur propre personne et non des objets extÃ©rieurs 
C'est pourquoi on appelle blzaucw&ga l'attachement aux deux dhdtiis 
supÃ©rieurs 

Ces six awiiaycw, d'aprÃ¨ l 'Abhidhanna (Jfianaprasthana, 5, il), 
en font dix. Comment cela [4- a] ? 

1. hl iavar&~o driclk~itzfja7~ 1 

2. aittarimk7iatcat tannw~asamJHavyduyttaye siitytah - CitÃ dans la 
Vyakhya ci-dessous ad 36 a-b a ~ e c  une lecture krtah. 



Les six cudct]~cts, en divisant en ciml la vue ( d ~ e ) ,  font d ix  

cudayas  : cinq qui ne sont pas vue de 1 ~ 1 1 -  nnlure, rdqcr, p'utiglta, 
mana, avidya et viciJ"Lts6 ; cinq qu i  sont vue. sdtkayadyyifi, etc. 

1 ,  Ita ba  h a  s te  hjig thsoys dan / l o g h i  nitlicir lidzin Ha ba d a n  lia dail ni 
thsul ldiriins daii 1 h r t d  zhiigs nicliog tu tulzin dan Lcn -- Paran i~ r tha  : K ... par 
ln A nouveau font dix Ãˆ - [ d & a y 4  pa~Ã¯c s c ~ t k d y u ~ n i f l i y d i i t ~ d h c t f i ~ f a i j a h /  
~7~~s~isÃ¯lawcitctpardmarS~ (&a,gC%j [laifi / / J  

2. Les cudayas ,  d ' a y c s  leur natnre, sont dix. En tenant coinpte de la s ihÃ¨r  
i laquelle ils appartiennent et  du mode d'expulsion (vue de cl~acune des quatre 
vkrites et  m6ditation), on obtient le chiffre de quatre-vingt-dix-huit. - D'aprGs ltls 
Yogacaras, cent-vingt-huit, voir v. 8 ;  p. 21, n. 1. 

Vasubandhn, fidele h son programme, expose le s y s t ~ x i e  des ~ h h i d h a r l l l ~ ~ .  
Voici un sommaire du Prakarary  (xxiii. 10, 211>-29a). 

Parmi les 98 a d u y a s  combien appartiennent a u  Kamadhatu '? .... Combien 
sont abandonnÃ© par la vue '? ... Parmi les 36 du Kamadhatu combien sont aban- 
donn6s par la vue ? ... Combien par ia vue de la douleur ? 

Quel est  le sens du mot c~itzts'cqa ? Il signifie W!M, cciMsayct~ct, ctmisatiga, 
c~~tuban.cZlza (Kosa, v. 39). L'aimsaya 11011 abandunnk, non parfaitement roiniu 
(prijGu) ' prend s i te  et croissance ' (4% glos6 tlans le KoSa par p r a t i s ~  
labkate, p s $ @  lablicite) en raison de deux choses : l'ohjet (diainhcwc), !es 
d7mrmcis associbs (samprayoga), Il - p e n d  gile ' dans le c17tatu auquel on 
appartient, non clans un autre (Y. 18). 

Il y a 12 u ~ i u h y a s  : kawwagamisaya, pratiyJza, rupaubgcl, dritpyardgfi, 
niduo,, avidya, s a t k Ã ¼ y u d ~ $ i  a n t a q ' r @ l ~ s ~ ,  i~zithi/adr~ti, c l ~ ~ a r a m c i v i a ,  
sâ€¢lawatapardmari vicikitsciitw&p. 

Comment ' l m n d  gite ' le k(iina,vÃ¼gr%tMÂ£ay ? En raison de I'aguktLle, du 
plaisant ..... Comment le pratiglia ? E n  raison du d6augn'iitLle ..... Comment le 
riipcwÃ¼g ? En raison de  l 'agrÃ©al~l ..... Comment le mdna ? .... 

Pourquoi s e  produit le kÃœ?waragdntisay ? Pour bois raisons : 1. Le kamura- 
ganudaya n'est pas abandonnÃ© compl6tement connu ; 2. Des dharmas favora- 
bles Ã l'explosion (paryavastltanaj du kamaraga se prÃ©senten ; 3. Il y a juge- 
ment incorrect (c~yoniiomaiwsi"sara) ..... (v. 34). 

Ces douze W a y a s  en font sept (en comptant rÃ¼parC%y et Ci~Ã¼pya$%g 



Trente-deux aiwhc~yc/s du Kamadha t~ i  sont susceptibles d'gtre 
abandonnes par la vue des verites. (Voir i. 40, iv. 11-12) 

4. Ã Sont,  dans  le Kamadhatu.  abandonnÃ© par l a  vue de l a  dou- 
leur et des trois autres vÃ©rites respectivement, dix, sept, sept, huit, 
~n exceptant trois on deux &&is. )> ' 

'ion? le noni (le bhavctrafia., en romptcint les cinq dr&ss sous le nom de clysfya- 
mfSaya) . ... 

C e s  sept aiMsayab en font 98 (en comptant autant de hatuaragdim+ayas 
qu'il y a de catpgories de kamaraga : catÃ©gori Ã expulser par l a  vue de la dou- 
leur, etc.) 

Parmi les 08, combien sont nni\ersels 6mrvatragaj, non-uni\ersels (v. 17) ? 
Lniver-iels, 27 ; non universels, 65 ; l'un ou l'autre, 6 .... (fol, 22 a 2-17). Combien 
ont pour objet l'impur (sasmualainhana) (v. 18) (fol. 22 d 18-22 b 4), le condi- 
honnb (sa~.nskrtalambana) (22 b 5-11) ? 

Combien ' prennent gite et  croissance ' (anuhte,  voir v .  17; de leur objet ? des 
dhaâ mais a'i'socibs ? de leur objet et des clkarmas associes ? ni de l'un ni des 
autres '? - [L'exciinen de ce problbme remplit plusieurs feuillets, 22 b 12-29 a 20 : 
Combien * prennent g ~ t e  et croissance ' du fait de l'objet, etc., dans les dhar~nas 
abandonnas pal la vue de la douleur ? ... dans les penskes abandonnkes par la w 
de la douleur ? ... dans les pen-ikes associkes i la vue fausse abandonnÃ© par la 
Mie de la destruction ? ... iLins YavidyÃ abandonnÃ© par la vue de la destrnc- 
t ion? ... dans l'aoiclya associÃ© ii la \ u e  fausse abandonnÃ© par la vue de  l a  
destruction ? ,...] 

1. ddai tc  sapta saptÃ¼sfa drs?ic?vttricivarjita~ 1 
yatltakramam praltZyante haine clu7~kl~aclida~anaih / /  

Uuel([ues notes sur l'abandon (pra/%&?r6) des passions d'aprÃ¨ les sources 
p l i e s  (  ̂oir 1 i .  1) : 

1) Majjliiina, i. 7, distingue les asavas abandonner par dassana, s a w a r a ,  
pafisevana, aclhicÃ¼sana parivajjana, uimdaiia et m a n a .  

2) D'aprks la Dhammasanga~;i sont abandonnÃ© par daricma les trois erreurs 
de satkayadrsti, cicikitsa et hÃ¯lacrataparÃ¼mars avec les passions (raga, 
Â¥te. qui rÃ©siden ddns ces trois erreurs ; a \  ec les sensations, notions, etc., qui leur 
sont associÃ©e ; avec les actes qu'elles produisent (1002-10U6) ; est  abandonnÃ 
par bhavaita tout le re-ite des r w s ,  doesas, mokas, avec les passions annexes, 
-lensations, actes (1007). - Les causes flzetu) du premier groupe sont abandonn4es 
par dariana ; le5 causes (lu second par bh~ivcma (1010-1011). - Ne peut @tre 
abandonne ce qui est  bon (kunala), ce qui est matiÃ¨r (rupa) et l'inconditionne 
(asamkhata c77tatn). - Comparer Kosa, i. 40. 

3) Katha! attliu, i. 4, combat la th&e de  l'abandon graduel des passions par la 
Mie successive des erites de l a  douleur, etc. 

4) At thas~l in i ,  p. 234, l ' anusay~a jahana  par le chemin de Sot&panna et  



Hiuan-tsanq, xix, fol. 4 II, 

Les dix amt iayas  que nous avons dils, sont tous. dans le Kama-  
dhatu, susceptibles d'etre abandonnes par la vue de la douleur. 

Sept sont susceptibles rl'ktre abandonn6s par  la vue de l'origine, 

Hui t  sont susceptibles d'Ãªtr abandonnes par la vue du chemin, 
en  Ã©cartan la sa tkayadyf i  et l'nnimyahacif'sfi. 

Cela fait trente-deux cmziictyass, siisceptihles d'btre abandonnes 
par  l a  vue, parce que la seule vup  des v6r i th  suffit & 1e.s a l ~ a ~ ~ d o n n e r .  

5 a.  Ã Quatre sont susceptibles cl'ktre abandonnL's par  la niÃ©dita 
tion. Ã ' 
d'Arhat ; p. 376, l'abandon des sci~j/yojct,ucis par Uns qiialre rlieiiiins (Voir 16% talilcfui 
+tahli par Mr.3 Rhys Daviils, IJsychology, p. 303). 

5)  Visuddhimaggu, p. 570 (Warren, p. 193), l'ordre d'al~iuidun i'1)aliaitakkainni 
des tip6clcHms: les trois derniers a J~ando i in~s  par le Sol&1ianna; le premier 
fkanmpaclanaj pur l 'Arhat ; p. 684-0, par quel f l@~a (de Sotsipanna, etc.) sont 
i tuer (vajjlia = vadhya de Kosii, v. 6) les divers s(c~,vi~/cijc~uas, hilesas, ..... 
%il)dcldnas, (sept) a&ayas, mdcis, hanimapcctitas, et':. : les dittiti-vicikitsn 
par le 'li&?~a de Sot&panna, les k&mavaga-p@&ha p i r  le Cana ~I'Aiiag'aniin, les 
~ i n a - b 7 t c t v c c , ~ g a - a v i d j j a  pur le 17,611~~ d'Ar11at. 

6) Plusieurs sortes de pralzf.ma sont nom~n~ies  et  d6li1iies dans Atlhasalini 
p. 351, S n ~ ~ ~ a i ~ g a l a v i l ~ s i ~ ~ Ã ¯  p. 20, qui ne sont pas tout i fail d'acconl. 

La Sumafigala dit que, par le Vinaya, on obtient la inoralilh (alla), donc le 
u%tikkc~mappccl~a?ia, l'abandon des d6bordements des passions, c'est-&dire ahan- 
don du p~!ch& : car la moralitk s'oppose (patipakkita) au v'Mkkc~~tta des kilesas ; 
elle s'oppose it ce que les passions i ld~orilent et  se mauifestenl par des artes. Cet 
abandon est  aussi nomrnti t a c l a t ~ g c ~ ~ ~ p c ~ l z a ? ~ ~ ~  ' abandon partiel '. Pour l'Attha- 
siÃ¯linÃ le tadahgappah@ia est  I'aLcindon d'une certaine passion on erreur 
(croyance Ã l ' a t ~ n a ~ ,  croyance & un mauvais chemin, Ã llÃ©ternitC i l 'an(hntisse- 
men t ;  ne pas voir comme dangereux ce qui est  dangereux, etc.) par la vue du 
caractcre composk du moi, par la vue du chemin, etc. Maung Tin traduit : Ã elimi- 
nation of the factor in question B. 

P a r  le Sutra,  on obtient le recueillement (sautadlit) et. p i r  i-onatiquent le 
pariyttttl~a~i,apali@ta ou vikkJzmibhaii.apcilt~~ici, l'abnadon (temporaire) de 
l'explosion, de la manifestation des passions ; l'abandon qui consiste dans le fait 
d'einpÃªcher de dompter !es passions (Mahavynl.patti, 130, 5). 

Pa r  l'Abhidharma, on obtient la paGila, et par conskquenl \ 'a~msayapahd?~a 
ou sci~%ucchedappalta~a, l'abandon des germes (aimsuya) des passions, l 'al~an- 
don qui consiste dans la destruction dtifinitive (scunuccltedaj des passions. 

1. catvaro bhauat~aheya?~ 



A savoir, ras, prat igha,  avidya, m a n a  [5  a] : parce que celui 
qui a vu les vÃ©ritÃ les abandonne ensuite par la  pratique du chemin 
fi;~argabht/asa). 

De la sorte, l a  scitkdya@& est d'une seule espÃ¨c (ekaprakdra), 
etant susceptible d'etre abandonnke par la  vue de la  douleur ; de 
mÃªm Y(intagrahcidy&. La ~1it7tyad&i est de quatre espÃ¨ces Ã©tan 
susceptible d'Ãªtr abandonnÃ© par la vue de la douleur, de l'origine, 
(le la destruction [248 b], du chemin ; de mÃ¨m le dys(iparamarda 
et la vicikitsÃ¼ Le i & u r a t a p a r Ã ¹ ~ ~ z d  est de deux espAces, Ã©tan 
siisceptible d'Ã¨tr abandonnk par la vue de la  douleur et di1 chemin. 
Le r aga ,  le prat igha,  le m%m, Vavidyd sont de cinq espÃ¨ces Ã©tan 
susceptibles d'Ãªtr abandonnÃ© par la  vue des vÃ©ritÃ et par la  mÃ©di 
tation. 

Quel est le caractÃ¨re quelle es t  la dÃ©finitio des a n u i s q a s  suscep- 
tibles d'Ãªtr abandonnÃ© par la vue de la douleur ? ,.. quelle est la 
definition des &agas susceptibles d'Ãªtr abandonnÃ© par la n16di- 
tation ? 

Lorsque l'objet (i%lanibana) d'un a d a y a  est susceptible d'Ã¨tr 
abandonne par la  vue d'une certaine vÃ©ritÃ on dit que cet W a y a  
est swceptible d'Ãªtr abandonnÃ par la vue de cette vÃ©rit '. Les 
autres sont susceptibles d'Ãªtr abandonnÃ© par l a  mÃ©ditation 

Il y a donc douze d w s ,  quatre vicikitsas, cinq ragas, cinq 
pafigit-as, cinq avidyas : en tout trente-six anuiaycis du domaine 
du Kamadhatu. 

5 b-c. Les nlÃ¨nies en exceptant les pratighas, du RÃ¼padhat '. 

Les mÃ¨me sortes d ' a d a y a ,  en exceptant les cinq pratighas, 
font les trente-et-un amuiagas du domaine du RÃ¼padhatu 

Les deux chemins, chemin de la vue, chemin de la mÃ©ditation sont expliquÃ© 
KoSa, vi. 1, 26, 49. 

1. ye yaddadana1zeyalamba.~as te taddadanaheyah. - Par exemple la 
vue de nÃ©gatio (fiastidysti) ou mit"igÃ¼cQyfi quand elle consiste ti nier la vÃ©rit 
de la douleur, constitue un aqtuiaya ti abandonner par la vue de la douleur, 

2. [te Ca pratighavarjitae / raÃ¯pe?u 



Hiuan-tsang, xix, fol. 4 11-5 b. 

5 c. De meme clans 1'Ar~pyadhatu. ' 
Les infinies trente-et-un. 

5 d. De la sorte, qi~atre-vingt-dix-huit. ? 

Les Ã‹bhidharmika (Jnanaprastliana, 3, 2) disent : Les six m1 ziim~cis 
en font quatre-vingt-dix-hint par la distinction de la nature on aspect 
(akara), de l'espÃ¨c (prukdra) on mode d'expulsion (ii. 5̂  1)) et (le 
la sphcre d'existence (dlzatu). 

Parmi les quatre-vinal-dix-huit ambayas, qnatre-viiigt-huit m i t  

abandonnÃ© par la vue ((lariurbc~) parce qu'ils son1 frapp&, inii ii 
mal @dhycQ, par les ' patiences ' & M i s  (\ i. 25 d) [5 bl ; dix sont 
abandonnhs par la mÃ©ditatio (bhduur~câ€ parce qu'ils sont trappes 
par les ' savoirs ', jn&as '. La rÃ¨gl est-elle stricte quant l'abandon 
par la vue et la mÃ©ditatio '? 

6 a-c. Les anutGayus qui sont frapphs par les Jfscâ€¢iifi l ~ r ~ q i ~ ' i l ' - i  
naissent du bhavcigra (le plus haut stade de l'Arfipyad1iatu), sont 
abandonnÃ© par la vue seule ; nks ,les autres &tapes (blzÃ¼mis) ils 
sont abandonnÃ© par la vue et par la mhditation. ' 

Par Qaniis, il faut entendre les (fliarmajnCinali~unUs et 1e.s 
anvaifajndncik@dis (vi. 26 c). 

Parmi les C L ~ I ~ C H J ~ S  qui sont frappk's par les &&dis, ceux qui 
sont relatifs au bhavdgra sont abandon& par la veille ne, car le 
seul anvuyc~jfiana les fait abandonner. [Seuls les Aryas, par le 
chemin pur, abandonnent ces an"~,~ayas] (vi. 45 c) 

Ceux qui sont relatifs aux huit autres bliÃ¼mi (Kania, Rupa et 
trois premiers Ã©tage de l'Arupya) sont abandonnks soit par la vue, 



soit par la mkditation : les Aryas les abandonnent par l a  vue seule- 
nient, non par l a  mkditation, a n  moyen des d h a r i ~ a j f i & ? % a + d n t i s  
ou des a n v u y a j i l & a ~ d n f i s  suivant qu'il s'agit d 'anuSayas  du 
Kaniadli~iln ou (l'(m.~tA(~pxs de's  plir rire^ supkrieures ; les Prthagjanas 
le, abaiidoi~iieiit par la in6Jitalion seule, non par la vue, car ces 
uii14iuyafs peuvent f'tre ab~ni. loni~k-^ par la in&lilation di1 l o k c ~ ~ ~ t q -  
vrti j"â€¢a (vii. 9). 

Le', a u 7 ~ ~ a y u s  qui soiil f'rapp&s par les jfi&nus, & quelque ktage 
qu'il', appartioniiriiit, sou1 abandoiinks par la seule mkditation, qu'il 
s'agi-ihe de l ' A r p  on d u  Prtliagjana. En effet, 17Arya les abandonne 
par l a  mkiitalion de l ' u ~ & s r a v a  jÃˆaâ€ le -a\ oir piir ; le Prthagjaiia 
par la i~~kdilntion d u  l o k a s u ~ y f i j Ã ˆ d i z a  

D'autre"-, dodeiiri  soutiennent que les Infidkles (bul~yuka)  ne 
peuvent al~niiJoiiner [6 a l  le* a s i n s a ~ ~ u f i  susceptibles d'etre abandon- 
ntis par la vue. Car le [ M a l ~ ~ k a r m a v i h h a g a s Ã ¼ t r  enseigne que la 
in"fln~Ã¼d?~& portant sur  le Kamailhatu, se  trouve en activitb chez 
(.le5 Ilifiddes, quoiqiie ' dktachil-5 ' v i t u r Ã ¼ p  - c'est-Ã -dir ayant 
abandoun; le rapt portant sur  le Kamadhatn, rÃ¼g qu'on abandonne 
par l a  mklilation. - Et le Brahmaja las~ t ra  dit que des infidkles 
d&tacli& eiitretieiiiieiit lonte sorle de vues (dysti) portant su r  le 
Kamadhatu : il y a parmi eux des hommes qui se  forgent des sys- 
t h e s  sur  le passb [p i i r r~n taka lpaka) ,  Ã©ternaliste (iÃœ,4uatavÃ¼di~ 
partiellement elerntiliste5. partisans du hasard. [Comme on pourrait 
objecter : Ã les ' vues ' de ces hommes d4tachks du Kamadhatu sont 
1111 domaine du Rupadhat~i  Ãˆ nous dirons que] le Kamacihatu ne 
peut, en ce qui les concerne, 6tre l'objet des passions (kleda) (In 
domaine du Rupadhatu, parce qu'ils sont dtitachÃ© du Ka111adhatu. 
Donc ils ii'uiiL pas abandonnh leti Ã ¹ & i  du doniaine du K a m a d h a t ~ ~ .  

Les Vaibh@a-, expliquent cette difficultk en disant que les, ' &ta- 



Hiuan-/sang, xix, fol. 5 1)-6 b. 

chÃ© ' perdent [le &tachement] an moment meme ils produisent 
l a  dy$i, comme Devadatta (Rockliill, p. 85) penlit la  ?~7dhi (\ ii. 48 a). 

Nous  avons vu que l a  ("rsh s e  divi.se en cinit calcgurie-. en raiwii  
de  son aspect (akara). Quelles sont  les cinq (1;yfis ? 

7. La vue du moi et  du mien, l a  vue d'kternitb et il'an6aiitisse- 
ment, la vue de nbgation, l a  vue q u i  prend pour liant ce qui est bas, 
celle qui prend pour cause et chemin ce qui n'est pas cause et clieniiu : 
ce sont lti les cinq vues. ' 

1. Croire au moi et  a u  mien (Ãœfmdim~~~c~gvaliu) c'est la s(ttk(1ga- 
2 ;  saf, parce que pkrissant ; kÃ¼gu parce que a c c ~ ~ ~ i i ~ i l a l i u n  

[6 b], multiplicit& Scitkaya, c'est-&-dire ' aecuni~ilation d f i  cho+a 
phrissantes ', c'est-A-dire les cinq qHt~lÃ¹i~cic~A-ci~t(lha '. (i. 8 a -b )  

1. Ã¼tmÃ¼tm~ya~77~r'iwocche~~a'n.Ã¼stlliâ€¢noccr~~7rst~ 
[a'hetvumÃ¼rgutuddpti efa lzi pui"cr6 d~s tayah  1 ] 

rgyu min hun min der Ita ba  / de dag lia ba 1i1a yin no. 
2. Burnouf (Introduction, 263) a expliqiif : << l'opinion que le corps est ce qui 

existe, c'est-d-dire qu'il est le moi cpi  seul existe >-. - Chililers, d'a1)ri-i 51111 cor- 
1esponclant SubhÃ¼ti explique sakkÃ¼y = srckÃ¼g = svakliyu (roiinne on J 

unuddaya = aitudc~ya. etc., Mfiller, Simplified Gramniur, 11. 19). On aurait 
donc : sakkÃ¼yucli$(k = thborie de son corps, thborie une le c o r p  e i t  persionnel 
(Mrs Rhys Davids, Psycliology, p. 257, cite A ce propos Suttanipata, 950, 9511, 
Voir Vibhasfi citke p. 17, n. 1. - E. Senart  pense A sutkiiryu (hf+langea Hi i r le~,  
p. 292). - Walleser, ZDMG. 64, 581, sv(~t-kayc~. 

At thas~ l inÃ¯  p. 348 : sokkÃœyudi(hÃ¯ vijjamanat~7zena sciti khand7~upri17ca- 
kusrwikizÃ¼t kÃ¼g savant va sati tasmin kÃ¼g (7i@lzZti. - Expo-sitor, p. 450 : 
a view aribing with respect to the body in 'itie sense ni' exissting, ami vallet1 the 
five aggregates, or, itself appearing a s  the view arising witli respect t u  tliat 
body (??). 

Madhya inak~ra t&a ,  vi. 120, 144 (p. 282 et  311 de  la traduction, Alii&on. 1911) : 
Dhamn~asa i~ga~? i ,  1003. 

SukkÃ¼y = pc~HCupÃ¼dÃ¼nalekhundIi Majjhima, i. 299. 
La sr~tkÃ¼yad~s n'est pas Ã inanmise Ã  ̂ K o h ,  iv. 12 d, 89, v. 19. 
3. Comme le montrent la version de Hiuan- tsanget  d'autres sources, Va'iiiliaii- 

dhu expose ici l'explication des Sau t r~n t ikas .  - C'est sur cette btyniologie que 
repose la version tibbtaine : lijiy ts7togs lu lia bu = ,< I U P  sur la collection de ce 
qui p6rit Ãˆ On verra, p. 16, note 1. 16, par quel artifice sut == 1zjig = hodi = 
pbrir, s e  dÃ©tbriore = w d  (Paramfirtha). 

H i u a n - t s a n s  :< Croire a u  moi et au  mien c'est la vue de sut-ka-yu. O11 a sut 



16 CHAPITRE V, 7 .  

parce que p6rissant (houi) ; collection, c'est ce qu'on nomme kÃ¼-y [6 b] : c'est.&- 
l i r e  '< collection de choses impennanentes Ãˆ Le kd-yu est sat, d'oc1 sat-kaya, 
Ce sat-kiiydi c'est les cinq upiâ€¢danaskantihcc On emploie cette expression pour 
:'-carter l'idce de permanence et celle d'unitÃ© car c'est en raison de ces deux idÃ©e 
qu'il y a croyance au moi. - Les Vai lh t i~ ikas  expliquent : parce qu'existant 
/yehii), sut;  le sens de corps ' (kdyu) comme ci-dessus. On dit que cette vue 
repose sur le ' corils existant ' pour k a t e r  l'id6e que l'id6e de moi et  de mien 
n'out pas d'oli,jet [glme "le l'&Uteui' : r6futation (les Saut r~nt ikas] .  Cette vue reÃ§oi 
le nom (le sut-kilya l w c e  qu'elle se prntluit en raison du sciL-k&p, >> 

Coi~~iiic~~t; . i ire (lu Vijiiapliiii~lr:t : Ã LPS S a u l r ~ n t i k a s  clisenl que sut signifie 
taux, L~~inipeiir ' (wei) ; k&ya .=-: rorps ' ; cla-1i.s-U = ' Mie ' ; ' corps ' signifie 

' :~cciiii~~~l;ition ', est une expression m4taphoriqne ponr acciiinnlation ; la vue 
1)rmliiitc en r&on (III corps-accuinulÃ¼tio est  lui ' fanx-corps-vue ', Le Bouddha 
I +t'de lu l'iiture doctrine S a n  tiatit adin que le nom est ' existant-corps-vue ' ; par 
ciiii'at'-t~nenL il dit le nuit sret ' Iroinpenr ' (sa wei). Ce 1n6me mot sat bignifie ' exis- 
tant ' : iii:ii^ ici il signifie ' faux ' tl'iipn's l'dlymologie s"drb$%titi sad iti a 

S:ii~igliiiLhti(lrrt (xxiii. 5,  9 L) explique : Ã Par  lu. force de la cause (Izetu, sans  
doute saMtf"fjdIietu, \w ii. ."i 31 Lrail. p. 2.5.')) et de l'enseignement, des sots recon. 
naisse111 ,< moi Ã et < mien ;. dan5 les cinq vpÃ¼d&naskcindltas Cette v i e  est  
nommke s a f & ~ c u l ~ ~ Ã ® i  - Scit parce qu'existant ; collection fisni. = rÃ¼.+i etc.), 
c'eisl ce qu'on nomme 'hava : le sens est sanzwÃ¼y (hoilo hs),  acaya Itsi-tsit%). 
Le kftyrt pst sat,  ~ l m '  scttfcag~~ Le qens est celui d'exiistence r4elle et  de n1~11ti- 
plirit:'-. - Celte \" le  admet le Ã moi >' : or le moi n'exi'ite pas. On dfsigne l'objet 
"le cette \ n e  par le mol sat pour fcarler l'iilge que celte vue naÃ® en ayant pour 
objet l 'inexidant ; et dans la crainle que, en cons6quence, il y ait  croyance & la 
Aili tf  du Ã moi Ãˆ on &signe ensuite cet objet par le mot de kdya. C'est-&-dire : 
Ceux qui croient an Ã moi Ã reconnaissent une entitd nnicpe, le Ã moi Ã  ̂ soit dans 
une +rie [=  la scrie (les pensfes, cittasaytc~ti], soit dans plusieurs sgries 
[= s:'-rie des penskes el mentaux, serie des 6 l h e n t s  rnat6rielsl : or ces s6ries ne 
sont 1~15  le Ã moi Ãˆ liarite que le 7i;fiyw est une multiplicit6. -- Comme cette vue 
d u  Ã moi a linur objet le satkriycb, on la nomme satkayadrsti ; le sens est  qu'elle 
il pour olijet les cinq ~dcICmaskav~llzns. Le SÃ¼tr di t  en  effet: Ã Tous les Lr&h- 
maneh et  religieux qui croient au moi, ce qu'ils consid&rent, c'est les cinq qadr i -  
naskc~1~l7~as.  Ã - C'est yonrcpoi Bhagaviit donne & la seule vue d e  Ã moi Ã et de 
Ã mien >- le nom de safk~%yaclys?i, pour que l'on n'aille pas croire que la connais- 
sance a u n  objet inexistant (puisque le # moi Ã n'existe pas), ou que le Ã moi * 
existe (pui5qne la connaissance a pour objet l'existant et  non pas l'inexistant). - 
Le Sau l r~n t i l t a  (c'est-il-dire Vasnbandl~u) donne l'explication suivante : Ã On a 
saf  parce que 1):'-rissant ; collection (tsit'c), c'est ce qu'on nomme k@a, c'est-&-dire 

collection de choses iuiper~nanentes Ãˆ Le kaya est  sat, donc satkaya. Ce sctt- 
khya, c'est les r inq upMMiaskainHius. On emploie cette expression ponr fcarter 
l'idee de peruianeiwe et d'unit6, car c'est en raison de ces deux idbes qu'il y a 
croyance an  moi P. -- â€¢la h p i  bon ajnnter le mot sat (avec le sens de pÃ©ri 
sable '; '? Le mot k d y a  ~iit'tit pour ecurler l'ii-lee de permanence. Si sut signifie 



H i u a n - t s m g ,  xix, fol. 6 b. 17 

On se  sert de l'expression sa tkaya  pour &carter l a  notion de per- 
manence (nityc~samjficl,) - c'est pourquoi on dit s a t  - et pour 
Ã©carte la notion d'unitÃ (m@agralzu) - c'est pourquoi on dit k a p .  
En effet, si on croit que les s k a n d h a s  sont un  moi, c'est parce que 
d'abord on leur attribue permanence et unitÃ© 

SatkÃ yad@ c'est-Ã -dir ' vue sur  le sa tkdya  '. 
P a r  le fait, toutes les d y d i s  dont l'objet est impur (sÃ¼sravÃ¹la 

tanu), w 2 t a g r a h a d ~ @ ,  etc., sont des vues s u r  le safkdya, c'est-i- 
dire su r  les cinq s k a ~ d l m s .  Mai'i, tout en d a n t  vue-, sur  le ~saflic3gc/, 
elles ne sont pas ' vue de moi et de mien '. 

Aussi, c'est l a  seule croyance au moi el au mien qui repoil le nom 
de s a t k u a d g t "  ; d'aprks l a  dkclaration de Bliagavat : Ã 0 inoine-i, 
tout religieux ou b r ~ h m a n e  qui  dans ce inonde croit an moi, ce qu'il 
considÃ¨r comme le moi, c'est seulement, les cinq upu(kÃ¯nc1skan 
ahas. )) 

2. Croire A l'tilernit6, croire Ã l 'a~it ' 'anti~semeiit (dhrnva, uccheda)  
de ce qu'on croit Ctre le moi, c'est l 'antugruliadrsfi, ' la vue  de la 

p6&sable, il faut dire simplement. kayudj'hti: il n'y a pa5 J e  fiarma Ã©lerne et 
sausceptible de former tas. Donc ii quoi bon qualifier kciya par un illot signifiant 
pbrissable ? a Lecture de S. Lbvi. 

1. V i b h @ ~ ,  49, 11. - Cette vue, ayant pour domaine le sutkayu Cyeh chi%) 
(satkÃ¼y pravartafa itil, ebt nonim6e satk i"yad~t i .  -- Question : Il y a (l'autre, 
vues qui ont pour domaine le satkwn,, non pas l'c~satkaya, et qui seront I ~ O I I I -  

mÃ©e satk@yadrs$i? - Les autres vues ont pnnr domaine le svakaya, ou le 
purakQa, on le satkaya, ou l'asc&tZya ; aussi IIP snnt-elles pa'i nomm6es 
sntkciyad&i. Ayant pour domaine le svakaya, c'est-d-dire a ja i i t  pour objel 
leurs propres sph6re (dlz~%) et terre (bhwn") ; ayant pour domaine le pc~mkuifa,. 
c'est-A-dire une autre sphGre, une autre terre. Ayant pour domaine le satkaifu, 
c'est-A-dire l'impur ( s~srava)  ...... Cette vue, qui a pour domaine le satk&ya, croit 
au Ã moi Ã et au Ã mien Ã : donc elle est  nommÃ© satkfiyadpti. Les autres, Lien 
qu'elles aient pour domaine le satkaya, ne croient pas  an  < moi Ã et au  e mien >> : 
donc elles ne sont pasa nommkes satkÃ¼yad& ..... Vasnmitra (lit : Cette vue a 
seulement pour domaine le svakÃ¼ya donc elle est  nnmm("e satkt"yadpti; le', 
cinq up&d@maskandhc~s, c'est ce qu'on nomme svakaya. 

2. Sa~pynk ta ,  21, 17 ; Madhyama, ;>8, 1 ; Vibliti$i, 8, 7 ; K n h ,  trad. Hinan-tsang 
xxix. 16 b ; Sa~pyu t t a ,  iii. 40 : ye keci 61tifck71aue samm@ vfi b r Ã ¼ l ~ m  ru. 
aneJcavidham uttÃ¼na scttnrmqmssumdnfi samanupassunti sabbe te piâ€ 
cwi)cicl~ukk1"and1ie sa~nanupassc~1~ti etesum vu, c~GÃ¯ataru 

2 
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croyance aux extremes ', car c'est croire faussement anx thÃ¨se 
extrkmes (antu) de l ' tbrni tk  ou de l 'ankantissen~ent. 

3. L a  &rsji qui consiste h nier (apavddcQ ce qui existe r6ellement, 
l a  v6rit6 de l a  douleur, etc. ; [7 a] qui con-iiste i~ dire : nÃ¼sti Ã cela 
ii'est pas Ãˆ c'est l a  mitl1yad*, vue fausse ,,.' Toutes les vues 
faussement conÃ§ue (mitlu~&pravytta) sont des vues fausses ' ; mais 
l a  mi thyÃ¼dyst  seule reqoit ce nom parce qu'elle est l a  plus fausse de 
toutes, comme l a  plus mauvaise odeur est a p p e l k  l a  mauvaise odeur. 
- Elle est de iikgation (upavdda), tandis que les autres vues sont 
1 affirmation, d'attribiition erroiii-e (sccmdropikd). 

4. L a  @& qui consiste ii con,Ãˆiid6re comme bon, ' haut  ' (ucca), 
ce qui est mauvais, bny, abandonnk (bina. iv. 127), c'e51 le df i t ipa-  
i t i m a h ,  ' l'estime des inauvaises vues '. - Que faut-il entendre 
par  l i fna  ? Tout  ce qui ~ 5 1  impur (sdsrava), parce que les Saints 
l 'abandonnent (pra?i.@w1), -- L a  vue qui consiste A l'estimer s'appelle 
himplenient ' considkration ' (par&wmria).  

Il conviendrait de dire dr@1~7rlipar6mcda, ' estime de ce qui est 
bas A commencer pa r  les mauvaises vues '. L e  mot Ã ¼ d  est omis. ' 

5. L a  vue qui consiste d considkrer comme cause ce qui n'est pas 
c a n ~ e ,  comme chemin ce qui n'est pas chmiiii, c'est le .Wmaata- 
p a r d m a r i a  : i savoir  considÃ©re comme cause du monde Malien ara ,  
Prajapati, ou toute autre enlit6 qui n'est pas cause du inonde ; coirsi- 
dÃ©re comme c m e  d'une naissance cAleste (svcwgu) le? rites de 
suicide, entrhe clans le feu ou noyade, qui ne procurent pas le ciel ; 
c o n 4 6 r e r  comme chemin de l a  d4livrance l a  moralit6 et les pratiques 
asckiiques il elles s e u l ~ a  (dÃ¯l~1~~rc~fa1~~Ã¼f+~uha qui ne soni  pas A 
elles seules le chemin de l a  d6livrance, et les ' savoirs ' (jfiÃ¼;&a 
des Sarpkhyas et  des Yogins qui ne $ont pas le chemin de la dÃ©li 
vrance ; et le reste. 

1. Voir K o h ,  iv. 66 a,  78 b : 79 c, 96 ; Dhaininasai~ga~$, 8 381, etc. 
2. Comment lu Mie tl 'ailfiaiili~sei~~ent, uccl~edadysti, est-elle une vue (l'affn'nia- 

mation ? L'tuiteiir parle ici en gfinÃ©ra ( V y a k h ~ a ) .  
3. Omis par 1-Iiuan-tsang, - SaqghaLhai.1ra explique : ilrsttjadina'in upcida- 

naskawdhan~inpavatvena prctcllianc~tveHiâ€¢ma dpfiparCimaria iti /para-  
hbdaprayoge!ta cdyaiii atikafirtJio labhyaia W .  
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Ici aussi, d'aprks les Vailhasilias (kila), le mot (lai est omi-i. ' 
Telles sont les cinq dy.$is. 
Objection. - On a dit, que l a  vue qui regarde comme cause du 

monde ce qui n'eqt pas l a  cause du monde est a " l a v r u ~ u ~ ~ a r ~ i n a ~ c ~ .  
Dans cette hypothhse, le s l lavra tapar&mria  est abandonnb par l a  
vue de  l'origine ( s a m ~ i c l a y a ~ a ) ,  puisqu'il comporte mkprise 
(v ip ra t ipanmtva)  su r  l a  cause. 

Nous rkpondons que ceux qui considhrent le Seigneur (i%vcwu) ou 
Prajapati comme canbse du monde regardent le Seigneur el  Prajapati 
comme des Ãªtre kternels, un%, per.-ionnels, actifs (atjuaii, kartur). 
[7 b] Il s'ensuit que : 

8. Si on adh&re d l'idke que le SeiÂ£;ne;ir elc., est la c a n w  (lu 
monde, c'est en  raison des fausses conceplions ou m&prises de per- 
inanence et de personnalitk. Donc cette adhksion e'-,t A abandonner 
par l a  vue de l a  douleur. 

La croyance A l'&ternit&, d l a  personnalit6 d u  Seigneur ou de Pra- 
japati, est abandonncie par l a  vue de l a  seule v&rit& de l a  douleur ; 
par  cons&quent l a  croyance ii leur caiiialit&, q u i  r&sulle de cette 
premihre croyance, est abandonn6e comme est abandonil& cette 
m6me premihre croyance. 

Objection. - L'opinion que le silieide, combustion ou noyade, 
produit un,e nais'stince ckleste, l'opinioii que l a  moralitk et   les^ prati- 
ques ascctiques produise111 par  e l le i -m&~~e ' i  l a  puret2 (Sudc11zi), n'ont 

1. Le d&wata eat inclus dani  le rupuskand7m ; il faudrait ajouter Ã¼dt pour 
mentionner les autres skastdizris. 

Sur  le s"lavrata, voir iv. 64 c,  v. 38 a-c ; Snttaiiipata, p. 108 ; Mahanidilesa, 66- 
68, 88-90, 310, 416 ; D l ~ a u n n a s a i ~ a i ~ i ,  1006 ; A t t h a s ~ l i u ~ ,  355 ; HuLer, SÃ¼t ia l a~p  
kasa, p. 125, 127, 130. 

2. dbail phyug hogs rgyur iiiilou zhen pa / rtag hlag pliyin ci log pa yis> / rab 
tu  ljjug pas de pliyir de / seing l i s h l  111thoi1 Las 'ipai1 bya "iiJ = Ã¯dvarÃ¼di1tetvc 
blâ€¢inive nity&tmaviparydsiâ€ pravurtate f u s M t  sa ~ k 1 z u d a r d u n Ã ¼  heya 
evu = [ $ s Ã ¼ d i l ~ e - t ~ ~ a b J i i ~ a i l g ( ~ /  m&vatatimwiparyuyGt /jsruvartate tato lÃ¯eyni 
sa eua du?ddiadurdum~t / / ]  

Sur le Seigneur, crdateur du monile, \air ii. 64 d (iracl. p. 311), Ailsuttara, i. 173, 
Majjhima, ii. 227, Digha, i, 18 (Brahms). 



rien ii voir avec les fausses conceptions de permanence et de person- 
nalit& Pourquoi dites-vous qu'on les abandonne par l a  vue de la 
vbritk de la douleur ? C'est par l a  vue de l a  v6ritk de l'origine qu'il 
faut les abandonner. 

Le Mula4a'stra (Jnanaprasthana 20, I I )  dit : Ã Il y a des infidkles 
qui produisent celte vue, qui &ablissent cette thkorie : un homme 
(purqapudgala) qui adopte l a  pratique du taureau (goMa), la 
pratique des betei sauvage, (mrga), l a  pratique du chien, obtiendra 
l a  puret&, obtiendra la ddlivrance, obtiendra l a  sortie ( n @ s a r a ~ )  ; 
il obtiendra de dkpasser absolument le bonheur et l a  souffrance [des 
trois spbkres d'exi-itence], il parviendra au lieu an del& du bonheur 
et de l a  Â¥souffrance - Toutes ces manikres de considbrer comme 
cause ce qui n'est pas vraiment cause, il faut savoir que c'est 
iâ€¢iluz~rutapar&ma 18 al, qui est Ã abandonder par l a  vue de la 
v6ritb de l a  douleur. >) - La doctrine des Vaibha$kas est donc que 
ces deux opinions sont Ã abandonner par l a  vue de la vbrit6 de 
l a  douleur, parce qu'elles comportent erreur (viprufipannatca) sur  
la douleur. 

Mai, l'arguinent porte trop loin (afiprasaiiga) ! Tou, les kledas 
qui ont pour objet l'impur (sdsrava) comportent erreur su r  la dou- 
leur. [En effet, tout ce qui est impur est douleur]. 

En outre, nous demanderons quel e-it le i"lavratapartÃ¯mari qui 
est abandonnb par l a  vue de l a  vbritb du chemin '? - Si le Vaibha- 
sika rbpond : Ã Le .Y1lat~rafapardmarifa relatif LL un dharma 
abandonner par l a  vue du chemin, A savoir relatif i un des huit 
anu6ajas dont le premier est l a  mitl&yi%dys!i Ã  ̂ nous rÃ©pondron 
que ce Silaz~rafapardwarSa aussi suppose erreur su r  la douleur. 

D'ailleurs on ne voit pas comment le ,~%lucrafapar6~t~aria pourra 
etre relatif A un  dharma it abandonner par l a  vkritk du chemin : 
1. L a  personne (pudgala) qui  entretient mithy6dyfi ou vicikitsd 
relativement au chemin : Ã Il n'y a pas de chemin Ãˆ Ã Y a-t-il ou 
n'y a-t-il pas un  chemin '? Ãˆ comment pourrait-elle imaginer obtenir 
la purification par cette mitliyddrsp ou par cette vicikitsa ? 2. Que 
si cette personne, adoptant (pava~ydya ,  gylz%/v@ le chemin de 
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dÃ©livranc imaginÃ par les Sa~?~kl lyas ,  etc., dit : Ã Ceci est le chemin ; 
le chemin bouddhique n'est pas le chemin Ãˆ cet hÃ©rktiqu (t"rthika) 
imagine obtenir purification par le chemin des Saqkhyas,  et non pas 
par l a  mith@dr@i relative au chemin. En outre, lorsqu'un homme 
imagine obtenir purification par une milhyad&i Ã abandonner par 
la vue de l'origine ou de la destruction, pourquoi son itlavraiapa- 
v a m a r i a  n'est-il pas Ã abandonner par la vue de ces deux mÃªme 
vkritÃ© ? 

Ce point est donc Ã examiner (parlltsya). ' 

Nous avons parlÃ (v. 8) des deux mÃ©prise (utparyaya, viprwy&m) 
de permanence (ou Ã©ternitÃ et de personnalitÃ© N'y a-t-il que deux 
mÃ©prise ? 

Il y a quatre mÃ©prise : prendre ce qui est impermanent ((indya) 
pour permanent (nityn), ce qui est douloureux (dut~kha) pour heu- 
reux (sufia) [8 hl, ce qui est impur (aiuci, a6ubha) pour pur(iuci); 
ce qui n'est pas un Ã soi Ã (a~iiitmcvn) pour un soi @t'man). 

Quelle est la nature des quatre mÃ©prises 

9 a-b. Dans trois dy&s on distingue quatre mÃ©prises ' 
1. Vyakhya: tad idam acaryew sa&ayduasthatp kytmy na suamatuy 

dariitam 1 anye yogac&rainatim apelesyaiua~ krtam. - Yasomitra reproduit 
l'explication d'un inconnu (kaicit) qui rÃ©fut l'objection d'atiprasatiga (p. 20, 1. 19) 
et  celle de F n ~ g h a b h a d r a  ; il expose le systhne des Yogacaras : d'aprbs les 
Yogacaras, 128 kledas ou ai~uiaycis. Dans le Kainadliatu 40 expulsÃ© par la VHP 

des vÃ©ritÃ (chacun des 10 est expuls6 par chaque vÃ©rit6 ; 6 expulsÃ© par la niÃ©di 
tation, Ã savoir ahalpika satkayac@+p (croyance spontanÃ©e non philosophique, 
au soi), ucchedadp$i, suhaja rdga (concupiscence innÃ©e) pratigha, mana et 
aviclya ; les memes, Ã l'exception des 5 pratighas, dans chacun des deux Dhatus 
supÃ©rieurs 

L'Abhisarnayfila~~~k~rfiloka (fol. 129 de mon MS.) donne le m h e  total : expulsÃ© 
par la vue, 112 (40, 36 et 36 d 'aprk le Dhatu) ; expulsÃ© par mÃ©ditation 6 , s  et 5 : 
a g a ,  dvesa, m a ,  auidya, satkC%yacly& et antagraJiac@sti (chescc manque 
dans les Dhfitus bupcirieurs). Voir vi. 1. 

Je  ne connais les 108 hledas que par la noie de Przyluski, Asoka, p. 323. 
2. ]ta ba gsum las phyin ci log / bzhi thsan = [d~fitraycid viparyc%sacatus- 

kam]. - Sur les vipary&sus, Anguitara, ii. 52 ; Nettippakara~a, passim (vipal- 
lasa), Vibhanga, 376 (uiparyesa) ; comp. Samyutta, ,i. 188, Dhammasangani, 
vipariyesagaha et la note de Atthasalin~, 11. 253; Silq&samuccaya, 198, 11 ; 
Friendly Epistle, 48 ; YogasÃ¼tra ii, 5 (dÃ©finitio de l'aoidya). 
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Cette partie de l 'antagrdha+& qui est vue de permanence (nitya- 
fi%@) constitue mie nikprise ; deux parties di1 dyst iparar~zarda 
con'ititnent les mkpriseti de l'heureux et du pur ; cette partie de la 
sritkayady+$i qui est vue de moi (dtmadpj~) constitue une m6prise. 

D'antres maitres l'soutienn~nt que la satkciyac&$i toute entiÃ¨re 
non seulement l'idÃ© de moi (ciimacl~ti)  mais encore l'idhe de mien 
(atmâ€¢ycdy+$t constitue l 'a tmavipary6sa,  ' mÃ©pris sur  le moi '. 

Le Vaibhasika dit : Commeni l'idÃ© de mien pourrait-elle faire 
partie de l ' a t ~ ~ ~ u u i p w y ~ s a  ? En effet le Sutra  des Viparyasas ne 
l'indique pas. [Il dit simplement : Ã Dire de l ' anÃ¼tma que c'est 
a t m a n ,  c'est mÃ©pris Ãˆ] et poursuit : Ã Celui qui voit le moi rÃ©gnan 
sur  les cinq upddanaskaiidlzas,  il voit le mien (aimtya) Ã ' [Donc 
la vue de ' mien ' diffÃ¨r de l a  vue de ' moi ', vue dont elle d6rive.I 

Mais nous pensons que l a  vue de moi (dtmady@) est deux 
branches (dvimukliz) : dire Ã je Ãˆ dire ' de moi ' ou ' mien ' (aham-  
kava, mamakdra). S i  l'idÃ© de ' mien ' Ã©tai une vue diffÃ©rent de 
l'id& de ' je ', les idÃ©e exprimkes par les autres cas : m a y a ,  par 
moi, malzyrtu,  Ã moi, constitueraient autant de nouvelles vues. Donc 
la satk&~ady+$i tonte entiÃ¨r est incluse danh la mÃ©pris su r  le moi 
(dtimuiparijdsa). 

Les autres passions (Mesa) ne sont pas mÃ©pris [9 a] parce que, 
pour qu'il y ait mÃ©prise l a  combinaison de trois caractÃ¨re est indis- 
pensable. Quels sont ces trois caractÃ¨re ? 

9 b-c. Parce qu'elles comportent erreur complÃ¨te jugement rÃ©flÃ 
chi, affirmation. ' 

La vue d'anÃ©anlissemeii (ucchedadp@, partie de l ' an tagraha-  
dysti) et lu vue fausse (mitlzycidy&) ne sont pas d'affirmation, 
d'attribution erronÃ© (sawciropa), Ã©tan tournÃ©e vers l'absence 
d'existence (ab"i6ua1111~kIaaprauyitci). 
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Le s%lrmratcipardm& affirme que la moralitÃ et les pratiques 
suffisent Ã la purification: il n'y a pas lÃ mÃ©pris complÃ¨te car la 
moralitk et les pratiques contribuent ii la purification. 

Pour les autres kleias, ils ne comportent pas jugement rÃ©flechi et 
par consÃ©quen ne sont pas v/])ar~asa.  

Mais Bhagavat a dit : Ã ConsidÃ©re l'inipermanent comme per- 
manent, c'est sa~jnciuiparydsu, cittavipcw!jasa, cly&mpar~)cisa, 
mÃ©pris de notion, de pensÃ©e de vue Ãˆ et ainsi de suite pour l'heureux, 
le pur, le moi '. Or ni la notion, ni la pensÃ© ne comportent juge- 
ment rÃ©flÃ©c (asamtiraka). Donc la  dÃ©finitio proposÃ© du uiprwy- 
asa est inexacte. 

9 d. La penske et la notion sont qualifiÃ©e u mÃ©prise Ãˆ en raison 
de l a  vue. 

L a  vue (dy&) seule est meprise ; mais, par la vertu du d*ivipa- 
>e asso- fifdsct, de l a  mÃ©prih conhistant en vue, la nolion et l a  pense 

ciÃ©e Ã la vue et ayant le mÃªm ayiect sont, elles aussi, nommÃ©e 
' mÃ©prise ' 

Pourquoi n'en va-t-il pas de mÃ¨m de la sensation et des autres 
mentaux associÃ© Ã la vue?  - Parce qu'on dit dans le monde : 
mÃ©pris de notion, mÃ©pris de penshe, et non pab : rnkprise de sen.ia- 
tion. 

Le ~ r d t a a p a n n a  abandonne toutes ces inÃ©prihe (Jhanaprasthana, 
8, 4) ; car l a  vue (darianch) des vÃ©ritÃ qui fait abandonner la vue 
(dy&i) fait a m s i  abandonner les notions et les pens6es associÃ©e & 
l a  vue. 

1. Une autre k o l e  ̂  dit : L a  mÃ©pris qui consiste & prendre p o w  

1. M a l ~ & s a ~ g ~ t i d h a n n : ~ p a r ~ ~ y a  ; Angultara, ii. 52 (vipallasu); Vibhanga, 376 
(saiâ€¢G citta, dit(hiuipuriyesa) ; Visuddhimagga, 683. 

2. sems dan 1)du des dehi dban gis = [ c i t m  swjCd  Ca tudvaiat / / ]  
3. w'kÃ¼yÃ¼ntar"yÃ - D'aprÃ¨ Vibhaqa, 104, 1, les Vibhajyavadins. - Iliuan- 

tsang : Ã D'autres maÃ®tre ... v .  

Vibhaqa, 10-1, i : D'aulres diseni que, parmi les douze mÃ©prise (vipargÃ¼sa) 
huit sont seulement abandonn6es par la vue des vkritAs, e t  quatre, a w s i  par la 
mÃ©ditation Ces docteurs sont les Vibhajyavadinâ Ãˆ Sur les Vibhajyav&lins, P o u -  
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permanent ce q11i est iinpernianent, fait trois meprises : mÃ©prise de 
notion, de penske et de vue ; et ainsi de suite. [9 hl. On a donc douze 
mkprises pour les quatre m6prises. 

Parmi ces douze, huit sont i~ abandonner par la vue des vÃ©ritÃ© 
Quatre, & savoir les m4prises de notion et de pensee relatives ii 
l'heurenx (su1t1ia) et au pur (Suci), sont ti abandonner par la vue 
des v6riths et par l a  mÃ©ditation 

En effet les Ã¥ryas  qui pur d6finition ont abandonnÃ tous les a n u -  
i c y a s  qu'on abandonne par l a  vue des vkritÃ©s possÃ¨den certaine- 
meut les notions (samj i id )  d'heureux et de pur, puisque, lorsqu'ils 
ne sont pas dÃ©tachÃ ( i t a r a g a ) ,  l'attachement au plaisir (kdma- 
ranch) se produit chez eux. 

2. Les Vaibha$<as ne considÃ¨ren pab ce raisonnement comme 
concluant. - Du fait que ces Ã‹rya ont la notion d'heureux et de 
pur, vous concluez qu'ils ont la mÃ©pris relative Ã l'heureux et au 
pur. Vous devrez dire qu'ils ont aussi l a  mÃ©pris relative au  moi 
(rlhbavipargdsa, laquelle est parmi les huit mÃ©prise que vous leur 
refusez), puisqu'ils ont certainement notion et pensÃ© d'Ãªtr vivant 

konang, 2U, 4 :  Ã Ils disent qu'il n'y a pas d'avis formel qui soit complGtement 
juste ff&' tsiii U), que [le pasw et le futur] en partie existent, en partie n'existent 
lias et qu'il faut distinguer : donc on les nomme Ã l 'kole  de ceux qui parlent aprÃ¨ 
avoir distingu6 (fÃ«npi ch&o pou), en sanscrit Vibhajyavfidins. Ã - D'aprÃ¨ la  
Vijfiapliniatravctti (w6i clle citou), iv. 35, 10: Ã Ceux qn'on nomme les Vibhajya- 
\tidins soiil maintenant les Pra@aptiv&dins (cho%o kihp6u) Ã  ̂D'aprks le Samaya- . - 

hhedo~iaracanacakra (tsoiig bien) : Ã Deux cents ans  aprbs 5ortit des Mahass~n-  
gliikas une h o l e  noinin6e Prujfiaptivadin Ã (voir Wassiliev p. 251, et  la note o i ~  
on voit que, dans la version du Samayabheda, un des deux traducteurs chinois lit 
ici V i b h a j y a ~ ~ d i n ) .  Un commentaire remarque lÃ -dessu : Ã D'aprks ces deux 
esplicalions, les Vibliajyavadins ne font qu'une seule bcole [avec les P ra jÃ¯ iap t i \~  
clins]. - Mais la Vibhas&, 25, 5 ; Ã§ Les M a h ~ s ~ m g h i k a s ,  etc. sont nominÃ© Vibha- 
j y a ~ ~ d i n s  Ãˆ A n s 4  1'Arthapradipa ('? i tÃ«ng : Ã On Lien les ViLhajyav&dins sont 
certains maÃ®tre du Grand Vbhicule, ou bien toutes les bcoles du Petit Vbhicule 
sont nommhes ViLhajya~idins  : ceux-ci ne sont pas une kcole dÃ©termin& Aussi, 
dans le Sanlgrahai&sti'a ('? che luin), les Vibhajyav&dins sont strictement dÃ©fini 
comme Atant les Mahisasakas : dans la ViLh&s&, ils sont strictement dbfinis comme 
d a n t  les S&rpmitiyas Ã (Note de Kiokuga Saeki ad xix. 9 a 9) 

On connaÃ® les rbfÃ©rence classiques sur les ViLhajyavaclins, Commentaire du 
Knthavatthu, Vasurnitra, etc., clans Kern, Wassilief, Waters, etc, - Voir v. 25. 
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(sattva) : l'attachement a n  plaisir ( k d u w f i g n )  r e l a t i ~  m e n t  Ã une 
femme ou relativement Ã soi-inÃªni hiippo\e Ã©videmmen la notion et 
l a  pensÃ© d'etre. 

D'ailleurs on lit da115 le Su t ra  : Ã L'Arya ~ r a v a k a  instruit, voit e t  
connaÃ® ' en vÃ©rit : Ceci est l a  vkrite de l a  douleur .... A ce moment 
les mkprises de notion, de pensÃ© et de vue, relative5 A l'irnpennancnt 
pris pour permanent, sont pour lui a b a n d o n n h s  Ãˆ et  le reste -'. -- 
P a r  conskquent, les seules notion et  pensÃ© provoqu6es par l a  vue, 
associkes Ã l a  vue (dr&samuftlza, clpkampraynkta), sont mÃ©pri 
ses, et non pas les autres, lesquelles sont abandonnties par rn6ditation. 

En fait, il arrive que l ' A r p ,  par  une illusion qui dure seulement 
le temps o i ~  il voit d'abord l'objet, produise attachement an  plaisir 
(kamarciga) ; telle l'illusion (bhrat~ti) causÃ© par  le cercle du ti-ioii 
ou par  un Yaksa peint '. Il n'y a p a s  rn4prise chez l ' A r p ,  mais seule- 
meut samjrt~ctttautb1~rc~~i~c~ (vi. 60). " 

3. Mais '' le  Sthavira Ananda a dit & l 'Arya Vagisa [10 a j  : Ã Ta 
pensÃ© est brÃ®~lÃ par  l a  rnkprise de  tes notions Ã '. Coinnieiit expli- 
quer cette parole si  on admet l a  thÃ¨3 des Vaibha$kas ? 

1. Par  ' voir ' (paiyati), on dÃ©sign la connaissance obtenue par l'auuitfa- 
v ~ a 1 t z a r ~  ; par 'i.'onnaitre' (janati), celle obtenue iiar le v i M v k t i m a ~ a  (vi .  2Ã¹) 

2. nnatmaiiy a h e t i  sai!tj~Xavipaqascci c t t t r~eipaq~a~o w ! i c i p w a h a ? ?  
prali"yale. 

3. c~l@tacak~acitrnifak.~abhra~i ticat. 
1. ~ h a & v a t  8 di t :  ..... irutacata ~ a h r a v a k a i i y a  hinrtiisai.~pramosa ntpa- 

clgaikte / atka cc& piinah ksipram eoastc(9.n pariksrwain paryadaiiatp Ca 
fiaccka+~ti. 

5. D'aprGs le Libbtain: Ã D'aubes. disent : ..... Ãˆ D'aprks l'editeur japonais : 
L'auteur critique le Vaibhahika .... 
6. Le tib6tain n e  donne que la premiere ligne de Id slance, citÃ© au coinplet 

par Pliuan-tsang. C'ed Saqyut ta ,  i. 188 ; Thesagath&, 1223 ; Vi'i~iddliiniagga, 
p. 37-38. Cf. Suttanipata, 340. 

D'aprÃ¨s la Vyakhya : 
k~mavr%i~abI~ibJzutatuac cittam ine paridulwate / 
a%a me gautama bvÃ¼k iauÃ¯% (?) team aiwkcctnpayu / /  
vipavgisena s a f i w ~ a f n  cittam te paridalqjate / 
nimittam varjyatam t a s m c  ckublzatfi, ragopasmykitam / /  

Vagisa Ã©tai S ro ta~panna ,  et par consÃ©quen dÃ©livr de tous les aiwiayas 
qu'on abandonne par la vue des vÃ©ritÃ© 



4. ' Par  con.ikquent le Sai lqa  n'a pas con~pl&ten~ent  abandonnÃ les 
h u i t  mÃ©prise; de notion et de penste. Il eht vrai que ces mÃ©prise 
50111 abandonn4es par la connaissance exacte (yctthctbhzitaparijna- 
r d )  des veritÃ©s et non pas sans  cette connaissance. Le SÃ¼tr que 
citent lps  Vaihhasikas (p. 25, 1. 41) indique donc le moyen (upÃ ya de 
l'abaiiclot~ des dites meprises ; il n'y a pas contradiction avec le 
$11 t sa de Vagisa. -' 

\J'cmUsay(i de vue (clysti) se  subdivise. En est-il de mÃªm des 
autres c ~ n 1 d c ~ y a s  ? - II en est de mÃªm du m Ã   n  ou orgueil. 

10 a. Il y a sept marias. ' 

Mcha,  c~Uzimdncb, i n & t c i t h ~ n a ,  asmimcina, abhimi%na, a n a -  
mcina, ~ t ~ i t / z y a ~ ; ~ c i n a ,  

IA'arrogance de la penske (ii .  33 II), c'est ce qu'on appelle en gÃ©nÃ©r 
m a n a  110 L]. En raison de la diffÃ©renc de ses modes (pravfli, 
prchkdra) le i i i c i ~ ~  se  subdivise : 1. M a n a ,  Lorsque l a  pens4e s'Ã©lÃ¨ 
011  enorgueillit (unnati) en pensant Ã je suis supÃ©rieu Ã (uidista) 
011 Ã je suis kgal Ã (suma) relativement Ã l'infÃ©rieu (hfna) et A 
1'6gal. 2. Adiilmcina. Penber : Ã je suis supÃ©rieu Ãˆ Ã je suis Ã©ga >), 
relativement l'kgiil, au supkrieur. 3. J h % n W Ã   n a  Penser : u je 

1. D'aprrs Li Vyakhya : Ã Comme la doctrine de l'autre kcole, iitkayfit~,tartya, 
p. 23, 11. 3, est contredite par les Vaibha&as au moyen d'un texte de l'Ecriture, 
comme la doctrine des Vaibli%?ikas est pareillement contredite par l'autre Acole, 
par const'queiit d'autres iiiaÃ®tres ronsUtuant un t roihihe parti, prennent la 
parole et rhsolvent le p r o b l h e  de la contradiction des SÃ¼tras 

D'aprks Hiuan-tsang : Ã D'autres maÃ®tre disent ... Ãˆ L'hditeur japonais croit 
que l'atiteur expose maintenant l'opinioh des Sautrantikas. 

2. On peut aussi expliquer : Les expressions de ce SÃ¼tr : u voir et connaÃ®tr la 
\Ã©rit : ceci est Joiilo~~reux Ãˆ ne virent pas seulement le darda$iafndrf~â€ vue des 
\firit&, oiie possCde Vi~gisa, mais encore le bhavana~iatya,  chemin de mÃ©diti 
lion [leqiiel, lorsqu'il est pur (masraoa) porte sur les vÃ©ritÃ© vi. 11 : et ce second 
chemin manque h VBgGa. 
3. fia rgyal biluii = [m%n~il) sapta]. 
mÃ¼,uasmpyojana Prakara~.~apada, xxiii. 10, fol. 13 b ; Viblianga, 353 ; Dham- 

masangai.~i, 1116, trad. 298 ; Coinm. p. 372 (Expositor, p. 478) ; Afiguttara, ii. 430. 
Dans Majjhima, i, 486 et ailleurs cb~liykaramami~karamdnw. 



Hizian-tscuzg, xix, fol. 10 a-11 a .  27 

suis supÃ©rieu Ãˆ relativement au hiipirienr. -1. Asiiiiittaâ€¢u L,orgne 
. ,  

la pensÃ© s'enorgueillit en prenant pour ' moi et ' mien ' les ciw[ 
tipdddna~ska1bcllias. 5. Ab1iiindn,(i. Penser qu'on pos.skle le;i dis- 
tinctions (ui@c/J, c'eht-A-dire des dhaniias, pur? on impurs, q u i  
s'appuient sur  le recueillement (sal~adhisaipitida),  alors qu'on 
ne les possÃ¨d pas (v. 27 b-c). 6. Ãœuaiuahm Penser : Ã je .-Â¥i~i de peu 
infÃ©rieu Ãˆ relativement a u  grandement supericur. 7. MitJfifli~C'nia. 
S'attribuer des biens spirituels (git~ta) (111'on ne poss6dc pas. 

L'ctbMmdncb a un f~!ldeine~lt  : il ebt sauastiik(t ; c'w-t l'orgueil de 
quelqu'un qui p o s s d e  des qualitÃ© ressemblant aux vi&+vs. Le 
mithyam6tm n'a pas de fondement (niruastuka) : c'est l'orgueil de 

quelqu'un qui n'a pas de qualitÃ© et  croit eu avoir. 

Cependant le Sa l i ra  (Jfianaprahthana, 20, 6) enseigne neuf espwes 
de mdna, m6t~aviclhci ou siiiiplemeni, ukâ€¢li ii savoir 1. Ã Je  quis 
meilleur (sreydrt) Ãˆ 2. Ã Je  suis egal Y ,  3. Ã J e  suis mouiaÃ bon 
(ltz~~ctj) Ã ; 4. Ã Autrui ebt meilleur que moi Ã ; 5. Ã 11 m'eht &il % ; 

6. Ã II est inoins bon que moi Ã ; 7. Ã Autrui n'ent pas meilleur quo 
moi Ã ; 8. Ã Il ne in'est p i  kgal Ã ; 9. Ã Il n'est 1x15 n io i~ i '~  bon que 
moi p. 

Auquel de& sept m a a s  se  ramÃ¨nen ces nei'if ehpkces '/ 

10 a-b. Trois font neuf espÃ¨ces ' 
, 

Ces neuf e s p k e s  viennent de troi5 t~tcmaa, ci ha\oir iizcina, adhi- 
maha et Ãœ?zamdna f i l  a] 

La premiÃ¨r triade, c'e5t le5 trois ~ i 6 1 ~ a s  reposant sur  la vue de 
moi. On pense d'abord : ' moi '. Ensuite naissent dans l'ordre adhi- 
mdna, mana, Ã¼~iam~%aa On a l'espÃ¨c de mfim qui consiste ti dire : 
j e  huis meilleur ', adhimdiia reposant sur  la et ainsi de suite. 
- La deuxiÃ¨m triade ebt, dans l'ordre, iiiuwidim, mana, adhi- 
mdna. - La troisikme triade est, dans l'ordre, mÃ¼~ia adiitindna, 
Unamana. 

Nous voyons bien que penser : Ã J e  sui3 d'un peu infkrieur Ã rela- 

1. main dgu gsum po = [ m u a  u idhas  trayah] 
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tiveineiit au  grandement supÃ©rieur c'est bien u n a m a t m ,  car la pen- 
see s'enorgueillit (unnati) dans cette pensÃ© ; mais comment cette 
espkce de inclna : Ã 11 u'est pas moins bon que moi Ãˆ peut-elle etre 

un lieu d'orgueil ' (u^natisth&m) ? 
Il arrive que ce soit un ' lieu d'orgiieil ', lorsque, relativement Ã 

un groupe de personnes excellentes et qu'on prise haut, bien qu'on 
soit rÃ©ellemen fort infÃ©rieur on s'estime soi-mÃªme 

Nous avons reproduit ci-dessus l'explication du Jnanaprasthana ; 
mais, d ' ap rk  le Prakarai~apada (fol, 13 b), l a  preiniÃ¨r espÃ¨c de 
m f i m  : Ã J e  suis nleilleur Ãˆ vient de trois des sept  nid^^, -- A 
savoir mdna, adhiwclvba, m d n d t i m a ~ ~ a ,  - suivant qu'on se  juge 
meilleur qu'un infkrieur, meilleur qu'un Ã©gal meilleur qu'un supÃ© 
rieur. 

Gomment les sept m d n a s  sont-ils abandonn& ? 

10 b, Ils pÃ©rissen par la vue et l a  mÃ©ditation 

Tous, y compris l'c~s'~i&1dna, pkrissent, c'est-&-dire sont abandon- 
nÃ©s par l a  vue et la mÃ©ditation 

Faut-il croire que, chez l'Ã‹iaya les a m & c q a s  qui sont A abandonner 
par bhdvatici et qui n'ont pas etÃ abandonnÃ©s sont en activitÃ 
(saimiddcarawti) ? " 

Pas nÃ©cessairement 

10 c - 1 1  a. Le pc i ryumsthdua  du meurtre, etc., est Ã abandonner 
par bhdvand ; l a  soif d'inexistence, etc. ' 

Le pargavasthclnu du meurtre (voir v. 471, c'est-Ã -dir le Meda 

1. d ~ g b h ~ v a ~ d k s a y a h  / 
2, L ' A r p  est un homme ( p i  a vu les vÃ©ritti et a expulsÃ les anuiayas, 

satkayadysti, etc., qui sont expulsbs par la vue (da&ana); mais il n'a pas nÃ©ces 
sairement expuis6 les aftuiayas dont i'expulsion rÃ©clam la bhdvanri (mÃ©ditatio 
ou vue rkpÃªtb des vÃ©ritÃ© etc.). ToutÃ«foi ces a d a g a s  non expulsÃ© n'entrent 
pas tous en activitb chez lui, 

3. uadhÃ¼diparyavastliana hegagp b?tauajbaya tathci / /  vib!iauecchci 
J e  traduis tatlza = etc., d'aprks le commentaire ; le sens le plus simple est  : 

Ã de m6me Ã ; voir K o h ,  v. 1 b, l'interprÃ©tatio du m6me mot. 



a u a n - t s u w g ,  xix, fol. 11 a-b, 

par lequel 011 commet volontairement le meurtre [11 b]. - Ã Du 
meurtre, etc. Ã  ̂ c'est-&-dire du meurtre, d u  vol, de l'adultkre, du 
mensonge. - Ces p a r y a v u s t h Ã ¢ n a  ayant pour objet des d l i a r m a s  
A abandonner par la mthlitation sont eux-mc~rnes a abandonner par 
l a  mÃ©ditation ' 

La v i h h a u a t r w ,  ' soif d'inexistence ', est aussi A abandonner 

1. D'aprhs lu rhgle : i/e yac2tlariSnnalieyi""ambaiifis te t n d d i i h u n n J i e p ~ $  1 
cwaÂ£is$ b7iavcma1ieya1â€ Voir ci-dessus p. 12 et \ .  ( \O-01.  

2. Digha, iii. 216 distingue hcimata!~7tfi, bJtavc~tunlia, v i b 1 i ~ v c i t u ~ ~ 1 i ~  et 
r iÃ¯PatunhÃ cwÃ¼pata$tu 'nirodhata?d1a. - 

Sur la vib7tavatys$, Visuddhiriiagga, 568. 594, Madliyamakn\ytti, 530, II. 4. 
Vibha@, 27, 5. - II y a trois t rsqÃ¼s kÃ¼wtcitys?~Ã bltrwr~tp!%a, v i1 )7~a~wtp!a  .... 

Il y a des docteurs qui disent que la v ibhcn ' a t~snÃ dont parle le SÃ¼lr est aLiin- 
donnbe par la vue et  par la mÃ©ditation A savoir les Vil~liajyavailins. Pour rCi'uler 
cette opinion et  montrer que la vibhavutysnd dont parle le SÃ¼lr est abandonnbe 
par la vue seule, on fait ce traite (ts6 se luen) : Faut-il dire que la v i b h a ~ d ( - s f l  
est abandonnÃ© par la vue ou par la m&ditation? - Rbponse : Il faut dire qu'elle 
est abandonnÃ© par la mbditation. Le vibhava, c'est l ' ani tyuta  (= non existence, 
destruction) du niJc&yasabh&ga (ii, 41) ; la trs@ qui a pour objet celle cinityata 
est noinn16e v i b h a v u t p n d ;  donc elle est  seulement abandonnfe par la ni6dita- 
lion, car le m k d y a s u b h Ã ¼ y  est abandonnb par la nifditation. Il y a des docteurs 
qui disent que la vibhavatysna est abandonn6e on par la \ ne on par la mbdita- 
tion. Quand est-elle abandonnfe par la vue ? Lorsqu'elle est attachement ( rÃ¼ga 
au  vibl"ava des cllzuwnas abandonnbs par la vue. Quand est-elle abandoinn'e par 
la mhditation ? Lorsqu'elle est attachement an vibhava des cZ11arnia~ abandonn6s 
par la mÃ©ditation - Question : Qui soutient cette opinion ? - R6pniise : Les 
Vibhajyavadins. Ils disent que le vib7zu1w. est l ' d t y a t &  des trois dhafus ,  yne 
la vibhavaty+@ est la ty~@i relative & cette an i tya t t i ;  que, 1 ' ~ ~ t t y u i u  blant 
aLandonn6e par la vue et la mÃ©ditation il en va de meme de la trs* qui y est 
relative,.. .. Certains docteurs disent : si  on suit le SÃ¼tr ( ~ 6 t r a r t h a ) ,  la v i b l z c ~ t ~ ~ -  
t ryaÃ est abandonnbe par la seule ni6ditation; d ' ap rh  la rbalitb ( t a t t cd r tha )  
elle est abandonnbe par la vue et  par la m6ditation. Comment cela ? Le SÃ¼tr dit : 

Conime quelqu'un Ã©cras par la crainte et  la douleur pense : Pui'.sb-je, a p r h  
la mort, 6tre anfanti, disparaÃ®tre ne plus exister ! Ã Dans ce SÃ¼tr il finit entendre 
par v ibhava Yani tyat& postÃ©rieur du m k Ã ¼ y a s u b h ~  : ce vibhava est a l ~ a n -  
donnÃ par la m6ditatioi1, donc la v i b h a v a t r w  n'est pas abandonn&e par la vue. 
Ici le MaÃ®tr ( l ~ Ã © f  tclzbu) expose le sens du SÃ¼tr .... Lorsqu'on s'uttaclie A la 
rÃ©alitb il faut dire comme les ViLhajyavadins ci-dessus : Ã Ce qu'on nomme 
vibltauu, c'est l 'anityata des trois d h a t u s  .... ::. 

VibhsgiÃ¯ 27, 7. - Pourquoi le Srotaapanna ne produit-il pas la viblzavaty+d ? 
RÃ©pons : Parce qu'il voit la nature des choses (dharmatti) ,  c'est-&-dire : voyant 
que la nature des choses est l'enchaÃ®nemen des causes et des fruits, il ne dÃ©sir 
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par la mihlitation. - Par viblzava, il faut entendre l'impermanence 
(les trois d izÃ¼t~s  Kriinadliatii, etc. (traidl~at?i&$ a'nityatÃ¼) Le souhait 
(pr(irfl~ttsâ€¢ qui porte sur l'impennanence, c'est l a  v i b l ~ a v u t ~ ~ ~ d .  ' 

Le mol tathd tn~i l l re  ({{!'il faiil ajouter A la v i b h a v a & w  une 
partie de la bhavaf-fâ€ soif d'existence, par exemple le d6sir 

Puis&-je (lcveiiir Airiivarja, roi Je+ Nagas ! Ã [De mÃªm le dÃ©si 
de devenir Knvera, le (]+sir de devenir lemme ; mais non pa-i le d h i r  
(le devenir Indra] 

1 1 a-il. Chez l ' A r p  sont impo~aib1e-i les esphces d'orgueil, etc., 
el 17kgoi.isiiie -- parce (pie nourris par les Wtis - et le mauvais 

Les eipft-es (l 'orpeil  (mÃ¼~muidlzi&) etc. ne se proilt~iaent pas, 
n'entrenl pas en activit;, chez l ' A r p ,  ni non plus ' l'Ã©gotism ' 
(asmitu). 

paryavasth<"ri,as de meurtre, vW?mvafy+~Ã¼ partie de la b h a v a t y w .  
Et poiir(poi ? Parce que tous ces a?~il<?cbyafs sont nourris par la 

Wti : leur nonrrii!ire ('tatva)" &tant brisge, ils n'ont plus la force 
de se lever 1014 : les Aryas ne les prodiiisent plus]. 



Hiuan-bang ,  xix, fol. 11 1)-12 1). 3 1 

Les espÃ¨ce de I ILI~TLU et  l'asinifd, ' kgotisme ', sont nourries par 
l a  s a t k d y a w i  [12 a]  ; les j)cW~(t~(dhÃœiKi ile inwrtre,  etc., sont 
nourris par la m"t7z~~ady@i ; l a  v l b l z c ~ z ~ d y ~ ~ z ~ i  est nourrit} par l'ttcdie- 
dad& ; l a  partie de b l ~ u ~ ~ ~ ~ ~  est nourrie par l a  Ã‹iÃ¯si'ctf(t(I!~s? 

Quant an ' mauval's regret ' (ii. 23), bien qti'il soi[ :L al~aiiiloniier 
par l a  mkditation, il n'entre pas en activit6 diex l ' A r p ,  parce (.p~'il 
est nourri par le doute (aicikitsCi). 

12. Sont des a n u d a y a s  univer,scli 1. les d y 2 s  et lewf/c/Ã¥'i~.s/t 
q u i  sont abandonnkes par la vue rie la h i l e n r  et de l'origine. 
2. l'attidyli qui leur est associke el  3. 1'cddyQ inilkpeiiilaiitt~. ' 

Cela fait onze a m t ~ a s  : les cinq q u i  sont abaiitloniit~e-. 
par la vue de l a  douleur ; l a  mifhyiicJrsti et le c7j@ipcwuinc~r+u 
abandonnh par la vue de l'origine ; deux viciJcif.m et deux civic7~a's 
abandonn&es par l a  vue de la (louleiir, par la vue (le l'origine. 

Ces onze a , m d a y a s  sont nomnii~i ' universel':, ', ' allant partoiil ', 
parce qu'ils prennent pour objet leur dilata tout entier (Voir p. 32. 
1, 31). ' 

1. Objection. - Faut-il entendre que le, universels portent 5iir leur 
d h d u  tout entier s i i c c e ~ i v e ~ n o n t  011 d'un 'seul coup? - Dans la , 
premi&re llypoth&e, (12 b] la ilkfinition s'appliquera a u x  autres 
u m & q a s ;  et l a  beconde hypothhse e-t inadmissible : en etfet per- 
sonne ne considÃ¨r l'ensemble du dltdfu comme un  moyen de puri- 
fication; c'est seulement certaines pratiques qui sont l'objet (lu 
di luvratapwdmm'ia .  De m6me per-ionne ne coiisiikre l'en-ieinljle 

1. sarvatrugd ~ h a l z e t u d r g i t e y d  cl!s?uyas tcctltÃ / 
cluimat$ suha tabhid CU yÃœvidyi%ve+i"c ML gÃ / /  

L'avidya ind6penclante, ave!xikÃ¯ est I'cwidyÃ qui n'accompagne paC3 d'antres 
uwdayus,  raga, etc. 

Sur  les universels, ii. 54 a-11. 
2. C'est-h-dire : ils portent, dans leur dliÃ¼tu sur les cinq cat4gories (&ku.yas, 

ii. 52 b), ce qui est  abanclonn6 par la vue de la douleur, etc. - D'ap rk  une autre 
explication, on les nomme unil erseli parce qu'ils, sont cause J 'c~~t i~iuyas  appdt- 
tenant aux cinq catkgories. 



du dliÃ¼f comme cause du monde, mais seulement Isvara, Prajapali, 
elc. 

2. R6ponse du Vai lhasi lm - Nous ne disons pas que les univer- 
sel? ont pour objet, rl'ini seul coup, le d l z ~ f u  entier, mais bien qu'ils 
ont pour olnet le ~llzÃ¼t clans ses cinq cathgories : Ã entier Ã doit 
+'entendre de l a  totalith de^ espcces (prukcirusurzufÃ¼) 

3. Mais ,  h mnprcndre  ainsi l ' i~~in'ersali  th, la soif et l'orgneil ( tysw 
et inuiia) ails4 sont iiniverwls. 

Il y a d~tjad+, ' vue que c'est le moi ', relativement aux cinq 
upÃ¼dwiaska~zd1za : il y aura  ~ / m c ~ f ~ d ,  ' dilection comme 6tant le 
moi ', i-elaliveinent aux mbmes skafid7ms. - II y a u g r a d ~ p ,  ' opi- 
nion une c'est nu~illeiir ' (dys i i par~ur ia ) ,  duddhidys(i, ' opinion 
i p e  c'est un moyen de purification ' (sâ€¢lavrafapar&nar,$ relative- 
nient A lui certain objet : relativement au inenle objet il y aura  dkdr  
( m Ã ¹ v f ? i ~ ~ ~ ~ Ã ¼ )  Et relativement aux mÃªme objets, il y aura orgueil, 

J muna. 
On deirtamlt'ra coinment, dans l ' hypo th~se  de leur universalil&, la 

ty+yÃ et le mafia seront abandonn6s. A l'instar de l a  s a t k a y d p p ,  
etc., leur objet est abandonner par l a  vue et par l a  m6ditation. 
Devons-nous penser qu'ils sont f~ abandonner par la vue (comme la  
satk&~adysti) ou par l a  mhditation ? 

L'auteur r6pond : Comme leur objet e i t  n16k (vyÃ¼mih~a) ils sont 
abandonnks par l a  inkililalion. O11 bien ils sont abandonnhs par la 
vue, car ils existent par l'efficace de la clfi@ (dr+$ibalÃ¼d~kOnavar 
t i fw) .  

4. Le Vailhiisika r t j~ l i rpe  : l a  soif et l'orgueil sont des kledas 
sp6ciftiix (svalu@anukleAa) el  non des, kleias gthhraux (schtanya- 
hleia) (v. 23). C'est pourquoi ils ne  sont pas universels [Il y a soif 
et orgueil relativement $I l'objet relativement auquel il y a Ãœt$ibCt@"sti  

mais non pas relativemeni A tout cet objet d'un seul coup.]. 
Nous avons vu que onze u)zdayas sont universels (portant su r  

toutes les catkgories) dans leur dlzat?r, clans la sph6re d'existence 
o t ~  est nbe la personne chez laquelle ils se  trouvent (sabhÃ¼pdlt~tn 
sarvati'uga) : 



Hiuamisanq, six, fol. 12 11-13 a. 33 

13 a-b. Parmi eux, neuf [13 a}, en exceptant les deux @+fi^, 
porte111 sur  le supkrieur. ' 

En exceptant l a  safkaija&y&i et l 'c~uf~rdiic~(l!*+$i,  le? neuf autre-, 
universels sont aussi universels dans 1111 &tu dilT6reilt (uisabil&~u): 
ils parlent parfois sur  un dliatu Jif'f2re111, (ineltpel'ois ,iur deux, car 
il est dit [dans le  j 'rakara~j~ipada, 5. 1 0 1  : Ã Il y a des cumi"ifiicis du  
domaine du Kamadhaiu (c'esl-Ã -dir; SC produisant cllez dos e l i - t ~  du 
Kamadhatu) qui  portent s u r  des dltc~~mas du domaine d u  Rfipa- 
dhiÃ¯lu su r  des dliwsnas (ln domaine de l'Anipyadhatu, -iiir (le? 
dharmas du  domaine du RupaJlia.i.ii et de l 'Arupvadhah. 111 y i i  de, 
antduyus du domaine du Riipadhaki ( p i !  l>orlt-iit Â¥y des clliurt~us 
du domaine de l'Arupyadha\u.] >> 

1. de dag las dg11 goil du dniigs / lta La gfii5 po ma ptog~, ho - [tesam nu- 

vord"ivav+aya] d~stidvayavivarjttfil~ / 
D'aprks ll iuun-tsans par Ã suptkieur Ã il faut eiilendw le dhutqt on la bâ€¢iu 

snp6ri~urs. On comprendra qtie ces miSuyas  ne portent pa-a sur l ' i~~f~brie~~r.  - 

Sur Jc's sarvatmgas el les Miwin's, \ .  18. 

3 



Mais pourquoi les autres opinions fausses qui ont Brahms pour 
objet (ffiluvrata, etc.) sont-elles considkrkes comme des drgis, et  non 
pas les deux opinions d'etre et de permanence? 

Le Siddhanta fait autorit; ( V i b h a ~ a ,  18, 1s). [13 b] 

13 c-il. A l'exception des pfiipft.7, les c7kcwinu.s coexistant aux 
a~iusciyas universels sont aussi universelâ€ ' 

Les. ( l l m ~ ~ ~ z u s  coexi-itant"s, sensation (vedmli) ,  etc. Non pa-i les 
prup/ i ,s ,  parce que la ptVCipti et le prlipya n'ont pas le meme fruit 
fii. 36 c) .  

L a  qncstion se  p o - ~ e  dune '-i le? anu~uyus  uni \erwla  'iont cause 
u11ii erielle (ii. 54 1 4 )  : 

1. Les ciiw~ayus iiniverheh de l 'avenir ne  sont p a i  cause univer- 
selle. 2. Les coexistants des unzlicyas universels du passk et du 
pr&,ent '-.on1 cause mm erselle, mais 11011 pa-i (mudaycis universels. 
3. Les aiiit.fuyas universel* ilu p a s 4  et du prksent sont cause unis er- 
-ielle. 4. Le ,  coexistantâ ~ I P S  c~~t'uiaycm uni\ er3el-s de l'as enir ne sont 
ni u i ~ , < a y u s  uni\  e rse l~ , ,  ni c a m e  l i n i ~  erselle. 

Parmi les rliiiitre-viiigt-dix-liiiit a i d a y a s  combien ont pour objet 
mi d"iarma pur finÃ¼,sravu) c'est-i'i-dire l a  troisikme et l a  quatri&ine 
v6rit6, la  clestruction et  le rheinin '? Combien u n  d1~cw;;m impur 
(s~Ã¯src va) P 

14. L a  wHl"ijudyg5, la  vic.ikitsG, l'avi'c7~jli qui leur e.-"t like (yukfa) 
et 1'utGdfiÃ inil+eiidante, lorsqu'elle- sont d abandonner par  l a  vue 
de l a  destruction et  d u  chemin : cela fait 3ix c~vwduyas dont l'objet 
est pur. -' 114 a] 

1. prÃ¼ptivni'jyfi7 stiltabinwo ye 'py ebhis te 'pi sarvayÃ¼l / 
2. m i t i i y a ( 7 r g ~ G ~ l t i  tfâ€¢bity& ynktd~icly& ' t l i a  kevalÃ 1 Ã§iroclhunwÃ¯rg 

(ZMeyalt sa@ anUsravagocarÃœ( / /  
Vibha@, 18, 17. 

Quelques-uns disent : l'nv'ulya. n'ayant pas (l'objet, n'a pas pour objet des 
(lhannas pur-; : en effet, elle n'est pas jilului, de ^a nature : elle fait obstacle h la 
eoniidissanee des chuses ... (Sa~!~gliaLliadra). - Voir iii. 28 c, Y. 38 d. 



Hhtan- t sang ,  xix, fol. 13 a 4 4  b. 3 :J 

Trois a11uSayas $1 abandonner par l a  vue de l a  destruction : 
mifliyÃœdy$i vicikifsÃ¼ ctcidyu associhe aux prkc&lunls ou  i11d6pen- 
dante ; les memes trois a u & ~ y a s  A abandonner par  l a  vue du clic- 
min. - Ces six excepths, t o m  le- a ~ i t r e - ~  an,ii.wif(tfs ont pour objet 
des dha rmci s  impurs. 

15. L a  cessation de  leur propre Lt?ami est l'objet des u i w s a i ~ a s  
qui ont pour domaine l a  cessation ; le chemin a\ ec -.es 5ix ldmniis, 
avec ses neuf b7izÃ¯1nis est l'objet des a n w h ~ a f t  i p i  ont  pour domaiiiu 
le chemin, car les chemins d6pendent les uns  des autres. ' 

Les trois c ~ ~ ~ ? ~ . < a y a s  (mit71yadys(i, vicikifsu, avidy4) qui -.oui i 
abandonner par  l a  vue de l a  destruction et ont  pour olijel l a  de'ilriic- 
tion, n'ont pas pour objet la (lestrnclion toiil entihre : 1orqi1'ils 
appartiennent an Kamadhat i~ ,  ils portent Â¥iii l a  des t r i~et io i~  d u  Kailla- 
dliatu, et  ainsi de suite de b7zÃ¼in en bhumf, j i i i , tpe:  lois~[ii'iK 
appartienneni a n  bli(1 M g r a  (~~aivasamjnd~~~~vamjruÃ¯yafaiici il- 
portent s u r  l a  destruction du bJ"av6gra. 

Les trois cni?isa"/at, qui ont pour objet le chemin, loisqu'il3 -.ont 
du domaine du Kamadliatu, portent su r  l a  totalit6 di1 clieinin, partie 
iles dliannaj"â€¢dn (vi. 26), avec l e s  six 67i7lmis (A savoir c i s ~ & ~ i i -  

mya, dlbyC(ttaiitarc~ quatre dlzyl~litaft) (Voir ii. 52 c ;  vii. 9). - 
Lorsqu'ils sont du  domaine du Paipadhatu ou dtl 1'Ã‹rupyadhat 
(quatre cllzydnus, quatre ffrIlpya$, ces memes cmnfsayas parlent 
s u r  l a  totalitk du chemin, partie des anvayajfuâ€¢n (vi. 26), avec ses 
neuf blzÃ¼wi (A savoir les six qui prkchdent et le, trois premiers 
cirupyas). - En effet les chemins sont mutuellement d6pendanth 
(ii. 52). 

Quoique le d l z c ~ r m a j n Ã ¼ ~  et  l 'ctmuyujficiiza 'ioicnt mutuelleniiwt 
(hipendants [14 b], comme l ' anvuyc~ j i l f i~za  n'est pas opposk (prufi- 
paksa) a n  K a i ~ ~ a i l h a l ~ ~ ,  les trois a i d u y a s  du domaine du Kama- 
d h a t ~ ~  qui ont le chemin pour objet n'ont pas pour ob,jet le elit~niiii, 
partie des a n v a y a j M Ã ¼ i ~ a s  



Mais le dharmajficha qui est opposk au Kamadhatu est aussi 
opposk au RÃ¼padliat et ii l'ArÃ¼pyadhat (vii. 9) : par consÃ©quen il 
sera aussi l'objet des trois unwhyas de ces deux r!l~&zts qui ont le 
chemin pour objet. 

Le dharmujndna tout entier n'est pa-i oppos6 an Ropadhatu et Ã 
l'ArnpyadIiat~i, car lei  diar);zc1ji"&ms de l a  douleur et de l'origine 
ne sont pa".ppoA A ces {leux dhatus. [Donc il n'est pas l'objet des 
trois anm4uyus de ce? deux dhohis.] 

Et  le flhcir1~ujHfina n'ribt va'-, non plu5 opposk au Ropadlmtu et 
I'ArupyailIiatu tout entier;? [car il ne s'oppose Pa.-> aux dharinas 

abandonnks par (lurt"cuzaJ. Donc il n'est pas objet [des trois awu- 
dayas des deux d l ~ a t ? ~ ~ ] ,  parce que les deux premiers d h ~ ~ i b a J H d -  
nus ne s'opposent pas A ces (Vsdtus (Ã¼dy~~b7?at~$t na bliuvaty dani-  
banam), et parce que l a  premikre catkgorie dei  a"mkcyas des deux 
dltdits, A savoir ceux qu'on abandonne par dariana, ne sont contre- 
carrks par aucun d l i a r i ~ c t j 2 f i ~  ( c i d y e ~  cÃ¼bliÃ¼tj@ 

16. Le rÃ¼gct ne porte pas su r  l'am?sravu, parce que le rhga doit 
etre rejet6 ( iw jya )  : le pratiglia, parce que l ' u ~ ~ ~ v u  ne fait pas 
mal ; le in&ia et les deux parÃ¼inurias parce que 1'aÃ®~ci~rav- est 
calme, pur, excellent. 

Le vGgÃ¼,iu,h~ doit Gtre abandom6 ; s'il avait pour objet l ' ana -  
sravci, il ne devrait pas Ãªtr rejet6 ; de mgme que ne doit pas etre 
rejette l'aspiration aux bons dhcirmas (kusi.ilatViur~)hacclzaw"a), 
[qui prend la forme du &sir @&l;ilasa), mais qui e*st vue correcte 
( s u ~ m ~ a g d ~ t i ) ] .  ' 



Hiuan-tsang, xix, fol. 14 b-15 a. 37 

Le pratigha naÃ® Ã l'&arc1 d'une chose qui fait mal (apakdra, 
dgJtatauastu), et l 'an~srava, destruction ou chemin, ne fait pas mal. 

On ne peut s'enorgueillir (mana) de la destruction ou du chenlin, 
car ils sont calmes (sauta). ' 

Le dilauratapardmaria, c'est tenir pour cause de purification ce 
qui n'est pas tel : l'av~as~~ava est r6ellement purification (bltÃ¼tartl~a 
&iddJti), on ne peut avoir Ã son endroit mddhigrdta, fausse conccp- 
tion de purete. [15 a] 

Le d~tiparumaria,  c'est tenir pour excellent ce qui est vil ; or 
'andsrava est ce qu'il y a de mieux (&ya) : on ne peut avoir Ã son 
Ã©gar agragrdza, fausse conception d'excellence. 

Parmi les quatre-vingt-dix-huit anuiaycq combien font mm- 
sayana du fait de l'objet (alambanato ' d e r a t e )  ? ' Combien font 
ai~tiayana seulement par association (samprayogata euc~), [en 
raison seulement des cllzarmas associÃ© Ã la penske, sensation, etc.]'? 

1. On s'enorgueillit seulement dea cho5es giossikres et mobiles qui provoquent 
la satisfaction des bhumis infÃ©rieures 

2. Nos textes interprÃ¨ten awuiete, a1~uSaya1ta, dans le sens de pus$it!z 
Jablzate, ' prendre croissance ' et de p r a t i s j h a ~ z  Zablmte, ' prendre pied, prendre 
g ~ t c  ' ; voir i, trad. p. 7 et v. 39. - La version tibÃ©tain awttkete = rgyas ?tggw 
==. devenir grand. - Le chinois tch'Ãª~g-i& ou soÃª i~ tsÃ«~ parait avoir le mÃªm 
hem. 

Dans c'ertains cas 1'auztScfya grandit par le fait qu'il prenJ gite dans l'objet ; 
darts d'autres cas il grandit par le fait cles sensations, etc., qui favorisent sa  
croissance. 

Sur les deux sortes d ' a t~uSaya~iu ,  Samyuktah~daya, 4 ,10  Saqghabhadra, 26, 1, 

Vibhasa, 32, 1, 50, i, 16, 1, 87, 13. - Kiokuga cite Vibhasa, 22, 1 : Certains docteurs 
disent que les a ~ u i a y a s  ne font pas amt iayawa dans les dharmas  associÃ© Ã 
la pende. Les Dar$~ntilias disent: Affirmer que l'anw&qa fait a i&ayana  
dans son objet, c'est admettre qu'il grandit du fait des dharmas  purs ou des 
d h ~ ~ m a s  d'une sph6re supÃ©rieur lorsqu'il a pour objet de semblables dharmas  
[et c'est contredire la thÃ¨s v. 18 a-b] ; affirmer qu'il fait a & a y a ~ a  dans les 
d h a r m a s  asaociAs, c'est aJmettre que Yawt8aycc [par exemple l'attachement] ne 
sera jamais coup6, ou que, mÃªm coupÃ© il fera toujours ( n ~ d u y a ~ ~ a ,  car on ne 
peut disjoindre d6finitivement la pens6e des dharmas  as5ociks [, de la sensation 
agr6able par exemple, dont rattachement se nourrit$ >> 

Voir ci-dessous p. 38, n. 2. 



17. Les a imsuyus  universels, relativement ii l'objet, font ami- 
dai jana dans toute leur terre ; les non-universels, dans leur seule 
catkgorie. ' 

A considtirer l'ohjet, les m i s a y c t s  universels (v. 12) font cmu- 
scuz~ana, c'pist-A-dire Ã fe'installent Ãˆ dans les cinq categories de leur 
terre ; les autres dans leur seule catÃ©gori : les a r m i a y a s  qu'on 
abandonne par lu vue de ln douleur font anniailana dans les d h a r -  
HKLS ilu'un abandonne par l a  vue de la douleur ...... les a n u s a g a s  
(ju'on abandonne par mÃ©ditatio font c tnu iayana  dans les dharnias 
qu'on abandonne par mÃ©ditation 

Celte rÃ¨gl gÃ©nÃ©ra comporte des prÃ©cisions 

18 a-b. Non pas les. amtiai/as qui portent su r  1 'andsrava ou une 
terre supÃ©rieure parce que leur objet n'est pas Ã fait sien Ã et s'oppose 
aux aimiayas. ' [15 b] 

Les. six a d a y a s  qui ont pour objet l'rti'Kâ€¢srcw Nirvana ou 
~lieinii i  (v. 14), et les neuf anuisayas qui ont pour objet une terre 
(bhwni) supÃ©rieur (va 13 a-b) ne font pas d a y a n a  dans leur 
ohjet (filad~ana), parce qu'on ne fait pas cette chose (vastu) 

1. lihra rgyas kun t u  $gro rniims ni / h i y s  pal,li &go nns ran gi sa  / tliams cad 
l u  ni rgya*! p.ir l~gyiir / kun hgro nia yin ran ris su / 

[ sa rcu t raga  u d v G  svab7ztmtav ani i iemte / 
s r i v i w ~ y d ~ ~ z  a la inbana ta@ suanikaye tu asan 'agah  //] 

Voir 1,. 39. 
2. ~ t a i t . a s r c ~ r o r c l l i v u e i ~ a ~  risoâ€¢Jeara cipak+ta!t 1 

ViLha.sn, 86, !): Ã Ce qui est lieu d 'a t tuiuga e s t 4  aussi lieu d ' awdayann ,?  
[c 'es t -hi i re :  l'ol~jet hiir lequel penl porter un a n u i u p  - la chose relativement 
H laqiielle on prend iittuclienient, haine, doute, Mie fausse, etc. - esl-il toujours 
favomble au d6\eloppei1ie11L (pusti) et H l'installatioli (prattfi$h~%Zabhci) de l'mm- 
h u a ? \  - Les choses p r e s  (anam'ava: le Ni rv~na  et le chemin) sont lieu 
d ' ~ i a p  iniiiâ 11011 pas lieu i1'u)wiayan.a. Vasurnitra dit : Lorsqu'on produit 
l e s  amidayas ayant pour objet des choses iinpares (sdtiraerhj, les a ~ i u i a y a s  &'y 
acn'oisseiit (soÃªt-tsÃ«u i)rogres-ii\e~nent [c'est-Ã -dir : grandissent du fatt de ces 
choses prises pour objet), de mgme que se dkveloppe ( t s Ã ª ~ ~  tch'&ng) l'organe de 
la vue de l'homme qui regarde la lune; lorsqu'on produit des a imiayat i  ayant 
pour objet des choses. pures, les a i d a y a s  diminuent, coninle l'organe de la vue 
(le l'humilie qui regarde le soleil. > 



H i u a n - t s a n g  xix, fol. 15 a-16 a. 39 

sienne (svikyta) soit par la ' vue de moi ' ( a t ~ ~ ~ a d p U ) ,  soit par la 
soif (typ@) 

A la chose que l'on consid6re [par satkdgadysti] comme etant 
le moi, ou que l'on fait hienne par l a  soif, d'autres an~tiayas 
~'nppliqueront (anuil), y feront c t~miayanet ,  comme des poussieres 
s'appliquent Ã une etoffe humide. (Voir Vyakhya ad i. 4 p. 14 2).  

Mais l ' c~n i iwavc~  et la b i z m i  supÃ©rieur ne sont pas susceptibles 
d7etre considÃ©r6 comme Ã moi Ãˆ comme Ã mien Ã : donc les anusc11~ai-s 
qui les ont pour objet ne font pa5 Ã § ~ z t 6 c q a i i  dans leur objet, du 
fait de leur objet. 

Remarquons en effet que le dÃ©si ( p r a r t l m m )  qui vise soit l ' c~na-  
s rava ,  soit une terre supÃ©rieure n'est pas l ' a r 1 ~ ~ b ~ a  nommÃ Ã soif Ãˆ 

niais ' aspiration aux bons c l h a r ~ a s  ' (p. 36 en bas). 
En outre, l ' a ~ z a i m u a ,  Nirvana ou chemin, e&t oppose aux klesas 

qui le prennent pour objet;  le.-i clltarnias d'une bhzuni supÃ©rieur 
sont opposÃ© aux kle ias  d'une b1zu1~i inferieure : par consÃ©quen les 
kledas ne peuvent y faire a w t h y a n c c ,  c'est-Ã -dir s'y installer (wa- 
t&Yi&m lctbhante) ; de rnÃ¨m que la plante du pied ne s'installe pas 
sur  une pierre rougie an  feu. 

Nous avons jusqu7ici compris le mot anusccgana, aiwsete, ' faire 
amisetgana ', dans le bens de ' s'installer ', prati@aldb"iu. D'aprÃ¨ 
d'antres niaitres, a ~ z ~ i i a y a n c ~  doit l e  comprendre h i u g n n y a .  - l i e  
Nirvana, etc. ne sont pas favorables (anzqztna) Ã l a  naissance et an 
dÃ©veloppemen de la 'inUhydcZy&, etc. (na tadzipcqmttai/a cinugu- 
W e n a  variante): de rnerne on dit qu'il n'y a pas ( d c b y a n a  de 
l'aliment amer pour le rhumatisant (vdtika) (Vyakhya i. 4, p. 13). 

18 c d .  Tout m u i a y c ~  qui est associÃ Ã un certain d h a r m a ,  fait 
a n u & a y m a  par association avec ce d h a r m a  ' [16 a] 

Avec un certain dhcwma, c'est-&-dire avec la bensation, etc. 

1. gan zhig gan dan nitlisuns ldan pa / de ni der inthsuns Idan sgo nas 
[gma yak sampraywkto 'tra sa eva samprayogatah / / ]  

Aussi longtemps que le raqa n'est pas abandonnÃ© le raga continuera se 
d6v elopper du  fait de la sensalion agrÃ©abl qui est associÃ© A la pende. 



Le mot eva  indique l a  rt>serve : Ã au;si longtemps que l ' anzt iaya  
n'est pa\  "ildindonn4 ,/. 

Parmi les (liuitre-viii$-dix-hiii t aimictgns,  combien t mauvais 
(akitiala), combien sont non-definis, c'est-Ã -dir sans  rktribution 
(avynkyta) ? 

19. Tons  lea r tnirktyas ' superieurs ' sont non-clkfinis ; non-defi- 
nies, dans le Kamadhatn,  l a  sa l l t fâ€¢i iad~~ 1'at~tctgrdhadysJi et l 'avi- 
d p .  Les autres ciwuSayas, ici, sont mauvais. 

Tous  les cu?,uiayas appartenant a u  Rupadhatu e l  Ã ®  l 'ArnPyadhatu 
sont n o n - d e h k  En effet, tous les d l i a r m a s   souille-^ (kli^fa), qiiand 
ils parlent retribuliu~i, portent rÃ©tributio i lo i i loure~w @@&a). Or  
l a  douleur n'existe pab daiib ces deux spliAles, car toute caube (vgd- 
@a, etc.) de faire inal A autrui (paravyabcid1;ahduJ en ebt absente. 

Dan3 le K a ~ ~ i d h a t ! ~ ,  l a  satkdyndy&, l'antngrdhaclr,$1 et l 'avidija 
qui leur est associee (samprayzi7Â¥tta) bout non-clt%iieb. 

E n  effet, ce3 a n z k a i j a s  ne sont pas en contradiction avec le do11 et 
les autres bonnes action,?. On peiihe : Ã PuishÃ©-j etre heureux dans  
l'avenir ! Ã et on donne le doit, on observe l a  moralitÃ [16 b]. 

L a  vue de l ' anÃ©ant i~semen (t~cched@?{i} ebt favorable Ã l a  
dplivrance. C'eit pourquoi Bhcigavat a dit : Ã Parmi  les doctrines 
(d&igata) de? Tirthika"s, l a  ineillenre (uiii&t) f i t  celle qui  fait dire : 



Hmaiz-fsang, s ix ,  fol. 16 11-17 a. 4 1 

Parmi le3 qui.itre-viiiat-dix-huit ~~t t ia i j r i s ,  combien sont racine 
de mal (akuialaniula) ? Combien ne le sont '? 

1. C'est-&-dire, d'upr6s l'tiditoir jcipoiiais, les S x ~ t r ~ ~ i t i k a ~ .  
2. Il s'agit de ici doctrine des pliilu.>oplies 1iartisau.a de l'<â€¢tmu Kapi1a:i et 

VaiSe$kas. 
3. kaim 'kuhlanmiani Â¥racf~ijiratt.fihaim~,~ta~ci~ / 
Sur les racines du nia!, iv. 8 c-ci. 
Le co rnme i~ t~ i r e  de la NamasumgÃ¯t cite un trait; (l 'iibhidhamia (piÃ 4iiuiin"re 

les six ctnuSai/as : M m c ~ g c i c i k i t s a i  ca t4d(icipratighc~~~zt%~/iaya7i. 
4. Le mot tout ' signifie ' des cinq categuries ', .i abandonner par la vue de la 

douleur, etc. (ii. 52 II). 



42 CHAPITRE V, 20 C-21. 

car cela seulement est racine de mal qui est mauvais et seulement 
racine de mal. ' 

Les autres annic~i /as  ne sont pas racines de  mal. 

Combien d p  dharnias sont racines de non-defini '? Combien ne  le 
.sont. pas ? 

malt (c'pst-&-dire la pr f ( j f id )  qui  sont nondÃ©finies Les autres ne  sont 
pas l-iiri~e-,, parce <me leur modalitÃ est  de dualitÃ et  d'Ã©lÃ©vatio 

q u i  sont non-dÃ©finies de quelque genre qu'elles soient jusque et  y 
comprime l a p r a j n d  qui nait de rÃ©tributio ', sont racines de non- 
defini. , 

f a  r3cikitsd ne  peut titre regardw comme m e  racine, ?tant double 
et mobile de nature. L e  I ~ L ~ ~ L C L ,  Ã©tan ' elkvation ' de l a  pensÃ© 

1. Vilih~:fi, $31, lu. - Les nus (Darstantikas) disent que tous les klesas sont 
inclinais (akusala) ; IPS autres, que les kledas du Kamadhatu sont mauvais, que 
P S  /(lesas des deux autres D h ~ t n s  honi non-dÃ©fini ; les troisi61nes, que, parmi les 
trois liens fficbt,nyojana) du K%inaiJhatu, un lieu est non-&fini, & savoir la sat-  
kdyadysf i.... 1'our~p)i  la satk6ya@sti est-elle non-dkfinie ? ... ... Elle n'est pas 
main zii-ic pcii'ce q~i'elle ne dctruit p ~ s  absolument l'adaya (voir ci-dessus, iv. 80 d) 
et elle IIP d6truit pas l ' a h y a  purce qu'elle n'est pas associÃ© R non-honte et non- 
respect ..... elle ~ s t  non-d6iiiiie parce qii'elle n'a pas de rktribution (vipaka). Vasu- 
niitrri (lit : Ã parce qu'elle ne produit pus l'acte grossier du corps et de la voix >, 

(coiilparer iv. 12 ci, p. 42 de notre traduction). 
2. tvmy avyakftcwzalaiii tg?~~%uic lya  iiiatii  Ca sa / /  

[dvaid7to~-c7hvavyttito ii,anys\ 
Sur le non-dÃ©liii ii. 66, iv. 9 d. 
S. K o h ,  ii. 57, 71 K 
4. La tystha A l'endroit des clliyanas et des arum/as (recueillements ' irninate- 

iiels ') ' dfgustables ' (\ iii. 6), au inoinent de la naissance R l'endroit des demeures 
ccleâ€¢t : cette tysiia,, de" spheres supkrieures, est non-dÃ©finie Toute avidya des 
spli+r'-'s suptkieures et le, deux vueh de sa tkdya  et d ' an tagraha  du Ki?madhiitu, 
sont non-d6finies. La p ra j i i a  du  Kaniailhatu (1) associbe A ces deux vues, (2) abso- 
ci6e aux pens6es iGeh de rdribution, etc., est non-dÃ©finie comme encore toute 
praji'ia des spli6res siipbrieures tissoci6e i des kledas, et aussi celle qui  est 
associke aux penskes nÃ©e de rÃ©tribution etc. (La valeur de Ã etc. Ã varie d'aprÃ¨ 
la sphÃ¨re voir ii. 72) 



Hincin-fscing, xix, fol. 17 a-b. 43 

@nnati), n'est pas nue racine, puisqu'il consiste en ele\ation, an 
contraire d'une racine. [17 hl Car clans le inonde les racines sont 
fermes et plongeantes (adhou&). 

21 b-d. Quatre, disent les Almr~intakas  : 1rs t ! ' ~ .  r f ! *~ / i ,  mima. 

molza qui sont non-definis ; il y a, en effet, en raison d'?utÃ§/@ trois 
contemplatifs. 

ces contemplatifs sont tels en raison d u  niolia on avidya.  ' 

Les quatorze ' points non dkfinis ' ( a y a k y t a u a s h )  dont ptirle 
l'bhriture ' sont-ils ainsi noimnÃ© parce ({u'ila sont non-detini-i an 
sens que nous venons il'6tudier ? 

non r6pondue, qui n'est pas expliquke (kathita) parce qu'elle doit 
Ãªtr rÃ©cusk  L'objet de semblable Ã§ue5tio est iioninit! av i jaw-  
vashi, ' point non dÃ©fin '. 

1. [catvarity Ayc i rd~ faka!~  / t~*.f~adr(~inan,a~mhccs to 'uiilyato dlz,~idi)in~s 
trayait / / ]  

Hinan-tsitiig trailuit Aparantakas Ã innitres d u  liiiy.-> exti"rieiir. - l x  t r i ' i n ~  

dhflyin est  pris iltins un sens lipjoratit', -&ryaileva, Catuh<alika, 176 (Mi'ni. -4s. 
Soc. Bengal, iii. nu 8, l'Ji$, p. 473) : kaseid cZI~.~jriyi cittc~vibliramam aimprap- 
tu& k a p c i l a ~  incima sil'asi lagnani iti ... - Mauvais cUi,yuiia, iMajjliinia, iii. 14. 

2. Le tg?iottarcicZhf/dyin. psi le ' conteinplatil' ' i p i  cilitive le dl iya~m ' (16gu.-s- 
table ' ( a s u a d c ~ ~ i l a m p r c i y z ~ k t r i d h y ~ ~ i a )  (viii. 6) : le cl~tyuttaradhyaytn uro- 
duit la clfiii d'kternil6, etc. ; le maicottarac11iya~iii pense : Ã J e  posshle r e  

r17wna, les autres ne le p0ss~den t  1 ~ s .  Ã Celui Ã§n pratiqne le dh!janci avec UIIR 

tys?ift. excessive ( ' t~?~ot tarain ,  tys~wpctrikaw~), on en 6t i~1il  iloniiii6 par la trs!t'a 
(ty??iottarc& ty&dhikaJz), s'appelle t?*.?!~ottaraclJiyc&yiii,. Les Jeux autres 110111s 
s'expliquent de  meme. 

Ce sont l& les divers meules d u  k l e h  chez ceux ilui en imi t  eu conleinplation ; 
ils sont l a  racine, c'esl-&-dire la came, de f"hannas iion-d6finia. 

D'aprhs 1-Iinaii-tsang : Puurquoi les Ayar&ntakas l'ont-ils de ces (lutitre Ifs ilutilre 
racines de non-&fini ? - l'tiree que lus ~zohapwrnps culliveni les recueillements 
supÃ©rieur sans  franchir ce point de d&purt que sont l a  t f i s ~ a ,  la d y s i  et le. 
mrtna. ... 

3. Saq~yut ta ,  32 1, 34, 12; Ekottaru, 43, 13. - Voir mon s N i r v ~ p i  Ã (1924). 
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Qii'itre esphces de questions : 1. question Ã laquelle on repond 
d'une maniÃ¨r cot6goriqiie ( ekCiy2ew vydkarayam) ,  2. question Ã 
laquelle on rÃ©pon en distinguant (viblzajya), 3, question Ã laquelle 
on r6pnni1 par  une question ( p n r t p ~ c c l ~ ~ v y d J c a r ~ a ) ,  4. question Ã 
laquelle on ne doit pas rÃ©pondr (stlzapanli/a). 

23. Reponse categorique, comme pour l a  mort ; rbponse en  distin- 
pliant, comme pour la r ~ n a i ~ s a n c e  ; rÃ©pons par question, comme pour 
l a  .supirioritÃ ; r6poi~ie  en  rÃ©cuhaii l a  question, comme pour l a  non- 
identit6. 

1. Si  on d~rna i ide  : Ã Tous  les, Ãªtre mourront-ils ? -v, il faut  rÃ©pon 
d r ~  d'une maniÃ¨r catÃ©goriqu : Ã Ils mourront Ãˆ 

3. Si on  deinaiide : Ã Tous les Ãªtre naÃ®tront-il ? Ãˆ il faut  repondre 
en di~t i i ig i ianl :  Ã Les Ãªtres revÃªtu de passion @da) naÃ®tron ; les 
etres exempts de passion ne naitront pas. )) 

3. Si  on demande : Ã L'homine ' est-il supkrieur (vis&$a) ou infe- 
rieur (hina) ? Ãˆ il faut  rÃ©pondr par  une question : Ã P a r  rapport Ã 
qui ? Ã S i  on rÃ©pon : Ã P a r  rapport aux dieux Ãˆ il faut  rÃ©pondr : 
x I l  est infÃ©rieu Ãˆ Si on rkpond : Ã P a r  rapport aux  ktreh des mau- 
vaises cleslinÃ©e Ãˆ il faut  rhpondre : Ã Il eht supÃ©rieu B. 

4. S i  on demande : Ã Les skandlzas sont-ils l a  mÃªm chose que le 
sattuci oii Ãªtre-vivant ou en sont-ils diff&enis? Ãˆ c ' ed  une question 
Ã reciiser parce Ã§u Ici cliose appelÃ© ' Ã¨tr vivant ' n'existe pas. De 
mÃ¨rn on rbcuserdit l a  ques t io~l  : Ã Le fils d'une femme stÃ©ril est-il 
noir ou blanc ? Ã 

Comment pouvez-vous dire (dans l a  liarika 22) qu'on reponde Ã 

1. mgr) gcig dan ni rndiii phyc dan / dri diin Lzhag par lun bstan pa / chi dan 
skye bai khydd par hplidgs / baldg gzhan la sog'i lta bu yin. 

[ c k a ~ i e n a  vibhagena prcchatalt bthapa1ityatah 1 
v f lky tayj  inaranofpattivisis~aftnaiiyatadioat 11 

Voir hhavyukpdtti, 86, d'aprk Nanjio 1276 ; Digha, iii. 229, Anguttara, i. 197, 
ii. i O ,  Milinda. 14 t  ; Chilcl~rs S. \ou. pailho. - Cinq espÃ¨ce de questions trÃ¨ 
clifl'tkentes, Atlhii-i&lini, p. 55, Siim;ifi~ala\ilrisiiii, 68. 

W i s t k a  d?~amitza, atiekcwyika, DÃ¯glia i. 191, 
2. Le lib6tniii porte : Ã Cet homme Ãˆ voir ci-dessous p. 45, 



Hiuan-tsang, xix, fol. 17 11-18 b. 4s 

cette quatriÃ¨m question, puisqu'on ne rkpond pas si les skandiu'is 
sont, oui ou non, identiques A l'etre-vivant'? -- On r ~ p o m i  A celte 
question en disant : Ã Cette question est A rkcuseib Ãˆ dtuic on y 
rÃ©pond ' 

D'aiitres, le  Bhadanta  Raina,  disent que l a  d e u x i h e  (p ies t io j~  
appelle, comme l a  prernihre, une rkponse ~ a t 6 ~ o r i q m :  Ã Ton- le-i Ãªtre- 
ne  naitront pas Ãˆ - Mais, dit l'auttwr pour jn5tifie1 l'exeniple h n e  
par  les Vaibhasikas d u  second type de (pes t ion,  ii celui q u i  denian- 
clerait: Ã Ceux qui mourront nnitronl-il? ? Ã ˆ ,  il t'ai11 r t ~ p o ~ i d i ~  tAn 
di.&guant [ l iS  \"l : [ Ã  Tous  ne naiiroiit pa5 ; naÃ®tron ceux uni  wii t  
r e IÃª t~ i  de passion, 11011 pa3 c e a s  (pli en sont extlii~pts B.] 

L e  Bhadanta  Raina dit encore que la t r ~ i - ~ i & m e  cjw3lion appelle 
aussi une  rhponse catGgorique. L'hoiiiine, en effet, est en 111e111t' t e i i i p  
'supkrieur et  infÃ©rieu d'aprks le point {le c~ i i ipa~*&~io i l .  De nif-nie que  
si  l'on demande : Ã Le vij2iâ€¢i esteil c a n w  '? e5t-il &et ? Ãˆ [il f ia i t  
r4pondre : Ã Cause par  rappoit A son effet ; etfet par rapport 2 ?a 
cause Ãˆ. - Mai$, dit l'auteur, il quelqu'un qui demande d'une manikre 
cat6gorique : Ã L'honiine e'st-il supkrieur ou infkrieur ? Ã il ne con- 
\ ienl  pa3 de rkpondre catkgoricl~ieinent : Ã II e^.t sup6rieiir Ã oâ€ <Â¥ I l  
est inftkieur Ã ; il faut  donc rkpondre en diskingtiaiit : il ftint d'abord 
9 ' a ~ u r e r  de l'iiiteiilion de l ' i~ i t e r ro~a le t i r .  

Les A b h i d h ~ i n i k a s  (lisent : 1. Rkpon-ae catkgorique. Si quelqu'un 
demande : Ã Bhagavat est-il le  Tathagata  Saiiiyaksai>buddha ? Le 
(71tarma qu'il a dit est-il bien dit ? Le Samgha  des h i v a k a s  est-il 
bien in~, t ru i t  ? Le rz~pct est-il i ~ ~ i p e n n a n e n t  ? .... le vijniluu e3t-il 
impermanent ? L a  douleur est-elle bien d k f i i e  (prujuapti) ...... le 
chemin est-il bien defini ? Ãˆ ii ces qnestion's il faut rkpondre d'une 

1. Hiuan-tsaiig reprend le paragraphe c i -desus  immkliatement a ~ a n t  l'expli- 
cation des AbliidhÃ¢rmikas 

si. D'apr6s Hiiian-tsang : Il tant r6ponilre (vydkctvcty~a~ en (listing~iaiit cetle 
question [18 b]. Une rÃ©pons g h b r a l e  ne confient pas car. quoique l'interrogateur 
sache en genÃ©ra que tous ne naÃ®tron pas, le prnbleme n'a 1x15 6t& explique l'wu 
vyÃ¼kJtgÃ¼ttcw 

3, Vibha@, 1^., 13. - La Vyakhya explique : ~0tpd(1 i l" )1 i i 'd l~ l~ap&'h i11 .  
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manifi-e cat&goriqiie, en raison de leur utilitÃ majeure ( a r t h o p u s a ~ -  
12 itcitvdt). ' 

2. Riyonse en diitingnaiit. - Si un homme de cÅ“u droit (ct$u$a) 
demande : Ã Je  d k i r e  qiie le V6nCrable m e  dise les d h a r m a s  Ãˆ 011 

duil d i s [ i n ~ i e r  [19 al : Ã Les (""iarmas soiit nombreux, passÃ©s futurs, 
prksenis. L~-~i11lol-, ticsires-tn que je di-ie ? Ãˆ S'il rC"pond : Ã Dis-moi 
les (fliai*mas Ã§as3c' Ãˆ on doit ilistingner : Ã Les d l i c w t ~ ~ u s  passÃ© 
suni iioiiil)rt:iix, t%pa, vcdaizfi, s(pnjfic3, sa~?%skaras, v i j f i0na  W .  

S'il ilciiiainle : Ã Di~-moi  le %ci Ãˆ on doit di'slingiier : Ã Il y a trois 
nâ€¢pdf le bon, le m a u v a i ~ ,  le non-&fini Ãˆ S'il demande : Ã Dis le 
bon Â¥Ã on doil ili-itiiigner : Ã Il y a sept esp&ces de bon r u p u ,  l'absten- 
liun d u  ineiirlro .... l'al~.'itenlion th' l a  parole oiseuse Ãˆ S'il demande : 

Dis-moi l'ahstenlion il11 mourirt~ Ãˆ on (loi1 distingiic-r : Ã Elle est de  
[roi's t'\~ibce-i, nke deh trois rariiie-i-ilib-hien, ulobim., cicice@, c~niol ta  
S'il i l e m a ~ ~ d i ~  : (k Di*-moi l 'ah-ih~utio~i "le meiirliv nke d'aloblza Ãˆ on 
doil ilistingiit~i~: Ã Elle e-t i l ou lh ,  vi'ji'tdpti et c~vi j iâ€¢c~~)t /  Laquelle 
i l ~ a i r e A i  que je tlke ? B. 

3. Kbponse par question. - L a  mCme question, posge par  un  
homme  perliile (iaviu), e-it l a  i jne~t ion A laquelle il faul  rÃ©pondr 
par q t ie~i ion (pctri~)~ccl;ii , t1yu"fdrc~a).  Si  1111 perfide demande : Ã J e  
dgsire Ã§n le VbnCrable me dise les dharmafs  Ã  ̂ il faut contre-inter- 
roser : Ã Les d l i ~ ~ ~ ~ ~ i u s  sont nombreux ; lesquels ddsires-tu que j o  
diie ? Ã Mais il ne  faut pas 6tablir les (lihtiiictions ( c l l ~ u r m a s  passes, 
futin's,, prtkents) ; il faut continuer ii contre-interroger jiisqu'& ce que 
l'iiitewogateur ilonieiire silencieux ou lui-m2me explique (vyukcw). ' 
(Vibhasa, 15. 14) 

Bliadanta Ruina di1 : Mais si le non-perfide et le perfide ne  ques- 
tionnent pas et s e  coiilenteiit d'exprimer 1111 &si r :  u Dis-moi le-, 
( Ã « l i u r t t ~ ~  Ã ; si, (l'autre pari, on ne leur r6pond pas, si  on ne  leur 

1. Pourquoi hut-i l  ri"1)ouilre cat4goriquement i ces questions '? Ces qu@tions 
uinfiieut de grra~iils a lantases ,  a111611ent leh bons c7 l~avmas ,  sont favorables u n  
brahinaciwya, ln'mluis-eiit lu bodii i ,  tout atteindre le nlâ€¢Ot"! C'est pourquoi, il 
faut y r6pondre il'iine iiianiGre cat6go1iqrie (ViLhZa3). Comparer Digha, i. 191. 
3. Le tili6tiun porte : c a i i  mi u n i r a  ba uni / bi"{tg fiid l w i  s t o n  cl14 bs l iuy  ces 

bya buhi  t l ia  ths ig  go .  



explique pas (vyakriyute) et qu'on se  contente de le3 iulerroger : 
u Quels dlzarmus dirai-,je? Ãˆ [19 b] co111mt~n1 ilire (ju'il y a question 
et qu'il y a rkponse ? 

L'auteur rÃ©pon : Celui qui dit : <, Dis-moi l a  route Ãˆ interroge 
sur  l a  route, tout comme s'il disait : u Quelle est la route ? )). 

D'autre part, par la contre- i i i te i~o~at io i i ,  on explique a l ' i n t e r ~ - o ~ a t e ~ i r  
ce su r  quoi il interroge : le chemin ne s e  tronve-t-il pa-i expliqiie 
(vyÃ¼kffci ? 

S'il en est ainsi, dans les deux cas, deuxiGme et ti,oi-"i>n:e -orle de 
question, il y a r&ponse par  question ? - Non, la rt!i)oii+ dil'ffiv, 
car tantÃ´ il y a distinction, tantfit il n'y a pas distinction. ' 

4. Question ii r6cuser. Si on denlanile : <, Le momie eyt-il fini, infini, 
etc. '? Ãˆ celte question doit etre r6cus6e. 

L'auteur dit : 11 faut trouver dans  le Siitra mAme la il&fiiiition des 
quatre questions et r4ponses (prctinnvyclli(ii'cqa) : Le-i \ 6nCrables 
Mahasamgliikai 1isen.t un Sutra  (Dit-$a, 8, m, Madliyama, 29, 6 )  : 

Bhiksus, il y a quatre r&ponse+ aux qiie'ition'â€ - Quelle* + o ~ t  ce* 
quatre ? - -  Il y a des cpieition>i auxquc'1le-i il t'ai11 r ~ p o n d i ~  ca tego~  i- 
quement ... ; il y a des questions qu'il faut  rkruser. - Quelle e i t  l a  
question il laquelle il faut rkpondre r a t f g o r i q i i e ~ ~ ~ e ~ i l  ? - Quand 
quelqu'un ilemande si  tous les skan^hus sont  iiiipt-'riiianei~ th. -. 

Quelle es1 l a  question it laquelle il faut  rhpondre PU ilistiiignant ? -- 
Quand 4uelqu'un demande quelle rktribution eu sensation comporte 
un acte volontaire (saqxefct)v@). - Quelle e->t l a  que.stiou ii laquelle 
il faut  rÃ©pondr par  une  question ? - Quand quelqu'un demande s i  
l a  sa!~njfiÃ¹ est  le moi (d'man) de l'homme : on doit contre-interro- 
ger : Ã Mon ami, que pensez-vous du moi '? p0 a l  Ã et  s'il r+ond : 

<< Mon ami, je pense que le moi est grossier (uzidÃ¼rika Ãˆ on doit 
rÃ©pondr que l a  saqzjnÃ est autre que le moi (Digha, i. 195). - 

1. Manque dans le tibktain. 
2. D'aprki Hinan-tsang : Quand quelqu'un clemanile si la purusa-sayjGÃ est 

identique ou non identique a l'Ã¼ttnan il faut demander : Ã Quel Ã¼tmai \ L e z -  

vous en faisant cette question ? ', et s'il r4pond Ã Je vi-se le moi grossier P.,.. 



Quelle est la question ii rkcuser ? - Quand quelqu'un demande s i  
le monde cst 4terne1, non kternel, kternel et non kternel, ni Ã©terne 
ni non kternel ; si le monde est fini, infini, fini et infini, ni fini ni 
infini ; si le Tathftgala ' exide a p r h  l a  mori ..., ; 4 le principe vital 
est autre que le c o r p .  Cette queition, Bhiky~-s, eit a rbcuser. Ã [xx] 

23. On est liti par rÃ¼gn prufigita et   na, passks et prtisenta, Ã 
l'objet A l'endroit duquel ils ont k t k  produit-) san i  avoir kt6 aban- 
donnhs. 

Lor-sque les Mesas sphciaux oui kt6 produits (utpanna) A l'endroit 
d'un certain objet - objet passk, prksent 011 futur, objet Ã abandon- 
lier par lu vue, etc. - et se  trouvent donc ou pa'ssk~ ou pr6seiilâ€ 
lorsqu'ils n'ont pas 6th abandonnks, la personne en laquelle ils ont 
6t6 produits est lide A cet objet par ce3 kldas sp6ciaux. Car, ktant 
spkciaux, ils ne se  produisent pas nbcessairement chez toute personne 
A l'kgard de font, mais bien chez une certaine personne ii l'endroit 
d'une certaine cllobe. 

24 a-b. On eat lik tous les objets par les mÃªme kldas  futurs, 
lorsqu'ils sont mentaux. ' 



Hiuun-tsung, six,  fol. 20 a-xx, fol. 1 b. 49 

On est liÃ A tous les objets, passks, prbsents, futurs, [et  de^ cinq 
catÃ©gorie : Ã abandonner par la vue, etc., suivant le cas], par ces 
m&nes Medas spÃ©ciau futurs, lorsqu'ils apparlieniieiit au  iiuniori- 
ficina. Car le domaine du  manas est Lritemporel. 

24 b. On est liÃ Ã l'objet de leur Ã©poqu par les memes ldesks 
futurs, lorsqu'ils ne sont pas mentaux. ' 

Par r@a et prah@u diffkrents des prtickdents (para) - c'cd-A- 
dire non-mentaux, c 'est-Mire en rapport avec les cinq connais-iances , 
sensibles - futurs, on est lik aux objets futursi. Les cinq connais- 
sances, en effet, ne connaissent que leur contemporain. 

Toutefois cette rÃ¨gl ne concerne que le rÃ¼g et le ptwtigliu fi~tur^> 
de la catÃ©gori utpattidharmin, ' destinÃ© Ã naÃ®tr '. Il en va autre- 
ment quand ils ne sont pas destin& Ã naÃ®tre 

24 c. P a r  les mÃªmes non destinÃ© Ã mitre ,  on est lik partout. ' 

Partout, c'est-Ã -dir Ã tous les objets passks, prhsents et futurs. 

24 c d .  Par  les autres, quels qu'ils soient, on est lik partout. ' 

P a r  les autres "i'iedas, kleius gknÃ©rau (dr& vicikits& et ucidâ€¢/d 
- lesquels, ayant pour objet-les cinq upddanusku~zdl~as, se produi- 
sent chez tous et relativement Ã tout - on est lik Ã tous les objets 
des trois temps et des cinq catÃ©gorie-a d'aprks le cas, Ã quelque Ã©poqu 
que les dits Mesas appartiennent. 

Le Sautrfintika critique cette thÃ©ori 4. -- Les kledus et les objets 

1. svÃ¼dhvik para* / 
2. mi skye rnains kyis thams cad dail = [ u j a q  samairu] 
3. &sais tu sarvcbi?~ sarvatra s u q y d a @  / /  
4. Les karikas 25-27 contiennent l'expost! et la critiqup du sarvastivÃ¼da 
doctrine de l'existence universelle Ãˆ tel que l'entend le San-ii'itivadin-Yaibba- 

sika. Nous Ã©tudieron ce problÃ¨m dans l'Introduction. 
Notre texte a btÃ traduit par Th. S t c l ~ ~ r l ~ a t ~ k y ,  Central conception of B~iddhisni, 

1923, Appendice, p. 76-91. 
J'ai traduit dans le volume anniversaire de l ' ~ c o l e  f r anp i se  d'Extr6ine-Orient 

4 



passÃ© et futurs existent-ils rÃ©ellemen ? Si  on dit qu'ils existent 
rÃ©ellement on admet que les conditionnÃ© (sawkyta) existent tou- 
jours et donc sont Ã©ternel [2 a] ; s'ils n'existent pas, comment est-il 
possible de dire qu'un homme soit lik (saqgzikta) par ces kledas Ã 
ces objets, ou qu'il en soit dbliÃ ( v i su )~yukh )  ? 

Les VaiI11~8sika-s soutiennent que les dharmas passÃ© et  futurs 
existent rÃ©ellemen {dravya) ; les conditionnÃ© toutefois ne sont pas 
Ã©ternel car ils sont niunis des caractkres du conditionnÃ (laksanas, 
ii. 45 c-(1). ' Pour mettre en lumiÃ¨r la position des Vaibhasikas, il 
faut sommairement exposer leur doctrine : 

25 a-b. Les dhc~rmas existent aux trois Ã©poques parce que Bha- 
gavat l'a dit, parce que l a  connaissance mentale procÃ¨d de deux, 
parce qu'elle a un objet, parce que le passÃ porte un fruit. 

1. Bhagavat a enseignÃ en propres termes (Tcan(hatus) l'existence 
du passÃ et de l'avenir : Ã Moines, si le rapa passÃ n'existait pas, le 
saint Â§ravak instruit ne serait pas ' ne prenant pas en considÃ©ra 

le chapitre du Vijflanakaya de Devaiarman qui traite de l'existence du passÃ et 
du futur. 

Voir Koia, i. 7 c-d, 34 (1, iv. 35 a h ,  v. 62; trad. i. p. 25. 
Kath~va t thn ,  i. 7-8, note de Shwe Zan Aung, p. 375, 392 de la traduction ; ix. 

6-7 ; Milinda, 50-54 ; Visuddhimagga, 686 (Si 011 abandonne les passions prÃ©sen 
les, pass&es, futures ; coinp. Kath~vat t l iu ,  xix. 1). 

Ã‹ryadeva C a t n l $ t t i k ~ ,  256-8 (Mernoirs As. Soc. Bengal, iii. no 8, 1914, p. 491) ; 
Bodl~icaryfivat~rapafijil~~, 579-580 (Traikalyaviidin) ; Madhyamaka, xvii. 14, 
xxii. 11, xxv. 5 ; Wassilieff (sur les Priisafigikas), 363 (= 331). 

Remarques de A. B. Keith. Buddhist Philosophy, 163-5. 
Voir aussi la bibliographie ci-dessous p. 52, 53. 
1. sa~sk~ ta lc iksa~ayogdn  na  S~Svututvuprusa~galz. 
2. dus rnams kun tu  yod g s ~ n i s  phyir / guis phyir yu1 yod phyir libras phyir. - 

On a certainement : .... [ukter] dva f l t  [sadvisaydt] phalat /. - II est plus 
malaisÃ de transcrire en sanscrit les premiers mots:  dus r n a m  kun tu yod : 
peut-Ãªtr sarvesv adhvasu sanU. -- Les versions, chinoises donnent : Ã Les trois 
Ã©poque (littbralement ' inondes', loka) existent Ã ; mais d'aprÃ¨ le tibÃ©tai : 
Ã Les Vaibha+kas ne soutiennent pas que les conditionn6s (saykrtas), lesquels 
ont les caractÃ¨re des conditionnÃ©s sont bternels ; mais ces docteurs soutiennent 
que : ils existent A toutes les Ã©poque w (dus rnams Jeun tu yodpar ni gsal bar 
dam hchaGo). 
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tion ' le rapa pas& ... S i  le r Ã ¼ p  futur n'existait pas, le sain1 Sra-  
vaka instruit [2 b] ne serait pas ' ne se complaisant pas ' ilans le 
r a ~ a  futur. C'est parce que le rupa futur existe que le saint  ~ r a v a k a  
instruit .... Ãˆ ' 

2. Bhagavat enseigne la  meme doctrine implicitement (artlutfus) 
lorsqu'il dit : Ã L a  connaissance (zvjrea~m) est produite en raison de 
deux. - Quels sont ces deux ? - L'organe de la vue et  le visible ..... 
le m a n a s  e l  les & a r m a s  Ãˆ -' Or si les dliarinas pas$& et fiiturs 
n'existaient pas, l a  connaissance mentale (manovijfiuna) qui les a 
pour objet ne naÃ®trai pas en raison de deux. 

VoilÃ pour les preuves tirÃ©e de l'kcriture. Quant aux preuves 
rationnelles : 

3. Ã‰tan donnÃ l'objet (Ã¼lcunbana) l a  connaissance peut m i t r e  ; 
non pas, si l'objet n'est pas donnk. Si les choses passkes et  future5 
n'existaient pas, il y aurait  connaissance sans  objet ; donc, faute 
d'objet, il n'y aurait pas de connaissance. 

4. S i  le passÃ n'existe pas, comment l'acte bon et  mauvais peut-il, 
dans l'avenir, donner un fruit ? En effet, au  moment oc1 le fruit est 
produit, la  cause de rktribution fi~ipÃ¼kalzeh~ (ii. 54 c-d) eht passtie. 

C'est ainsi que, pour des raisons tirÃ©e de I'Ecriture et  du raison- 
nement, les Vaibha$<as affirment l'existence du passÃ et  du futur. 

Les docteurs qui se  proclament S a r v & s t h d d i n ,  ' partisans de 
l'existencd de tout ', soutiennent que le passÃ el le futur existent 
comme choses (dravi/u). 

25 c-d. Celui qui affirme l'existence des d h a r m a s  des trois Ã©po 
ques est tenu pour Sarvastivadin. 

1. Sa~+~y~ ikta l<~gama,  iii, 14 : rÃ¼pa anityam ut%tam andgatum / ka12 
punar vac"aJ.1 pratwitpannasyu / evu&ars" irtttavÃ¼ dryuSravuko 'tite n"pe 
'nupeQo bl~uvcbti / anugatwy r u p q  nilbhinandati / pratyn.tpannasya 
vÃ¼pasya nirvide virQdya nirodhQa pratipavmo Uiucati / atitcqa ced 
bhiksavo rÃ¼pa naVhavisyan nu Srutuvdn ~ryuSrÃ¼vuk ..... 

Comparer la citation du m6me Sutra, Aladhyamakavrtti, xxii. 11 ; Majjhima, iii. 
188. 

2. Saipyutta ii. 72, elc, ; K o h ,  iii. 32. 
3. de yod smra bahi phyir thains cad / yod par smra bar hdod = [tadastivddat 

sarvastivdd" matah] 



Le docteur qui affirme l'existence de tout, passÃ© prÃ©sent futur, est 
tenu pour Sarva-itivadin. Celui qui affirme l'existence du prÃ©sen et 
d'une partie du pas&, A savoir de l'acte qui ii'a pas donnÃ son fruit ; 
et l'inexistence du  futur et d'une partie du passÃ© Ã savoir de l'acte 
qui a don& son fruit, il est tenu pour Vibtiajyavadin ; il n'appartient 
pas A l'Ã©col Sarvastivadin. ' 

Combien de systhmes dans cette Ã©col ? Combien de maniÃ¨re 
'd'entendre l a  doctrine de l'existence de tout (sc~rz~c%stiv6da) ? E t  
quelle est la meilleure ? 

25  d-26. Les Sarvasiivadins sont de quatre espÃ¨ce suivant 
qu'il.-? enseignent la diffbrence de bJtcizu, l a  diffÃ©renc de caractÃ¨r 
(luksuna), l a  diffÃ©renc de condition (aeasth6), la diffkrence mutuelle, 
Le t r o i s i h e  est le meilleur : les trois Ã©poque sont Ã©tablie en raison 
de l'activitk. 

1. Parani~r tha:  Ã Si un honime dit que tout existe, passÃ© futur, prÃ©sent espace, 
pratisa~kltyÃ¼nirodh (= Nirvaqa), c ~ ~ ~ r a t l s a ~ t y Ã ¼ ~ ~ i r o d i t a  on dit que cet 
homme est de l'Ã©col Sanastiv"u1in. Il y a d'autres hommes qui disent : K Les 
dliarmas pr&sents existent; les actes passÃ©s s'ils n'ont pas donnÃ leur fruit, 
existent; quand ils ont donnÃ leur fruit et les dharmas futurs qui ne sont pas 
fruits [d'im acte passÃ ou pr6seiitI n'existent pas Ãˆ Ces hommes qui disent que 
les trois &poques existent mais font ces distinctions, on ne dit pas qu'ils sont 
Sani?istivadii~s, niais qu'ils sont Vibhajya~tidins :). 

Vasumitra, sur les K~isyapiyas (Wassiliev, 283, fol. 176 b) : Ã L'acte dont la 
rktribution a iuÃ®~ri n'existe pas ; l'acte dont la rÃ©tributio n'a pas mÃ»ri existe ; 
les. sa+pskaras naissant de causes passÃ©e et non pas de causes futures S .  - 
C'est la thÃ¨s des Kassapikas, Kathavatthu, i. 8. 

Sur les Vibhajytivadins, ci-dessus p. 23-24. 
2. de dag / rnam Lzhi dilos dail mthsan fiid dan / gnas skabs gzhan gzhan 

l~gyur  zhes bya / gsum pa bzai~ ste bya b a  yis / dus rilaius rnam bzhag. 
La Vyakhy~i donne les termes bliauÃ¼nyuthika Iaksa?~%nyathikc~, avasthÃ¼ 

nyuthiku, anyatltÃ¼nyathika 
[caturvidhÃ¼l j d e  bhÃ¼val~a~~Ãœ~~ast1iÃ¼nya,th~nyatMkÃ¼1zva / ]  tytÃ¯ya 

.4ob7zano 'clhuÃ¼nal karitrena vya~asthit@ / 
bliavdnyatliihw = Ã qui maintient que les Ã©poque diffbrent (anyathÃ¼ par 

le fait du bhava Ãˆ Mais unyathanyathika est traduit ge'71an dan @an d u  
gyur pu pu ; et 011 a la glose pÃ¼rvÃ¼par apeksyanyoâ€¢i ncyate : u l'Ã©poqu 
est dite rkciproquement distincte (anyonya) en raison de ce qui suit et prÃ©cbd D, 
p h a n  dan yzlzan = unyonya. - Les sources chinoises traduisent le nom 
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1. Le Bhadanta Dharmatrata dÃ©fen le blzfitxinyatl~fitrci, c'est-Ã  
dire il affirme que les trois Ã©poques passÃ© present et futur, sont 
diffÃ©renciÃ© par l a  non identitÃ du bhava. 

Quand un d h a r m a  chemine d'une Ã©poqu Ã une autre epoque, s a  
nature (dravya) n'est pas modifiÃ©e mais le bhava est modifie. 
Exemple qui montre l a  diffdrence de figure (akyti) : un vase d'or 
qu'on brise et qu'on transforme : la figure ( saqs thana ,  i. 10 a) est 
modifiÃ©e non pas l a  couleur (vpa) .  Exemple qui montre !a diftÃ© 
rence des qualitÃ© (guna) : le lait devient petit lait ; l a  saveur [3 b], 
l a  force, l a  digestibilitÃ sont abandonnÃ©es mais non pas la couleur. 
De n16me, lorsque le d h a r m a  futur passe du fulur dans le present, 
le bhava futur (andgatahhava) est abandonnÃ© le blz6va prÃ©sen est 
acquis ; mais la nature (dravya) reste identique ; lorsqu'il passe du 
prÃ©sen dans le passe, le bhava prÃ©sen est abandonnÃ© le blzava 
passÃ est acquis ; mais la nature reste identique. 

2. Le Bhadanta G h o ~ a k a  dÃ©fen le laksananyathbtua.  
Le d h a r m a  chemine Ã travers les Ã©poques Quand il est passe, il 

est muni (ydcta) du caractÃ¨r (laksana) de passÃ© mais il n'est pas 
dÃ©mun (aviyukta) des caractÃ¨re de prÃ©sen et de futur ; futur, il est 
muni du caractÃ¨r de futur, mais il n'est pas dÃ©mun des caractÃ¨re 
de  prÃ©sen et  de  passÃ ; prÃ©sent il est muni du caractkre de prÃ©sent 
mais il n'est pas dÃ©mun des caractÃ¨re de passÃ et de futur. ' Exem- 
ple : un Homme attachÃ (Y&) Ã une femme n'est pas dÃ©tach (avi- 
rakta) Ã l'Ã©gar des autres femmes. 

3. Le BhadantaVasumitra dÃ©fen l ' a v a s t h ~ n y a t h a t v a ;  les Ã©poque 
diffÃ¨ren par l a  diffÃ©renc de condition (avastha). Le dharuha, che- 

du quatriÃ¨m docteur : Ã qui affirme que la diffÃ©renc des Ã©poque tient Ã la 
relation (apeksa) :>. 

Voir Rockhill, Life of the Budclha, p. 196 (traduction de l'ouvrage de Bhavya 
sur les sectes); Watters, Yuan Chwang, i. 274. - L'auteur des YogasÃ¼tras iii. 13, 
iv. 12, etc., dÃ©pen des sources Saâ€¢v&iv~.din voir Notes bouddhiques, Bull. 
Acad. de Belgique, 1922, p. 522. 

1. Quancl un caractÃ¨r est en activitÃ (labdhauytti-), le dharma est muni de 
ce caractÃ¨re mais il n'est pas dÃ©mun des autres caractÃ¨res car, dans cette hypo- 
thÃ¨se un certain dharma futur ne pourrait pas gtre, plus tard, ce i n h e  &arma 
prÃ©sen et passÃ© 



minant Ã travers les 4poque3, ayant pris @ r a m a )  telle ou telle condi- 
tion, devient diffÃ©ren par l a  diffÃ©renc de l a  condition, non par une 
diffkrence de nature (drcwua). Exemple : le jeton (-uartâ€¢k gulika) 
placÃ dans l a  case des unitÃ©s s'appelle un ; placÃ dans l a  case des 
dizaines, dix ; placÃ dans la case des centaines, cent. 

4, Le Bhadanla Buddhadeva dkfend l 'angonyathatva  : les Ã©poque 
s'ktahlisbent par relation. 

Le dharma, cheminant A travers les Ã©poque [4 a], prend diffÃ©rent 
noms par relution, c'est-k-dire, il est appel& passe, futur, prÃ©sent 
par rapport Ã ce qui prÃ©ckd et  & ce qui suit. Exemple : une m6me 
femme est fille et mÃ¨re ' 

C'est ainsi que ces quatre docteurs soutiennent l'existence de tout. ' 
Le premier, professant la  Ã transformation Ã (pannd'ma) est Ã 

refiiler avec les Saqkhyas .  ' 

1. Les deux commentateurs de Hinan-tsang diffÃ¨rent D'aprÃ¨ Fa-pao, le futur 
est etuhli relativement (apeksycl) au passe et a u  present ; le passÃ© relativement 
n u  prf-ient et  a u  futur; le prÃ©sent relativement a u  passe et  au  futur. C'est l'opinion 
de S a ~ g h a b l m l r i i .  D'apresi l "o~~. lco~~ang,  le futur, relativement .k l'antÃ©rieu ; le 
pn556, reli~tiven~eii t  a u  post6rieur; le prGsent, relativement Ã l'un et  a l'autre : 
c'est le systÃ¨m de la V ibh~ya ,  77, 2. 

2. Vibli~$i,  77, 1. - s. Les S a r v ~ s t h a d i n s  ont quatre grends mnitres qui Ã©ta 
Missent difl6rciiiment la dill'erenre des trois epoques ..... 1. Vasumitra qui dit 
q u ' e l l ~ s  diffbrent par l'ktut (ciuastlza); 2. Bui-lclhnileva qui dit qu'elles diffÃ¨ren 
par Je point de \ne  (apek,?d) ; 3. le partisan de la difference quant au  bhava, qui 
dit : IP  dharma, c l ~ i i n g e ~ ~ ~ t  d'epoyne, diffÃ¨r par le bltaua non pas par la 
nature ... ; le cZltai'ina, pdssant d u  futur dans le pr&ent, quoiqu'il abandonne le 
b&un futur et  ticqui6re le h u a  pn'sent, cependant ni ne  perd ni n'acquiert s a  
nature .... ; 4'. le partisan de la diffÃ©renc quant au lak+xi?m >>. 

L'Ccole Ekavyuvitliarika (i-dioko-p6u) dit que le', trois Ã©poque ne sont que 
parole, que leur nature n'existe pas. 

Les Lokotti ircn~dins Ã©tabli.isen l'&poque en raison (1) du clJiarma : donc ce 
qui est  mondain (lccttkika) esible relativement ; ce qui est  supra-mondain (lokoi- 
tara) existe r6ellement. 

Pour l'Ã©rol dus Sutras, pour l'tieole des Mahastimghikas (king-pSu ; ta-tch6ng- 
pou), le passÃ et le futur ii'existent lias ; le prÃ©sen existe. 

3. La Vibliayn, 77, 1, rkfute la thÃ©ori de la difference du bliava: s. En dehors 
du caractere ( I a k s q ~ a )  d'un dkai-ma, quel peut bien Ãªtr son bhdua? Ã Mais 
un ~ominentaire dit : La nature du cZ7tarma clans les trois &poques n'est pas 
transformÃ© ; il y a seulenlent difference dans le fuit de l'activitÃ (karUra), de la 
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Dans l'hypothÃ¨s du second, les Ã©poques passÃ© prÃ©sent futur, 
sont confondues (adhvasa@ara), puisque les trois caractÃ¨re se 
trouvent partout. L'exemple d'ailleurs manque de ressemblance, car, 
chez l'homme en question, il y a concupiscence en activitÃ A l'Ã©gar 
d'une femme (ragasamudcicdra,  rdgaparifavasthdHa) ; Ã l'Ã©gar 
des autres, il y a seulement ' possession de la concupiscence ' (raga- 
prÃ¼pti (ii. 36). 

Dans l'hypothÃ¨s du quatriÃ¨nle les trois Ã©poque existent en meme 
temps : un dharma pas&, par exemple, est passÃ par rapport A ce 
qui precÃ¨d ; futur, par rapport Ã ce qui suit ; prÃ©sent par rapport Ã 
ce qui precÃ¨d et Ã ce qui suit. 

P a r  consÃ©quen le bon s y s t h e  est celui de Vasumitra, d'aprÃ¨ 
lequel les Ã©poque et les conditions sont Ã©tablie (uyc~uastlmpita) 
par l'opÃ©ratio ou activitÃ (karitva) : quand le d h a r m a  n'accomplit 
pas son opÃ©ration il est futur ; quand il l'acconiplit, il est prÃ©sen ; 
quand l'opÃ©ratio a pris fin, il est pass6. [ 

Le Sautrantika critique : Si  le passÃ© si le futur existent conme 
choses, ils sont prÃ©sent [4 b] : pourquoi les qualifier passÃ et futur? 

RÃ©pons : Nous l'avons dit. C'est l'opÃ©ration non faite, en train 
d'Ãªtr faite, dÃ©j faite, qui dÃ©termin l'Ã©poqu du d h a r m a .  ' 

Fort bien. Mais quelle opÃ©ratio assignerez-vous Ã l'Å“i tatsa- 
bhaga  ? L'opÃ©ratio d'un Å“i est de voir et l'Å“i ta tsabhaga ne voit 
pas (i. 42). Direz-vous que son opÃ©ratio est de projeter et de donner 

non-activitÃ© etc.: c'est lk le bhava du dharma. Et cette transformation (pari- 
ma) n'est pas pareille a celle des Sarpkhyas : ceux-ci disent que la nature des 
dharmas est Ã©ternell et qu'elle se transforme en les vingt-trois tattvas. Or la 
nature du dharma conditionnÃ (sa&rta) n'est pas Ã©ternelle C'est en rai'ion 
de cette modification, activitÃ© non-activitÃ© etc., que nous parlons de transfor- 
mation. Les thÃ©orie Ã©tablie par Ghosaka et par Buddhadeva sont aussi irrÃ© 
prochables: elles ne prÃ©senten pas grande diffÃ©renc avec celle de Vasumitra. 
Seulement Vasumitra donne une explication solide et simple. Aussi le maÃ®tr du 
Sastra (Vasubandhu), d'accord avec la Vibhasa, la prkfkre ..... 

1. uparatakaritram at%tam/ aprcÃ¯ptakaritra amÃ¯gata /praptanupara- 
takaritray vartamanam 1 

2. Vibhaga, 76, 11 : La sensation non encore Ã©prouvÃ est future ; pendant qu'on 
l'+rouve, prÃ©sent ; Ã©prouvÃ© passÃ© ..... 



un fruit (phaladdncbpariqrc&l%cc, ii. 5 9 ) ?  Mais alors, si donner le 
fruit est ' opÃ©ratio ', les causes sabhagcb/%etu, etc. (ii. 5 9  c) donnant 
leur fruit quand elles sont passÃ©es on arrive Ã cette conclusion que, 
passkes, elles accompliront leur opÃ©ratio et  seront par  consÃ©quen 
prksentes. On s i  l'opÃ©ralion pour Ãªtr complÃ¨te exige l a  projection 
et  le don du fruit, ces causes passÃ©e seront du moins Ã demi-prÃ©sen 
tes. Les &poques s e  trouvent donc confondues. 

Pours~iivoiis cet examen. 

27 a. Qu'est-ce qui s'oppose ii l'activitÃ di1 d h a r m a  ? 

Pourquoi, existant toujours, le d h a r m a  n'exerce-t-il pas toujours 
son activitÃ ? Quel obstacle fait que tantot il produit et tantÃ´ ne  
produit pas son operation ? 011 ne peut pas dire que son inaction 
rÃ©sult de la non-prkence de certaines causes, puisque ces causes 
aussi existent toujours. 

27 a. Comment l'activitÃ peut-elle ktre passÃ©e etc. ? 

Comment l'activitÃ elle-mÃªm sera-t-elle passÃ©e etc. ? Imaginerez- 
vous, de l'activitÃ© une seconde activitÃ '? Ce serait absurde. Mais s i  
l'activitÃ© en elle-menie, par  elle-mÃ¨m (suc~r~pasattapel@ayl1), est 
passÃ©e etc., pourquoi ne pas admettre qu'il en v a  de mÃªm du 
d h a r i n a  ? E t  Ã quoi bon dire que l'Ã©poqu dÃ©pen de l'activitÃ passÃ©e 
etc. ? 

Direz-vous que l'activitk n'est ni passÃ© [5 a], ni future, ni prÃ©sente 
et  que, cependant, elle est ? Alors, Ã©tan asaqzsicyia, elle est Ã©ternell 
(nit&, et  conln~ent  pouvez-vous dire que le d J ~ a r m a  est futur quand 
il n'exerce pas son activitÃ© passÃ quand il ne l'exerce plus ? 

Ces objections porteraient, rÃ©pliqu le Sarvastivadin, si l'activitÃ 
Ã©tai autre que le d h a r i n a ,  ' 

1. kitpuiyhnam = gegs &LI byed. - Entendre : kipwighnaqz [ka/S'itram], 
ou lire kiiy v i g 7 z ~ t 1 ~ ~  = ko vibandha?~. 

- 

2. de yah ji Itar := [tad api katham] 
3. Vibli&@i, 76, i i  : L'activitÃ est-elle la m61ne chose cpe la nature du dharma? 

Est-elle diffÃ©rent ? - II n'est pas possible de dire qu'elle est la mÃªm chose ou 
qu'elle est diffÃ©rent ...., 
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2'7 b. Mais, si  elle n'est pas autre que le dliarinci, les epoques ne 
sont plus justifiÃ©es ' 

Si  l'activitÃ est l a  nature meme du d l m r i i ~ 1 ,  le d lmri i ia  existant 
toujours, l'activitÃ aussi existera toiijours. Pourquoi et comment dit- 
on tantÃ´ qu'elle est passhe, tantfit qu'elle est future ? L a  distinction 
des Ã©poque n'est plus justifiÃ©e 

Le Sarvastivadin rÃ©pliqu : En quoi n'est=ellc pas justifie(: '? En 
effet le d h a r m a  conditionnÃ qui n'est pas nÃ est appele futur ; celui 
qui, ktant nÃ© n'est pas dÃ©truit est appelÃ prÃ©sent celui qui est 
dÃ©trui est appelÃ passÃ© 

Le Sa~ l t r an t ika  rÃ©pond Si, passÃ et  futur, le ("hariiia existe avec 
l a  mÃªm nature (tenaivatmand) que lorsqu'il est present, 

27 b-c. Existant de mÃªme comment peut-il Ãªtr non-nb on dÃ©truit'? 

L a  nature propre (suabltc%ua) de ce d h a r u i a  continuant d'etre, 
comment ce d7zarma serait-il non-nÃ ou dÃ©trui ? Qu'est-ce qui lui 
manquait  d'abord, par  l'absence de  quoi on le qualifiait non-nÃ '? 
Qu'est-ce qui lui manquera aprÃ¨s par  l'absence de quoi on le qiiali- 
fiera dÃ©trui ? P a r  consÃ©quent si  on n'adinet pas que le cZ/z(t,r~im 
existe aprÃ¨ avoir Ã©t inexistant (ab7zutua blzduah) [5 b] et n'exi.de 
plus aprÃ¨ avoir existÃ (blhzdud ablzduah), les trois Ã©poque ne  peu- 
vent Ãªtr etablies. 

Il convient d'examiner les raisonnements du Sarvastivadin. 
1. Pour  cet argument que, poss4dant les caractÃ¨re du conditionnÃ 

(naissance, etc., ii. 45 c), les conditionnÃ© ne sont pas Ã©ternel bien 
qu'ils existent et dans le passÃ et dans  le futur, c'est pur verbiage, 
car, existant toujours, le d"iarma n'est susceptible ni de naitre ni de 
pÃ©ri : Ã le d 7 m r m a  est  eternel, et  le d h a r m a  n'est pas Ã©terne D. 
Pai ler  ainsi, c'est se  contredire clans les termes ~~~~~~~va* vaco 
yukti7t). 

1. gzhan ma yin / dus su mi run = w a d  [ a d k v a  na yujyate / ]  
2. de bzhin du / yod na ci phyir ma skyes 6ig = [ t a t k a  sau kim ajo nasfa7iI 
3. Sur la dkfinition abkÃ¼tv bkavc& voir les sources citÃ©e Madliyainakavrtti, 

p. 263, Majjliima, iii. 25, Siks&samuccaya. 2-18, Milinda, 52, etc. 



C'est ce qu'explique l a  ~itance : Ã L a  nature propre existe toujours, 
et on ne veut pas que l'Ãªtr soit Ã©ternel ni que l'Ãªtr soit diffÃ©ren 
de la nature propre : c'e'it clairement fait du  prince. >> ' 

2. Quant ii cet argument que Bhagavat a enseignÃ l'existence du 
passe et du futur - puisqu'il a dit : Ã l'acte passÃ est, le fruit futur 
est Ã - nous aussi nous disons que le passÃ est, que le futur est 
(asi~ti). PassÃ© ce qui fut existant (yad b?uÃ¼tapurvam ; futur, ce qui, 
la cause etant donnee, sera existant (@ bhavisyati) : c'est dans ce 
sens que nous disons que le passÃ est, que le futur est. Mais ils 
n'existent pas en fait (dravyatccs) comme le prÃ©sent 

Le Sarvastivadin proteste : Qui dit qu'ils existent comme le prÃ© 
sent ? 

S'ils n'exi'itent pas comme le prÃ©sent comment existent-ils ? 
Le Sarvastivadin rÃ©pon : Ils existent avec l a  nature de passÃ et 

de futur. [6 a] 
Mais, s'ils existent, comment peut-on leur attribuer nature de 

passÃ et de futur?  - Par  le fait, Bhagavat, dans le texte invoquÃ 
par le Sarvastivadin, a pour but de condamner l a  vue de l a  nÃ©gatio 
de la cause et de l'effet (iv. 79, v, 7). 11 d i t :  Ã le passÃ est Ãˆ dans le 
sens de : Ã le passÃ fut Ã ; il dit : Ã le futur est Ã  ̂ dans le sens de : 

le futur sera Ãˆ Le mot ' est ' (asti) est un nipdta \ ainsi qu'on voit 
dans les expressions : Ã Il y a (asti) inexistence antÃ©rieur de l a  
lampe Ã  ̂ Ã il y a inexistence postÃ©rieur de l a  lampe Ãˆ et comme on 
dit encore : Ã Elle est Ã©teint cette lampe, mais ce n'est pas moi qui 

1. svabhavah saruada cadi bhavo nityai Ca w y a t e  / 
lia Ca suabhdvad bhavo 'nyo vyaktam Ã¯iuaraces@ta // 

CitÃ par Prajfiakaramati, Bodhicary~vat&ra, p. 581, qui utilise (p. 579-582) le 
Kosa sans citer sa source. 

C'est-h-dire : La nature propre (svabhava, sualaba?~a)  du rima, etc. existe 
toujours ; mais l'Ãªtre rfwa, etc. (rÃ¼padibh(iua) on ne veut pas qu'il soit 
+terne]. Il sera donc diffÃ©ren de la nature propre? Non, il n'est pas diffkrent de 
la nature propre. Purement arbitraire, cette th6orie est un fait du prince, qui ne 
comporte pas de justification (natra &tir asti). 

2. Saqyukta, 13, 21, 

3. D'aprÃ¨ Hiilan-tsang : Ã le mot e s t '  s'applique Ã ce qui existe et Ã ce qui 
n'existe pas Ãˆ - Bodhicary~vat~ra, 581, 17 : astiiabdasya nipdtatuat kala- 
trayavrttituam. - Voir ii. 55 d, p. 232 de notre traduction. 



Hitian-tsang, xx, fol, 5 b-6 b. 59 

l'ai eteinte Ãˆ ' C'est de la mÃ©m maniÃ¨r que le texte dit : (- le passe 
est Ãˆ Ã le futur est Ãˆ A comprendre autrement, le pas&, etant ', no 
serait pas passÃ© 

Le Sarvastivftdin repond. - NOUS) voyons que 13h:igavat, s'adres- 
sant aux ascÃ¨te (pariurdjakas) L ~ g i i ~ u & k h i y a k a s  1 ,  Â¥i'espi'iiii ainsi : 
< L'acte pas&, detrilit, qui a peri, qui a ces+, cet acte ~ . s t  '>. D'apres 
l'explication proposÃ©e le sens s e r a :  Ã Cet d e  fut Y .  Or pniivons- 
nous supposer que les Parivrajaliw u'atlmissciil pai  que l'acle puisa 

efit et6 jadi3 ? 
Le Sautrantilm replique. - Lors(jue Blingavat dit que l'acte p a 5 - ~ e  

est, il a en vue le pouvoir de donner un fruit, pouvoir qui fut place 
dans la sÃ©ri de l'agent par l'acte qui a et4  jadis. A coinpreinlre anire- 
ment, si l'acte pas3e existe actuellement en m i  (suena b l i a v c n a  
vidyawinam), comment peul-on le considtlrer coinnie pas^it! ? 

Du reste, l'ficriture contient une dÃ©claratio formelle. Bhagavat a 
dit dans le Paran1artha4~nyata.'-iiitra : Ã L'Å“il o Bhiksns, naissant, 
ne vient de nulle part [6 b] ; pÃ©ribsant il ne va .s'acciiinuler mille 
pari. De l a  sorte, 6 Bhiksus, l'Å“i existe a p r h  avoir kt(> inexistant et, 
aprÃ¨ avoir existe, il disparaÃ® Ãˆ -t Si l'Å“i futur existait, Bliagavat 
ne  dirait pas que l'Å“i existe aprks avoir etÃ inexistant. 

1. asti niruilcZJtn?t sa eva dcqm na tu m m p  i l irodJ~ita!i .  
2. Ou, d'aprÃ¨ une variante : Ã au  sujet des Piirivr~jaku':, .... ,. Il '.'agit de,  

religieuxqui firent assassiner Maudgalyayana e t  qui affirmaieiit l 'inesi-it~nce de 
' a c t e  passÃ : yat karw86hya t~ tu~!~  tan nasti. 

D'aprÃ¨ la glose de l'Ã©diteu japonais, ce SÃ¼tr se  trouve dans hhdhydiiui 4, 10; 

d'aprks la Vyakhya dans S a i ~ ~ y ~ ~ l ~ l a l ~ ~ g a i ~ i a .  
Ni le Ja taka  522, ni le commentaire du Dhammapacla (x. 7) qui racontent la 

mort de Maudgaly~yana, ne donnent le noin des Parivrajakas. 
3. Citation (Sa~pyukta ,  13, 2-2) reproduite dans Bodhicaryau~tara ad ix. ($2 

(p. 581) : ca&r bkiksava ulpac7ya11~an~m na ktitaS ciel dgaccltufi / nirn- 
d h y a w < ~ m m  ca HO, kxacit s ~ n i c c ~ y c q z  guccJzccti / i t i  hi b h ~ a u u ? ?  c m k p w  
ab"ifitv& bhavati bhutud ca ~ t i v ~ g a c c l z a t i .  

Un autre fragment du Parani~rtha<3fi1iyut&s~tra est cite ad ix. 73 (p. 471) : i t i  
7 2 i  b h i w o  'sti karma / asti phalam / karakas tu iiopalubkpte ya iniaii, 
skaiitIh8~ uijaltati a1byOm/s ca skandkdn upadatte; citation reproduite 
Madhyaniak~vatara (p. 262, trad. tibÃ©taine) SÃ¼tr%la~pk~ira  xviii. 101 (texle p. 1.58, 
trad, p. 264) et  utilisÃ© par Vasilbandhu (version d'Hiuan-tsang xxix. 16 a ,  xxx. 
2 a )  dans le supplÃ©men du Koia. 



Le SarvÃ¢stivadi dira peut-Ãªtr : L'expression : Ã il existe aprÃ¨ 
avoir Ã©t inexistant Ã signifie : Ã aprÃ¨ avoir Ã©t inexistant dans le 
prÃ©sen Ã (vartftmdne 'dhvany ab11 atua), c'est-Ã -dir Ã aprÃ¨ avoir 
&tÃ inexistant en tant que prksent Ã (va r tam~nabJ t&vena  abltatud). 
- Inadmissible. Car l'Ã©poqu ne diffÃ¨r pas de l'Å“il 

Dira-t-il (lu'on doit comprendre : Ã aprÃ¨ avoir Ã©t inexistant en s a  
nature propre (svalukgc~~cctas) Ã ? l - C'est avouer en propres 
termes (me l ' a i l  futur n'existe pas. 

3. Quant :i l'argument que Ã le passÃ et le futur existent, puisque 
la connaissance naÃ® en raison de deux choses Ãˆ faut-il entendre que 
- la connaissance mentale naissant en raison de l'organe mental 
 minas) et des d 1 z a r . i ~ ~ ~ ~ ~  passes, futurs et prÃ©sent - ces d h a r w a s  
sont condition de la connaissance mentale au meme titre que l'organe 
mental, c'est-Ã -dir en qualitÃ de Ã cause gÃ©nkratric Ã (jcmakapra- 
tyaya) ? On sont-ils seulement Ã condilion en qualitÃ d'objet Ã ( d a m -  
b a n u m a t r a ,  ii. 62 c) ? - Evidemrnent des d l t a r m a s  futurs, qui se  
produiront aprÃ¨ des milliers d'annÃ©e ou qui ne se  produiront jamais, 
ne sont pas cause gÃ©nÃ©ratri de l a  connaissance mentale actuelle. 
Evidemment le Nirvaga, qui est contradictoire Ã toute naissance, ne 
peut Ã¨tr cause genÃ©ratrice Reste que les dlzarmas soient condition 
de l a  connaissance en qualitÃ d'objet : nous admettons qu'il en est 
ainsi des d h a r m a s  futurs et p a s e s .  

Le Sarvastivadin demande: Si les c l l ~ a r m a s  passÃ© et futurs n'exis- 
tent pas, comment peuvent-ils etre objets de la connaissance ? - Ils 
existent de l a  maniÃ¨r dont ils sont pris comme objets. ' E t  de quelle 
maniÃ¨r sont-ils pris comme objets ? Ils sont pris comme objets 
avec la note de passÃ et de futur ?, comme ayant existÃ© comme 
devant exister. En effet, l'homrne qui s e  souvient d'un visible (rÃ¼pa 
ou d'une sensation passÃ©s ne voit pas : Ã cela est Ã ; niais il se  sou- 
vient : Ã cela fut Â¥ ; l'liornnie qui prÃ©voi le futur ne voit pas le futur 
comme existant, mais il le prÃ©voi comme devant exister (bltaviyai) .  

1. s c a t m a n i  c u k ~ g  caksnr abhu tca  bhaoat i .  
2. y a t h a l a m h y a ~ t e  y a t l ~ a  grhycmte.  
3. ab1iii,d b l iav isyat i  Ca : ce qui, dans la condition de present, a et6 ou sera 

<! ^sible Ã  ̂ cela est l'oirjet. 



Hiuan- t sang ,  xx, fol. 6 b-7 b. 6 1 

Autre point. L a  mÃ©moir (qui est une certaine coniiaissance men- 
tale) saisit le  visible (r@~u) tel qu'il a kt6 vu, la [sensation (vedaiid) 
telle qu'elle a titk sentie, c'est-A-dire le visible et la s e n d o n  l'htat 
de prÃ©sent S i  le dlzurmci dont on se  souvient est, de fait, tel qu'oii 
le saisit par l a  mkmoire, il est manifestement prfseiit ; s'il n'est pas 
tel qu'on le saisit par la mCmoire, la connaissance de m6moire a 
certainement un objet inexistant. 

Dira-t-on que le visible pas& ou futur exi-ste sans @tre pr&ient, 
parce que le visible passh ou futur n'est autre chose que les atome-? 
[paruwc%nu) Ã l'Ã©ta de dispersion (iiipra'klpu) ? - Mais noils 
dirons: (1) lorsque la connaissance prend comme ob,jet, par la 111& 
moire ou la prÃ©vision le visible pas& ou  futur, elle ne le prend pas 
comme objet Ã l'ktat de dispersion, mai+ bien au coiilraire agglutinh 
( s ~ c i t u )  ; (2) si le visible p a s 6  ou futur est le visible du pr6sent 
Ã cette diffÃ©renc prÃ¨ que les atomes sont di-spersÃ© (jJuraii~@utso 
vibhuktam), les atomes sont donc Ã©ternel ; il n'y a jamais ni pro- 
duction (utpdda) ni destruction ; il y a seulement association et 
dispersion des atomes. Soutenir semblable th&se, c 'ed  adopter la 
doctrine des Ajivikas et rejeter le SÃ¼tr du Sugala : Ã L'wil, 6 Blii- 
ksus, naissant, ne vient de nulle part ... Ã [7 111 ; (3) l'argument ne vaut 
pas pour l a  sensation e l  les autres d h m u s  ' non-massifs ' (ctmÃ¼r 
tu) : n'Ã©tan pas des agglutinations d'atomes ( u p c ~ r a m Ã œ ? z ~ i s ~ c i t u )  
on ne vojt pas comment ils seraient, dans le passh et le futur, des 
atomes Ã l'ktat de dispersion. En  fait, d'ailleurs, on se souvient de la 
sensation telle qu'elle a Ã©t sentie lorsqu'elle &Lait prksente ; on la 
prÃ©voi telle qu'elle sera sentie lorsqu'elle sera prtisente. Si, passke 
et future, elle est telle qu'on l a  saisit par l a  mÃ©moir ou la prtivision, 
elle est kternelle. Donc la connaissance mentale nommke Ã rnkrnoire 
a un objet inexistant, Ã savoir l a  sensation telle qu'elle n'est pas 
actuellement. 

Le Vaibhasika dit : Si  ce qui n'existe absolument pas peut Ãªtr 
objet de l a  connaissance, un t r e i z i h e  c%yutana (i.  14) pourra Ãªtr 
objet de la connaissance. 

L'auteur rkpond : Quel est donc, d'aprks vous, l'objet de la con- 



naissance qui consiste 21 dire : Ã Il n'y a pas de treizikme Oyatana Ã ˆ  
Direz-voiis que c'est son nom, ' treizi&iiie Ã ¼ y a t u n  ' ? Alors cet objet 
n'est qu'un nom ; l a  chose dksign&e, l'objet, n'exisle pas. - En outre, 
quel sera l'ol)]'el existant sur  lequel p o r k  la connaissance de l'inexis- 
tence nnt(>rieure du son (prÃ¼gabli~,va ? 

Le Vaiblia$ka I + O I I ~  : L'objet de cette connaissance est le son 
meme et non pas. son inexistence. 

Alors  celui qui est en quCte (nrÃ¼rtlmyafe d'inexistence du son, 
devra Faire du  bruit ! 

Le Vaibh~yika rkpoi'~1 : Non, car le 5011 dont il y a inexistence 
anlkrieiire, existe ti l'+ta1 futur, et c'est ce son .i l'Ã©ta futur qui est 
l'ob<jet d u  la connaissance d'inexistence antÃ©rieure 

Mai5 si le son futur, dont il y a inexistence antkrieure, existe de 
fait, comment a-t-on la notion qu'il n'existe pas (i%Ã¼s/'i ? 

Le Vaibhasika rkpond : Il n'existe pas en tant que prksent (varia- 
' I I K H I O  nusfi) ; d'oii l a  notion : Ã il n'existe pas >. 

Vous  n'avez pas le droit de parler ainsi, car c'est le mÃªm d h a r m a  
qui eh1 pa.-.sk. prkient, f'iitur. Ou, s'il y a diffkence entre le son futur 
et le son prksent, et que l a  notion: Ã il n'existe pas Ã porte su r  cette 
diffkrence, reconnaissez que le caractÃ¨r distinctif du prÃ©sen existe 
aprks ne pas avoir existk. -- Nous tiendrons donc pour Ã©tabl que 
l'existant et l'inexistant ( b h a ~ ~ a ,  ciblâ€¢dvc peuvent Ãªtr l'objet de la 
connaissance. 

Le VaibIifi?il;a dit : Si l'inexistant (abh6va) peut Ãªtr objet (CZZUW 
bcoia) de la connaissance, comment le Bodhisattva d sa derniÃ¨r 
existence (carct~nabliuuika) a-t-il dit : Ã II est impossible que je con- 
naisse 18 a], que je voie ce qui n'existe pas dans ce inonde Ã ? ' 

Disons Ã§n le sena de ce texte est clair : Ã J e  ne suis pas comme 
d'autres aschtes orgueilleux (ub1ihuÃ¼~zika v. 10 a) qui s'attribuent 
une ' illii~~iination ' (avubltdsci)" inexistante : moi, je ne vois comme 
ktant que ce qui ebt. Ã D'ailleurs, Ã admettre votre thÃ¨se l'objet de  



Hinutz-tsang, xx, fol. 7 b-8 b. 63 

toute idÃ© (buddhi) sera r6el (scdt+c~y%) : si tout ce qu'on pense est 
rÃ©el il n'y a plus place pour doute ou examen ( i h u r d u ,  vi'cui'u) : 
il n'y a pas de diffÃ©renc entre le Bodhisattva et les antres. 

Ajoutons que les idÃ©e (buddhq  ont certainement pour objet 
l'existant et l'inexistant ( sudusudÃ¼lu~~ibana)  car Bhagavat dit 
ailleurs en propres termes : Ã A partir du moment oh je lui ai ilil 

Viens, Bhiksu ! Ã (iv. 26 c), mon h a v a k a ,  instruit par moi le matin 
progresse le soir, instruit le soir progresse le matin : il connaÃ®tr ce 
qui est comme Ã©tan (sac c a  suffomdsyati)  et ce qui n'est pas comme 
n'&tant- pas, ce qui n'est pas le plus Ã©levt (sa-utturu) coinine n'@tant 
pas le plus Ã©levk et ce qui est le plus @levÃ (u~uif taru  === Nirvana) 
comme Ã©tan le plus Ã©levÃ Ã (iv. 127 d) ' 

Par  consÃ©quen la  raison ne vaut pas que le Sarvastivadin a 
donnke en faveur de l'existence du pais6 et du fu tu r :  Ã parce que 
l'objet de la connaissance est existant. )) 

4. Le Sarvastivadin lire aussi argument du fruit de l'acte. Mai3 le i  
S a u t r ~ n t i k a s  n'admettent pas que le fruit naisse directement de l'acte 
passÃ© Le fruit naÃ® d'un ktat spÃ©cia de la skrie ( c i t t u s u ~ a v i -  
ke@t), Ã©ta qui prockde de l'acte (fufpZrvakÃ¼t) ainsi qu'on verra 
Ã l a  fin de cet ouvrage Ã l'endroit oh nous rÃ©futon la doctrine des 
Vatsiputriyas ( Ã ¼ t t ~ ~ u t ~ ~ d a p r a t i ~ e d l z  ; voir iv. 85 a). 

Mais les docteurs qui affirment l'existence rkelle (dravijatas) du  
passÃ et du futur [S b], doivent admettre l'Ã©ternit du fruit : quelle 
efficace (sÃ¼murthya pourront-ils attribuer l'acte ? efficace quant i 
la production (utpuda) ? efficace quant au fait de rendre prÃ©sen 
( v a r t a t ~ z d n t k a r ~ a )  ? 

a. C'est admettre que l a  production existe apr&s avoir kt6 inexiv 
tante (ab1zzZtvÃ bhavafi}. S i  vous dites que la production elle-m2me 
prÃ©existe comment pouvez-vous attribuer h quoi que ce soit efficace 
Ã l'endroit de quoi que ce soi t?  Vous n'avez plus qu'Ã joindre l't!cole 
des Varsaganyas : Ã Ce qui est, seulement est ; ce qui n'est pas, seule- 

1. Samyukta, 26, 25. - Ã progresse Ã = khyad par du hgro. - Samghabhsdra 
(xxiii. 5, 44 a 3) cite une rÃ©dactio plus dÃ©veloppke 



64 CHAPITRE V, 27. 

me111 n'est pas ; ce qui n'est pas ne naÃ® pas ; ce qui est n'est pas 
dbtruit. >> ' 

b. Que fant-il entendre par ' le fait de rendre prksent ' ? 
Serait-ce le fait de tirer vers un autre lieu (dei&nturd,karsana) ? 

Nous y voyons trois difficiilt~s : (1) le fruit ainsi attirÃ sera kternel ; 
(2) comment le fruit, quand il est immatkriel (arapin), pourra-t-il 
etre a t t i rk?  (3) quant a la translation, elle existe aprÃ¨ avoir Ã©t 
inexistante. 

Serait-ce le fait de modifier l a  nalure propre du fruit prÃ©existan 
( t !vab luâ€¢vav i@ ? Mt& n'y a-t-il pas, dans cette hypothÃ¨se appa- 
rition (bi~cwuiza, pradz(~bl~at1a) d'une modification antÃ©rieuremen 
inexistante ? 

Par cnnskquen t le surz~fflsfit~%du, ' la doctrine de l'exi-i tence de 
tout ', des Sarv&stivadins qui affirment l'existence rÃ©ell du pas96 et 
du futur, n'est pas bonne dans le Bouddhisme (na idsane sddhuh). 
Ce n'est pas dans ce sens qu'il faut entendre le  sarvdsHvadu. Le 
bon suw~s t ivÃ¼d consiste .4 affirmer l'existence de tout en compre- 
nant le terme font comme le comprend l'biture. Comment le Sutra 
affirme-t-il que tout existe ? - Ã Quand on dit : ' tout existe ', Ã brÃ¢h 
mane [9 a], il %'agit des douze &yatanas : ce sont des termes kquiva- 
lents. s> -' Ou bien, le tout qui existe, c'est les trois Ã©poques Et 
coniineul elles existent, cela a kt6 dit : Ã Ce qui a Ã©t auparavant, 
c'est le passk .,.. Ã (ci-dessus p. 58). 

Mais si  le passk e t  le futur n'existent pas, comment peut-on 6tre 
liÃ (suyzyukta) par un k l e h  passÃ ou futur une chose (vastu) 
passke ou future ? 

On est liÃ par le Meda passÃ en'raison de l'existence, dans la sÃ©rie 
d'un co~uduja qui est nk d u  kleda passÃ ; on est liÃ par le Meda futur 

1. Lo rtsi bapa rnams - La troupe de la pluie. -II faut ajouter cette citation 
aux deux passages signal& par Garbe, Sainkhya-Philosophie, p. 36, Yogabhaga,  
iii. 52 et S ~ p l i I l y a t a t t ~ u k ~ ~ ~ ~ ~ ~ i l ~ ,  ad 47. - Salpghabhadra, 53 a 15. 

2. Mahilniililesa, p. 133 : subbag?~ vuccati dv&dasayatanam' ; Saqyut ta ,  Vih. 
13: kiii ca bliikk1icwe subbaw ? - cci7cJel~tun ceva rap& ca ... - Majjhin~a, i. 3. 
- Sarpyukta, 13, 16, - Mon Ã N i r v q a  Ã (1924) chap. iii. 5 lep. 



&an-tsang, xx, fol. 8 b-9 a. 

en raison de l'existence d'un an?&iya qui  e5t la cause du  k l e h  futur. 
On est l ik  :i une chose passÃ© ou future en rai-ion de l'ctÃ®~zisay d'un 
k l e h  qui a eu ou aura  cette chose pour objet. 

Le Vaibh%$ka dit : Ã Le passe et le futur existent vrciinient. ' Q ~ a i i t  
fi ce qui ne  peut pas etre expliqu6, il faut  9aioir  que 

27 d. L a  nature des choses est profonde ; 

certainement, elle ne peut pas cire Ã©tabli par le raisonnement, Ã 

[Donc il ne faut pa3 nier le pa-isk et le futur] 

On peut dire (asti pariftiyah) que cela m6me qui nait pkrit : par 
exemple le visible naÃ®t le \ i'sible phrit  [ : le dravya, l'essence resiie 
l a  n&ne]. ' On peut dire que ce qu i  naÃ® diffhre de ce qui  p r i t  : eu 
effet, ce qui naÃ®t c'e-at le futur ; ce qui pkrit, c'eqt le prkbent. Le tenips 
au'id naÃ®t car ce qui e-at iiais'saiil e'st coinpris dans le teinps, a pour 
nature le t e m p  ; et le dharma nail: du  temps, en raison de la mnl- 
tiplicitk de& niomentâ€ d u  temps futur .  - 

1. scintv eu3titanQcita.1i (c771cwi1tdlz). 
2. chos nid dag ni zab pa yin = [gaitibJ("ru jÃ¼t dlzarinatÃ '/l 
3. gafi zhig drah bar mi nus pa de la ni hdi ltar / clios fiid dag ni  z,ab pa yin de 

gdon mi za bar rtog's pas s g n i l ~  pa ma yin no zhes bya bar rig par bya l~o  zliea 
zer ro 

Hiuan-tsang : <; Le passÃ et  le futur esislent vraiment, comme le p rken t .  Tous 
ceux qui, ici, ne sont pas capables il'expliqner [les objections, des S a u t r ~ n l i k a s  : 

glose c7e Z'Ã©diteii japonais] et qu i  d6sirent leur propre bien (Mal i~vy~i tpat t i ,  
245, 1201), doivent savoir que : Ã La nature des choses est tr>s profonde Ã ; elle 
n'est pas du domaine du raisonnement. Est-ce que ceux qui ne sont pas capables 
d'expliquer ont le droit de nier'? (k'i pou nsng chÃ piÃ© poÃ¼ w&i oÃ» )>. 

Samghabhadra (xxiii. 5,  54 a 2) proteste avec vivacitk : Ã N'attribuez' pas aux 
Vaibhasilcas des opinions qui ne sont pas les leurs !... Quelles sont les difficultÃ© 
que je n'ai pas expliquÃ©e ? >) 

J e  ne crois pas que la version de Stcherbatskoi, p. 91, soit correcte. - d m n  
ba == t '6ng-che = ru = expliquer. Il n'y a pas lieu de corriger Ã undoubtediy * 
en b ~ a d  pa qui n'est suggÃ©r ni par Hiuan-tsang ni  par Samghabhadra, quoi 
qu'en pense M. Mac Govern. 

4. Addition de Pa ra in~r tha .  
5. drauyÃ¼naitgahÃ¼ 
6. acâ€¢hvasa~?tgfitc~tv -= adhvasvabhÃ¼uatvat i. 7 c. 
7. cdkuctno ?y upadÃ¼itarttpac wtpad'yate dharma$ / kusmud i t y  aha 

5 



Nous en avons fini avec ce problkme que la thÃ©ori des a n u k q a s  
nous a fait rencontrer. 

Quand un homme abandonne un objet ' (yad v a s t u p r u h @ u ~ ~ ~  
[9 b]  par l a  disparition de l a  possession qu'il avait de cet objet 
(prdpf iv igamÃ¼f) y a-t-il pour lui Ã disconnexion Ã d'avec cet objet 
(tadvisamyoga) par l a  rupture de l a  possession de l a  passion qui 
porte siir cet objet ( t ( ~ ~ Z ~ l a w t > a k a k l e ~ c q ~ ~ a 7 ~ i â € ¢ n  ? Et inversement, 
quand il y a disi-'onnexion, y a-1-41 abandon ? 

Quand il y a disconnexion d'avec un  objet, il y a toujours abandon 
de cet objet;  il peut y avoir abandon sans diwonnexion. 

38. Quand ce qui est it abandonner par la vue de la douleur est 
abandonnk, l'asc&te reste en connexion avec cela du fait des autres 
payions  iiniver'selles ; lorsque la premiÃ¨r catÃ©gori est abandonnÃ©e 
il reste en connexion avec elle du fait des autres souillures qui l'ont 
pour objet. ' 

Supposions; un  homme entrh dana le chemin de l a  vue des vÃ©ritÃ ; 
l a  vue de la douleur est n6e en lui, mais point encore la vue de 
l'crigine. Il a donc abandonnt! les choses (vastu) qui sont abandon- 

u+iekal~pa@vÃ¼i anÃ¼gatasgÃ¼dlzt~c~ iti / tasw&.l unekesÃ¼ ksa!iÃ¼nÃ 
wi&gatitwÃ¼ rÃ¼SirupÃ¼p ka8 c i d  evu ksaya vtpadyute. 

Vibliasa. 66, 13 : Ã Lorsque les conditionnks (samskyta) futurb naissent, doit-on 
dire qu'ils naissent &tant dÃ©j n6i, ou qu'ils naissent n'Ã©tan pas encore n6Ã ? - 
Quel mal ?t admeiire l'une ou l'autre hypothÃ¨s ? - Les deux sont mauvaises ..... 
- R6poilbe : On doit dire que le dliarma, dÃ©j nk, naÃ® en raison des causes et  
conditions (liet~ipm(yctya) : c'est-&-dire que tous les c11zuri1tus posshdent dÃ©j 
leur nature propre (srubkiva); chacun d'eux se  tient dans s a  nature et, poss6dant 
dkjh celte nature, on dit qu'il est  d6jA ne. Mais il n'est pas nÃ des causes et 
conditions : bien que sa miture soit d6jA nÃ©? on dit qu'il naÃ® parce qu'il est  
produit p.ir le complexe des causes et  conditions. D'autre part le dhcw~nci, non 
n&, nait en raison des causes e t  des conditions : c'est-Ldire que le dlzarma futur 
est  qualifi6 non-nÃ parce qu'il nait prssentement des causes et  conditions .... Ã 

1. Ci-dessous 11. 3 e t  p. 67 ; l'Ã©diteii japonais glose vastu par : Ã ayan t i a  nature 
il'a~zt~&cgcc, etc. 

2. pred@e cl~zhliad~qhege [scquyuktc~&] Sepasarvagailt / 
[praliZpe pratlic~mÃ¼.kÃœr desais tadvi+igc&ir mala@ / /  

taclm'~yuilz == pralu?zc~prakÃ¼ra.visayccL (Vyakhya). 
3. vastu glosÃ conme explique ci-dessus ; les passions, v. 4. 



Hilian-tsung, xx, fol. 9 a-10 a. 67 

nÃ©e par l a  vue de l a  douleur ; mais il n'en est pas pour cela disjoint : 
car il continue Ã etre li& Ã ces premiGres choses ' par les passions 
universelles (v. 12) dont l'abandon dÃ©pen de l a  vue de l'origine et 
qui sont relatives Ã ces preniikres choses. 

Dans le chemin de mÃ©ditatio oc1 on expulse successivement neuf 
catÃ©gorie (forte-forte, etc.) de passions, lorsque la premikre cat&gorie 
est abandonnÃ© et non pas les autres, ces autres catÃ©gorie cle pas- 
sions, qui portent sur l a  premikre catkgorie, continuent A lier. (vi. 33) 

Combien d ' a ~ ~ ~ ~ a y a s  s'altachent (amvierate) A chaque objet, Ã 
examiner ce problÃ¨m en dda i l  on n'en finirait pas. Les b i b h a ~ i k a s  
(89, 5 )  en donnent un exposk sommaire. [IO a] 

D'une maniÃ¨r gÃ©nÃ©ra on peut dire qu'il y a seize sortes de 
d h a w ~ ~ a s ,  objets (vastu) auxquels s'attachent les u ~ z ~ i a y a s  ; pour 
chaque sphÃ¨re cinq catÃ©gorie (catkgorie abandonner par la vue de 
l a  douleur, etc.) ; plus les d h m a s  purs (un&srcwa). Les connais- 
sances (cittct ou vijfiÃ¼na sont des m6rnes seize esp2ces. 

Quand nous saurons de quelles connaissances les divers d h a r m u s  
sont l'objet (Ã¼lambatza) nous pourrons calculer combien d'ufiuiuyas 
s'attachent Ã ces dharmus .  

29. A abandonner par l a  vue de la douleur et de l'origine, Ã aban- 
donner par l a  mÃ©ditation les c lharmas de Kamadhat~i  sont le 
domaine d6 trois connaissances de cette sphkre, d'une connaissante 
du RÃ¼padhat et de la connaissance pure. 

En tout ces d h u r m a s  sont l'objet de cinq connaissances. - Les 
trois connaissances du Kan~adhatu : celles A abandonner par la vue 
de l a  douleur, par la vue de l'origine, par l a  mi'ditation ( a b l ~ y Ã ¼ s  = 

b h d v ~ ~ a ) .  Une connaissance du R ~ p a d h a t u  : celle it abandonner par 
l a  mÃ©ditation 

1. D'aprks la glose de l'Ã©diteu japonais : il continue Ã etre liÃ ii la vkritÃ de la 
douleur (c'est-h-dire aux cinq zipad~naskandhas considÃ©rÃ comme douloureux). 

2. pmdavibhasam kwvunti. 
3. d~kTtahetud~gabl1yUsapraheyQili karnadhatuj@ / 



30 a-]). Les mÃªme trois catÃ©gorie de dharmas du Rupadhatu 
sont l'objet de  trois connaissances du RÃ¼padliatii de  trois du Kama-  
dhatu, d'une de  l ' Ã ‹ r ~ ~ ~ ~ a d h a t  et de l a  connaissance pure. ' 

Les trois connaissances de Kamadhatu et de RiÃ¯padhat sont les 
rn&nes que ci-dessw, celles Ã abandonner par  l a  vue de l a  douleur 
et de l'origine, et par  la mkditation. [ I O  111 L a  connaissance de l'ArÃ¼ 
pyadhatu est celle i~ abandonner par  la mÃ©ditation - En1 tout, ces 
(Uiurmas sont l'objet de huit connaissances. 

30 c-d. Les m&nes catt igorie~ de dharmus de l 'Arupyadhatu sont 
l'objet (le trois connaissances des trois sph&re% et de la connaissance 
pure. ' 

Les mÃªme trois connaisances .  - En tout, ces dlzarmas sont 
l'objet de dix  connaissance^. 

31 a-b. Les dharmus Ã abandonner par  l a  vue de l a  destruction 
et du chemin sont tous l'objet de3 m h e s  connaissances en ajoutant 
les connais'sances de leur propre catkgorie. ' 

(a) charmas d u  Kannadliatu Ã abandonner par l a  vue de l a  destruc- 
tion : objet5 de  cinq connaissances comme ci-dessus, plus l a  connais- 
sance 5 abandonner par  l a  vue de l a  destruction, - en tout six. 

(b) dltarmc~s du Kaniadhat~i  A abandonner par  l a  vue du chemin : 
objets de cinq connaissances coinine ci-dessus, plus l a  connaissance Ã 
abandonner pa r  l a  vue du chemin, - en tout six. 

(c) dhurmas du RÃ¼padhat et de l 'ArÃ¼pyadhat Ã abandonner pa r  
l a  vue de l a  destruction et du chemin : objets, respectivement, de 
neuf et  de onze connais~aiices.  

31 c-d. Les dliarmas purs (an&wava) sont le domaine ou l'objet 

1. gzugs kliams las skyes ran g i  ilail / 1.108 gsum gofi gcig dri med kyi hafi 1 = 
[ svc~k~d1 iura i rayordhvc~kdrna lc~~~~~ ,n  rftpadlzatzbjah / ]  

Viblifi$i, 89, 11. 

2. [artÃ¯p}juj&s t r i t l J i a t r~p ta t ray~~~as1"c~vc i . f i oca~~  / /  
3. niroc77tc~niÃ¼rgac1?~ghey~ Sarre sv~d1 t ikayocara~z  / 
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des trois derniÃ¨re connaissances des trois sphÃ¨re et de l a  connais- 
sance pure. ' 

Ils sont l'objet de dix connaissances, des connaissances des trois 
sphÃ¨re Ã abandonner par la vue de la destruction et du chemin, et 
par l a  mÃ©ditation el de la connaissance pure. 

Voici deux ilokas-sommaires : Ã Les &amas des trois sphÃ¨res Ã 
abandonner par la vue de l a  douleur et de l'origine et par exercice, 
sont, dans l'ordre des sphÃ¨res domaine de cinq, de huit, de dix 
connaissances Ãˆ [il a] Ã A abandonner par la vue de la destruction 
et du chemin, ajouter la pensÃ© de leur classe. Les & a r m a s  purs 
sont l'objet de dix connaissances )>. 

Telles sont les seize espÃ¨ce de dl iarnias ,  objets de seize espÃ¨ce 
de connaissance. Il faut maintenant examiner quel anuisaya s'attache 
Ã quel d h a r m a  (vashi). 

Une analyse complÃ¨t nlÃ¨nerai trop loin ; nous nous contenterons 
d'Ã©tudie un cas type. 

1. Choisissons, parmi les objets d'attachement (samyogavctstv), la 
sensation agrÃ©abl (stikhendriga), et voyons combien d ' ami iayas  
5'y attachent (amiserate). 

Le suk7zendriya est de sept espÃ¨ce : (1) appartenant au  Kama- 
dhatu, .$ abandonner par mÃ©ditatio ; (2-6) appartenant au Rupadhatu, 
des cinq catÃ©gorie ; (7) pur. 

Lorsqu'il est pur, les a ~ ~ u i a y a s  ne s'y attachent pas, ainsi que 
nous l'avons Ã©tabli 

Lorsqu'il appartient au  Kamadhatu, les a d a g a s  a abandonner 
par mÃ©ditatio et tous les d a y a s  universels s'y attachent. 

Lorsqu'il appartient au  RÃ¼padhatu tous les a n u i a y a s  universels 
s'y attachent. 

2. Combien d'awudayas s'attachent A la connaissance qui a pour 
objet le sukhendriya ? 

La connaissance qui a pour objet le sulchendriya est de douze 



espÃ¨ce : (1-4) appartenant au Kamadhatu, quatre catÃ©gorie de con- 
naissances (on excepte la connaissance Ã abandonner par la vue de 
la destruction) ; (5-9) appartenant au Ropadhatu, les cinq catkgories ; 
(10-11) appartenant Ã l ' A r ~ ~ y a d h a t u  [U b], la connaissance Ã aban- 
donner par la vue du chemin et celle Ã abandonner par la mÃ©ditatio ; 
(12) la  connaissance pure. 

S'y attachent, suivant son espÃ¨c ( y a t l z a s a ~ a v a m )  : 1. quatre 
categories cl'mzu~ayas du domaine du Kamadhatu ; 2. les a n u i a y a s  
du domaine du Ropadhatu qui ont pour objet le conditionnÃ (sams- 
lifta) ; 3. deux catÃ©gorie d'aiwsayas du domaine de l'Arfipya ; 
4. les anudagas universels (Vibha$a, 88, a). 

3. Combien d'ctnuGaycts s'attachent Ã la connaissance qui a pour 
objet la connaissance ayant pour objet le sukhendriyfi ? 

La connaissance qui a pour objet le sitkhendriya, et qui est de 
douze espÃ¨ces est elle-menle l'objet d'une connaissance qui peut btre 
de quatorze espÃ¨ces A savoir les douze esp&ces susdites en ajoutant 
(13-14) les connaissances du domaine de l'Ã‹rÃ¼pyadha Ã abandon- 
ner par la vue de la douleur et par la vue de l'origine. 

S'y attachent, suivant son espÃ¨c (i/athasa@avam), les anu- 
dayas dÃ©crit ci-dessus en ce qui concerne les deux premiÃ¨re 
sphÃ¨res plus, en ce qui concerne l'Ã‹rcipyadhatu quatre catÃ©gorie (en 
excluant 19anuSaya Ã abandonner par la vue de la destruction). 

Les autres dha rmas  (les vingt-deux indriyas, i. 48 c d ,  etc.) seront 
examines conforn~Ã©men Ã cet exemple. ' 

La pensÃ© est dite s~nudaycc, avec anudaya  ', du fait des anu -  
sagas. Devons-nous penser que, nÃ©cessairement les anu iayas  se 
nourrissent, prennent gÃ®t (anuserate)" dans la pensÃ© sanudaga ? 

Il en est qui prennent gÃ®t (santy anudaydna$J: les anusayas  
non abandonnbs, dont l'objet n'est pas abandonnÃ (v. 61 cd) ,  qui 
sont associÃ© ( s a w y u l i t a )  Ã l a  pensÃ© en question. 

Il en est qui ne prennent pas gÃ®te les anudaycts abandonnes qui 
sont associÃ© i~ la pensÃ© en question. 



Bittan-tsang, xx, fol. 11 a-12 b. 71 

32 a-b. La  pensÃ© souillÃ© est sanz&ycc Ã deux titres [12 a l  ; l a  
pensÃ© non-souillÃ© seulement du fait des rrnuiayas qui y prennent 
gÃ®te * 

La pensÃ© souillÃ© est slinudaya (1) du fait des cwzMayas qui y 
prennent gfte : les anudayas auxquels elle est associee, dont l'objet 
n'est pas abandonnÃ© qui prennent un objet ; (2) du fait des cndayas  
qui ne prennent pas gÃ®t : les anuhyas  abandonnks et auxquels elle 
est associÃ© : car cette pensÃ© continue & les avoir pour compagnons 
ftatsahitatvlit). 

La pensÃ© non-souillÃ© est s a d a y a  du fait des d a i / a s  qui 
prennent gÃ®t (anusayana, anusdyaka) : les cwmhgas associÃ© la 
p y s k e ,  non abandonnÃ©s 

Dans quel ordre se produisent les dix anniai/crs (Vibha?~ ,  47, 1s) ? 
N'importe lequel peut naÃ®tr aprÃ¨ n'importe lequel : il n'y a donc 
pas de rÃ¨gl s'appliquant Ã tous. Toutefois, voici l'ordre de leur pro- 
duction : 

33 c-33 .  Du moha, l a  vicikitsÃ ; d'of1 la mifhy&dyfi; d'ou la 
satkayadydi ; d'oÃ l'antagrahady& ; d'ail le t%Zcwratapardmarsc~ ; 
d'of1 le dystiparlimarsa; d'oi~ rliga et m6na relativement a s a  
propre d&i, et pratigha Ã l'Ã©gar d'autrui : tel est l'ordre. ' 

D'abord, liÃ par l'ignorance (avidiJd = moka), l'homme est dans 
l a  confusion (su~nntuhyate) a l'Ã©gar des vÃ©ritÃ : il ne se cornplait 
pas ficchati) dans l a  veritÃ de l a  douleur ; il ne l'admet pas .... De 
cet Ã©ta de confusion, naÃ® le doute (vicikitsd) ; il entend les deux 
thÃ¨se [12 b] ; il doute si l a  douleur est vraie, si  la non-douleur est 
vraie. Du doute naÃ® la  vue fausse (111ithyadysti) : en raison de faux 
enseignement et  de fausse rÃ©flexion il vient a ce jugement : Ã Ce n'est 

1. dviclha s a d a y a p t  klistam aki+tam anuSÃœyaka / 
Cit6 Vyiikhya (Petrograd) p. 14, 1. 19. - Vil~h~sH, 22, 8. 

2. r m o h  las the thsoi11 de nas ni / log lia de nas hjig thsogs lta / de nas mthar 
hdzin de nas ni / thsul khrinis mchog hdzin de nas lta / ran gi lia la na rgyal 
chags / gzhan la zhe sdan de ltar rim / 
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pas douloureux Ãˆ De la  vue fausse naÃ® la vue de la personnalitÃ 
(satkc%yad&i) ; car, ne reconnaissant pas les elements (skandhus) 
comme douloureux, il considÃ¨r les elÃ©ment comme constituant 
un ' soi '. De 16, la vue des deux extrÃªme (ar~,tagrdhady&i), car 
l'homme, croyant au soi, s'altache Ã l'idee de l'kternite ou de l'anÃ©an 
tissement du soi. De lh, l'eatime de l a  moralitÃ et des pratiques(&la- 
vratapcw~mariSa) cont,idÃ©rÃ© comme moyen de purification. De l&, 
l'estime de ce qui est infÃ©rieu (dys(ij)ara~11~1rSa), l'estime de ce qu'il 
considkre comme moyen de purificalion. De lA, attachement (rÃ ga 
h s a  vue propre (svadr+$au), orgueil et complaisance (wzhux) dans 
cette vue ; de lÃ  haine (pratigha) : car, tout plein de s a  vue propre, 
il dhteste l a  vue d'autrui contraire Ã l a  sienne. D'aprÃ¨ d'autres 
ilocteurs, il faut entendre : haine pour ses propres opinions lorsqu'on 
en change [13 a] ; car le rdga et les autres a11uSayas qui sont Ã 
abandonner par l a  vue des vÃ©ritÃ© sont ceux qui ont pour objet l a  
personne mÃªm et les vues propres (svasa@amkad?ti). 

E n  raison de combien de causes naissent les kleias ? 

34. Les kleias & causes complÃ¨te naissent du non abandon de 
l ' a m i h y a ,  de l a  prcsence de leur objet, du jugement erronÃ© ' 

Par  exemple le kdmardga ,  concupiscence, naÃ® (1) lorsque Vanu- 
Suya de concupiscence (rcigÃ nuiaya est non-abandonnÃ - s a  
11raj)ti n'Ã©tan pas coupÃ© - non-con~plÃ¨tement-conn (apar i jnaia  
-- son contrecarrant (prcttipatt+a) n'Ã©tan pas nÃ (v. G4) ; (2) lorsque 
les d h a r m a s  qui provoquent la manifestation de la concupiscence 
(kdmaragapaqavasthan"ya), A savoir des visibles, etc., se trouvent 
dans le champ de l'expÃ©rienc (i.%blu~sagata = v i s a y a r ~ p a t a - f i p a n -  
na) ; (3) lorsqu'il y a jugement erronÃ (uyoniiomanaskara). 

1. plira rgyas s p a i ~ s  pa ma yin ddn / yu1 ni fie bar gnah pa dan / thsifl bzhin 
m a  yin yid byed las / fion nioils rgyu ni thsan ba yin 

[ a p r a h i ~ ~ a n u S ~ a  tah paryavasthitagocarat / 
ayoniSomatmska'~Â¥a Itleiah sakalakavanah / / ]  

Vibh"iba, 61, 1. - Voir ci-dessus p. 9, note, e t  vi. 58 b, 



Hnian- tsang,  xx, fol. 12 b-14 a. 7 3  

L'anutiaya est cause (l~ef11) ; â€¢ rf1zctr11w.s sont l'objet (visciijd) ; 
le jugement incorrect est le prbparatif immediat (proyoga) : trois 
forces (baZc0 distinctes. 

De m@me pour les autres kledas. 
Ceci s'entend des k l e h s  qui piocedent de toutes les cames. Car, 

d'aprÃ¨ l'kcole, le Me& peut naÃ®tr par la seule force de l'olijet 
(v&sayabala); c'est le cas pour l'Arhat siljel A la chute (vi.  53 h). [ 13 131 

Les quatre-vingt-dix-huit c ~ ~ ~ u d a y c i s  avec les dix p a r / f a v c i s t l ~ r ~ ~ a s  
constituent, d'aprÃ¨ le Sutra, trois &~ravcts,  k c t ~ t ~ % ~ a v a ,  V~/(~U(IS)TLLW, 
av idyus rava  ; quatre oglzas, k&waztgJ;,a, bhavcmgli ci, dffttijogh a ,  
av idyangha  ; quatre yogas, kamayoga,  bhavayoga, @sfiyoga, 
avidyÃ gog ; quatre zipddctnas, k m ~ o p ~ d d n c f ,  &$yupaddna,  
d"lavratopdddna, a t ~ ~ m v a d o p a d a ~ m .  

Quelle est la definition des asravas ? 

35. Dans le Kama, les passions, Ã ®  l'exception de la nescience 
(avidya) mais avec les paryauasthai ias ,  constituent l ' a s rava  ; 
clans le Rupa et l ' h Ã ¯ p y a  les amitiaycbs seuls constituent le b11aucb- 
s r m a .  ' [14 a] 

Les kledas du  domaine du Kamaclhatu A l'exception des cinq a v i -  
dyas,  plus les dix paryavasiJ tdnas  (v. 47) : quarante-et-une choses 
(dravyas) ; c'est le k a w W a v a .  

Les a n u d a y a s  du domaine du Ri'ipadhfitu et de l'Ariipyadhatu, 
Ã l'exception des acidyds : vingt-six a n u i a y a s  pour chaque sphÃ¨re 
en tout cinquante-deux choses ; c'est le bhavasrava.  

Mais il y a, dans les deux sphÃ¨re supÃ©rieures deux pc~r i / avas t l i~ -  
%as, ii savoir styattcb et attddlzatya (ii. 26 a-c, v. 47). Le P r a k a r a ~ a  ' 

1. hdod na gti inug ma gtogs pal>i / fi011 nions kun uns dkri'; bcas m g  / gzugs 
dafi gzugs ni med pa na / phra rgyas kho na srid p h i  zag / 

D'aprks Paramartha, qui suit fidÃ¨lemen son texte : [kame sapa) yavahthma& 
klesa@ kamdsrauahvayah / vina mohenanuiaya (eva) rtÃ¯parÃ¼p bhava- 
sravah //] 

Pour le calcul des dravyas, choses distinctes ', voir v. 4-5 a ,  5 b-c. - Viblia$, 
47, 9, 48, 2. 

2. Vibhasa, 48, 6. 
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dit : Ã Qu'est-ce que le bhavas rava  ? A l'exception des nesciences, 
les autres samyojana,  bandhana ,  anudaya,  upakieda et p a r y a v a -  
s t h a n a  du donlaine du Rnpa et de l'Ã‹rnpya Ã - Les Vaibh&ikas 
(lu Kairnir disent que les paryavastla&nas ne sont pas mentionnÃ© 
comme faisant partie du blzc~uÃ¼srav parce que, dans les deux sphÃ¨re 
sup6rieures, ils ne sont pas indÃ©pendants ' 

Pourquoi mettre ensemble les amidayas  des deux sphÃ¨re supÃ© 
rieures pour en faire l'unique b h a u a s r a m  ? 

36 a h .  Ils sont non-dÃ©finis procÃ¨den intÃ©rieurement appartien- 
nent ii l'Ã©tag du recueillement : c'est pourquoi on les met ensemble. 

Les uns et les autres prÃ©senten ce triple caractkre commun d'etre 
non-dÃ©finis d'etre tournÃ©e vers le dedans (c'est-Ã -dir de ne pas 
dhpendre des objets : na vigyapradhdna&),  d'appartenir Ã des 
sphÃ¨re de recueillement : on les rÃ©uni donc en un seul Ã s rava  - 
E t  encore dit-on bhavas rava  pour la meme raison qu'on distingue 
le bhavarc%ga (v. 2). 

De ce qui prÃ©cÃ¨ [14 b], il rÃ©sult que les avidyÃ s  ' nesciences ', 
des trois sphÃ¨res en tout quinze choses (dravya) (v.  4), constituent 
l 'auidyasrava, - Pourquoi les av idyas  constituent-elles un d s r a v a  
ti part ? 

De tous les anu.dayas 

36 c-d. L'avidyÃ est l a  racine : il est donc dit qu'elle fait un 
dsrava & part. ' 

De la  maniÃ¨r dont sont expliquÃ© les as ravas ,  

1. Ils ne sont pas indÃ©pendant parce qu'ils sont associÃ© A &ga, etc. (Vya- 
k h y ~ ) .  - Hiuan-tsang : u Ils ne sont pas mentionnÃ¨ parce qu'ils sont peu nom- 
breux (Ã©tan au nombre de deux) et ne sont pas indÃ¨pendant (c'est-Ã -dir ne 
naissent pas par leur propre force) D. 

2. de l u ~ i  ma bstan kha nan bltas / iinÃ¯a gzhag sa pahi phyir gcig byas. 
3. risa ba ma rig yin pas na / logs iig tu ni zag par bstan = [wdabhÃ¼uen .... 

avidyd prtkag @srauah //]. - Atthasdini, 369, tracl. 475. 
L'auitlyd est la racine des autres Ã¼srava et du samsÃ¼ra Il est dit : tuid@ 

ket+ samragÃ¼y ... et @h kÃ¼dcan cJuryatayo ... (Itivuttaka, 5 40) ; voir vi. 3. 



- - 
Hiuan-tsang,  xx, fol. 14 a-b. I O  

3'7 a.  De meme les oghas  et  les yogas. ' 

Les Ã torrents Ã et les Ã attaches Ã doivent etre expliquÃ© de la 
meme maniÃ¨re 

37 a-b. Mais les dy&is constituent un of la  et un yoga :i part en 
raison de leur vivacitÃ©. 

Le k ~ ) ~ z d s r c ~ u a ,  moins les &$is, est le m a - o g l t a  et le hania-  
yoga ; de mÃªm le bhavdsrava, moins les dy+@s, est le bhaua-oglia 
et le b18ava-yoga. - D'aprÃ¨ l'Ecole ', c'est en raison de leur carac- 
tÃ¨r vif (gsal-ba, p4u) que les dy+(is constituent un ogha et un 
yoga A part. 

Pourquoi ne sont-elles pas mises Ã part en tant qu'dsraua ? 

37 c-d. Non pas un d s r a v a  Ã part, parce que, sans compagnons, 
elles ne sont pas favorables ti l'installation. ' 

On expliquera ci-dessous (v. 40) l'Ã©tymologi du terme asvrma : 
les asvavas  sont ainsi nommÃ© parce qu'ils font s'asseoir (dsayan- 
tlty asravatwby, nirvacanam). Les @&s, isolÃ©e (cmdtCiya), IIP 

sont pas favorables Ã l'installation (asana), Ã©tan vives. Donc on ne 
leur fait pas une place Ã part parmi les dsravas ; elles figurent clans 
la catÃ©gori des asvavas, mais ndlees aux autres c~~uusayas .  

On a donc : 
a. h a - o & a  = 5 rdgas, 5 prat ighas ,  5 mdnas, 4 vidk i t s&~,  

10 paryavasth&zas, en tout 29 choses. 
b. bhava-oghu == 10 rdgas ,  10 mdnas ,  8 vicikitsds == 28 choses. 
c. dy&-ogha = les douze dystis des trois dhdtus  = 36 choses. 
d. avidyd-ogha = les cinq av idyas  des trois d7z~ttus= 15 choses. 
De mÃªm les yogas. [15 a] 

1. chu bo sbyor ba han de  bzhin du / = oghd yogas tatha. 
2. lta rnams gsal phyir logs sig bstan / 
3. D'aprÃ¨ l'auteur : vineyajanavaiad dgtiyogah pythag uktah. 
4. zag par ma yin grogs mec1 r n a m  / hjog pahi rjes su mi mthuii Io = Msra- 

vesv asahayÃœm% asanananukulatÃ // 



38 a-c. Tels les upÃ¼ddnas en mettant l 'avidfi  [avec les deux 
premiers] et en coupant en deux les drsfis. ' 

On a cinq Ã prises >> : 

a. k6mopadc?nc~ -= kdviayoga plus les avidyas de Kamadhatu 
= 5 r Ã ¼ p s  5 pratighas, 5 mdnas, 5 auidgÃ¼s 4 vicikitsds, 10 pa- 
~ v a s f I z & n a s  = 34 choses. 

b. &tmau&dopÃ¼d~n ' = bhavayoga plus les avidyds des deux 
sph6res supÃ©rieure == 10 rayas, 10 manas, 10 avidgas, 8 uic&it- 
sas = 38 choses. 

c. d~tyup&d&na = dp$iyoga moins les szlavratapardmur~as 
= 30 choses. 

d. tihumtopc"d6~ba, les 6 choses restantes. 

Pourquoi distinguer le s"laurata, ' prÃ©jug de mordit6 et d'obser- 
vance ', des autres d ~ p s  et en faire un upadÃ¼n Ã part ? - Parce 
qu'il s'oppose au chemin (mCcrgapratidvcb~bc~va) et illusionne (vivra- 
tilambhana) les deux classes ( ' a )  : prenant pour chemin ce qui 
n'est pas chemin, les laÃ¯c se  flattent d'obtenir le ciel par le jeune, 
etc. ' ; les religieux se  flattent d'obtenir la purete (Suddhiprutyaga- 
mana) par le renoncement aux choses agrÃ©able \ (Vibhasa, 48, 4). 

Mais pourquoi l'auidyd ne constitue-t-elle pas un upadatza ti 
part ? 

1. ijatliokta eva savidyd dvid"ii% dy+tivivecanat / [ifpaddnff.iti] 
2. Vibhasa, 48, 5. - Ce nom n'ect pas justifiÃ par ['aspect (akara) ou par l'objet 

(@laiabana) de cet iipadana ..... Tandis que les passions du Kamadhatu ont 
lieu (praoartate) en raison du plaisir de l'amour, en raison des objets extÃ©rieurs 
en raison des jouissances Cb'hoyaj, en raison d'autrai, et sont par consÃ©quen 
nommÃ©e kamopadana, les passions des deux sphÃ¨re supÃ©rieure sont de carac- 
tGre opposÃ et se produisent intÃ©rieuremen : on les nomme donc atwavadopa- 
ddiia. 

3. anasattadibliilt : inanition, se jeter dans l'eau ou le feu(jalagfii~~rapatanu), 
silence (maima), haillons (~"radtina). 

4. isfav@ayaparivprjane~a : toutes sortes de pratiques ascÃ©tique : rasa- 
parity@a, b'humiiagya, malapakkadhÃ¼ra~a nagnacaryd, keSolluilcana, 
etc. - Sur les pratiques ascÃ©tiques etc. iv. 64, 86 et v. 7, 8. 

5. La Vibha?~ a un texte intÃ©ressan de Ghosjaka. 



â € ¢ l " u a n - t s ~ ~  xx, fol. 15 a-b. 77 

38 c-d. Pour l 'a~idya,  elle n'est pas preneuse ; en tant q11'upO- 
diina, elle est donc m & k e  aux autres anniciyas. ' 

L9avid@ a pour caractire l a  non-iiitellection (usc~~?~praJ{Jn~(Ã«Ha : 
elle n'est point vive ; donc elle ne prend pas (agt~Ã¼/;ik(.( [ 15 b ]  : 
donc, dit l'kcole, c'est seulement m&e h d'autre5 paision-" qu'elle 
est ztpÃ¼dÃ¼n 

Mais, dirons-nous >, Bhagavat dit dans le Sutra : <, Qu'est-ce ([lie le 
kdma~~ogu ? - A l'Ã©gar des objets du plaisir ("iumas), dira l'lioinine 
qui  ne connaÃ® pas l'origine des objets d u  plaisir, les lidutaraa, 
kcZmaccJzanda, kÃ¼mumelia kdmnrnci 0, kfimcunWcliU, k(0;iÃœ 
vasÃ¼n (9, l"umaparyavasÃ¼n ('?}, kdmanandi, k&iiiagfe(!hci, 
k~imÃ¼dhyavasiin qui accablent la penstie : c'est l i  le kuinai/oga )>, j 

Bhagavat dkfinit de m2me les autres yogas. Dans un autre Suira,  il 
dit que le chundarÃ¼q est wpddam '. Donc le clic1~~~lut~igc6 A l'egani 
des objets du plaisir (kaf ias), des dfsfis, etc., est ce qn'on appelle 
kamop&kina, etc. 

On demande quel est le sens des termes a n u k ~ y a ,  Ã¼srara ogl~u, 
yoga, upddCina. 

1. avidyt% tu grahika net" misrita //' 
L'btymologie de i tp f ida~a  est  6hai)am ~ftddadiâ€¢ ' qui prend le 671Ã§ i~  ' 

(voir ci-dessus p. 1 n. 3 ; .  Or 1'cwidjÃ ne prenJ ' pas ( \  ciir ci-Je',aiiâ€ p. 34, UIÃ‹U 
- La Vi)dia@, 48, 3, donne plusieurs explications. 

2. L 'u~ teu r ,  d'apr&s la Vyakhya. D'dprbs I-toa&-Louei, le Sauttdiitika dit : 
u Les upaclc%nas ont pour nature rdga : le raga A l'enilroil des cinq jouia~-ii.ince~ 
es t  k ~ o p & Z @ t m  ; tt l'endroit des 62 (Zg'is, dystyitpÃ¼dÃ¼ ; A l'endroit des> 
6ilavrcbtas, S"lacratop~cldna ; A l'endroit de l'Ã¼tntrwac7 des trois tlli&tu<i, 
Ã¼tmavi%dopdddna 

3. Notre SÃ¼tr a dix synonymes. Les trois premiers sont altest& p.ir LiVj a k h ~  a. 
- On a dad Ã §  c7ze ba == kÃœ~narm (?); &en = kÃ¼musakti kamanive&, 
yo+is su &en = kÃ¼?napar ..... 

La liste tllAfiguttara, ii. 10, a huit termes : JsumarÃ¼ga nand", sneltn. mucdiÃ¼ 
pipi%&, parilaha, jjliosÃ¼na ta!t.lâ€ (voir aussi Sagyut ta ,  iv. 188, Vibhailga, 374). 

La version de Hiuan-tsang a dotue termes. 
4 upadÃ¼na katamut 1 yo 'tra cc7tanclarÃ¼g M.  - Comparer Samyutta, 

iii. 101: api Ca go tuttlm (paGcupÃ¼cl&nukkhandâ€¢zesâ c l~andarÃ¼g tam tattha 
u p a d a n a ~  t i  (voir aussi iii. 167, iv. 89). 

5. E n  d'autres ternws, c'est le raya seul qui est yoga ou ttpadÃ¼na 



39. Ils sont atomiques ; ils adhkrent ; ils se nourrissent de deux 
mani&res ; ils lient continuellement, c'est pourquoi on les nomme 
u*%ttiSu?Jas. ' 

1. gai1 pliyir de dag phra La daii / rjes l$rel rnam guis rgyas hgyur dan / rjes 
su  1,hrail L u  Je  yi pliyir / phra rgyas dag tu bsad pa yin 

anavus [te 'twsajjcmta] nbliayato 'niderate / 
anubutlhanti [CU yata %kt& an?&y&s tut@] / /  

La Vibhag (50, 1) ne donne que trois explications : 1. ils sont atomiques ; 9. ils 
font u ~ ~ i a y u n u  (so&i t s ~ n g )  ; 3. so& fHu qui correspond ti rjes su @brun ba = 
nnubatâ€¢d1 - Vusubandini ajoute sot% soÃ© qui correspond Ã rjes-+brel= anusaj. 

P'un-kouang cruil que ' atomique ' explique -duyu, et que les autres termes 
expliquent anu- (et cela parait Gtre la pensÃ© de Vasubandhu) ; pour Houei-k'ai, 
les quatre ternies expliquent umiaya (et c'est la th&e de Saqghabliadra). 

i Siti!igliaLlmdra, xxiii. 8, 29 a. 
1)  AI ant que les pasions (lcle6a) ne se manifestent, leur mode d'existence 

(pracartt, prarrtti) est difficile i connaitre. Ils sont donc subtils (wu). C'est 
pourquoi ~ i i u m l a  dit : Ã Je ne sais pas si je produis ou si je ne produis pas 
pende d'orgueil (mwm) i l'6gard de nies compagnons Ã  ̂ Il ne dit pas qu'il ne 
produit pas peiibke d'orgueil parce que le mode d'existence de l ' a d a y a  d'orgueil 
est difficile connaitre. Si Ananda ne connaÃ® pas l'existence ou la non existence 
de la penbke d'orgueil, Ã plus Ã¯ort raison les Pylhagjanas. Il en va de meme des 
autres um16ayr~s. 

D1apr&s une autre opinion, les a~a?~Suyas sont subtils, parce qu'ils accomplissent 
leur unuSayana dans un temps (ksaya) trÃ¨ petit (anu}. 

2) Ils accomplissent leur udayc inu  (ils prennent gite ou se nourrissent) de 
deux mani&res : du fait de l'objet (al~izbanatas), du fait des s u ~ p r u y ~ k t a s  
(stqtprayogatas). Comment cela ? Comme nous l'avons expliyu&, ou bien 
(a) comme ni1 ennemi (6utmvut) cherchant un point faible (clzidrUiivesh) ou 
comme le serpent qui empoisonne par le regard (dfs?iv@auat); (b) comme une 
boule de ter chaud chauft'e l'eau ou comme le serpent qui empoisonne par contact 
(sparSav@uvat). 

Ces deux, l'Cilu~tb(ma et les su~prayuktas, sont semblables a la nourrice 
qui tait l'u+t~t6ugcma de l'enfant : elle fait que l'enfant s'accroit et que ses 
talents peu a peu s'accuinuleiit (upacaya); de m6me 19~lambuna et les saw- 
pruyuktas font que la skiSie du kledu s'accroit et obtient accumulation, 

3) Ils adhÃ¨ren : dans la sÃ©ri qui n'a pas de coniniencement, ils produisent 
l'adhÃ©sio des prQtis. 

4) Ils lient : car il est t r k  difficile de s'en &faire, comme de la fibvre quarte 
(Hiiber, SnÃ®ralamk~ra p. 177) ou du poison du rat. D'aprÃ¨ une autre opinion, 
ils lient, c'est-hlire leurs prilptis suivent ( a n d  toujours : comme l'eau de 
l'oc6an ,..... 

Pour ces raisons ces dix espkes de kleda reÃ§oiven le nom d ' a d a y a .  
ii. Le tibÃ©tai traduit (a) phra-rgyas -= Ã atomique-6tendu Ã̂ parce que, dit 



Hinan-tsang,  xx, fol. 15 b-16 a. 79 

Ils sont atonliques, car leur mode d'existence est subtil ktant iliffi- 
cile Ã connaÃ®tre Ils adhÃ¨ren par l'adh6sion de leuri  p ~ l p t t s  [16 a ]  ; 
ils s e  nourrissent (anzhierate) de deux m a d r e s ,  et de l'objet, et des 
dh ,a rmas  auxquels ils sont associes ; ils lient continuellement, car, 
sans qu'on y fasse effort, e l  niÃ¨m quand on leur fait obstacle, ils 
apparaissent et rkapparaissent. ' 

40. Ils fixent et coulent, ils enlhei i t ,  ils attachent, ils saiai'iient : 
telle est l'ktymologie des termes ~ s r c w c w ,  etc. Â¥ 

Les- a n u d a y a s  fixent, ' font s'&=seoir ' ((iscqaiit i) les Ã .̈Lre- dans 
la tran-iniigration ( s c q s ~ % ~ a )  ; ils coulent (&sruz1a~~ti, gacd~anti) du 
ciel suprÃ¨m (bhav&gra = n a i v a s c ~ t ~ ~ j f i Ã ¼ ~ s a m j n & ~ ( ~ t a n a  iii. 3, 
Si.) Ã l ' A m i  (iii. 58) ; il3 d6coulent (&LW) par lea six organes 
sont autant de blessures. Ils sont donc nonirn6s dsravas .  ' 
Candra Das, YamiSaya a firÃ§ cornes in in+yificant f'unn ami then assiniies 
more important dimensions Ã ; (b) bug-la-k l  ; iicd == Ã etre coucli@, dormir 3 ; 
bag la signifie peut-6tre : a A l'Ã©troi Ã ; la variante "le Yiischke, bay-med-pu. = 
u dans l'absence de crainte Ã n'est probableineut pas Ã retenir. 

Equivalents chinois : sodi-midn = a (mu-dormir Ã ˆ  ZN-tniÃªt := <; obsicurite- 
dormir P. 

iii. Emploi non technique de aivuseti, ai~usayitwn, rÃ©f'6renre de Morris, 
JPTS. 1886, p. 123 : a to adhere closely to Ãˆ Ã to continue, to endure P. -- 
Samyutta, ii. 65, anuseti .= ceteti, pakuppeti, v vouloir, imaginer, consid6rer D. 

1. La Vyakhytt permet de reconstituer le B h a q a  : [tutru] u ~ t ~ w u  iti s i lksm-  

Qena prat ' iniv~rupto 'pipimuh punah sa~~~nukl t~blzavÃ¼t 
anusanga = rjes su bbrel, Mahavyutpatti, 281, 122. 
V y a k h p  : alarnbaâ€¢K sa~pragukteb7~10 va svam su+ptatim vardiiuyuntuh 

prtiptibhir upachvanti : accroissant leur sÃ©rie soit en raison de l'objet, soit en 
raison des clharmas associks, ils la fixent au moyen des prÃ¼ptis - unubudh- 
n d t y  anukrantei c&turtliakujvuravan m z ~ s i k ~ v ~ u v u c  ca : i k  lient, parce 
qu'ils suivent Ã comme la f i h e  quarte ou comme le poison de rat (Bodhicaryfi- 
vatara, ix. 24). 

2. de dag l?jog byed zag byed "dan / 1)khyer bar byed dan hbyor byed dan 
fie bar hdzin phyir zag la sogs / de dag gi ni fies thsig yin. 

asuganty c%sravanty [etel hurunti dlesayunti Ica] / 
upagr1ipant"[ti tato nirukta asravadayuh / / ]  

3. ~uk lav ida r i ana  : kledukupapam akuSalumÃ¼la asravu~atzty auidpi 
bhavadp?ikc%mtisrav~d catu@m?t. 



Les an~isayafs e n l h w d  (1i,manLi)' ; ils sont donc nommbs oghas, 
torrents. 

Les c~~zz~iayc~s  font que le3 @ires s'attachent (slesayanti) * ; ils sont 
donc nommks yogas, altaclies. 

Les anufâ€¢ay s a i s i r e n t  (npdd(tcZati, zqmgrhnanti), ils sont donc 
nommks zifldunas, prises. ' 

L a  bonne explication est la suivante. ' 
1. Par les anuiayus, l a  &rie mentale coule (&sravati) dans les 

ob-jets (vi+~yep,t); les anztiayas sont donc cisrava. Cont 'o rmhent  
A la comp:~rai'-.oii du Stitra : Ã De mÃªm qu'il faut de grands efforts 
( t t i ( i ! i ( i f ( i b f ~ t ~ c i ~ f s " { ~ e ~ )  poiir mener un bateau contre le courant et 
(pie, ces efforts venant, h s'affaiblir (feslim samsfeliri3@m prafi- 
praimbd/;y~i), le bateau est enlevk (liaryate) au fil de l'eau ; [de 
meme, r'e.,L ii grand' peine que l a  stirie mentale est kcartke des objets 
(vi?ai/a) par les bons &armas]. >> ' 

2. Loisqn'il-i sont t r k  violents, les a d ~ s  sont nommÃ© ogha 
[16 IJ] ; ils enlkvent (haru~zti) en effet ceux qui leur sont liks @ad- 
yukhi), et qui ckdent nÃ©ce-isairemen ii leur impulsion (fadanuvi- 
dhanat). 

3. Lorsqu'ils n'entrent pas en exercice avec une extrÃªm violence 
(anatii1~~frc/samndcic~~~im), les mmkayas sont nommks yogas, parce 

Sur  Grava - nsrava - asrdva - asma - asuyc~, Senarl, MÃ©lange Harlem, 
p. 292-3 ; KeiL11, Binid1ii-.t Philoâ€¢oph p. 128, note : AtthasalinÃ¯ p. 48. - Chez les 
JaÃ¯nas h w d d r h a i i a ,  ha& p. 53-54. 

1. D'aprks Hiuan-tsang : Les amiiciycw enl&venl le bon ( k k a l a ) .  
2. D ' a l ~ r h  Ilinan-tsanV Les. anviayas lient les etres. - La Vyakliya prÃ©sent 

une lacune. Elle donne, correspondant A l~byor byed, Jcleiayanti, qui semble une 
erreur de copiste pour siesayanti. 

3. La Vyiikliyii inlerpr+te ces dbfinitions : og1ta vient de la racine wah; 
Jiwnnti est donc l'tiqnivaletit cle vulianti. Les ccnuiayas sont des og"ias parce 
qu'ils l ranspo~ lent la &rie mentale dan5 une autre existence ou d'objet en objet 
(i3lsajji"n.tara). Ils sont yogas parce qu'ils lient cette skrie & une autre existence 
ou A un  objet. Ils sont ?padanas parce qu'ils prennent celte &rie e t  l'installent 
clans. une nom elle exibleiu'e ou dans les biens sensibles (kama). 

4. e v m  tu stidlt~if@ sjÃ¼t - Explication du S a u t r ~ n t i k a  (Vyakhya). 
5. Sai!~yuLta 13, 9 - Comparer Ycinnsotttgiiwin et le patisotaganim d'An- 

gaitara, i. 5. 



Hiuan-tsang, xx, fol. 16 a-xxi, fol. 1 b. 81 

qu'ils lient aux multiples souffrances de la transmigration, ou bien 
parce qu'ils adhÃ¨ren avec opinifitretd (abli@)2a~tt<.sa;iga). 

4. Les anuiayas sont nommks updddnas, parce que, de leur fait, 
on prend les biens sensibles, etc. (kdmadyupdd&a). ' [xxi] 

Ces mÃªme anuSchyas qui constituent quatre catkgories - dsmva, 
ogha, yoga, uplidam - sont aussi dÃ©clart constituer cinq catkgo- 
ries : sa?zyojana (v. 41-45), bandhana (v. 45 d), anuiuya, upaklda 
(v. 46), pari/auastlzlina (v. 47-49 b). 

41 8-b. Ils sont dits Ãªtr de cinq espkces en raison de la division 
en sa?zyojanas, etc. [ l  b] 

Neuf sapyojanus '" ' attaches ', Ã savoir : anunaya ' affection ', 

1. Un sommaire des explications p&lies dans Compencli~~m, p. 170, p. 227. 
2. Sur  ces diverses catÃ©gories Mah2vyutpatti, 109, 52 et suiv. : samyojana, 

:=; kun nas  ldail ba  ; paryavasthana (var. parwpasthancc) = kun nas tlkris 
pa ; pavyavanadclha == yoils su dkris pa. -- Sur  les n"vara?ms, Koia, iv, trad. 
p. 201, Digha, i. 246. 

3. saeyojanÃ¼diblieden te p u n 4  pa6cadhoditah 1 Vibli&@, 46, 1, 

4. Ou distingue trois samyojanas que le Srota&paniia abandonne (Koia, v. 43 
c-d), discutÃ© Vibhasa, 46, 1 ; neuf samyojanas (Vibhasa, 54, 4)  ; cinq sayyoja- 
nus Ã savoir vÃ¼ga patiyitu,, mana, Zr+y&, m a t s a v a  (V ibh~s8 ,  49, 11. 

Le sens du mot savpyojana est u lien Ã (hi-fuh), Ã connexion avec la douleur >), 
nourriture, mÃªlÃ de  poison Ã  ̂ Les *&ryas sont dÃ©goÃ»t des meilleures naissances 

et  des recueillements impurs (stÃ¯srava) tels que apramana, vimoksa, abhibli- 
vÃ¼yatana krtsflayatana (voir Koha, viii), comme d'un aliment melÃ de poison. 

Vasumitra explique pourquoi cinq kledas seulement sont des Ã liens Ã : ,< Seuls 
lient la pensÃ© les passions qui comportent erreur (m") sur les choses (dravya) 
et sont des svala7qa~akleias (v.  23). Trois passions sont J e  ce type, raga, pra- 
tigha, mana, et sont donc des <; liens Ãˆ Pour les cinq vues ( d e t i )  et le doute 
(vicikitstÃ¯) ce sont des s&n&nyakledas ( v .  23) qui comportent erreur de raison- 
nement [et portent sur des choses inexistantes, tel le u moi DI. L'avidyd comporte 
les deux erreurs, mais, le plus souvent, la seconde seulement ; donc elle n'est pas 
comptÃ© comme Ã lien Ã̂ Parmi les parycwast7tÃ¼nas la jolousie et l'Ã©goÃ¯s 
( % ~ y t Ã ¯  matsarya) sont des liens : erreur sur les choses, elles troublent les deux 
catÃ©gorie (moines et  laÃ¯cs) elles troublent hommes et  dieux, elles font du mal ti 
beaucoup. Les autres paryuvasth~nas ne sont pas tels. >> 

Abhidhammasatpgaha (Compendium, p. 172), nombre des samyojanas dans le 
Sutta et dans 1'Abhidhamma. 
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prat igha ' aversion ', w%na  ' orgueil ', avidyd ' nescience ', d d i  
' vue ', parc%tnarda ' estime injustifike ', vicikitsd ' doute ', Wsyd 
' envie ', mdtsarya ' avarice '. 

L'an~tnayasa?~yojana ,  ' attache d'affection ', est la concupiscence 
des trois sphhes (traidlz~ttika rGga). De mÃªm faut-il entendre les 
autres samyojanas, chacun suivant son espkce : le deux ihe ,  le 
huitihne et le n e u v i h e  appartiennent exclusivement au Kamadhatu. 

Le d&isav~yojana,  ' attache de vue ', comprend les trois premiÃ¨ 
res Wis ( s u t k W ,  an t ag rd t a ,  mitlzycidy@) ; le pardmm-4asa+yo- 
j anu ,  ' attache d'cstime ', comprend les deux dernihres (dy&par& 
muria et s"lavrutapa~*c%~1~ar4a). La question se pose donc : Arrive- 
t-il qu'iin hoinme soit attachk (sa~nyztkta) par l ' anunc~yasa~yojana ' ,  
et no11 par le dystisamyojana, d des dha rmas  associÃ© A d e @  (c'est- 
&-dire Ã des sensations, etc. associÃ©e d par&mar4a), et que cepen- 
dant le d r s t y a d a y a  ne laisse pas d'Ãªtr actif ( a n u h ~ ~ t a )  Ã l'en- 
droit de ces d l z a r ~ t s  ? - Oui. Considkrons un homme qui a produit 
le Ã savoir de l'origine Ã (sawmdayaj6c%na) mais non pas le Ã savoir 
de la destruction Ã (nirodhajGÃ¼,na) Chez lui prend naissance l'anu- 
nayasamyojana  ii l'endroit de dha rmas  associks aux detis de 
dy@ipar&naria et de s l lavrataparÃ¼maria dlzarmas qui sont Ã 
abandonner par les vkritks de la destruction (nirodha) et du chemin 
(nbÃ rga) Cet homme sera attachÃ Ã ces dha rmas  par l 'ununayu- 
sa?ii/ojana, mais non pas par le dy@isa~zyojana: car il a aban- 
donnÃ le drstisaryyojanu universel (~a~rva t ragu)  qui est abandonnÃ 
par les vÃ©rith de la douleur ((hihkha) et de l'origine (samudaya), 
et il n'existe pas de dy&ismnyojana non-universel qui porte sur ces 
~ 1 l ~ a r 1 n a s  ou qui leur soit associk. ' [2 a] - Toutefois le dys tyaw-  
4aya est en activitk ti l'kgard de ces dharmas,  car les deux dy@s 
qui sont par&~baria (pa r~~ t~a rdasamyo jana ) ,  et qui ne sont pas 
encore abandonnkcs, sont en activitk par association. 

1. Il exide un d~tisamyojana non-universel (asarvatraga) consistant en 
Wtyadp t i ,  A abandonner par les vÃ©ritk de nirodh et de marna ;  mais son 
objet est les d ? i ( ~ r ~ ( t s  purs (v, 18) : il ne porte pas sur les dkarmas associbs aux 
para$mrdas, 
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Pourquoi fait-on des trois premikres dystis un s a ~ p y o j a n a ,  le 
d ~ t i s a m y o j a n a ,  et des deux dernikres un autre s a m y o j a n a ,  le 
parÃ¼ntar&sami/ojan ? 

41 c-d. En raison du nombre kgal des choses (dravyas), en raison 
de leur caractÃ¨r commun d e p a r G m u r i a ,  deux c i w s  constituent un 
s a ~ y o j a n a  Ã part. ' 

Les trois premiÃ¨re d&is font dix-huit choses distinctes : mitliyd- 
d ~ t i d u  Kaniadhatu d abandonner par chacune des quatre vbritks, 
etc. (v. 4, 5) ; de mÃªm les deux dernikres (12 d y & p a r Ã ¼ ~ ~ i u d a s  
6 s"1avratapardmarSas). 

Les deux derniÃ¨re dy@s sont, de leur nature, estime (para- 
maria),  non pas les trois premikres. Elles prennent les premiGres 
pour objet, et l a  rÃ©ciproqu n'est pas vraie. 

Pourquoi faire de l'envie et de l'avarice ( iqyd ,  mdtsarya) deux 
smnyojanas ,  alors que les autres p a r y a v a s i h a n a s  (v. 47) ne sont 
pas autant de s a m y o j a n a s  distincts (Vibhasa, 50, 7) ? 

42. L'envie e t  l'avarice constituent chacune un saqzyojana parce 
que, parmi les p a r g a v a s t h a n a s ,  elles sont Ã la fois complktement 
mauvaises et indÃ©pendantes 

' Independantes ', c'est-Ã -dir liÃ©e Ã l a  seule nescience (v. 14). - 
Ces deux caractÃ¨re ne  s e  rencontrent pas dans les autres p a r y a -  
v a s f l z ~ n a s .  

D'aprÃ¨ une autre opinion - d'aprÃ¨ l'auteur - cette raison est 
bonne pour le docteur qui n'admet que huit p u r y a v a s t h a n a s  ; mais 
pour le docteur qui admet dix p a r y u t ~ a s t 7 ~ Ã ¯ u a  (ci-dessous p. go), 
l a  raison proposbe ne lÃ¨v pas l a  difficultÃ© car le k rodha  et le  

1. rdzas dan inchog 1)dzin hdra ba1)i pliyir / lta gfiis kun tu sbyor gzlian no = 
[dmvyaparamarSasÃ¼qny@d satpyojanÃ¼ntara / /  - Vibhs$Ã¯ 54, 6. 

2. yata ekÃœntaJeuSalasvatantra ttbhayay [total) /] 
@syÃ¼mc%tsarya esÃ¼kta [prthak samyojanadvayam / / }  

gah pliyir gfiis ka haii gcig tu ni / mi clge ran dban de yi phyir / phrag dag ser 
sna de dag la(s) / logs Sig tu sbyor gfiis su bSad / 
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m r a l ~ c ~  prksentent aussi le double caractkre d'etre mauvais et indÃ© 
pendants : ils devraient, eux aussi, 6tre claw5s comme samyojanas .  ' 

Bhagavat dit ailleurs " que, parmi les samyojaiias,  

43 a. Cinq son1 ( infÃ©rieur '. ' 

1. Vyakhya : Ã La raison proposke ne  lÃ¨v pas la difficultÃ Ã (na bhavaty ayant 
pariharah). Quelle est donc la raison donner ? Sur ce point, Samghabhadra 
dit (xxiii. 5,  fol. GO, 8, fol. 29) : Ã En raison de leur intense activit6, 1'8rsya et le 
mÃ¼tsary constituent des sa~yo janas  A part ...... Ãˆ - La Vyakhyfi reproduit 
l'essentiel du  texte de S i i q h a b h a d r a  et  donne des fragments de la karika que ce 
niaUre ajoute aux karikas de V a s ~ ~ b a n d h u  clans la Samayaprad~pika (Nanjio 1266). 
- Iliuan-tsang adjuge A Vas~ibanclhii la dite karika (fol. 1 b 2) et place ici dans 
le Filia+ya (2 a 8-2 b 2) le coinn~enlaire que voici : 

Lorsqu'on admet l'existence de dix paryavastlz~~zas, il faut dire : l'%+ya e t  
le matsavya constituent des samyojanas distincts pour quatre raisons: (1) en 
raison de leur intense activitk ( ab1 t~ks~zc~samuc l~cÃ¼r i t v~ t  ; (2) parce qu'ils pro- 
duisent, dans les bonnes destinkes, manque de puissance et  manque de biens 
(cdpeialc7zya, a l p a h l â € ¢ o g c ~ k ~ r ~ a t v a  - juste punition de la jalousie et  de 
l'avarice ; (3) parce qu'ils indiquent l'ensemble des k1e.h~ (suruasÃ¼candt) qui 
sont ou tristes (sa~tÃ¼pasahagata ou joyeux (~modasu7mgata) ; (4) parce qu'ils 
tourmentent deux catkgories (dvipulqakIeSanatvac Ca ; Vibhasa, 50, 8) : les laÃ¯c 
et les religieux (jalousie des biens, jalousie des avantages spirituels) [2 bj, les 
dieux et  Les Asuras, les dieux et  les hon~mes, soi-mÃªm e t  autrui. Donc 011 les 
met A part (mdtsaryersye prihak kyte). [Bhagavat a dit : Ã les dieux et  les 
hommes, fi Kauiika, sont liÃ© par "Tsya et mdtsarya Ã : ce sont l& par excellence 
(Ãœdhikyenu les M a s  des bonnes destinÃ©es. 

Pa ram~r t l i a  ailjuge aussi la k t Ã ¯ r i k  A Vas~~bani lhu : ....... La raison proposke ne 
l v ~ e  pas la difficult6 ..... La stance di t :  Ã Parce qu'ils sont causes de non famille 
noble et  non riclics~e, parce qu'ils impliquent tous les autres, parce qu'ils tour- 
mentent deux catkgories, " v y d  et rnatsu~*ya sont des sumyoja'iias Ã part Ã  ̂ Le 
coinnienlaire dit : Ã 11 y a d'autres maÃ®tre qui disent que parmi les paryuvastha. 
lias, l'zrwÃ et le niatsaryu prksentent trois dkfauts. Par l'zrsya, on renaÃ® de 
famille mishable Ãˆ - Pour reconstruire la karika, il faut donc Ã©carte la premiÃ¨r 
raison J e  Hiuan-tsang : 

[c~~~eSakhyÃ¼lpab~zogutvakar~asc~ruusucana 1 
c 7 v i p ~ a k i e ~ n u t v Ã ¼  ca matsaryersye prthakkyte //] 

2. hladliyama, 56, 12 (T Majjhima, i. 433; Mi~ lunky~pu t ra  =- man-t'6ng-tsÃ¨) 
Dirgha, 8, 2, Sayyulda ,  21, 21. - Diglia, ii. 92, 252, iii. 234, Aiiguttara, iv. 459, 
v. 17 ...... ; 

3. ycnÃ¯cad7tavarabh&gÃ¯yc~+ 



Hithan-tsang, xxi, fol. 2 b-3 a. 85 

On nomme ' infÃ©rieu ', avarabhagtya,  ce qui est en relation, ce 
qui est favorable Ã l a  ' partie infÃ©rieur ' avarabliaga, c'est-&-dire 
au Kamadhatu ' (Vibha@, 49, a). Or, parmi ces cinq s a m i ~ o j a n a s  : 

43 b-c. Deux font qu'on ne dÃ©pass pas le Kamaclhatu ; trois font 
qu'on y retourne. 

Le k a m a c c h a n d a  et le vy6p&da empÃªchen de sortir du Kama- 
clhatu ; la saâ€¢kdyac& et les deux smyyojanas  restant font que, 
sorti du Kamadhatu, on y retourne. Tels le geÃ´lie d'une prison et 
ses adjoints. 

D'aprÃ¨ une autre opinion \ [3 a]  en raison des trois, on ne sort 
pas de l'Ã©ta d'ktre infÃ©rieu (sattvauarata), Ã savoir de l a  qualit6 de 
Prthagjana ; en raison des deux, on ne sort pas de la sphÃ¨r inf6- 
rieure. c'est-Ã -dir du Kan~adhatu. C'est pourquoi ces cinq samyoja-  
n a s  sont nommÃ© ' infÃ©rieur '. 

Bhagavat dit, en effet, qu'on devient Srotaapanna par l'abandon 
complet des trois samyojanas  en question (parydddya t r i s a ~ ? ~ y o j a -  
n a p r a h w d )  ". Mais, d'autre part, le Srotaapanna a abandonnÃ en 

1. Vibhagi, 49, 2. - << Pourquoi ces cinq sont-ils nommÃ© auarabhagt$a? Quel 
est le sens de cette expression '? - Ces cinq sa~.~yojan-as se nxlnifestent (sain- 
udacÃ¼ra dans la sphÃ¨r infÃ©rieure sont abandonnks dans cette mÃªm sph+re, 
lient la naissance (font renaÃ®tre et produisent fruits d'Ã©coulemen et de rÃ©tributio 
dans cette mÃªm sphÃ¨r )>. 

2. giiis k y k  l>dod las mi hda la / gsuin po yis ni pliyir zlog byed = dvdbhyai.n 
k&nÃ¼natifcra / [tribhir tiioartanam] 

3. apure, d'aprÃ¨ la Vyakhya, les Yog~caras.  - ThÃ©ori expos6e dans Vibha$, 
ibid. 

4. Ekottara, 16, 16; Samyukta, 36, 13, 47, 9. - -  Le Suira, d'aprÃ¨ la Vyakhya, 
commence : 7t%yatÃ bliadanta srotaapan~o bhavati / yafaS ca MahÃ¼nÃ¼ma 
arya4rÃ¼valc ida~tt  du?zkliam Ã¢ryasatya .. i y a q  duhkhag~irodhaga~iti~~t 
pratipud aryasatyam M yathÃ¼bluZta prajdnÃ¼t twi casya samyojanÃ¼v~ 
pra"i"?tÃ¼n bhavanti pariji"Ã¼tÃ¼ tadyatha satkÃ¼yadpsf &%lavrataparÃ¼ 
ww6o vicikitsÃ t a  / sa esÃ¼ t r a y Ã ¼ p Ã  samyojanÃ¼?td pra7qÃ¼?u?i srotaÃ¼ 
pamw bhavati avinipÃ¼taclharm saybodhiparaya~a?~ saptalydbhavapa- 
r a m ~ @  sapta7qrtvo devÃ¼w Ca manusyÃ¼t?% Ca sa+psrfya satpdkÃ¼vy d~hkl ta-  
syÃ¼nta karisyati. - On peut comparer Digha, iii. 107 = 132 : ayampuggalo 
yat7tÃ¼nusitJha tatltÃ pa@pajjamano t ipnaq  samyojanÃ¼na parikkltaya 
sotadpanno bhavissati avinipÃ¼tadhamm niyato saqbodhipardyano. - 
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outre trois dy@s ; antagrdzady$i, mithyady&, dy@iparamarda. 
Il semble que Bhagavat devrait nommer ces dy&is comme samyo- 
jmas liant Ã la qualitÃ de Prthagjana. 

43 c-d. Trois, parce qu'ils comprennent la porte et la racine. ' 
II y a trois catÃ©gorie de kleda ' : 1. simples (ekaprakÃ¼ra) Ã aban- 

donner par la vue de la douleur, les satk@pdp& et antagrahad#; 
2. double, ti abandonner par la vue de la douleur et du chemin, 
le s " l a v r a t a p u r ~ ~ n a r h ;  3. quadruples, Ã abandonner par la vue 
des quatre vÃ©ritÃ© les vicikitsa, mithyady& et d f & i p a r W a r h .  - 
En indiquant les trois premiers samyojanas, Bhagavat indique la 
porte des autres kledas, le commencement de chaque catÃ©gorie 

Il indique aussi la racine, car l 'antagrahadysg est mise en mou- 
veinent (pravartita) par la satkÃ¼yady& le dy&tparamarda par le 
s l lavrataparawxrda,  la mithyady* par la vicikitsa. 

D'autres disent : 

44. Trois sont indiquÃ© parce que trois choses font obstacle Ã 
l'arrivÃ¨ Ã l a  dÃ©livranc : non-desir d'aller, erreur sur le chemin, doute 
sur le chemin. 

De meme que, dans le monde, ces trois choses font obstacle Ã la 
marche vers un autre lieu, de m&me font obstacle Ã la marche vers 
la dÃ©livranc : a. la  satkdyadygi, qui inspire la crainte de la  dÃ©li 
vrance et fait qu'on ne dÃ©sir pas y arriver; b. le d&wrataparatnarda 

Puggalapafifiatti, p. 12, dÃ©finitio du Prthagjana : yassa ... t#ni saqtyojanani 
a p p d h t ~ m n  ..... - Voir vi. 34 a-b, O ~ I  notre Stitra est commentÃ© 

1. sgo dan rtsa ba bsdus phyi~gsum = [mÃ¼lamukhayo sa9,ngrahat trayam///] 
2. triprakÃ¼r kila kleiah : Ã Les kledas, d'aprÃ¨ I'Ecole, sont de trois sor- 

tes. Ã II s'agit des cldanaheya, v. 4, - Hinan-tsang : Ã La vraie explication est 
que, alors que le Srotaftpanna abandonne six kleias, il est dit qu'il en abandonne 
trois, parce que ces trois comprennent ..., Ã 

3. avare, c'est-Ã -dire d'aprÃ¨ la Vyakhya, l'autenr. 
4. hgro mi hdod dan l a i  nor dan / lam la the thson1 de sfied gcig / thar pa 

bgrod la gegs byed pa / de yi phyir na gsum bstan to=rgamanaprarfhan&\'m&r- 
gavibhrama [mcirgasa@a@h / mokgagativighnakar&s tmantah ...... 111 



Hiuan-tsang,  xxi, fol. 3 a-4 a. 87 

par lequel, ayant recours Ã un autre chenlin [3 b], on se trompe sur 
le chemin ; c. la v ic ik iha ,  doute sur  le chenlin. Bhagavat, voulant 
enseigner que le Srotaapanna a complÃ¨temen abandonnÃ ces trois 
obstacles, dit qu'il a abandonnÃ trois smpyojanas .  

De m6me que Bhagavat caract6rise cinq s a m y o j a n a s  comme 
infÃ©rieur ' (avarabhdgiya), de mÃªm ' 
45 a-c. Cinq ' supÃ©rieur ', ti savoir deux vclgas, ceux qui naissent 

du Rops et de l'ArÃ¼pya l 'aziddhatya, le m a n a  et  l 'a~~idyct .  * 

Ils sont ' supÃ©rieur ' : c'est dire qu'on ne peut franchir les sphÃ¨re 
supÃ©rieure quand on ne les a pas abandonnÃ©s 

L'exposÃ des s a m y o j a n a s  est terminÃ© ' 
Combien de bandhanas ,  ' liens ' ? - Trois, Ã savoir tout le r a g a ,  

tout le dvesa, tout le moha. 
Pourquoi ces trois seuls sont-ils nomn16s b a n d h a n a  ? 

45 d. En raison de l a  sensation, trois bandhanan.  

Il y a trois b a n d h a n a s  en raison des trois sensations (vitti, veda- 
nd) [4 a]. Le raga fait a n u i a y a n a ,  c'est-A-dire ' prend gÃ®l et crois- 
sance ', dans l a  sensation agrÃ©able et en l a  prenant pour objet et par 
association ; dans la sensation dÃ©sagrÃ©abl le duesa ; dans la sensa- 

1. Dirgha, 8, 2 ... Vibhaea, 49, 6 : Ã ... Ils font qu'on va en haut, qu'on se tourne 
vers le haut, que la sÃ©ri renaisse en haut ... :> 

2. gon mahi cha dan mthuti lna fiid / gzugs dan gzugs med las skyes pal$ / 
hdod chags giÃ¯i rgod na rgyal niions =pailcadJiaivordkuab1ta(i"ga~ [rupar'a- 
pgajaraiijane / auddkatyam&imn~okad cal - ranjane pour r Q a n  est bien 
douteux. 

3. [samyojanadaka wis'kita] 
4. Ekottara, 9, 9, Snmyukta, 34, 4. - Le raga est des trois sphhes et aussi le 

moka (avidya): tout le raya, tout le moka = le raga et le moka Ã quelque 
sphÃ¨r et Ã quelque espÃ¨c (mode d'expulsion, v, 5) qu'ils appartiennent. Le ctvesa 
(pratigha) est du seul Kamadhatu : tout le dvcsa = le cZuesa quelle que soit son 
espÃ¨ce 

Les bandhanas ne figurent pas dans les listes du Samgitisuttanta, etc. ; mais 
voir Samyutta, iv. 292. 

5. vittiva&% triband'haiiain / /  - Voir ci-dessus p. 2, n, 1 et v. 55 a-b, 



tion d'indiffkrence (ii. 8 c), le molm et, non pas de la mÃªm maniÃ¨re 
le raga et  le duea  '. Ou bien l a  rÃ¨gl qui prÃ©cÃ¨ vise la sensation 
personnelle. 

Les anuiayas ont Ã©t expliquÃ© ci-dessus. ' 
Il faut maintenant expliquer les zqakledas. Les kledas sont upa- 

kledas, parce qu'ils souillent l a  pensÃ© (cittopakiehnat = cittakie- 
Sakaranat). 

46. Les mentaux souillÃ©s faisant partie du sa~sk~,rasJtawd16a, 
diffÃ©rent des kledas, ils sont aussi des upaMdas, sans Ãªtr des 
kledas. 

Les dharmas diffÃ©rent des kleias, mentaux souillÃ©s inclus dans 
le samskdraskandha (i, 15) [4 b], ils sont seulement upakie&as - 
upakle&a, c'est-Ã -dir : qui se  trouve prÃ¨ du JcleSa, ou auprÃ¨ duquel 

. snkkayam veda~aydm rago 'nusete alambanascwyprayogabhyam, / 
r l ~ k 7 z a g a ~ y  duesah / adulikh&ukhap%~ mo7zalt / na  tatlia ragadvesau. 

C'est-&-dire : il y a raya et duesa Ã l'occasion de la sensation d'indiffÃ©rence 
mais non pas de la mÃªm maniÃ¨r qu'il y a moha; celui-ci, Ã©tan stupide (apab) ,  
se dkveloppe plus aisÃ©men dans la sensation d'indiffÃ©renc qui est stupide. Ou 
bien il faut entendre que la rÃ¨gl vise raya, duva, moha, relatifs Ã la sensation 
personnelle. - D'autres entendent : Non pas de la n16me maniise le raga et le 
dvesa; c'est-Ã -dir : le dvesa entre en exercice Ã l'occasion de la sensation agrÃ¨abl 
de notre ennemi prise comme objet (alanibanatah); de mÃªm le raya Ã l'occa- 
sion de la sensation dÃ©sagrÃ©ab cle notre ennemi. On bien la rÃ¨gl s'entend de la 
sensation personnelle : raga dans la sensation agrÃ©abl qu'on Ã©prouv soi-mÃªme 
et parce qu'elle est prise comme objet et par association ; non pas dans la sensa- 
tion agrkable de notre ennemi. (Vyakhya). - Comparer Nettippakarap, p. 32 : 
adufckhainaswk7zÃ¼y hi vedaMya avijja anuseti. 

Comparer YogasÃ¼tra ii. 7-8 ; sukhaiwJayt ragalz / d @ h % a ~ a y $  dvqah. 
Voir ci-dessus la thÃ©ori des suala@a?takieJas, v. 23. 
2. Hiuan-tsang fait de ceci un pada, avec un court commentaire : u Quels sont 

les awAayas? - La k ~ r i k a  dit : Ã Les a d a y a s  ont Ã©t dits Ã - Le Bhasya 
dit : u Les amiiayas sont six, ou sept, ou dix, ou quatre-vingt-dix-huit, comme 
on l'a expliquÃ© Les w n i a y a s  ayant Ã©t expliquÃ©s on demande ce que sont les 
upakieias. >> 

3. fi011 mens las gzhan fion nions can / seins byun hdu byed phun zhes pa / gah 
de ban fie bahi fion mo~is te / de dag fion nions zhes mi bya 

ye 'pu anye cuitasah [kiis$$t sa~skaraskandhasahvay$t / 
kleiebhyas ta upakieia na  te  kleia Hirit@ / / ]  
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s e  trouve le kleia (samipavartin,), [qui est produit ti l a  suite du  
kleia] - ils ne  sont pas kleias, n'Ã©tan pas racines ' : les itpakleias 
qui sont Ã©numÃ©r dans cette partie de 1'Ecriture ('ravaccmc~bl~aga) 
qui s'appelle le  K~udravastuka.  

Nous expliquerons maintenant la relation des kledas avec les 
paryavast7tanas et avec les kleiamalas (voir p. 94, 1. 5). Quels sont 
les paryavasilw%ms ? 

47-48 a. Ahrtkya, anapatrcÃ¯pja ma, mÃ¯tscirja auddhatja, 
kaukytya, stydna, widdha:  le paryavasthim est de huit sortes ; 
krodha et mraksa. " 

Le kleia est aussi paqmvasthcÃ¯na ainsi qu'il rÃ©sult du texte : 

< On eprouve une douleur qui procÃ¨d du paryavastltc%wa qu'est la 
concupiscence Ãˆ 

1, La Vyakhy& cite le h s t r a  : ye yavat kle& upaklesa api te s p @  tipakleid 
na  kleiÃ¼k 

Les upakkilesa d'Anguttara, ii. 53, AtthasulinÃ¯ 380, u'ont rien voir avec les 
passions ou kleias. 

2. Par ces mots : Ã ceux qui sont 6nun16rÃ© dans le Ksudravastuka a, l'auteur 
exclut la cetand, etc. - La Vyakhyfi cile la liste d u  K~ndravastuka, avec des 
lectures malheureusen~ent douteuses : arati, uij*ika (Anguttara i. 3, Satpyiitta 
v. 64, Vibhanga p. 351, Visueldhimagga, 33), cetaso lÃ¯uatua tandr" (== jaduta), 
bhakte 'samafa (= bhattasammada) [voir ci-dessous v. 59 b], ndnatuasamjha, 
a[yoniio~nanaskara, kayadausfhulya, srf~,yE (= sinya, ViLhanga, 351 ; Angut- 
tara, ii. 26,; Morris, 1885, p. 53), tintilfia (?) MS bhittivikd ; Vibhanga, 351, 
Angnttara, v. 149, ti-a = mllajja), a w j a v a t a ,  amdrdavata, asabltÃ¼gt% 
nuvartana (asabhagavutti), ka~~aauitarka (Mahaniddesa, p. 5011, cyUpdda- 
vitarka, ~ M s a u i t a r k a ,  jfiatiuitarka, jawpaclauitarka, amaravitarka 
[v. 59 b], apainanyanapratisamyukta vitarka [f) ( M S .  acara~yauao ; Mahfi- 
niddesa, etc. : paramiddayatao), kulodayatapratisamyukta vitarka, soka- 
du?zkhadaurmaiiasya-upayasah. Voir ii. 27, trad. p. 165 ; ci-dessous p. 99. 

Samghabhadra se contente d'indiquer le nombre des upakleias, 21, ce qui 
confirme notre liste. - Neuf uitakkas dans Mahaniddesa. 

3. no thsa med dan khrel med dan / phra dog ser sna rgod pa dan / hgyod dan 
nnugs dan gÃ•ii dan ni / kun nas dkris pa rnam pa brgyad / khro dan hchab paho 

[ahrtkyam anapatvi%pyam " r ~ y a  matsaryam uddhat* / 
kaukrtyastya~&amiddâ€¢la paryavastha~am adadha / /  
krodho m r a h a i  cal 

4. kle6o 'pi hi paryavasthanam kamaragaparyavasthmapratyayay 
du$hAayprat isa~edayata  iii sutrauacanat, - Voir ci-dessus p. 3, 4, 



Le Prakaranapadasastra (1. o) enseigle qu'il y a huit paryava-  
stlu%)has : le systÃ¨m des Vaibha~ikas en admet dix, en ajoutant 
krodhu et mraksa,  

1-2. a h r Q a  et anapa t r a jya ,  coninle ii. 32. 
3. frsyÃ  envie, la dissatisfaction de la pensÃ© au sujet de la pros- 

phi tÃ d'autrui. [5 a] 
4. mi tsarya ,  avarice (ma m a w  sarcdu), ' tÃ©nacit ' (agraha, 

Mahavyutpatti, 109, aa) de la pensÃ©e qui s'oppose au don soit spiri- 
tuel (dharma), soit matkriel (&misa) (iv. 113) (AtthasalinÃ¯ 373). 

5. L'auddlmtya, dissipation, conme ii. 26. 
6. kaukrtya, regret, comme ii. 28. - Le kaukrtya est bon ou 

:nauvais : c'est seulement le kaukrtya souillÃ qui est paryavasthana.  
7. stydna, torpeur, comme ii. 26 (kdyacittdkarmctpyata). 
8. &ddlza, langueur (ii. 27, vii. 11 d), la conlpression @hisa*- 

@epa) de la pensÃ© qui rend celle-ci incapable de commander au 
corps ( k & y a s a m Ã   r a y c )  

Le middha  est bon, mauvais, non dÃ©fin ; c'est seulement le 
middlza souillÃ qui est paryavas thana  (ii. 30 cd).  

9. krodha, colÃ¨r (ii. 27), irritation (aghata) de la pensÃ© Ã l'Ã©gar 
des Ã¨tre vivants et des choses (sattva et asattva), irritation distincte 
du vyapada  et de la vihimsa. 

10. mr&a, hypocrisie, cacher ses fautes (ii. 27). ' 

Quelle est l'origine des paryavasthÃ kza ? 

1. 11 y a ' compression ' de la pensÃ© dans le recueillement (samÃ¼patti ; donc 
on ajoute : u qui la rend incapable .... Ã pour prÃ©ciser 

2. am" ... sattuah ... vadhyantmft va &ganta?& va anayanauyasanam 
apadyantam ityakarapraurtto uyapaciah / sattvakar~a~~asa)?itrasatarja~a- 
cltkarmapravrtta vihiesa 1 tftbkyfiw anyah sattuasattuayor aghatah kro- 
Allah 1 tadyatha & & @ x % m a s y a  bhiksoi cittaprakop@ kc+takadisu Ca pra- 
kopa Hi / . - Le vydpada se manifeste par l'imprÃ©catio ou malÃ©dictio : 

Puissent-ils pÃ©rir aller Ã la male heure ! Ã ; la villiysa, par les mauvais traite- 
ments, la menace, etc. ; le krodha diffÃ¨r des prÃ©cÃ©den : c'est une irritation 
contre gens et choses, le mÃ©contentemen d'un B h i k p ~  qui dÃ©sir qu'on l'in- 
struise (?) ou & l'endroit des Ã©pines etc. 

3. Voir iv. 4, trad. p. 20, note. 
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48 b - 4 9  b. Di1 r agn  procÃ¨den cÃ¯lwikya at~Zdliatija, indtswya. 
On n'est pas d'accord en ce qui regarde le m r a k ~ .  De l'auidijd 
procÃ¨den styana, middha, anapatrdpya.  De la vicikitsd procÃ¨d 
kai&ri!ya. Du prot igha prockdent Irsya et krodha. ' 

procÃ©de ', c'est-Ã -dir Ãªtr l'ecoulement (~ t i syanda ,  ii, 57 c ) .  
On n'est pas d'accord en ce qui concerne le mr&a : d'aprÃ¨ les 

uns, il prockde de la soif (tp@), d'aprÃ¨ d'autres, de la nescience 
(avidya) ; d'aprÃ¨ d'autres, de l'une et de l'autre suivant qu'il s'agit 
de personnes qui savent 011 qui sont ignorantes. ' 

C'est ainsi que ces dix upakleias sont l'ecoulen~ent des hdeias. ^ 

[De mÃªm que des choses sales (mala) sortent du corps, de mÃªm 
les kleiamalas, * ordures des kleian ', sortent des kleias]. Quels sont 
les kleiamalas ? 

49 c-50  b. D'autres upak lehs  sont les six kleiamalas, maya,  
iÃ thya mada ,  p r a d a i a ,  u p a n Ã   h  et vihimsa. 'Â [5 II] 

1. W y a ,  tromperie, le dharma qui fait qu'on trompe autrui (para- 
va6cana). 

1. hdod chags kyis / no thsa ined rgod ser sua bslan 1.1chab la rtsod do ma  rig 
las / rmugs dan @id dan khrel med do / the thbom las hgyod khro ha dan / plira 
(log khonkrohi rgyu las byun =- [ragottka Ãœltr~kyc~~tddhatyaniatsara~ / vivado 
inrahe 'uidyatah s t y a ~ a q  (tu) iniddham atrapa //] kaukytyam vicikitsatab 
[krodhersye pratighodbhave / ]  

2. jnatajn&tanam. Le chinois coinprend : Ã Suivant qu'il s'agit de personnes 
qui ignorent ou qui savent Ãˆ La Vyakhya explique : rajÃ¼dibhi j i la tÃ¼~a 
m r a b a v a t w  pudgalaaÃ¼9 mrahas  tyfi?zÃ¼n@yand ma me labhasatkaro 
n a  bhavisyat%ti / a j i id ta~dm auidyanisyandah karmatyakatam ('??) airad- 
daclhanas tadavadyay pracchadayati / na  parasyÃ¼dik viSttddhyartha9.n 
deiayati / - On cache ses fautes, soit parce qu'on craint quelque dommage ou 
quelque perte de cr6dit ; ou bien parce qu'on ne croit pas pouvoir Ã§ franchir ses 
actes Ã (karmavyatikrama ?) et qu'on s'abstient de s'en confesser pour s'en 
purifier : comme on devrait. - jGata = yasassÃ¯ Majjhima, iii. 38. 

3. Manque ici dans Hiuan-tsang. 
4. gzlian yan fion mons dri ma drug / sgyu dan gyo dan rgyags pa dan / de 

bzhin hthsig dan khon hdzin dan / rnam hthse = [anye 'pi sa? kleiavnald mdya 
i@hyam madas tatha / praddSa upandhad ca v ihipa-  cal 



2. $d(hya, dissin~ulation, tortuositÃ de l a  pensÃ©e qui fait qu'on ne 
dit pas les choses comme elles sont, soit qu'on ne nie pas quand on 
devrait le faire ', soit quo11 s'explique d'une maniÃ¨r confuse. 

3. m a d a ,  comme ii. 3& c-d. 
4. p d a d a ,  l'estime qu'on a du mal ('s&uadyavc~stuparamaria) 

qui fait qu'on n'accepte pas les remontrances. 
5. u p n d h u ,  inimitiÃ© 
6. vihimsa,  hostilitk qui se traduit par faits et paroles nuisibles Ã 

autrui. (voir p. 90, 11. 2). 

50 b - 5 1  h. Du rdga procÃ¨den l a  m a y a  et le m a d a  ; du pra t igha ,  
1'upanaJta et la vi11i1ps6 ; le p r a d a d a  du dy&pardmcirda ; le dathya 
de la  mi. 

Le Sat7zya est l'Ã©coulemen de l a  dr&, car il est dit dans une 
stance : a Qu'est-ce que l a  tortuositÃ (lcuu{ilya) ? - La vue coupa- 
ble Ãˆ ^ 

L e s p a r y a v a s t h a n a s  et les m a l a s  naissent des kledas; ils sont 
donc upakiesas. 

Comment les uns et les autres sont-ils abandonnÃ©s 

51 c - 5 2  II. aJwtkya, anapa t rdpya ,  s tydna,  iniddha et aziddlza- 
ff/a sont abandonnÃ© par l a  vue et  la mÃ©ditatio ; les a u t r e s p a ~ y a -  

1. gan gis yan ilag pu ji lia ba bzhin mi l~chags kyi gtam rliin skur ba ?>am mi 
gsal bar byed paho. - Nous avons rencontre la mÃªm expression iv. 8 a (gtam 
rlun bskiir bahi pliyir bdag fiid rnam par bsnags so), oh Hiuan-tsang traduit : 
Ã pour h i t e r  l'enquÃªt d9A6vajit. w Il traduit ici : Ã Soit que faussement pas 
nier ..... P. - D'aprb P. Corclier, iv. 8 a : Ã Pour Ã©mettr un souffle de paroles, fit 
son propre Ã©log Ãˆ c'est-&-dire a Pour n'Ã©mettr que des paroles vaines ..... Ãˆ et 
v. 49 : Ã La pensbe tortueuse grace A laquelle, ne reconnaissant pas la rÃ©alit telle 
qu'elle est, on Ã©me des paroles vides de sens ou obscures. - Voir ci-dessous p. 03. 

2. sgyu dan rgyags pa ni / hdod chags las skyes khon hdzin dan / rnam hthse 
khon khro las skyes so / l~thsig pa lta ba mchog hdzin las / gyo ni lta bas kun 
nas bslan / = [rwajau / maydmadav, pratighaje upanahauihimsane // pra- 
d&o d$par&marS&t Sathyuni drs?isattzutthitam / / ]  

3. D'aprÃ¨ Paramgrtha: kaufilyam iti katamo dharma?~ / mithyc%l&.ya- 
didrs?@, - Voir iv. 59. 
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vast7zc%nas et les m a l a s  [6 a], ktant autonomes, sont seulement aban- 
donnÃ© par l a  mÃ©ditation ' 

Cinq pa,ryavasthÃ¼nu - Ã savoir les cinq dont le premier est 
ahrâ€¢k - Ã©tan associÃ© (sayqrayuktu) it deux kleias, sont (JOU- 

bles, ii abandonner par vue et par mkclitation. Ils sont abandonnhs 
par la vue de l a  vkritk par laquelle est abandonnk le k l e k  auquel 
ils sont associÃ©s Les autres paryavast7z&nas, l'$rsyÃ et les suivants, 
sont abandonnks par l a  seule mkditation : en effet ils sont de la 
catÃ©gori dite ' autonome ' 2 ,  Ã©tan associ& A l a  seule av idya  qui 
est abandonnÃ© par mÃ©ditation Il en va de mÃªm des kle,hmalas. 

Les upakiedas sont-ils tous mauvais (akuiala) ? 

52 c-d. Dans le Kamadhatu, trois sont de deux espkces ; les autres 
sont mauvais ; au-delÃ  les upakieias  sont non-dkfinis. ' 

Le s t y a m ,  l 'aziddhatya et le m i d d h a  sont mauvais et non-dkfinis. 
Au-dessus du Kamadhatu, pour autant qu'ils y existent, les upakle- 
s a s  sont non-dÃ©fini (avyc%~ta) .  

Combien d'upakleias dans les diverses sphAres [6 b] ? 

53 a-b maya et ddthya dans le Kamadhatn et dans le premier 
d7zyana, puisque Brahma cherche Ã tromper. 

Ces deux upaMedas existent dans deux sph&res, Kama et RÃ¼pa 
On ne peut en douter, car Maliabrahman s'appliqua it dÃ©cevoi 
i'Ayusman Asvajit en donnant de soi-mÃªm une dkfinition inexacte. 

1. de la no thsa med pa dan / khrel med rmngs @id rgod rnain guis / de las 
gzhan ni bsgom s p i  bya / rail dban de bzhin dri ma mains / = [tatrÃ¼hrikyÃ 
napatrÃ¼pyastyÃ¼*tamiddhoddhc~ dv idhÃ  //] tebhyo' nye bhÃ¼uanaheyÃ [svÃ¼ 
tantrikÃ¼ tatlza malah /] 

En lisant uddhati pour auddkatya. 
2. suatantra = na  rÃ¼gÃ¼diparatadrÃ ne dÃ©pendan pas du raya, etc. 
3. hdod na mi dge gsum rnam griis / de yan chad ni lui3 ma bstan = [kÃ¼m 

'Subha dvidha trini] parepÃ¯iuyÃ¼krt tutah / 
4 Sathyam mÃ¼y ca kc%mÃ¼dyadhyÃ¼wy b r a h m a v a ~ c a n ~ t  // 
5. vitathatmasamdarSanatayeti vitathasy&tmanah sa~ndarganatayÃ mahabrah- 



Nous avons db.jA trait6 de ce point (ii. 31) iv. 8 a) v. 49 c) ; nous y 
revenons il l'occasion de la  rÃ¨gl relative aux upakledas. 

53 c-d. styÃ¼nu auddhatya et ma,du dans les trois sphÃ¨res Les 
autres dans le Kan~adliatu. ' 

Des seim upakle.~as) dix paryuvastht%nas et six malus) onze 
exisle111 da11s le I<i1niadl1t1tu seulen~ent. Excepter rnÃ¼ya dathya, 
styÃ¼na uuddhcdga et muda.  

Parnli les kledus et u~~ak ledas )  con~bien sont du domaine de l'or- 
gane ~ncntal (manas) seul, comiien du domaine des six connaissan- 
ces ( ~ c ~ d v i j ~ ~ ~ n a b l ~ ~ ~ ~ ~ z i k u )  ? 

54. Sont du do~naine du manovijGÃœn ceux qui sont abandonnÃ© 
par la  vue des vGri16s) plus le w Ã ¼ n  et le ~ n i d d h a ,  plus les upakle- 
Sas auto~io~nes. Les autres ont pour appui les six connaissances. 

kleias el upukleSas qui sont abando~lnÃ© par la vue (durduna) 
s'appuient sur le seul wzanouijGÃ¼na ainsi que magza et rniddha 
qui sont aha~idonn&s par mbditation (bhÃ¼vanÃ ; car ces deux, dans 
leur totalitb (dans les trois sphÃ¨res) sont du domaine du 9nanas. De 
n l h e  les upuk le~as  autonomes (suutanha : %rsyÃ¼ matsarya, etc.) 
abandonn6s par mbditation. 

Les autres s 'appient  sur les six connaissances : le ~ 6 g a  abm-  
don116 par nl&dilation, le prat igha)  l 'avidya ; les upakledas qui 

tus iiyuslnantam aivajitam vaficayitnm pravrttal? / kutremtini braliman mahsbhÃ¼ 
ttiiiy apariiesam nir~~dhyanta iti p&o 'prajaiian k9epam ak&r?it / aham asmi 
brabin& n ~ d ~ ~ i m ~ h m t i  ih,aral> kart& nirmiitti sra&Ã [dhyak?ahl pitrbhÃ¼t bhÃ¼ta 
b h a v p l s m  iti wzayaya vaficayitum arabdhah / atha sa n~ah~bral ima aAvajitaqi 
kare grliitv& ektinte asthnd ektinte sthiLa4 cedam u k t a v ~ n  / vidyam8ne tathagate 
msm pra&avya~n manyase itÃ¯da asya d a t h y a ~  drgyate / svapari?allajjaya hy 
atmiyam a[kn&da]t&m nigÃ¼ham&nal sa tath3 kTtavEn iti / 

Le MS. porte srasta tyajahpitrbhÃ¼to DÃ¯glia i. P21 : q&nmata seiiho sagjita 
uas$ pita (sur saiijita, O. Franke, p. 26) ; D~rgha  (xxiii. 9, Ã»3 : srasta #tirmata 
aswzi sat tvawa~~z pita mata (S. L6vi). 

1. s ty f iwat~ddlza t~a~~zada dhatutraye ['%aye kawadhataja$ //] 
2. sa~ncÃ¯rtarnidclh d~gheya  wza~ovi jG~wabhÃ¼mik~ ] 

atpakleiah suatantrai ca[+tye sa@vij%awas&4rayÃ¼ / / ]  
sadrapa ('?). - gzhan ui rnam $es drug rten can. 
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55 a-II. Le ragu est associk aux de~ix sel idions agrthbles : le 
prutiglm, le contraire. ' 

Le vÃ¼g esi associÃ au plaisir (sztklzendriyuJ et & la satisfacliou 
(suu~nun~~~ye~zdr iyu) ,  leprutiglm (OLI duesuJ  LI dkplai4r (dti(th%eu- 
driyu) et A la dissalisfaction ( d u ~ ~ r ~ ) ~ ~ b ~ z u , ~ y e ~ ~ ( l t ~ i y a ) ,  car rdgu el 
prutiglm ont respectivement pour aspect joie et abatte~iient ( l~wsu ,  
clainyÃ¼kÃ¼r~vurtin car tous deux appartiennent aux six connaib- 
sances (vijfiÃ¼nus) [ 7 b] 

55 c. L'avidyÃ avec tous. ' 

Etant associÃ© Ã ~ O L I S  les kleius) l'uvidyÃ est associke aux cinq 
sensations. 

55 c-d. La vue de nkgation avec la dissatisfactio~l et la satisfac- 
tion. ' 

La +r~ithy&d&i est associke i~ dissakisfaction, chez les 1101n1nes 
qui ont fkit des actiom mkritoires, et qui  regrettent que ces actions 
soient sans fruit ; elle est associke ii la satisfaction, chez les p k c l ~ ~ ~ r y .  

56 a. La vicikits3 avec la dissatisfaction. 

1. bde ba dag daxi l~dod chags su / ndhsuils ldan zhe sdail l~zlog p1)o = 
sukhabhyav~ [suyyuto v a p h  prutiglzus tudeipcryuyCit / ]  

Voir v. 45 d, 
2. ma rig pa dag tllains cad daxi = suruair uuidyah 
3. DJaprks Hiuan-tsang : << L'auidya est associhe aux quatre premiers indriyccs, 

(sukha, sawnufiusya, dultichu, d a ~ ~ r w t u ~ u s y u ) ,  ayant aspect de joie et cl'dbat- 
tement et appartenant aux six ui~%ZZfius >. 

4, nled lta yid bde sclug bsxial dah = [rnufiasu@ s~~kltucZuhkke~m fiastidrk / / ]  
- Le Bha$ya explique : wzu~mhsztkha = s u ~ ~ ~ n u + m s y a .  

5,  yid mi bde dah the thsom mo = [rnunodt~hkhena vivnutih] 



Car celui qui doute, aspirant Ã la certitude, est dissatisfait. 

56 1). Les autres avec la satisfaction. ' 
Les autres - c'est-&-dire les dp t i s )  Ã l'exception de la w i t l ~ ~ Ã ¼  

drsti, et le m&nu - sont associ&s Ã la satisfaction, car ils ont l'aspect 
de joie ( l z u v ~ ~ & k & ~ c t v a ~ t i t ~ & ~ .  

Quels u n u i u p s  a v o ~ w ~ i o u s  considkr6 jusqu'ici ? 

Ayai~t  i~idiqu& les diffGreiices de ces u n u h ~ m ,  l'auteur inarque 
un caractkre coninlun. 

56 c. Tous avec l'indiffÃ©rence 

'Fous ce3 u ~ z u ~ a y u s  sont associks & l'upeksendriyu, car, di1 l'EcoIe, 
il y a n&ctwairen~ent indifftkence fiqek@ salnti&hute) au mon~ent 
oÃ la sdrie du kZe,<a va se rompre, 

II. En ce qui concerne les kleias des sphÃ¨re sup&rieures. 

56 c-d, Dans les Ã©tage supÃ©rieurs ils sont a3sociÃ© avec leurs 
sensa t io~~s  propres, A dÃ©termine dJapr&s l'Ã©tage 

Dans les Atages s~ipÃ©rieurs les u ~ m i u t ~ u s  sont associÃ© avec les 
s e i ~ s a t i o ~ ~ s  (%ndriyu) qui leur sont propres, pour autant que ces sen- 
sations y exiqtent (voir ii. 12, viii. 12). 

Dm5 l'&tige - premier dhgOmt - oc1 il y a quatre connaissai~ces 
('~>ijfi&ms), vue, ouÃ¯e tact) connaissance mentale - les anu iayus  
qui se produisent avec cliacune de ces co~~naissmces  sont associÃ© 
aux sensatioms propres & cette connaissance : il s'y trouve (1) sensa- 
tion de plaisir (suklzend~iyu) correspondant aux co~~naissances de 
vue, ouÃ¯ el tact ; (2) sensation de satisfaction <suut~banastJe~tdvitJa) 
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III. En ce qui concerne les upc~kleius : 

Ces upukledas sont amoci&s au c l u ~ ~ r ~ ) t a ~ ~ a s y e ~ ~ d ~ * i g c ~  parce qu'ils 
011t pour ~nocle I ' a h t t e n ~ e n t  et appartiennent ail do~naine  du m a ~ m  

1,e wifsarya est aswcik au  sau~n~t~zc~sget~clriyu~ ; il a pour 11iode 
la  ioie, car  il proc&de de la convoitise (loblzÃ¼~~vc~yaft~ettct) 

Asswi&s, au s a u ~ ~ t ~ ~ z u s ~ ~ e n d ~ i y c ~  et au  dc&t~r~)tcb~~usyendriyc~ : 

il arrive que l'on trompe a u t r ~ ~ i  avec stitidaction [3 hl, il arrive qi1'011 
le trompe avec dissatisfaction. 

1. Le Bh%ya ~ ~ S L I I I I ~  ces explications : c(~t t~rui jq2f i~1rbh~yikÃ¼ c a t w ~ ~ i j i l ~ n u -  
kÃ¼yikai sugnprayziki&h. 

2. i3h~8ya : nqafiob7~Ã¼mikf ?~ut%ob7~~~?1tiktbi1~ euu s u ~ n p m y ~ ~ k t Ã ¼ l  : K les 
cmu.6ayas du domaine  LI wzuwcs sont  associ6s ~ L I X  se~11s i ~ ~ d r i y u s  du c lo~na i~~e  
du wmfias S .  

3, l?gyod dafi phmg dog klwo ba dail / r 1 1 a ~  thse kl~nn (ln I~dzin I J ~  dail / thsig 
pa yid mi bile La dail = [ ~ l ~ ~ ~ ~ r ~ ~ z a ~ ~ u s y e ~ z a  kc~ukyty(~m ErsyÃ kvoclho ui7vim- 
sccflu?ta / ~ ~ p c ~ ~ a u l ~ u ~ z  f l r d i d u ~  C U ]  

4. w r  m a  dag III h l 0 8  pa yin = [w&tsurya~t  t u ~ l u i ~ ~ u ~ y ~ ~ Ã ¼  / / ]  
5. gyo dmi sgyu dail l ~ h b  pa gfiid / 8Eis ka dail ldan pa = [.4at7qu~nÃ¼yÃ 

~niddkc~zraks& 9~ b7zc~yasu~nyut&7t] 
7 



58 IN. wzudu avec les deux sensations agrÃ©ables ' 
Ilans le troisicme dhyGnu, le m u d u  est associÃ au sukhendriyu ; 

en dessow, au suu~ t~uuasyendr iyu  ; au dessus, t i  l 'upeksend~iyu. 
Donc 

Tous sont associ&i ti l'qdpeks& De m6me qu'il n'y a pas de restric- 
tion h l'associatioil des kledus et des upakledus avec l'uw'dyi%, de 
in;me avec l'upeks6. 

58 d. Les quatre autres avec cinq 

Se p lapnt  ti 1111 autre point de vue, le Satra dkclare que, parmi 
les kleck.s et ztpukleicbs, il y a e i q  nWurunas, ' obstacles ' [9 a] : 
1. k f i ~ ~ ~ c ~ c c h u n d u ,  2. ujhpfida, 3. s f jGna~niddha ,  4. u u d d h c d p  
kmdcyt~~u, 5. aicikitsci, 

S'agit-il des ~ s t ~ ~ ~ ~ c ~ - a u d d 1 z u f ~ a - ~ i c i k i f s ~  des trois spli~ses, du seul 

kle ias  cl6crit3 ci-dess~i+ sont tolis assoc& h l '$qeksendviya ,  car au  n ~ o ~ n e n t  de 
la rupt~tre de 18 s k i e  (voir ci-dessus p. 96, 1. 13) t o m  s e  trouvent avec upeksa,  car 
il y a m e  pvatipud (vis 66) qui est exclmive~nent c17upe7cs&bht~rni. De I I I ~ I I I ~  qu'il 

Y iLh@,  38, t, cinq $ ~ J u a r a ! ~ a s ,  sens de ce terme ; 48, 14, pourquoi Ã©nu1114rÃ dans 
cet ordre (opinion de Vasu~nitra,  etc,). 
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Kamaclhatu ? - Le SÃ¼tr dit que les ~ a r a ~ z a s  sont exclusivement 
mauvais ' ; par conskquent 

59 a. Les n " v a r u ~ m s  dans le Kainadliatu. 

Pourquoi le styihza et le middha ,  l 1 u ~ ~ d d h a t y c ~  et le h a d q ? g a  
constituent-ils, en groupe, deux n"vara?tas ? 

59 b-c. Deux font un  n i v u m n u ,  parce qu'ils oint iin&ne contraire, 
mÃªm aliment, mÃªm rksultat. ' 

' con traire ' (vipcdqu), c'esl-il-dire con trecartan t (prafipdisu),  
contre-aliment (anÃ¼l~Ã¼ra 

Le SÃ¼tr enseigne que fstydna et in iddlm ont mGme aliinenl, niÃ¨in 
contre-aliment : Ã Quel est l'aliment du s f y a m - ~ z i d d h u ,  ? Cinq dliar-  
mas ,  Ã savoir f andr i ,  a ra f i ,  vij'rmbhikd, bhakte ' samafÃ¼ cetaso 
l inatva.  - Quel est son contre-aliment ? [9 b] L ' d o l ~ a s c ~ m j n c ~  >) + 

sfflna et middlza ont mÃªm action on tache ( M a ,  kriyÃ¼ : 
rendre l a  penske l ang~~issan te  (Ima), 

De m6me a u d d h a f y a  et ka?dcytya out meme aliment, m6me contre- 
aliment, meme effet. - Aliment : quatre dlzarmas : j f id iv i fa rku ,  
j anupadav i fu rka ,  umaruv i ta rku ,  p u r v u  ....... s m q z s a r q a c u y h w -  
s v t i  *. - Coinire-alimeni : le calme (saiiiufl~a). - Effet : rendre la 
penske non calme. 

2. k h n e  n"varunMi.  - Le stltHna de Yogasutra, i. 30, est s tyÃ¼na  
3. e k a v i p a k ~ a h a r u ~ t y c ~ t u l i  j [due ekunz]. -- C'est la doctrine de Viblia$i, 

38, 10. 

4. Sa~pyuk ta ,  27. - Ci-dessus p. 89, II. 2 ; Sa~pyut ta ,  Y. 64, Ai~gnttara.  i. 3, 
v. 113. - d o k a s ~ j k i ,  Digha, iii. 49, 223. 

5. Le MaI15niddesa (voir ci-dessus p. 89) cite ces trois vitarkcis : pr6occupation 
relative aux parents [Vibh&yÃ : En raison des parents ou prospkrant ou (l&p&riit- 
sant, ou k a r t &  ou rkunis, on produit joie, tristesse, et la penske engendre calciil 
on prkvision], relative au  pays, relative aux i~nmortels [Viblia$ : En raison (lu 
petit nombre d'annkes e t  de l a  vieillesse, faire du bien i autrui ...., produire joie 
ou tristesse] ; 5oir Vibhailga, p. 356 et Sai~ndarananda xv -Le q u a t r i h e  aliment 
est le souvenir des rkjouissances et  frdquentations anthieures : rgod rtses pa rga 
ba dg'al) mgur yons su spyod pa rjes su  dran pa. 

6. cetaso vyupasamo  dans Ailguitara, i, 4. 



100 CHAPITRE V, 59 Gd. 

Mais toua les kledas sont obstacle ', n"vum?m. Pourquoi le SÃ¼tr 
liiliiigue-t-il cinq n"varanccs ? 

59 e-cl. Cinq seulement, en raison de la destruction d'un s h a ~ ~ d l ~ a ,  
en raison d u  cloute. 

1. piiiiii pu gnod Lyed daii 1 the tlisom pliyir na liia fiid do = [skanclhopag1zCt- 
f& ( /  ciiiinfif(t.4 c a  p a i Ã ¯ c  tu '?'?]. - Ptiraiiiaitlia omet le mot Ã i~ inq Ã  ̂

3. Hi i i ; in- tu i i~  itjonte : Ã et p r  cons&qiient la v imukt i  et le vimfikti j~lctna- 
d i n ' s a i ~ t  ne pein en1 11;iilre v {voir 3i. 75 e) ,  

;!. apure .  - l l i i i i in-l-nn~ : u Si on expliiliie ainsi le sens t111 Slitra, l 'aiuldlia- 
/yct-)i'niik!~tyci il('\ Cire iioinin& avant le @ h a - m i d d 7 z a  : car c'est en raison 
du rt~iieilleiiieiil (1iie unÃ® la Ã§liscriinii~atioii et  1'ubi.tacle an recueilleineiit doit etre 
i~i>iiiiin" a \ an l  l'obslucle A la di-icrimination. Polir celte raison. d'autres maÃ®tre 
disenl que r<"t ileu\ m r ( t i ~ & ! ~ Ã §  t lb tn~ i :~~n t  cltins l'ordre oÃ ils sont nomm6s..,.. >. 

1 D'aprb-, l'>."i!iteiir japonais, ces autrrs m.iÃ®lre seul les Sautri'intikas]. 
Vil;li~Ã§.ri 48, i i .  - Vtisiimitra dit : Ã A l'obtention d'un objet agrbable, JeCinia- 

cc7itunlii; 2 la perle de cet objet, p r a t iy l i a  ; une fois cet objet perdu, la pensÃ© 
csl d t " ~ ~ r i i i i ~ e  el uf1'tiil)lie ( l i i  ju) et on engendre s t @ ? ~ a  ; ensuite ta pens6e est  
tiuiil~lGe (fewn : prc~(l?istct '?) el Ã enniiagt'e Ã (mcii, d u r d i n a  '??) : on engendre 
widdlici ; ..e Y & \  eill~int ilu miSSIia, on eiiyiitire cmdtllmfya ; aprbs l'cutdclhctfya, 
k a w t i / t i  et eiitin r icikitsu.  Tel est  l'ordre ilc-a cinq uivarftnas. a> 

4. Cikiliou (ILI S ~ t r a .  d ' ~ p r f â  Hinail-ttuiiig. 
5. D ' a p i k  I'&liteur japonais, les Sau t i~ i i t i ka s  ; i.l'api\'s ld Vyiikhj 5, les anciens 

iiiaitres. 
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expliquenl-ils ? - Le moine en tournÃ© (cdragatai) a p e r ~ o i t  1111 objet 
agrÃ©abl 011 dÃ©sagreable et le considhre comme tel ( t~iui tHa~.n grima- 
t i  ?) ; quand il est rentrÃ a u  couvent (Uilzli~agata), la dilection et 
l'aversion (kamacchanda,  vydpdda) qui prochdent de cette iiiipres- 
sion d'agrÃ©able-dÃ©sagrÃ©ab font d'abord obstacle ( m f a r w )  (1 
l'entrÃ© en recueillement. Ensuite, quand le moine est entrÃ en 
recueillen~ent, comme il ne cultive pas cossectenient le calme et la 
p(inÃ©tratio1 ( i a m a t h a  vipctigana), se  produisent alors le s t ~ f a ~ ~ a -  
m i d d h a  et l ' a z d d h a t p - k a d y t y a  qui, dans l'ordre, font obstacle 
a11 retueillement (samddhi = h a t h a )  et Ã la discriminalion 
CprajFia = vipudyana). Enfin, quand il est sorti de reciieilIei~~enI, 
a u  temps oÃ il rÃ©flÃ©ch sur  les d h a r m a s  (dliar~i1,r~~1,id7~yat1,alcala), 
le doute (vicikitsd) fait obstacle. - C'est ainsi qu'il y a cinq niva- 
mnas [IO b], 

Un  point Ã examiner. 
ConsidÃ©ron les k M a s  ' universels dans une sphÃ¨r differente ' 

(viscbb~~dgadlzat~isarvct,traga, v. 13) - c'est-Ã -dir ceux qui for~neiil  
le groupe mitliyady&i. etc., et qui sont Ã abandonner par la vue de 
l a  douleur e t  de l'origine - qui ont pour objet les deux sphkrcs 
supÃ©rieures Cet objet est ' cornplktement connu ' (parijhMJate) par 
les a n v a y a j n a n a s  de l a  douleur et de l'origine lesquels portent su r  
les sphÃ¨re supÃ©rieure (v. 14, vi. 26, vii. 3 c) : niais ce n'est pas an 
moment , o i ~  se  produisent ces a n u a y u j f l a n a s  que les lcledas en que:+- 
tion sont abandonnÃ©s car, ayant aussi pour domaine le Kamadhatn 
(kdnidvacaratvd) ,  ces kle ias  ont Ã©t auparavant tu6s par les d h a r -  
majFidnas  de l a  douleur et de l'origine dont l a  production est ant& 
rieure it celle des anvayajfifinas.  

Inversement, en ce qui concerne les kle ias  ayant un objet impur 
(sdsravalam"iana, v. 16) et Ã abandonner par la vue de la destruc- 
tion e l  du chemin - ceux qui forment le groupe dy@iparainarda - 
ce n'est pas lorsque leur objet [groupe mitltylidy&i Ã abandonner 
par l a  vue de la d~strucl ion et du chemin] est ' complhtement connu ' 
[par les d h a r m a j f i a n a s  ou a n v a y a j W n a s  de l a  douleur et de 
l'origine] qu'ils sont abandonnÃ©s Ils ne sont abandonnks que plus 
tard par l a  vue de la destruction et du chemin. 



Comment donc petit-on dire (Ã§i ces doux catkgories de kleias sont 
abandonnkes par la connaissance de leur objet (ulambanaparijita- 
nat) ? 

Ce n'est pas un principe absolu que les klebs sont abanck mÃ© f- 
nitr l a  co~lniii~sancc de leur objet. Ils sont abandonnÃ© de quatre 
maiiikres. ' 

En ce qui concerne les kleias abandonnÃ© par la vue (dariana) : 

60 a-c. Destruction par la connaissance de l'objet, par la destruc- 
tion des Was dont ils sont l'objet, par l'abandon de l'objet. 

1. Sont abandonn~s par la connaissance de l'objet (alamba,twpa- 
r i j k i r q )  les Menas (1) portant sur la  bhami k laquelle ils appar- 
tiennent (svabluimydUmibana), it abandonner par la  vue de la 
Ionleur et de l'origine, (2) ayant un objet pur, k abandonner par la 
vue de la destruction et du chemin (v. 14). 

2. Sont abandonnks par la destruction du M a  dont ils sont l'objet, 
les kleias universels dans une autre sphÃ¨r (uisobJiagc~d~tatusarua- 

1. On peut restituer le Bliasya : uisah"tagadhatusaruatray~a~ iiirodha- 
iiiaryadrirScH~aprahatauya~ia~ ca sasravalcwnba~c%atn y a c l a l a i n b a ~  
pwijIlayate na ,  te tada prahtyante / @a ca pai%%gm~te na tada te@m 
alambaua~n pari jrnata  i t i  katham c s a ~ p r a h a ? ~ u ~ n  1 klekd?i&m diamba- 
nriparijila~at ksaya es0 'pi naâ€¢k&nta / kim tarhi cutzirbh* f~rakarai@ / 
katamais catwrblzi~z / 

2. alambanapurijCdnat t c ~ c l ~ l a ~ n b a ~ t c t s a ~ ~ k s a y a t  / alait~bai~c~prctha?~Ã¼ Ca 
Vihhasa, 22. 15. - D'aprÃ¨ une opinion, les anusayas sont abandonnes de 

quatre facons : 1. par l'abandon de l'objet, les a d a y a s  d'objet impur (saura- 
vdambana) abandonner par la vue de la destruction et du chemin ; 2. par 
l'abandon de la passion qui les prend pour objet : les anuJa-yas qui portent sur 
une autre sphbre .... D'aprcs Vasumiira, de cinq f a ~ o n s  : 1. abandon par la vue de 
l'objet : les anuiayas d'objet pur et les anwiayas universels dans la sphÃ¨r 
propre ; 2. abandon par l'abandon de l'objcl : les a M a y a s  d'objet impur Ã aban- 
loniier par la \ne  clc la destruction et du chemin ; 3. abandon par l'abandon de la 
passion qui les prend pour objet : les a m i h y a s  universels portant sur une sphÃ¨r 
differente ; 4. abandon par l'abandon de l'objet et de la passion qui les prend pour 
objet (kiÃ y u Ã ©  todt~ 26% tociiz) : les a n u h y a s  non-universels Ã abandonner par 
la \ue de la douleur et de l'origine ; 5. abandon par l'acquisition du contrecarrant 
(patipaksa) : les amiiayas A abandonner par mbclitation. - Vasubandhn suit, 
dans l'ensemble, cette opinion. 
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traga), Ã abandonner par la vue de la douleur et de l'origine. Ces 
kleias (v. 12) sont l'objet du k le ia  universel dans s a  propre sphÃ¨r 
(sabhagadhatu) : par l a  destruction de celui-ci, ceux-lÃ sont dÃ©truits ' 

3. Sont abandonnÃ© par l'abandon de leur objet, les kledas ayant 
un objet impur, Ã abandonner par l a  vue de l a  destruction et du  
chemin [ I l  a]. Ces kledas ont pour objet le kleda Ã objet pur (v. 14). 
Par  la destruction de celui-ci, ceux-lÃ sont dÃ©truits 

En ce qui concerne les H e i a s  Ã abandonner par mÃ©ditatio (bha- 
vhna), 

60 d. Destruction par la naissance du contrecarrant. ' 
Quand un chemin est opposÃ Ã une catÃ©gori de kleda, ce chenlin, 

en naissant, fait abandonner cette catÃ©gorie 
Quel chemin est opposÃ Ã quelle catÃ©gorie - Ceci sera exposÃ 

en dÃ©tai (vi. 33) : Ã Le chemin faible-faible est opposÃ Ã l a  catÃ©gori 
forte-forte .... Le chemin fort-fort est opposÃ Ã la catÃ©gori faible- 
faible >>. 

Combien d'espÃ¨ce de contrecarrants (vratipak& ? 

61 a-c. Le contrecarrant est quadruple : d'abandon, de soutien, 
d'Ã©loignement de dÃ©goÃ» 

1. Le chemin nommÃ a w a n t a r y a m 6 r g a  (vi. 28, 65) eht l e p r a l ~ 6 -  
napratip,aksa : Ã contrecarrant qui a pour rÃ©sulta l'abandon. >> ' 

2. Le chemin qui suit le prÃ©cÃ©den le v i~mtk t imarga ,  est l 'adhd- 

1. Les visabJiagadIiatusarcatraga sont l'objet du groupe satkayadfs?; ils 
sont dbtruits par la destruction de ce groupe. 

2. Par i'abanclon des kleias du groupe mMiyadysti q u i  sont Ã abandonner par 
~irod l ta  et mÃ¼rg (v. 14), et qui sont l'objet du groupe dfltiparaw~aria, les 
dfi?iparatnaria, etc., qu i  ont un objet impur, sont abandonntis. 

3. pratipahodayÃ¼ k+ayaJz // 
4. gfien po rnam bzhi spon ba dan / gzhi dan srin fiid rnam par ni / Sun hbyin 

zhes bya = [cc~twdha praha~Ã¼dhÃ¼rad~~ribhauavidÃ¼sa / pratipa&a&] 
La Vygkhya fournit les expressions prahÃ¼?mpratipaQa etc. 
5.  vipaksapratidvandv" paksa& pratipahah / p r a h Ã ¼ ~ Ã ¼  pratipaksah 

prahdyapratipaJcsah / .... prahÃ¯yat va~heneti pra7tayay prahÃ¼?tat casau 
pratipaksai ca praJtÃ¼~~aprafipaksa / 



rapratip&a : Ã contrecarrant par lequel l'abandon obtenu - par le 
chemin prÃ©cÃ©de he trouve soutenu, affermi. )) 

3. Le chemin qui suit le v i m u M i ) ~ ~ % r g a  est le dur1bltavaprati- 
p n b a :  Ã contrecarrant par lequel l a  possession @ r a p t 9  du Meia  
pr6cÃ©deninien coupÃ© se trouve eloign6e Ãˆ [Il b] D'aprÃ¨ d'autres, 
le v imukt i~l idrf ja  est, lui aussi, contrecarrant d'Ã©loignement car lui 
aussi Ã©loign l a  possession du kleia. 

4. Le che~nin  qui consiste Ã consid4rer une sphkre d'existence 
( d h a t ~ )  comme n~auvaise  (dosdo d a r d a n a m  = comme imperma- 
riente, etc.) et A s'en degoilter (vidusayati), c'est le v i d u + a n ~ p r a t i '  
p@a (voir vi. 50). 

Mais, dirons-nous, voici l'ordre correct : 1. v idÃ¼sa~Ã pra t ipa1c  
le p r a y o g a m h y a ,  ou chemin prÃ©paratoir ' ; 2. prahc%?mprati- 

pftkgb - = i 'ciihe~i~ble de l 'Ã¢wanta ryamarg  ; 3. adlu%rapratipaksa 
le v imukf i i i~  arga ; 41. dur ibhdvapra t ipaksa  == le viie+aq)zarga 

(v. 63). ? 

Quand on abandonne les kleias, par sÃ©paratio d'avec quoi @tas) 
sont-ils abandonnks ? 

61 c-d. Le kle6a est suppose devoir &ire abandonne par sÃ©paratio 
d'avec l'objet. ' 

Le k l d a ,  en effet, ne peut etre sÃ©par du swpra i /oga ,  [c'est-&- 
dire des dltarwas associÃ© ti l a  pensÃ©e sensations, etc. ii. 241 ; mais 

1. Il s'agit des usinagatas, etc. (vi. 17). Ce cheniin prÃ©paratoir envisage seule- 
ment la douleur et l'origine. 

2. Ces quatre cliemins sont dÃ¨fini vi. 65 h l .  
3. praltÃ¼tavya kicia ~Ã¯la'inba'tia'i matait / /  =: dinigs pa las / fion mons pa 

ni spail Lyar lulod. - Iliii~n-Lsang rend l'ablatif (alainbanat) par soÃª ; mais il 
traduit Tentas = ts'Ã´i 116 (par sÃ©paratio d'avec quoi ?) ; dans le traitÃ de Sam- 
gliabl~~ifirii, partout ts'Ã´'ttg 

1. Hinan-tsang : II u'est p:is possible que  le kleia d6laisse les ciltarman asso- 
cies [citta-caittm du nikaijasablzaga} ; il est seulemeni possible qu'il soit sÃ©par 
de son objet. 

L'Ã©diteu japonais cite la Vibhasa, 32, 13 : Ã Il est dit que les a w i a y a s  doivent 
etre abandonnks quant ii (ya) l'objet (alambaua), non pas quant aux dlzarmas 
issoriks h la pensÃ© (scu,nprayuktaj. La force du contrecarrant (pratip+a) fait 
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il peut Ãªtr sÃ©par de son objet de telle sorte qu'il ne renaisse plus 
en portant sur cet objet. 

Soit ! le kleda futur peut 6tre sÃ©par de son objet, niais comment 
le kleda passÃ ? [La chose qu'il a prise comme objet reste ayant 6t& 
prise comme objet]. - Direz-vous [12 a] que l'expreshion d a m b a n d  
prahdtavya?~,  Ã Ã abandonner par stiparation d'avec l'objet Ãˆ signifie 
alambanapari j i idndt  prahdtaty@, Ã Ã al-~andoiiner par la connais- 
sance parfaite de l'objet Ã ? Mais cette rÃ¨gle que le k l d a  est aban- 
donnÃ par la connaissance de l'objet, n'est pas absolue (voir ci-dessus 
p. 102): par consÃ©quen il y a ici une difficultk Ã rÃ©soudr (vaktauyaiit 
etat = parilzartavyam etat). l 

que l ' a ~ ~ i a y a  ne naÃ® plus quant Ã cet objet : c'est ainsi que l 'aiiusaya est 
abandonnÃ© De mÃªm qu'un homme empÃªch son fils de retourner dans une maison 
de boisson, de dbbauche, de spectacles. S'il fallait que l 'ai~uiuya fu t  s@par@ des 
&armas associÃ© la pensÃ©e c'est impossible. Par consÃ©quen il est dit qu'il 
n'y a pas abandon quant aux dits dlmrmas. Â¥ 

Houei-houÃ« dit : u Les cZliarmas associÃ© sont les Ã pensees et mentaux Ã de 
l'existence (iiikayasabltÃ¼p considMe. On ne peut en sÃ©pare les passions 
(klesa). Que les passions ne naissent plus quant Ã l'objet, c'est ce qu'on appelle 
leur abandon. - Lorsqu'on abandonne les passions, on abandonne seulement les 
passions personnelles (svÃ¼sa&Ã¼mk : comment donc dire que les passions sont 
abandonnÃ©e quant Ã l'objet ...... )) 

Stitrfilamkara, xvii. 19 : Le klesa est dÃ©clar Stre l'objet, car il est dit : u Par 
l'abandon des liens faits de connaissance l'objet est anÃ©ant Ã (iitat~o~naya11a~~i 
granthaii+ praha~Ã¼ uccl@jata a l c c m b a w ) ,  

1, Sarpghabhadra, xhii. 5, 68 a (citÃ par la Vyfikhya), r~sond  la difficulte. 
Les  passion^ ( k l e h )  doivent Ãªtr abandonnÃ©e par sÃ©paratio d'avec l'objet 

(alawtba~iÃ¼ klesah prah&tavg@), car c'est par la force de la Ã connaissance 
complÃ¨t Ã (parijGa~a) de l'objet que les passions sont abandonnÃ©es L'objet des 
a d a y a s  est double : samyoyavastu ou asa~yogavastu. La possession (prdp- 
ti, ii. 36) des a d a y a s  qui ont pour objet (ou domaine, viyaya = alambana) 
un sat~yo~auastu ,  et aussi des amiagas  qui n'ont pas semblable objet niais 
qui sont produits par les premiers anusayas, existe dans la sÃ©ri qui constitue 
un Ãªtre m&me quand cette sÃ©ri est de pensÃ© non souillÃ©e cette possession 
continue ininterrompue, effet et cause de passion ancienne et future. De mÃªm la 
possession des amisagas qui ont pour objet un asamyogavasiu et des anuhyas  
n'ayant pas semblable objet et qui entrent en exercice Ã la suite des passions qui 
ont semblable objet : la possession, actuellement existante, est cause de la produc- 
tion de passion future, et effet, Ã©coulement de passion ancienne. - Mais la pos- 
session des anudayas est contrecarrhe (viruddha) par la presence (samava- 



Que faut-il pour que les k l e h s  soient dits' abandonnÃ©s (prahtyx)?  
Le kleda pprhonnel (suasa&Ã¹~ikc est abandonnÃ par l a  rupture 

de lsiprapti, de l a  possession de ce kle ia  (ii. 36 b) qui existait dans l a  
sÃ©ri per3o iinelle. Quant au kleia d'autrui (parasa&anakZeSa), 
quant au  r u p n  dcins son ensemble (kuiala ,  etc.), quant aux d h a r m a s  
non-souill~s (ctrupin Jtuscdasasraua, anivytavydkrta), ces diverses 
choses sont abandonnÃ©e par l'abandon du kleia  personnel qui les 
prenait pour objet. (Vibha~a ,  53, 7, 79, is, etc.) 

Combien d'espkces d'Ã©loignemen (dÃ¼rata ? - Il  y en a quatre, 
dit l'Ecole : 

62. Eloignenient par diffÃ©renc de nature, par opposition, par sÃ©pa 
ration locale, par le temps; comme, par exemple, les grands Ã©lÃ©ment 
l a  moralitÃ© les lieux, deux Ã©poques ' 
("hana) dans la &rie de la possession qui dÃ©coul d'un chemin d'abandon contre- 
carrant les a~~udaycis : var c'("st celte possession des avmSnyas qui supporte les 
passions prcsentes el futures possÃ©dÃ© gr&ce Ã elle. Il rÃ©sult de ceci que - des 
passions produites par un certain objet mettant en mouvement des passions qui 
ont un autre objet - lorsque se produit [une bonne possession,] Ã©coulemen d'un 
 liemi min comportant l'iibandon de ce certain objet, la possession des passions 
disparait, et les passions possÃ©dÃ©e quoiqu'elles restent les n16nies en ce qui 
regarde leur objet, cependant, n'ayant plus [la possession] qui est leur cause et 
fruit, on peut dire qu'elles sont abandonnÃ©es Lorsque l'objet n'est pas Ã complh- 
tenulnt connu Ãˆ les possessions, effels et causes de passions passÃ©e et futures, 
continuent ininterrompues, tant les possessions des passions portant sur cet objet 
que le> possessions des passions ayant un autre objet mais produites par les 
premic'res. Lorsque l'objet est Ã complÃ¨temen connu Ã  ̂ les possessions sont inter- 
rompues. Donc l'abandon des passions a lieu par sÃ©paratio d'avec l'objet (alam- 
bcmcit), Ã 

Mais, si on veut dire que les passions sont abandonnÃ©e par Ã abandon de leur 
objet, etc. i , ,  pourquoi dire qu'elles sont abandonnÃ©e par la force de la Ã connais- 
sance compl+te Ã cle l'objet'? - Elles sont en effet abandonnÃ©e par la force de 
la Ã connaissance cornplCte Ã de la vÃ©rit de la douleur, etc., existant quand celle- 
ci man(pe, n'existant pas quand celle-ci est prÃ©sente Ceux-mÃªme qui disent que 
les passions sont abandonnÃ©e par la force du contrecarrant, doivent admettre 
que les-passions abandonnÃ©e par mÃ©ditatio sont abandonnÃ©e par la force de la 
connaissance complL4e de la vÃ©rit de la douleur, etc., qui est leur objet. (Vy~khya)  

1. uai laksn~av~a~atvadedautcchedakdiatah / 
bhÃ¼ta~6lapracleSadhvadvaya.H~ iva &rata / /  

D'apres Vibhi~@~, 17, 2 ; Prakarana, 6, i t .  
Quatre autres Ã©loignements ii. 67 a, iv, 7 c, p. 31, 
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1. Ã‰loignemen par diffÃ©renc de nature (i'nildcsn!n/a) : bien qiip 
les grands Ã©lÃ©men (mahÃ blzzkia naissent ensemble (sahaja, ii.  65), 
ils sont Ã©loignÃ les 1111s des autres du fait de leur nature diil'4rento. 

2. Ã ‰ ~ o i ~ n e r n e n  d'opposition (u@hsafua ==pratipak~atca) : l'iin- 
moralitÃ (dau@"lya) est doignÃ© de la rnoralit4 (sihf). [ 12 bl 

3. Eloignement local par sÃ©paratio locale (deiÃ¯~uicclzeda : l rs  
ocÃ©an de l'Est et de l'Ouest. 

4. filoignement temporel (kda)  : c o n m e  le passe et le futur. 
On dit que le passÃ et le futur sont kloign6s : de (moi sont-ils 

Ã©loignÃ© - Ils sont Ã©loignÃ du prÃ©sent - Conment  le passe qui 
vient de pÃ©ri et le futur qui est en train de naÃ®tr peuvent-ils Ãªtr 
Ã©loignÃ du prÃ©sent - C'est en raison de la diff6rence de 1'6poqiie 
(adhvand)iatva) que, d'aprÃ¨ nous, le passÃ et le futur sont Ã©loignÃ ; 

non pas en raison de cette circonstance qu'ils seraient loin dans le 
passe ou dans le futur (naci~*abhfitabl~&uitvena). - A comprendre 
les choses ainsi, l e p Ã © s e n  aussi sera 4loignÃ© car il constitue une 
Ã©poqu diffÃ©rente -. Nous disons que le passe et le futur sont 
t!loign& de l'activitÃ (karitra,  voir v, 25, p. 52). - Comn~ent  l'in- 
conditionnÃ (asattdcyla), toujours inactif, sera-t-il considbrk comme 
proche (antlke) ? ' - Parce que, universellement, on poss+de les 
deux n i rodhas  (ii. 36) - Cet argument vaudra pour le pas& et le 
futur (on possÃ¨d des d h a r m a s  bons, etc. pass4s et futurs) ; et coin- 
ment l'espace (akdsa), qu'on ne peut pomÃ©de (ii. 36), sera-t-il proche? 
-- Disons que le passÃ et le futur sont eloignes l'un de l'autre parce 
qu'ils sont sÃ©pare par le prÃ©sen ; le prÃ©sen est proche parce qu'il 
est proche du passÃ et du futur ; l'inconditionnÃ est proche parce qu'il 
n'est sÃ©parÃ empÃªch par rien (auyavahitatv&? : na k e n a  vighnena 
hitam}. - Mais alors le passÃ et le futur [13 a]  seront ii l a  fois 
Ã©loignÃ et proches, Ã©tan &loign& l'un de l'autre et proches du 
prÃ©sent 

1. L'Abhidharn~a dit : dÃ¼r dharm&?t k a t a w  / at$ta1~agat@ d h a r w  / an- 
tike dharmah katame / p r a t y u t p a ~ ~ Ã  dharma a s w s k r t v  ca. - Cit6 par 
h y d e v a ,  Caluhiatika, 258, Manoirs As. Soc. Bengal, iii. 8 (1894, p. 492), argu- 
ment dans la controverse du passÃ et futur. 

Sur le rÃ¼p Ã©loign et proche, voir i.  20 a-b (tracl. p. 36). 



Voici la bonne explication '. Le futur est doignÃ du caractÃ¨r 
propre du dharma (dharniasvalakpndt), parce qu'il ne l'a pas 
atteint ; le passc en est doignÃ parce qu'il en est tombÃ (pracyuta). 

On a dit que les Icleicts Ã©taien dÃ©truit par la naissance du contre- 
carrant on opposÃ ( v .  60 d). Nous demandons si, par le visesamarga 
(vi. 65 b-d), il y a un Ã abandon progressif Ã (vtsesapruhana) des 
kleias. 

Non. De tous les kleias 

63 a. Destruction en une fois. * 

Le Mesa est dÃ©trui par le chemin qui est son u chemin d'abandon B 
(jwcihcinctmarga). Mais 

63 a-11. L'acqiiisition de la disconnexion d'avec les kleias a lieu Ã 
plusieurs reprises. ' 

A quels moments ? - A six moments : 

63 c-d. A la naissance du contrecarrant, Ã l'acquisition des fruits, 
an perfectionnement des facultÃ©s ' 

Par contrecarrant, il faut entendre ici le Ã chemin de dÃ©livranc Â¥ 

(vimukth~ifirga). - Par fruits, il faut entendre les quatre fruits de 
la vie religieuse, fruit de Srotaapanna, etc. (vi. 51) - Par perfection- 
neinent des facultÃ©s il faut entendre l'indt-igasa~pcdra (vi. 60 c). ; 

A ces six moments est acquise la  disconnexion d'avec les kleias. 
D'aprÃ¨ les cas : pour certains ltleias, ti six moments ; en nombre 

1. C'est l'explication des Sautrantikas ; d'aprÃ¨ 1aVyakhya : e w  tu yuktam 
sgad iti suamatam ac&yaqu. 

2. l m  cig tu ziul = [sakrt ksayah} 
3. de dag gi / bral bilhi thoh i a  yati dati yati / = [visamyogalabhah t ebhyah 

puiiab pu?ba& / ] 
On prend possession Ã plusieurs reprises, et d'une maniÃ¨r de plus en plus 

ferme, du dharma inconditionn6 qui est le Nirvana, le p r a t i s a ~ y a n i r o d k a  
on visajftyoga des pabsions (i. 6, ii. 55 d, 57 d) 

4. pratipak~oclayaflialaflptZ11dviyau~dcl-h@~ // 
5. Il s'agit des cinq facult6s (ii. 2 a-b, trad. p. 109) (Jrwddha, etc.) que l'ascÃ¨t 

aggraudit (uiurddhi),  fait tivoluer ou transpose ( s ~ c w a ) ,  rend aiguÃ« (tzkfia). 
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dÃ©croissan jusque deux, pour (Vautres (ke!wÃ¯ cid ydvad drayo7i). ' 
La discoiinexion (visai.nyogu), dans certaines conditions, reqoit le 

1. Hiuan-tsang introduit dans s a  traduction ( n i ,  13 b 4-14 II 6) le co~i~~i ie i i t ;~ i re  
qui suit : ConsidÃ©ron l'ascbte dont les faciilt6s sont faibles (uzr(7~)  : a. C'est six 
fois qu'a lieu l'acquisitiou de la ilisconnexion d'avec les passions du iia~uailliatu 

abandonner par la vue des vkritÃ© : 1. iiaissanre du c i ~ n t r e r a ~ ~ r i i ~ ~ l .  ii w o i r  le5 
&\ers dliarmaj+'tÃœ~a de la douleur, etc. : 2-5. aequibiliou de5 quatrt' Inlits ; 0. an 
moment oh les facult6s deCeunent forte's If"ks!m), 

De mÃªm pour la disconiiexiou d'avec les piiq~ions des deux splifre-~ bupt"riei1re'a 
li aLandonner par la vue des trois preii~ifres lbrili'-,. (Tri le coi i t re~imi i i t  es1 
am"tyajiiha). 
L. Pour les passions de  R~pad l iÃ¼t  e t  Ã€rÃ¼liyadI~&t  h abaiiilonncr pur lu \ n e  

de la quatrihne M-'rit&, on ne  compte que cinq momentâ€ parce que le temps de l t ~  

naissance de leur contrecarrant (ti savoir m w e  ' I L U ( ~ Y / ~ ~ Ã ‡ ( ~ I L ~  ebt ai15si le ti-mps 
de l'acquisitiou du premier fruit (srofacl~attQ~lialu), 

c. Pour les cinq premiÃ¨re catbgories (prakura) de passion de K a ~ ~ ~ t ~ d l i u l u  A 
abandonner par m&ditation (611(1ua11a), on ne compte que c i i q   moment^ : var il 
faut exclure l'arquisition du premier fruit qui est antbrieure i l'al~ainlou de ce's 
cinq premitkes cathgories. 

d. Pour la sixihnie cathgorie des memes passions, quatre moment's : car le tenips 
de la naissance du contrecarrant (i savoir le sixibme ~~im&timcWgu) est a i i i 4  le 
temps de  l'acquisition du d e u x i h e  fruit (sa1frc1lâ€¢gÃœmip7ial 

e. Pour les septiGme et huitiÃ¨m catbgories des m&iues passions, quatre 1110- 

meuls, puisque l'acquisitinu des deux premiers fruits est iiiitkrieure "I l'ubtiiit.lou 
de ces deux catbgories, 

f'. Pour la neuvihme catbgorie des m h e s  pussions [14 a], trois moments : 
( 1 )  naissance du contrecarraut (neuvi&me vimuktimÃ¼rga qui s e  roiit'ond avec 
l'acquisition du troisibme fruit (anÃ¼@miJ"7d~  (si) ~ ~ q n i d t i o n  ilu fruit il'Arliat, 
(3) perfectionnement des indriyas. 

g. Pour les passions de  RÃ»pndhÃ¼ e t  d 'ArÃ¼pyadh~t A abandonner par ini'&- 
tation (bliÃœuanÃœ en excluant la neuviÃ¨m vathgorie du bhuvagra (nuicasam- 
jnanasa~jGÃœyatuna) trois moments, puisque les, trois premiersi t'ruil'i sont 
acquis. 

h. Pour la neuvihme cat4gorie des passions du 61t~wÃ¼gra deux t e n i p ,  parce 
que la naissance du contrecarrant (iieinibme vimitktimfirga) se coiif'oiid a \ e c  
l'acquisition du fruit d'Arliat. 

Lorsque l'ascÃ¨t est  de facult6s fortes (tZlcs!tendriya), il faut &carter, i lam les 
huit cas, le moment du perfectionnement des f'acultbsi. [Donc, en ce qui concerne 
la de rn ihe  catbgorie de passions, leur disconnexion n'e5t obtenue qu'une fuis, S i  
l'auteur d i t :  K et, en diminuant le nombre, jusque deux foi's Ãˆ c'est qu'il a en Mie 
les cas d'acquisition rÃ©p6tb (punarlÃ¼blzc~)] 

Pour les aschtes qui ne passent pas par tous leâ fruits (ii, 16 c-d, ~ i .  33 a),  il y 
a lieu de  rkduire les chiffres. 



nom (Ieparijfifi (Vibhasa, 79, 1). On distingue deux sortes d e p r i j n d :  
jfuâ€¢nctpurij ' p a r i j n a  consistant en savoir ', qui est le savoir pur 
(undsrc~va @nu) ; prah&nupurijiW, 'parijnÃ produisant l'aban- 
don ', (pi est l ' a l ~ n d o n  in&iie, car 011 dksigne l'effet (prd~anuÂ¥ du 
nom de la cause (parijua ji?f'masvubltÃ¼v~) ' 

64 a. Il y a neuf parijilc7s. [14 b] 

Pour commencer (Wru tuvat), 

64 1 ~ .  La deitruction des deux premikres esphes du Kama con- 
stitue une  pa r i j hÃ¼ ' 

C'est-&-dire la desiriiclion des deux premitkes espAces de kleda du 
Kaniadhalu, des kleAus A abandonner par la vue de la douleur et de 
l'origine, 

64 c. La destnwlion de deux espkces en constitue deux. ' 
lA'al~a~~iloi i  des kle,Sas di1 Ka.madha1ii A abandonner par la vue de 

1. Viblitiyfi, 34, 1. - Qu'est-ce que la j~T.anaparijil&? Le j i ldw, le dariana, 
lu ril"yd, la bodhi, l'abl~isamaya ....,, Quelle sorte de jfit%na est nomm6e jHUna-  
pnrij1Ã¯c ? D'iiprGs quelques-uns le seul j H & m  pur (andsrava), parce que la 

, definition emploie le t e m e  abhisamaya ( K o k ,  vi. 27) : or le l o k a s a ~ ~ t i j n Ã ¼ n  
( K o ~ ,  MI. 2 L) ne peut 6tre nomni6 abliisamaya. 

Qu'est-ce que la prdid!zapariji?a? L'abandon complet du raga, l'abandon 
mniplet (lu prttfiglta et de la vicikitsu, l'abandon complet de tontes les passions, 
voilh ce qu'on nomme pra7t~,!~q~arijnd. - On donne le  nom de parij"ifi 
li ce q u i  ronnaÃ® parfaitement (pari-jila) un objet. Or l'abanilon (prahma} n'a 
pas un objet (d"ait~bana) et ne connatt pas. Comment peut-on parler de prahÃ¼ 
yqari jnd Ã parij"td qui est abandon w ? - Le prahdpa, &tant le fruit du savoir 
(jlÃ¯fina) reqoit lu i  aussi le nom (le parij17a. 

Les Saiitruntikas (lisent qu'il y a deux parijflfis : 1. jii&naparijmâ€ qui est 
ji"Ã¼~z de sa  nature, 2. pralu%?mpa+ZÃ¼ qui est praJza?m de s a  nature. 

2. p i s  su Les ilgii = fp(n"ij27a wuva]. - Jiianaprastl i~iia d'aprhs Takakusn, 
p. 89 ; les trois pariHiâ€¢ ' inon(1aiiies ' (relatives h la  nourriture) dans Childers 
et  Visuddhimagga, 606, 692. 

3. kSiii~dMprak~i~~~~Zt~ayas~~.~ksayÃ¼l / ekd 
4. guis zuci 1x1 ni [le ailis. $0 -= icZvayak+yo ch'e te]  
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l a  destruction constitue une  p a r i j n c Ã  : de mGme l'abandon des Me,ias 
du IGimadhatu Ã abandonner par  l a  vue du  chemin. 

De mÃªm que l'abandon des k le ius  ilil Ka111adi1a tu ii abandonner 
pa r  l a  vue  des vkr i tk  conslitue trois pir/jÃˆ(?s 

De m h e  pour les deux -ipliAres sup6rieures prise-i ensemble, l'aban- 
don des Mesas ii abandonner par  l a  vue de la douleur et de l'origiiie 
constitue une parijna, l'abandon des Medus abaiitloii~ier par la vue 
de la- destruction constitue l a  d e u x i ~ m e p a r i j r t d ,  l'abandoii de* klckis 

abandonner par  l a  vue du clieiniii constitue l a  troi'iiCnn1. 
Donc .six parijnas pour l'abandon dei  li'lerdÃ§ appartenant aux troii 

sph&res et  qui  sont abandonner par l a  \ n e  Je- vhritt!s (suttj(i(/i(;a- 

w7zeya) .  

L'abanclon des u z ~ a r a b h ~ g $ y u s  (v. 4.3 a), r'e-it-i-dire dry f i s t ~ i t ~ ~ s  
du Kamadhalu,  constitue une  p a r i j f i o .  

L'abandon des dsravas du Rupadhatu, qu'on nomme rt1parÃ¼ 
(jcdc+aycqmrijhd, ' parijmâ consistant ilaits l a  de-itruction de  l'alla- 
chement du Rupa ' (Vibliaya, 62, 1 4 ,  conslitue iine parijfia. 

L a  t r o i s i h e  parijiiil est l'abanclon total des ~ , s ~ c ~ z ~ u s ,  qu'on , 
nomme sarvasa~yojcbncb~~ar~jcu"dnc~j~ari,jIlu, ' purijf icÃ con-.ktaiit 
dans l'anbantissenient de tous les liens ' ( Y .  41). 

Ces trois p a r i j n Ã ¼  sont l'abandon des esphces de Hess ii aban-  
ilonner pa r  mkditation (bhdvandiieya). 

En ce qui concerne l 'abandon des kleiuft ii abandonner par m4di- 
talion, on distingue le Rupa  et 1'Ampyatlliatu; on n'4tablit pas cette 
distinction en ce qui concerne l 'abandon des k le i a s  ii abandonner 
TOI* la vue des vkritks : le contrecarri.int est le mSme pour ceux-ci 
( a n z q u j % d n a ,  vii. 2 c d ) ,  non pas pour ceux-lii. 



65 c,  Six sont fruit des hyÃ¼n'is ' 
Les six premihres parijncis,  qui consistent dans l'abandon des 

kledas A abandonner par l a  vue des vbritks, sont fruit des ksÃ¼mtis 
puliences ' ( v i .  25 c ) .  

65 il.  Les autres, fruit de? fionas. 

Les trois pcwdjiiiâ€ ilont la premikre est 1 ' a v u r a b h Ã ¼ g t y a p r a l ~  
'purijhi, sont obtenues par le cllemin de mkditation (Ui,CivanchnÃ¼r 
<JU) ; donc elles sont fruit des f iduas ,  ' savoirs ', 
- Comment lapar t j f id ,  peut-elle 6tre fruit de ksÃ¼nt' (Vibha$i, 62, 9) ? 
- Parce ( 1 1 1 ~  loi k+fintis sont les acolytes des jIlOnc1s : les acolytes 
d u  roi reqoivent inilunient le nom de roi ; ou bien parce que ksdnt i  
et j/t(tnu ont nit'nie fruit. 

Dans qnel flage de recueillement oblient-on les par i j f i&s ? 

66 a-II. Toutes sont fruit de l ' a n Ã ¼ g u ~ n y  ; cinq 011 huit, fruit des 
(~IUJUIMS. 

D'aprGs les Vaibha$kas [16 a], cinq sont fruit des m u d u d l y & w u s  
d h y Ã ¼ ~ ~ c t  principaux ' (par opposition aux s4ma~z takus ,  recueille- 

ments prfparatoires aux dlzyÃ¼nas viii. 6, 22 a)  - Ã savoir celles qui 
cnnsisteiit dans l'abandon des ?Ã®ledu du domaine du RÃ¼p et de 
l'Ã‹rÃ¼pyad1ia (parijf iÃ¼ 4, 5, G ,  8 el  9). L'abandon des kledas du 
domaine du  Kaniadhatu (purij&Zs 1, 2, 3, 7) est le fruit du seul 
anCigaml)a, c'est-A-dire du recueillement prbparatoire a u  preniier 
dlijdnci. 

D'aprGs le Bliadanta Ghop~ka ,  huit sont fruit des m a u l a d l y a n a s  

1. tinig h o J  lhras == [sa! k s f i d i p h a l a w  - Ci-dessus p. 13-14, 
2. Unig ma mains ni Les pal)i yin = [jri&nasya ..... pizalam] 
3, mi lwg-> ined 1.hras tliains c;ul do / Lsam gtan rnanis kyi l i ~ a  am brgyad. - 

Mot mot : a n Ã ¼ p w y a p l i a l r u  sana c 1 7 q j a ~ l n f i ~  paiâ€¢ a.s(aw va. 
Hiliaii-tsang c o ~ i ~ ~ i ~ e ~ ~ t e  ce premier pada : K Toutes sont fruit de l'aw%gc~mya, 

parce que l ' r z ~ i ~ ~ g a m y u  est le point d'appui pour l'abandon des klekas des trois 
t l h ~ t i t s  A ubau~lo~iier  par la vue et lu mÃ©ditation Ã - Sur l 'a~zagamya,  recueil- 
leinent prGparatoire an premier dhyc%wa, vi. 47 c d ,  viii. 22 a. 
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(Ã savoir 1-6, 8 et 9). - Supposons, dit-il, un homme dÃ©tach du 
Karnadhatu par le chemin mondain ou impur (sÃ¼srava laukikci- 
m Ã ¼ r g a  vi. 49) et qui entre dans l a  vue des vÃ©ritÃ ( s a t p d a r k m a )  
ou chemin de vue (dardanu~m-irga, lequel est toujours pur) en 
s'appuyant su r  les dhgÃ¼nu : son abandon des k l e h  de Kamadhatu 
Ã abandonner par l a  vue, sa prise de possession de l a  disconnexion 
d'avec ces Medus, doit Ãªtr considkrÃ© comme le fruit du chemin de 
vue, car elle est pure. L a  seule parima qui consiste dans l'abandon 
des a v a r a b J t d g ~ a s  (purijfiÃ 7) est fruit du seul a n a g a m y a .  

Il en va  du dh@nÃ¼ntar (viii. 22 d) comme des d h y a n a s  princi- 
paux. 

66 c. Une est fruit d'un sdmantaka. ' 
L a  rz lpa rÃ¼~aksuyapar i j f i l  (parm 8) est fruit du s Ã ¼ n m n t a k  

(stage prkparatoire, viii. 22 a) de l ' akÃ¼da~za~z t t~Ã¼yatan  
[Pour entrer dans le premier Ã¼riÃ¯py il faut se  dkgager des passions 

du RÃ¼padhat : c'est ce qu'on fait dans ce s Ã ¼ ~ n a n t a k a ]  

66 d. Une aussi est fruit de trois maularzlpyas.  ' 
L a  sarvasamyojanaparyadanaparij~a est fruit de trois arz%pyas 

principaux. [16 b] 

67 a-b. Toutes sont fruit du chenlin @a, deux du chemin mon- 
dain. 

Les neuf pa'rgfiÃ¼ sont obtenues par le chemin pur ; les parijnas 
7 et 8 sont aussi obtenues par le chemin impur. 

67 b-d. Deux aussi de l 'anvaga ; trois du d h a r m a j n d n a ;  cinq, 
six, du groupe de l'un et de l'autre. ' 

1. fie bar bshogs palj  gcig yin te = [pJtalay s&mafitakasyazkÃ¼] 
Le s~cond pÃ¼d montre qu'il s'agit d'un sÃ¼mwntak d'Ã¼rÃ¼p ; car l'anÃ¼ga 

mya est le sdmantaka du premier dhyÃ¼~ta  
2. gzugs med diios gzhi gsum kyi yan = [maulÃ¼rÃ¼pyatrayas CU / J - Le 

chemin pur manque dans le quat r ihe  Ã¼rÃ¼py 
3. thams cad hphags pahi lam gyi yin / hjig rten p h i  giÃ¯i = [Ã¼ryamÃ¼rgas 

saruÃ due luukikasya] 
4. rjes kyi yan / chos ses pahi ni gsum yin no / dehi phyogs inthun gyi drug 

8 



Les deux derni6res parijnds sont fruit de l 'unvayujfi~na (vii. 3 c : 
un savoir portant sur  la douleur, etc., des deux sphÃ¨re supÃ©rieures 
inclus au  chemin de mÃ©ditatio (bhdvun&nÃ¼,rga) 

Les trois derniAres sont fruit du dharmajfilinu (savoir portant sur  
la douleur, etc. du Kamadhatu) inclus au chemin de miklitation, car 
ce jnÃ¼m s'oppose aux kleias des trois splkres abandonner par 
mkdi tation ('blt~vunÃ¼heyu) 

Six sont fruit du  groupe du dhurmajncha, a savoir celles qui 
sont fruit des dhurniak@ntis et des d"iarmujGa1zas; cinq sont 
fruit du groupe de l ' c ~ ' ~ v c ~ p j n Ã ¼ n a  A savoir celles qui sont fruit des 
u~tvayuksantis et des anvayajnhcm. - L'expression ' groupe ' 
('Mu) h'entend des ksÃ¼mti et jndnas. 

Pourquoi tout abandon (pralilipx) n'est-il pas considÃ©r comme 
parijuu ? - En ce qui concerne l'abandon fruit des ks&wtis (chemin 
de la vue des vÃ©ritÃ© [17 a] : 

68 a-d. Parijfiii en raison 1. de l'acquisition pure de l a  discon- 
uexion, 2. de l'abandon partiel du bhuvligra, 3. de la  destruction de 
deux causes. ' 

Le prahli~u qui comporte ces trois caractÃ¨re reÃ§oi le nom de 
parij fia. 

L'abandon dont le Prthagjana (ii. 40 b-c) est susceptible peut 
comporter l'abandon de deux causes (kledas ' universels ') ; mais 
jamais le Prtbagjana n'obtient l'acquisition pure de la disconnexion 
(ii. 38 b) ; jamais il ne Ã mutile Ã le bhuvligra. 

Pour l 'Ã‹rya depuis son entrÃ© dans le chemin de vue jusqu'au 
troisikine moment (daltkhe 'nvuyajnÃ¼nuk~finti vi. 25 c.), ses aban- 
dons comportent acquisition pure de l a  disconnexion, mais non pas 

dufi lna = [awa"/asya ca / dli.arwaj2anasya tisrah] sat tat[sa]pak~asya 
panca Ca / /  

1. ant%ravauigog&pter bhuuagravikal~&teh / 7tetttdvc~yasc~mudg"iÃ¼ta pa- 
+a 

La oikallkyti, ' mutilation ', est l'abandon d'une partie du bhavÃ¼gra bka,vS" 
grc~pmdeSaprahÃ¼?m l'abandon d'une partie des passions relatives A l'(Stage le 
plus Ã©lev de l'existence, 
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' mutilation ' du bhuuagra, non pas destruction des deux causes 
universelles (suruatragalâ€¢et ii. 54 a,  v. 12) ii abandonner par la 
vue de la douleur et de l'origiiie. Au q u a t r i h e  moment (d~tld~lie 
'iwayajnhza), le bhavdgra est ' mutil6 ', comme aussi a u  ciiiqui6me 
(sanmdaye dhurmajn4naksÃ¼ntt : niais les deux causes ne sont pas 
dÃ©truites Mais dans les autres dliarmajndnas (moments 6, 10, 14) 
et dans les autres anvuyajminas (n~oments  8, 12, IG), l'abandon 
conlporte les trois caractÃ¨re [17 b] et reqoit le nom de parijftu. 

En ce qui concerne les trois pchrijHÃ¼ qui consistent clans des 
abandons fruits de jfici~za (chemin de la mtjditation des vi?ritt?s), elles 
sont ainsi nommÃ©e en raison de ces trois caractGres et en r a i m l  
d'un quatriÃ¨m : 

68 d. En raison du fait qu'on franchit une sphÃ¨re ' 
C'est-Ã -dir parce que l'ascÃ¨t se  dÃ©tach (vairdgya) d'une sphkre 

(Kamadhatu & la s e p t i h e  parijnÃ¼ etc.) dans s a  totalitÃ© 
D'autres docteurs formulent un cinquikme motif:  le fait d'gtre 

disjoint d'un double lien (ubhayasumyogaviyoga). Il ne suffit pas 
d'avoir abandonnÃ un kleda (A abandonner par la vue) : il faut encore 
avoir abandonnÃ les k l e h s  (h abandonner par la vue ou l a  mÃ©dita 
tion) qui prennent ce premier kledc6 pour objet. 

Mais ce motif est inclus dans l a  ' destruction de deux causes ' et 
dans la ' transgression d'une sphÃ¨r '. Donc nous n'en faisons pas 
un motif a part (ato na punar bru*). 

1. dhQitvati"eram6t / /  

2. On peut restituer le Bhfiyya : ubhapsamyogavi'sfoyum pancawwp kfira- 
nana dhuh. - D'aprbs la Vyakhya : les Ã¥l~hidl i~~rni ikas  - Vibha@, 62, 10. 

3. La catÃ©gori de kledas A abandonner par la vue de la douleur fÃ»t-ell abau- 
donnÃ©e aussi longtemps que la cause universelle A abandonner par la vue de 
l'origine (et qui porte sur la premihe eatkgorie) n'est pas abandonnÃ©e comme il 
n'y a pas destruction des deux causes, il n'y a pas parijiih. - Les huit premiÃ¨re 
catÃ©gorie de kleSa (fort-fort .... faiblemoyen) d'une sphÃ¨r fussent-elles aban- 
donnÃ©es aussi longtemps que la n e u v i h e  (faible-faible) n'est pas abandonnÃ©e 
la sphbre n'est pas franchie. 

Hiuan-tsaug ajoute : Ã Il peut y avoir destruction de deux causes sans qu'il y 
ait ' transgression d'une sphÃ¨r '. Donc on Ã©tabli le quatriÃ¨m motif. En effet, la 



De combien de purijnÃ¼ peut-on avoir possession ? 

69 a-b. Celui qui se  trouve dans le chenlin de l a  vue des vÃ©ritÃ 
ou bien n'est pas muni de purijn6, ou bien est muni d'une Ã cinq 
purifias. ' [18 a] 

Pas  de parijiiÃ pour le Prthagjana. 
Dans le chemin de vue, l 'Ã‹ry n'est pas muni de parijnd jusqu'Ã 

la  smnudaye dlzarmc~juÃ™nuk+nt (vi. 25 c et suiv.) ; il est muni 
d'une parijfiÃ au samzidaye dhar~tzajnana et Ã l a  samztdaye 
'nuuyajiiÃ¼naksÃ¼r~ ; de deux au samudaye 'nvayajndna et Ã l a  
nirodlie dlzur~)tajiia+taksa~~ti ; de trois a u  nirodhe dharmajiiana 
et ii l a  nirodhe 'nvayajfi0naksÃ¼nt ; de quatre au nirodhe 'nvaya- 
jfiurm el  ii la ~narge dharmajnÃ¼naksÃ¼nt de cinq au marge 
dhurmajiiÃ¼n et ii la marge 'nvayajndna~anti .  ' 

69 c-d. RÃ©sidan dans l a  mÃ©ditation de six, d'une, de deux. ' 

LIArya, dans le chemin de mÃ©ditation depuis le marge 'maya-  
jfiana et aussi longtemps qu'il n'a pas obtenu le dÃ©tachemen du 
Kamadhatu - ou lorsque, l'ayant obtenu, il en est tombÃ - possÃ¨d 
six parijiius. 

Quand il a obtenu ce dÃ©tachemen - soit avant, soit aprÃ¨ la com- 
prÃ©hensio des vÃ©ritÃ (abhisamaya = chemin de vue, vi. 25 c) - 
il est muni de la seule avarabl~Ãœg%yaprah&~aparijnd ' 

destruction des deux causes dans trois bhÃ¼mi (trois clftydnas infÃ©rieurs trois 
arÃ¼pya infÃ©rieurs ne constitue pas parijna (la 7"le ou la Bnle par'ijGa suivant 
le cas). ,> 

1. gcig min mthoii la gnus pa ni / lna p a l ~ i  bar dan yan dag ldan = naikaya 
patkubhir yavad da~*danastlt@ [sa~zanvita7t / 1 

2. Le seizibme moment (marge 'nvayafidna) fait partie du chemin de niÃ©di 
talion. 

3. bsgom la p a s  pa drug gain ni / gcig gain yan na gfiis dan no. 
4. L ' A r p  qui a obtenu le d6tachenient du K&madh&tu par le chemin inondain 

avant d'entrer dans la ' comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ ' devient AnSg~min au marge 
' ~ U U ~ U ~ J I U ~ ~ U  et possbde, d&s ce c a n a ,  la seule auarablzagZyaprah@mpa- 
rijGa. L'Ã‹nupÃ¼rva n'en prend possession que plus tard, quand il se detache du 
K~madha tu  (ii. 16 c-d ; vi. 36 d). 
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L'Ã‹ry qui obtient la qualitÃ dJArhat est muni de la seule sarua- 
sa~yojanaparyadanaparijfia. 

L'Arhat qui tombe (vi. 56 a)  de l a  qualitÃ d'Arhat par une passion 
(paryavasthana, v. 47) du domaine du Rupadhatu se retrouve dans 
l a  condition de l 'Ã‹ry qui s'est dÃ©tach du Kamadhatu : il est donc 
muni de l a  seule avarabhag%yapra"idyaparijna. T o n ~ b a n t  par une 
passion du domaine du Kamadhatu, il se retrouve dans la condition 
de l'Arya non dÃ©tach de cette sphÃ¨r : six parijnas. Tombant par 
une passion du domaine de l'ArÃ¼pyadhatu il se trouve dans la con- 
dition de l 'Ã‹ry qui obtient le dÃ©tachemen du RÃ¼padhat : celui-ci 
est muni de deux parijnas : avarabhwyaprah@aparijnd 118 b 1 
et ruparaga@ayaparijna. ' 

Pourquoi n'attribuer qu'une seule parijnci Ã 1'Anagamin et Ã 
l'Arhat ? 

70 a-b. On rÃ©dui Ã l'unitÃ les parijnds quand il y a dktachement 
d'une sphÃ¨r et acquisition d'un fruit. ' 

samkalana, ' additionner ', c'est totaliser, compter ensenlble 
comme unitÃ (ekatvena vyavastlzapana). 

L'acquisition des deux derniers fruits coÃ¯ncid avec le dÃ©tachemen 
d'une sphÃ¨re 

De combien de parijnas perd-on et acquiert-on la possession 
(Vibhasa, 63, i) ? 

70 c-d. On perd une, deux, cinq, six p a r i ' a s  ; de mÃªm on les 
obtient, toutefois jamais cinq. 

Le saint qui tombe de l a  qualitÃ d'Arhat ou du dÃ©tachemen du 
Kamadhatu perd une parima. 

1. On l'appelle Anfigamin rupau&taraga ' dÃ©tach du RÃ¼p '. 
2. khains las hdod chags hral ba dan / hbras bu thob phyir de dag hsnons = 

[tcÃ¯sa* sa f ia lanam [d7tatuuairÃ¼gyaphalalabhata / ] 
3. la la gcig gfiis Ina dan drug / gton ste hthob pa lna min no = &am due 

paiÃ®c sa! kaicij jahaty apnoti pafÃ¯c na // 



L'Anagamin dÃ©tach du RÃ¼padhat qui tombe du dÃ©tachemen du 
Karnadhatu perd deux par i j f i as .  [19 a] 

Le saint qui arrive au seiziÃ¨m moment ( u r g e  'nvayajndna),  
lorsqu'il est dÃ©tach du Kamadliatu avant d'entrer dans le chemin 
de vue, perd cinq pa~@3Ãœs car il acquiert Ã ce moment l 'avara- 
&h,agtyupra7~hnaparijnd. 

Lorsqu'il n'est pas dktachÃ du Kamadhatu avant d'entrer dans le 
chemin de vue, c'est-&-dire lorsqu'il est u n  m u r v a k a  (ii. 16 d), il 
acquiert alors la sixiÃ¨m p r i j n d  qu'il perdra, avec les cinq autres, 
en acqukrant le dÃ©tachemen du Kamaclhatu. 

Celui qui, dans les deux chemins, obtient une parijiia non possÃ© 
dbc antÃ©rieurement prend possession d'une parijnd. 

Celui qui tombe du seul dÃ©tachemen de l'ArÃ¼pya prend possession 
de deux p a r i j f i a s  (sixiÃ¨m et septiÃ¨me) 

Celui qui tombe du fruit d'Anagamin prend possession de six 
parijnas, ' 

1. Parijii@dai@ n+#itd. - Hiuan-tsang corrige quelques articles. 



CHAPITRE VI 

Nous avons dit (v. 64) comment l'abandon des passions (11ml;anct) 
reÃ§oi le nom de ' complkte connaissance ' (parijfia), Quant Ã l'aban- 
don, 

1 a-b. Il a @tÃ dit que les passions sont abandonnÃ©e par la vue 
des vbrites et par l a  mÃ©ditation 

Nous avons expliquÃ en dÃ©tai que les passions sont Ã abandonner 
les unes par l a  vue, les autres par l a  mkditation (v. 3 c-5 a, etc.). 

On demande si le chemin de la vue et le chemin de l a  mÃ©ditatio 
sont purs (an&wava) ou impurs (scisvava). 

1 c-d. Le chemin de l a  mÃ©ditatio est de deux espÃ¨ce ; le chemin 
de l a  vue est pur. ' 

Le chemin de la mÃ©ditatio est mondain ou impur (ladcika, sas -  
rava)  et supramondain ou pur (lokottara, andsrama). [l b] 

Le chemin de la vue s'oppose aux passions des trois sphkres ; il 
expulse d'un seul coup les neuf catÃ©gorie (forte-forte, etc.) des pas- 

1. Nous donnerons Ã la fin de ce chapitre un sommaire de la thÃ©ori du  chemin 
d'aprÃ¨ le Kosa : chemin prÃ©liminair ; chemin pur, impur, etc. 

2. bden pa  mthofi zhin bsgom pa las / fion mons spaiis pa zhes L h d  pa = 
kleSapraJiapam akhyatam satyadarSmiabhacanat / 

Il ne faut pas traduire: par la vue et  la  mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ© - La mÃ©ditatio 
mondaine ou impure ne porte pas sur les vÃ©ritbs 

Sur les diverses acceptions du mot bhavana, bhavana, iv. 122 c d ,  vi. 5, vii. 27, 
Atthas&lini, 163 : a. acquisition, prise de possession (pratila~nbha) ; b. pratique, 
rÃ©pÃ©titi (n@evapa, niseva, abhyasa) ; c. recueillement (samadiu), 

3. bsgom pahi lam ni rnam pa gfiis / mthoil ba zlics bya zag pa med = duividho 
bhavanamÃ¼rg dahanakhyas tu anasrauah / /  

darianamdrga, i. 40 a-b, vi. 25-28 ; bkavanawzarga, pur et  impur, vi. 29-50. 
Divers margas, vi. 65 b. 
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hions Ã abandonner par la vue : il est donc exclusivement supra- 
mondain ; semblable pouvoir n'appartient pas Ã un chemin mondain. '. 

Nous avons dit (1 1)) : Ã par la vue des vÃ©ritÃ Ãˆ Quelles sont les 
vkritÃ© ? 

2 a. Les quatre vÃ©ritÃ ont Ã©t dites. 

cela ? - Dans le premier chapitre. En disant : Ã Les dharmas 
purs pont l a  vÃ©rit du chemin ... Ã (i. 5), nous avons designÃ l a  vÃ©rit 
du chemin par son nom. En disant : Ã Le pratisaq&hydnirodha est 
disconnexion Ã (i. G), nous avons ddsigne l a  vÃ©rit de destruction. 
En disant : Ã douleur, origine, inonde ... Ãˆ nous avons dÃ©sign les 
vkritÃ© de la  douleur et de l'origine (i. 8). 

L'ordre des vÃ©rit6 est-il celui-lÃ ? Non ; mais bien : 

2 b-c, A savoir douleur, origine, destruction et chemin. 

L'expression Ã savoir ' (tat7~a) [2 a] pour indiquer que la nature 
des vÃ©ritÃ est bien telle qu'elle a Ã©t dite dans le premier chapitre. 

2 c-d. Leur ordre est celui dans lequel elles sont Ã comprises Ãˆ ' 
La vkritÃ qui est comprise d'abord est nommÃ© d'abord. Autrement 

1. La Vibhfitfi, 51, 16, expose trente opinions sur les deux chemins : le chemin 
de vue est un chemin vif; Ã peine rÃ©alisÃ en une fois, il coupe neuf catÃ©gorie de 
passion ; le chemin de mÃ©ditatio n'est pas vif, pratiquÃ Ã plusieurs reprises et 
longtemps, il coupe neuf catÃ©gorie de passion : tels un couteau aiguis6 et un 
couteau Ã©mouss .... ; les passions it abandonner par la vue sont abandonnÃ©e 
comme une pierre est brisÃ© ; les passions #I abandonner par la mÃ©ditatio sont 
abandonnÃ©e comme un fil de lotus est rompu. 

Le chemin de la vue des vÃ©ritÃ© premiÃ¨r vue pure des vÃ©ritÃ© coupe en quinze 
moments les pussions, satkc%yad&i, etc., auxquelles il est opposÃ (pratipaha) ; 
le chemin de mÃ©ditation pur ou impur, contrecarre une Ã une chacune des neuf 
catbgories de passion (rÃ¼g fort-fort, etc.) de chacune des neuf terres (Kama- 
dhiitn, quatre dliganas, quatre arÃ¼pyas (vi. 33) 

2. bden pa dag ni bzhir bsad do = [ s a t y a ~ y  uktdni catvÃ¢ri 
3. sdug bsnal kun hbyun de bzhin du / l~gog dan lam ste = [du@kham samu- 

duyas tatlia / nirodho mdrgah] 
4 de dag ji Itar mnon rtogs rim = ete@w yathÃ¼bhisamaya kramah, - -  

D'aprÃ¨ Vibhii?~, 78, 12. 
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il y aurait lieu de nommer d'abord la cause (origine et chemin) et 
ensuite l'effet (douleur et destruction). 

Quelquefois les dharmas sont rang& dans l'ordre oii ils sont pro- 
duits : c'est le cas pour les s~tmipasthdti-as ', pour les dlqcinas. 

Quelquefois ils sont rangÃ© dans un ordre favorable Ã l'enseigne- 
ment (pratirupap = pradariana) : c'est le cas pour les samyakd 
prahanas ", - les dharmas existants et les dharmas noirs sont plus 
faciles Ã comprendre que les dhantbas non-nÃ© et que les dlzrtrnias 
blancs,.- car ce n'est pas une rÃ¨gl fixe qu'on doive faire effort pour 
abandonner les dharmas existants avant de faire effort pour la non- 
naissance des &armas non-nÃ©s 

Quant aux vÃ©ritÃ© elles sont nommÃ©e dans l'ordre oc1 elles sont 
comprises (abhisamaya), 

Pourquoi sont-elles comprises dans cet ordre ? 
Parce que, dans la pÃ©riod prÃ©paratoir au chemin propren~ent dit, 

A savoir l a  pÃ©riod d'examen \ l'ascÃ¨t se fait une idÃ© d'abord de ce 
Ã quoi on s'attache, de ce par quoi on est tourmentÃ© de ce dont on 
cherche Ã 6tre dÃ©livrÃ c'est-Ã -dir de la douleur. Ensuite il se demande 
quelle en est l a  cause, et il se fait une id6e de l'origine [2 b]. Ensuite 
il se demande quelle en est l a  destruction, et il se fait une idÃ© de la 
destruction. Ensuite il se demande quel est le chemin de la destruc- 
tion, et il se fait une idÃ© du chemin. (Vibha$i, 78, 13) 

De m&e, ayant vu la maladie, on en recherche le principe, la 
disparition, le remÃ¨de Cette illustration des vÃ©ritÃ est aussi indiquÃ© 
dans le SiÃ¯tra 

Dans quel Sot ra?  - Dans le Sotra : Ã Muni de quatre qualitÃ©s le 
mÃ©deci .... Ãˆ ' 

1. vi. 14; 67. 
2. vi, 67 ; Mahavyutpatti, 39 : faire effort pour la disparition des dharmas 

noirs, etc. 
3. vyauacarana = parÃ¯ks = pratirfipayu ; c'est la pÃ©riod des nirvedha- 

l a s ,  vi. 17. 
4. D'aprÃ¨ la version de Hiuan-tsang, le Sntra du bon mÃ©deci ; d'aprÃ¨ Para- 

inartha, le Sntra de la comparaison du mÃ©deci (Samyukta, 15, 19, 17, 14). 

Vyakhya : sÃ¼tr py esa satyanaq cZrs@nta iti vyadhyadistÃ¯tr / katham / 
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Dans l'ordre oÃ¹ au cours de l a  pkriode d'enquete, il s'est fait une 
idke des vÃ©ritÃ© dans le mÃªm ordre, parvenu Ã la pÃ©riod de com- 
prÃ©hensio ( a b i n s a m a y a ) ,  il comprend les vÃ©ritÃ - parce que l a  
comprkhension est projetee par l'exercice prÃ©paratoir (pÃ¼rtxtvedhat 
purvaksepat) - de mÃªm que le cheval galope sans entrave sur le 
terrain connu. ' 

Quel est le sens du mot abhisamaya ? - Ce mot signifie abhi- 
,s~c~~d~ocllza, Ã compr6hension Ãˆ La racine i signifie Ã comprendre >). 

Pourquoi la comprÃ©hensio est-elle seulen~ent pure (antlsrava) ? 
- Parce que c'est une connaissance (aya) tournÃ© (abhi) vers le 
Nirvana et correcte (sctm, samyak), Samyak, c'est-&dire conforme 
A la redite,  ' 

Les cinq u p a d d n a s k a 1 ~ d h a s  (i. 8 a-b), en tant qu'ils sont effet, 
c'est l a  verite de l a  douleur - c'est ce qu'il faut voir en vbritÃ comme 
Ã©tan douleur. En tant qu'ils sont cause [3 a], c'est la vÃ©rit de l'ori- 
gine, parce que la douleur naÃ® d'eux ^ (i. 8 c). Par  consÃ©quent la 

caturbhir akgailt samanvdgato bkisak ialyapakarta rajarhad Ca bhavati 
rajayogyd Ca rÃ¼jangatv ca s a d h y d m  gacchati / katamais caturbhih, / 
fibÃ¼diakuial bhavati 1 dbadhasaiituttkdnakt<,ialo bhavati / dbadhapra- 
7td!takiidalah palunasyu c~bacl7msydyat@m amitptidakuialah / evam eva 
caflirhiiir awai?z samaiivagatas tatkagato 'rkan santyaksa&ddho 'nul- 
taro blic$ak ialgapahartety ucyate / hatamais catzirbl* / ika bhiksavas 
tathagato .... idam dultlchain Ã¼ryasatya iti yathabliÃ¼ta~ prajanati .... . 

Kern, Mannal, p. 47 (Yogasntra, ii. 15 ; Lalita,, p. 448, 458); bhisakha dans 
l'Index d'Aiiguttara ; Milinda, irad. I I ,  8, note ; Sikstisamuccaya, 148, 5, 243, 4, 

295. 2 : Bodhicaryavatara, ii. 57, vii. 22, etc. - Voir  Nanjio 1327. 
1. d ~ s ~ k f t m & ~ s a ~ g a S v a p r a s a r a p a v a t  ou dhavanavat. 
2. Sur abhisainaya, ci-dessous, vi. 27 a. - AtthastÃ¯linÃ 22 (57) distingue 

Vab7ksamaya mondain et supramondain ; mais les sources pdies entendent le 
plus souvent abhisamaya dans le m6me sens que fait PAbhidharma : comprÃ© 
hension des vÃ©ritÃ par l '&vy~% praj6a. 

3. Cette thÃ©ori n'est pas celle de toutes les sources ; voir ci-des?ous p. 136. 
V i b h f i ? ~ ,  77, 5. - Quelle est la nature des quatre vÃ©ritÃ ? - Les maÃ®tre 

d'Abhidharma disent : 1. la vÃ©rit de douleur est les cinq upadanaskand7tas ; 
2. la vÃ©rit de l'origine est la cause des dharmas impurs (sasravahetu); 3. la 
vÃ©rit de la destruction est leur pratisamkJiya9~irodha (ii. 55 d )  ; 4. la vÃ©rit du 
chemin est les dkarmas qui font les Saints (dharmas saiksas et a i a a a s ) .  -- 
Les D&r&tintikas disent : 1. la vÃ©rit de la douleur est le n ~ m a r Ã ¼ p  ; 2. la vÃ©rit 
de l'origine est  le k m a n  et le Mesa; 3. la vÃ©rit de la destruction est l'anÃ©an 
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douleur et l'origine diffÃ¨ren de nom, mais ne diffÃ¨ren pas en fait. 
puisqu'elles sont les mÃªme up&danaska~?ltas considkr6s comme 
effet ou comme cause. Quant Ã l a  destruction et au chemin, difft rente 

en fait comme de nom. 

Le Sutra  donne aux vÃ©ritÃ le nom d'c%tyasafyn, vÃ©rit des Aryas. 
Quel est le sens de cette expression? - Elles sont vraies pour les 
Ã‹ryas vÃ©ritÃ des Ã ¥ r y a  ; c'est pourquoi elles sont nomm6es df i /a -  

satya. ' 

tisseme'nt (ksayaj du karman et du kleia, 4. la vÃ©rit du chemin est le calme et 
l'intellection (iamatha vipa&ana). - Les Tibhajyavfidins (voir v. trad. p. 23, 
52) disent : 1. ce qui a huit caractÃ¨re de di+klia est (hfftklta et duliffhastifya , 
les autres dharmns impurs (sOiSwa) sont du(tk7ta, mais non pas (In?~7Ã®liasntiff 
[comparer les sources phlies citÃ©e ri-dessous p. 125 n. cl ; 2. la tys~,td qui produit 
existence ultÃ©rieur est smnudaya et smmiclayasafya; tonte autre trs!lm et lei  
autres causes de dharmus impurs (s&sravahetu) sont sawuclaya, mai', non pas 
samudayasatya; 3. la destruction de cette t r s w  est nirod1ia et niroctliasntya , 

la destruction de toute autre te?ia  et des autres causes de clhari~~ns impurs est 
nirodha, mais non pas nirodhasatya; 4. le chemin $ huit membres d u  &disa 
est m r g a  et margasatya ; les autres dharmas de Snilqa et tous les dliarmas 
d'Asaikea sont marga, mais non pas m&tyasatya. Mais, dans ce s y s t h r ,  1e-i 

Arhats possÃ¨den seulement les v6ritÃ© de d u m a  et de iwodha, et non pas le5 
vÃ©ritÃ de samvdaya et de W g a .  

Samgitidastra, 6, 12 : le sasravahetu est la vÃ©rit d'origine ; le pra t i sa~k lqa-  
nirodha est la vÃ©rit de la destruction ; les dharwas de S a i k q  et d 'Ahdcyi 
sont le chemin. 

1. Visuddhimagga, 495 : yasma pana e t a h  buddhadriyo aviflpa(iuijj11anti 
taswaCi ariyasaccaniti vucca~ti  .... ... ariyanlU tuthani auitathmi avisamva- 
dak&Wi attho. 

L'Ã‹ry est dÃ©fini Kosa, iii. 44 c ; mÃªm Ã©tymologi Afiguttara, iv. 145, Majjhi- 
ma, i. 290, etc. - Dans Atthasalini, 349 : les h y a s  sont les Boudril~as, les Prn- 
tyekas, les ~ r ~ v a k a s  ; ou bien les Bouddhas seuls sont Aryas : comparer Saipyut- 
ta, v. 435 (tathagata = ariya) 

Vibhasa, 78, 3. - Quel est le sens de l'expression Ã¼ryasaty ? Les vÃ©ritÃ 
sont-elles ainsi nommÃ©e parce qu'elles sont bonnes, parce qu'elles sont pures 
(an&srava), parce que les Ã‹rya en sont munis ? - Quel dÃ©fau prÃ©senten ces 
explications? - Toutes trois sont mauvaises : 1. on peut dire que les deux der- 
niÃ¨re vÃ©ritÃ sont bonnes ; mais les deux premikres sont des trois sortes, bonnes, 
mauvaises, non-dÃ©finie ; 2. les deux derniÃ¨re sont pures, mais non pas les deux 
premihres ; 3. les non-Ã‹rya sont munis des vÃ©ritÃ© ainsi qu'il est dit : Ã Qui est 
muni des vÃ©ritÃ de du&kha et de samudaya ? - Tons les Ãªtres - Qui est muni 



Est-ce Ã dire qu'elles soient fausses pour les non-Aryas? - N'Ã©tan 
pas erronÃ©e (Vihhasa, 77, 7) ', elles sont vraies pour tout le monde. 
Mais les Aryas les voient comme elles sont, c'est-Ã -dir sons seize 
aspects (vii. 13) : ils voient la douleur (c'est-Ã -dir les upddana- 
s"candhas) comme douloureuse, impermanente, etc. Les autres, non 
pas. Donc les vÃ©ritÃ sont nommÃ©e Ã vÃ©ritÃ des Ã‹rya >> et non pas 
vÃ©ritÃ des autres, parce que la vue de ceux-ci est inexacte. En effet, 
ils voient ce qui est douloureux comme Ã©tan non douloureux. Comme 
le dit la stance : Ã Ce que les Ã‹rya appellent heureux [, le Nirvana], 
les autres l'appellent pÃ©nibl ; ce que les autres appellent heureux, 
les Ã‹rya l'appellent pÃ©nibl >>, 

D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre \ deux sont vÃ©ritÃ des Ã‹ryas deux sont 
vÃ©ritk des Ã‹rya et des autres. 

Puisqu'une partie seulement de la sensation (vedana) est pÃ©nibl 
de s a  nature (du?%klzd vedand, i. 14) comment peut-on dire que tous 
les conditionnÃ© (smyskyto) impurs (sasrma) sont douleur ? 

3. Les dlzarmas impurs, qu'ils soient agrÃ©ables dÃ©sagrÃ©able 
autres, sont, sans exception, douleur, en raison des trois principes de 
douleur, chacun suivant son espÃ¨ce 

de la v6rit6 de nirodha ? - Ceux qui ne sont pas liks de tous les liens (sakala- 
bandhana, voir Kosa, ii. 36 c, trad. 180). Ã -- Rkponse : II faut dire que, parce que 
!es Arya.9 en sont munis, ces vÃ©ritÃ sont les Aryasatyas ........ 

1. avipavitatvad it i yasmat tad aryÃ¼ya anyesam caviparZtam duhkham 
eva nanyatha. 

2. 1)phags pas bde bar gan gsuns pa / de ni gzhan gyis sdug bsnal rig / gzhan 
gyis bde bar gan smras pa / de ni hphags pas sdug bsnal rig. - Samyutta, iv. 127 : 
ya9.n pare sukhato ahu tad uriya ahu duJckliato / gant pare dufckhato Ã¼h 
tad ariyÃ sakhato vida. - La Vyakhya cite le second pada : tut pare du$kka- 
to vidwlz. 

Elle cite aussi le dernier pada de Saundarananda, xii, 22 : loke 'sminn Ã¼layÃ 
rame W t t a u  durZabha ratih 1 vyattiante h y  apunarbizavat prapatad iva 
baliiah / /  En effet, ce que les Ã‹rya nomment sukha, c'est le Nirvana ou destruc- 
tion. 

3. D'aprÃ¨ P'ou-kouang, les Sautrantikas et les Sthaviras. 
4. yiil bon yid du mi bon dan / de las gzhan zag bcas rnanls nid / sdug bsnal 

fiid gsum ldan pahi phyir / ci rigs ma lus sdug bsnal 10. 
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Il y a trois principes de douleur : le principe de douleur qui est l a  
douleur ( d z ~ h c ~ d u h k l ~ a t Ã ¼ )  le principe de douleur qui est le fait 
d'Ãªtr su?pskyta (sa+pskdrud@k"iat&), le principe de douleur qui 
est l a  transformation ( p a r ~ 1 t ~ c ~ d ~ ~ 7 ~ ~ k l ~ a f ~ ) .  

En raison de ces trois principes, tous les conditionnes impurs, sans  
exception, sont douleur : les agrkables sont douloureux parce que 
sujets Ã transformalion ; les dÃ©sagrkables parce que douloureux en 
soi ; les ni-dÃ©sagrÃ©ables-ni-agrkable parce que conditionn6s. 

Quels sont les d h a r m u s  agrkables, dÃ©sagrkables ni-d&sagr6ables- 
ni-agrÃ©able ? 

Les trois sensations, dans l'ordre ; et, en raison des trois sensations, 
tous les s m s k Ã ¼ r a  qui r6sultent en sensation agrkable, etc., r q o i -  
vent le nom d'agrÃ©able etc. 

L a  sensation agreable est douloureuse par transformation @mi- 
nÃ¼~nadu@hutcZ) comme dit le SÃ¼tra  Ã La sensation agrkable est 
agrÃ©abl quand elle naÃ®t agrkable quand elle dure, douloureuse en 
changeant (pcw@&ne). * 

La sensation dÃ©sagrÃ©ab est douloureuse de nature (d@lm- 
duhklmtcZ), comme dit le SÃ¼tr  : Ã L a  sensation douloureuse est 
douloureuse quand elle naÃ®t douloureuse quand elle dure (ntpada- 
d u h k h a  sthitiduhklza) >). 

D'aprÃ¨ la version de Paramartha, gÃ©nÃ©raleme fidÃ¨l ti l'original : 
[dulzkliam tridultk7iatÃ¼vattvÃ¼ yathÃ¼yoga adesatutb 1 
[ma+p@Ã a m a ~ p Ã ¼  CU tebhyo 'nye cuha sÃ¼sravÃ¼hJ 

a. Vyskhya : mafia Ã¼p~nwandhtÃ¯ manÃ¼pal jpmzaksa~tdh ikarupa~~~ cÃ¼tret 
vgÃ¼khydtam 

b. Sur les trois sortes de d t i ~ l w ,  Diglia, iii. 216 (Buddhaghosa, si le sommaire 
dans Dialogues, iii. 210, est correct, s'Ã©cart de Vasubandhu) ; Samyutta, iv. 259, 
Y. 56 ; Visuddhinmgga, 499 ; Madhyamakavrtti. ehap. xxiv (p. 227,475), qui &pend 
du K o h  ; Bodhicary~vatara, 346 ; Rockhill, Life, 189 ; YogasÃ¼tra ii. 15 (parina- 
m a  tapa et sa@Ã¼raduhkhatÃ¼ - Namasamgiti, 85 : d ~ h k h u m  samsari& 
skandhdhÃ¼h 

c. D'aprds Yamaka, i. 174, la sensation pÃ©nibl (du corps et de la pensÃ©e est 
diijdclta ; le reste est dultkkasatya, mais non pas dzchkkci. La sensation pÃ©nibl 
est anubhavanac$w?zkka (le dt~/zkkadzQ&ka de I'Abhidlianna) ; le reste est 
du$kha parce que dangereux scqpafib?myatthena. (D'aprÃ¨ Ledi Sadaw, JPTS. 
1914, 133). 

Kath~vatthu, xvii. 5 : le Hetuvsdin soutient que tous les dharmnas condition- 
nbs, h l'exception du chemin et y compris la cause de la douleur, sont douleur, 
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L a  sensation ni-dksagrkable-ni-agrÃ©abl est douloureuse parce 
fn 'el le est ordonnke par  les cames  (pra tyayÃ¼bhis~skaruna t  
( s ( ~ ~ ? t s f c u l r ~ i ^ k i t t @ ) ,  comme dit le Su t ra  [4 a] Ã Ce qui est  imper- 
maiieiit e-it duu1o:ireux )>. 

I l  en va des sayzskaws qiii rbu l t en t  eu ces sensations comme de 
ce3 wisa t ions  meme. ' 

Le3 ( l l i~rsj ius  ag&able;-, ne participent pas & l a  d@khil~iziJikhcd&, 
ni lu, Ji'--.a;3rkablt's A l a  p~uâ€¢)nadu] tk1 ;a  : l a  d e u x i h e  dzthkl~atct 
apparlieiii. aux premiers ; l a  premikre aux seconds. Mais tous les 
conditionfi& w n t  douloureux du  fait de la s~c~skÃ¼rudu~ik l ia td  et 
ils ne  sont vi ia sou's cet aspect que pa r  les seuls Ã‹ryas  Aussi est-il 
d i t :  

u On ne sent pas un  cil ( t j~ndpaksman)  placÃ s u r  l a  paume de l a  
main ; niais le mÃªme venant s u r  l'Å“il cause souffrance et  injure. De 

1. Des dharmas ay rhb le s  viparindmem d?chk7mta, caractbre douloureux 
p i c e  qu'ils ne durent pai. La Vyakhya cite le vers d 'As~aghosa ,  Saundarananda, 
xi. 50 : ha caitru~~ccfha 71d vapi ha mandukini lia prive / itg artam vilapanio 
gain patunti diucmkusali 1 1  (Comparer D i ~ y n ,  194). 

Notons ici que Vass~tbiiiidli~i, i v  86, cite le in61ne p o h e  : gfiasthena ki club- 
doc77td drstir uivic"lia&~tiniZ / qfivo â€¢ll~i7cs!i caivaparesv ayattavyttW - 
Corriger la note p. 189. 

Les (ihc~~Â¥~ttct dÃ©sag~eable  sont douloureux par leur nature douloureuse, pÃ©ui 
Lie (tlddÃ¯7iasuabh~ena i tpa~tdtas~ab7t~uewa).  Mais ils doivent donc Ãªtr 
heureux par transformation, en tant  qu'ils passent (uipari@maszikha)? Sans  
doute, mais les dkfinilions (upcdeia) ont pour fin de d&prÃ©cier de prendre en 
haine les choses t ' v i ~ a n a r t h a m )  de mÃªm tenons-nous pour douloureuse la 
sensation agrkable qui est agrkable en tant qu'elle naÃ® et dure. 

Toutes choses sont douloureuses par s a ~ r a d z t ~ i k l i a t a :  samsJeÃ¼r~aiv 
dnhkiiatett saysk@re!~uiva jwmnenaiuety artlialt. / yacl anityam tad dafi- 
k1iam yan na  q1Lyatastliita~ tad c7tilikliain yaj jagate v imkyaf i  Ca tacl 
dtt$h7iain i t y  art ha?^ feiioktam pratyag&bhisctysJtaran&l iii pratyayair 
ab7iLsatnskriifate gas11~at tasmÃ¼ tacl duhk7tciw iti / 

S a ~ y u t t a ,  iv. 207 : siikhay ddikhato ..... clwJckJzaq sallato .... adukkilama- 
sukham aniccato. 



Hiuan-tsuwg) xxii, fol. 3 b-4 b. 127 

mÃªm les sots, semblables A la main. ne sentent pas le cil q ~ i ' e - ~ t  la 
sa~sk&radz@7cltcda: les Ã‹ryas semblables ii l'mil, en sont tortu- 
res )). ' 

Les Ã‹rya se  font de l'exi-31ence dans le ciel le plus siihlinie (bliu- 
v a p a )  une idke plus pknible que le-, tons de l'exi-itenrc dan-  le plus 
effroyable enfer (av"ci). 

Mais, dira-t-on, le chemin est conJitionn6 ( s v d y t a )  : il doit donc 
6tre douloureux du fait de la sayzsk&rÃ®id~ikliat~ 

Le chemin n'est pas douloureux, parce que la dtifinition du doulou- 
reux est d'etre odieux (prat ik tÃ¯la  hi d1i&41iam iti l a k s a â € ¢ ~  O r  le 
chemin n'est pas odieux aux Ã‹rya parce qu'il produit la destruction 
de toutes les douleur, de la naissance : 1or-iqii'il-s con-sitkrent le Nir- 
vana comme fortun6 f.SÃœr(.ta) ce qu'ils concidkrent comme l'ortnn6, 
c'e-st l a  destruction de ce qu'ils ont considtir6 comme douleur 14 b], 
[Ã savoir les conditionnks impurs, et non pas la destruction du 
chemin]. 

Mais, puisque l'agrÃ©abl ( su f ia )  existe, pourquoi la douleur Â¥seule 
et non pas l'agrkable, est-elle vkritk de, Aryas ? 

1. D'aprks une explication ', ii cause de l'exiguite (le l'agreable. 
De mÃªm qu'on nomme ' tas de fhves ', un las de fkveis ail i e  trouvent 
des pois ; de mÃªm qu'aucune personne sen& ne considkrera un  
ulcÃ¨r comme agrkable parce qu'on Ã©prouv une tÃ¯h petite sensation 
agrkable lorsqu'on lave cet ulckre. 

1. CitÃ MadhyainakaÃ¯rtti p. 476; comparer Jacob, Tliird liandful of popular 
maxims (Bombay, 1911), p. 103 : afcsipatrct~~~gÃ¼yu 

2. Point de  vue exposk par le TheraÃ¯%din Katliavatthii, xvii. 5. 
3. Vibh&$i, 78, 6. - Le SÃ¼tr dit : Ã Le chemin s'appuie sur le prÃ©parati 

(sa@h&ra), le N i r v a ~ a  s'appuie sur le chemin ; par le plaisir (sukha) di1 the- 
min, on obtient le plaisir du Nirvaqa Ãˆ Comment peut-on dire qu'il n'y a pas de 
plaisir dans les skandhces ? - II s'y trouve un peu de plaisir ..... n4anmoins les 
skancllias sont une masse de  souffrance. De mÃªm que si l'on verse une goutte 
de miel dans un vase rempli de poison ... ; de meme les skandhas: plaisir petit, 
douleur nombreuse. On les nomme donc seulement duhkhasatya. - Il y en a qui 
disent;  Dans les skatzclhas, il n'y a absolument pas  de plaisir : donc on les 
nomme chhkhasatya, 
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2. Et encore (khdv  api) : Ã Parce qu'il est cause de douleur, parce 
qu'il est produit par beaucoup de douleurs, parce qu'on le dksire quand 
un souffre (voir p. 129, au bas), l'agrkable, concluent-ils, est douleur >>. ' 

3. Mais, fÃ»t-ell accoinpagnde d'agrÃ©abl ", l'existence (bhava) dans 
s a  totalitÃ a la mÃªm saveur de sa~skdrciduhfrhata : les Ã‹rya la 
considkrent donc comme douleur. C'est pourquoi la douleur est la 
vkritk des Ã¥rya  et non pas l'agr6able. 

i.  Mais conmient les Aryas peuvent-ils regarder comme douleur 
les sensations agrkables de leur nature ? - Parce qu'elles sont 
odieuses en raison de leur impermanence. De mkme qu'ils considÃ¨ 
rent comme douleur les rupas, saq@as, etc., encore que les rupas, 
samjnds, etc., ne soient pas douleur au meme titre que la sensation 
dÃ©sagrÃ©abl 

ii. Quant Ã l'argument proposÃ : Ã L'agrkable est douleur parce 
qu'il est cause de douleur Ã : (1) Ãªtr cause de douleur, c'est l'aspect 
(Aura)  d'origine (vii. 13 a) ; voir les choses comme cause de don- 
leur, ce n'est pas les voir comme douleur; (2) comment les Ã‹rya 
nÃ© dans le RÃ¼padhat et 1'ArÃ¼pyadhat auraient-ils l'idke de dou- 
leur ? [5 a]. Car les skandhas de ces sphÃ¨re ne sont pas cause de 
douleur ; (3) pourquoi le Sutra mentionnerait-il la s a ~ s k Ã ¹ r a  
duhklzuta ? Si les Ã‹rya voient l'agrÃ©abl comme douleur parce qu'il 
est cause de douleur, la s a ~ s k a r a d u ~ a t c i  (c'est-Ã -dir : Ã Ce qui 
est impennanent est douleur Ãˆ ne sert Ã rien. 

iii. Mais si les Ã‹rya voient l'agldable comme douleur parce qu'il 
est iinperinanent, quelle est la diffkrence entre les aspects de doulou- 
reux et d'iinpernianent ? D'une part, voir les choses comme doulou- 
reuses ', d'autre part, ' voir les choses comme impermanentes ' : il 
y aura confusion (vii, 13). 

1. C'est une staiiCe de Kuin~~ralabha (Sautrgntika) : 
du$khasya Ca lietutuad l"@&ha"s c&nalpakaiJi samm%?atv&t / 
duhk7ze Ca sati tadister dujzklzam i t i  suk7ia.m vyauasyanti / /  

2. sahu tu suMien& : tu annonce la rÃ©futatio dupiirvapaksa reprÃ©sent par 
une thÃ©ori des S a ~ ~ i t i t i ~  &iins (Ã D'aprks une explication ...) et par la thÃ©ori des 
Sautr~iitikas. 

Hiuau-tsang : Ã La vraie explication .... W .  L'Ã©diteu japonais : Ã L'auteur expose 
la correcte explication des Sarv~ativZLdius. 3 
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On voit les choses comme impermanentes parce que leur nature 
est de naÃ®tr et de pÃ©rir  on les voit comme douloureuses parce 
qu'elles sont odieuses. Quand on les a vues comme inipermaiienles, 
elles deviennent odieuses. Le caractkre d'impennaneiice implique le 
caractÃ¨r 'de douleur, mais ne se  confond pas avec ce caractkre. 

iv. Certains maiires nient la sensation agrÃ©able affirment que 
tout est douloureux. Ils dÃ©montren cette th&se par 1'Ecriture et le 
raisonnement. 

Ecriture. Le Sutra dit : Ã L a  sensation quelle qu'elle suit, lu 
douleur s'y trouve Ãˆ Ã L a  sensation agrÃ©abl doit etre regard& 
comme douloureuse Ãˆ Ã C'est une mÃ©pris de regarder comme 
agrÃ©abl ce qui est douloureux Ãˆ 

Raisonnement. - 1. Parce que les causes de plaisir ne sont pas 
toujours causes de plaisir (su1cha1~etvavyauastliCmÃ»t) Le-s chose5 
qu'on prÃ©ten Ãªtr causes de plaisir, aliment, boisson, froid, chaud, 
etc., lorsqu'elles sont prises ou Ã©prouvke en excÃ¨ ou A contre-temps, 
deviennent causes de souffrance. Or il est inadmissible qu'une cause 
de plaisir, parce qu'elle est accrue, ou parce que, tout en demeurant 
la mÃªme elle se prÃ©sent un autre moment, [5 b] produise la souf- 
france. P a r  consÃ©quen ces prÃ©tendue causes de plaisir sont, dks 
l'origine, causes de souffrance et non pas causes de plaisir : plus tord 
la souffrhnce s'accroit et devient sensible. De mÃªm en va-t-il des 
quatre attitudes ("rydnutha), attitude couchÃ©e assise, etc. (p. 135) 

2. Parce que l a  notion de plaisir a pour objet, non un rkel plaisir, 
mais tantÃ´ un rendde de l a  souffrance (&&khcqwatikcira), t a n k t  
une modification de l a  souffrance (ilzt/1Jehavi1;alpa). (a) Aussi long- 
temps que l'homme n'est pas tourmentÃ par l a  douleur que causent 
la faim, la soif, le froid, l a  chaleur, l a  fatigue, le dÃ©sir aussi long- 
temps il n'a aucune sensation qu'il sente agrÃ©abl (siikliam iti). P a r  

1. Vibha~fl, 78, 6. - D'aprÃ¨ la Vyakh~ a, Bhadanta $nlahha, etc. - D3apr&s 
la glose de l'Ã©diteu japonais, Sautr~ntikas, Mahgsiimghikas, etc. - Sanighabha- 
dra, N y ~ y t i n ~ ~ s ~ r a  : Ã Le Stl~avira prÃ©ten que la sensation est seulement doulou- 
reuse. Ã - Comparer Katlifliatthu, ii. 8, oÃ le Theravadin condainne le Gokulika 
(= Kukkulika, Keith, Buddhkt Phiiosophy, 151) 

2. Ces Sutras sont discutÃ© ci-dessous p. 131-132. 
9 
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consÃ©quen les ignorants ont idÃ© de plaisir, non Ã l'Ã©gar du vrai 
plaisir, mais Ã l'kgard de l'allÃ¨gemen d'une souffrance. (b) Les sots 
ont aussi l'idÃ© de plaisir Ã l'Ã©gar de l a  modification de la souffrance : 
par exemple faire passer le fardeau d'une Ã©paul sur l'autre. ' 

Par  conskquent l'agrkable n'existe pas. 
v. Il existe, disent les Ã‹bhidharmika ; et, dirons-nous, cela est 

bien vu (ef i  eva Mgah) .  
1. Deniandoiw au  nkgateur du plaisir ce que c'est que l a  douleur. 

S'il rkpond : Ã Ce qui est pknible Ãˆ ' nous demanderons : Ã Comment 
eit-ce pknible ? Ã - S'il rkpond : Ã Parce que cela fait mal Ãˆ nous 
dirons que Ã ce qui fait du bien Ã est agrÃ©able S'il rÃ©pon : Ã Parce 
p i e  ce n'est pas dksirk Ãˆ nous dirons que Ã ce qui est dÃ©sir Ã est 
agr6able. ' 

2. Mais, dira-t-on, ce mgme ' dÃ©sir ' ou ' dÃ©sirabl ', les Ã‹ryas 
loiqu'i ls  obtiennent le dktachement (vairÃ¼gyakÃ¼l [6 a], ne le chÃ© 
rissent plus. Donc la  qualitÃ de ' dÃ©sirabl ' n'est pas Ã©tablie 

L'objection est vaine, car si les Ã‹ryas une fois dÃ©tachÃ© ne le 
chbrissent plus, c'est Ã un autre point de vue qu'il leur est indÃ©sirable 

La sensation qui, en soi, est dksirable, jamais ne devient, en soi, 
indksirable. Par  conskquent, ce n'est pas du point de vue de sa  nature 
propre, mais d'un autre point de vue que les Ã‹rya ne chÃ©rissen pas 

1. Comparer Majjhima, i. 507. - RkfutÃ p. 135. 
2. Viblia$i, 77, 12 : Pariva dit que ptdana (affliger, peiner) est le caractÃ¨r du 

i(z~ltk11a ; Vasumitra dit que pravytti (ou samswa, sameara, liebu tchoÃ n est 
le caractÃ¨r du duJiMa ; etc. 

3. sdug bsiial zhes bya ba lyli ci zhig yin / gai te gnod pahi bdag fiid gari yin 
palio zhes zer na ni ji lia bu yin zhess brjod par byaho / /  gai te gnod par byed pa 
yin no zhes zer na ni phan par byed pa bde ba yin no zhes bya bar grub bo // gai 
te mi lplod pa yin no zhes zer na ni hdod pa bde ba yin no zhes bya bar grub bo. 

D'aprbs Hiuan-lsang : S'il r6pond : a L'affliction Ã (b&d?i), alors, puisqu'il y a 
contentement, l'existence du plaisir est prouvÃ©e S'il rÃ©pond a Ce qui nuit :), 
alors, puisqu'il y a de l'utile (ai~ugr&1iaJea}, l'existence du plaisir est prouvbe. 
S'il rÃ©pon : a Ce qui clkplait ( a r d j a n y a )  Ã  ̂ alors, puisqu'il y a du plaisant, 
l'existence du plaisir est prouvke. 

D'aprks Paraniartha : S'il rÃ©pon : Ã Ce qui afflige est nommÃ douleur Ã  ̂ com- 
meut le plaisir afflige-t-il ? S'il rÃ©pon : Ã Ce qui nuit Ãˆ le plaisir est utile, coin- 
ment nuirait-il '? S'il rbpond : < Ce qui dkplait Ãˆ le plaisir plait, comment serait-il 
douleur ? 
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l a  sensation agrÃ©abl : ils la haÃ¯ssen pour ses dÃ©faut : car elle est 
l'occasion de l a  perte des bons d h a r m a s  (pramddapada), elle n'est 
acquise qu'Ã grande peine, elle tourne en souffrance, elle est imper- 
manente. S i  cette sensation Ã©tai indÃ©sirabl en soi, qui pourrait 
jamais s'y attacher ? Du fait mÃªm que, en vue de s'en dbtacher, les 
Ã‹rya l a  considÃ¨ren dans ses dÃ©faut en se plaÃ§an Ã un point de 
vue distinct de celui de s a  nature propre, il s'ensuit que la sensation 
agrÃ©abl en soi existe. 

3. Quant Ã cette dÃ©claratio du Bouddha : Ã La sensation, quelle 
qu'elle soit, l a  douleur s'y trouve Ãˆ le sens en fut fixÃ par le Bouddha 
lui-meme : Ã 0 Ananda, c'est en visant l'impermanence, c'est en 
visant In transformation des sarnskÃ¼ra que j'ai dit que : l a  sensa- 
tion, quelle qu'elle soit, l a  douleur s'y trouve W .  ' Par  cons&quent il 
est Ã©tabl que cette dÃ©claratio n'a pas Ã©t faite en visant l a  doulenr- 
douleur (duhkhaduhkhatÃ¼) 

S i  toute sensation Ã©tait de s a  nature, douloureuse, l 'Ã‹ry Ananda 
ne demanderait pas : Ã Bhagavat a enseignÃ qu'il y a trois sortes de 
sensation, l'agrbable, la douloureuse, la ni-clouloureuse-ni-agrbable. 
Bliagavat a enseignÃ que la  sensation, quelle qu'elle soit, est doulou- 
reuse. Dans quelle intention, de quel point de vue Bhagavat a-L-il 
enseignÃ que la sensation quelle qu'est soit, est douloureuse? )) - 
Ã‹nand deinanderait : Ã De quel point de vue Bhagavat a-t-il enseignk 
qu'il y a trois sortes de sensation ? Ãˆ E t  Bhagavat rÃ©pondrai : Ã C'est 
intentionnellement, avec une arriÃ¨re-pensÃ© que j'ai enseignÃ qu'il y 
a trois sortes de sensation )). 

1. L'original porte: sayskÃ¼rÃ¼nityat Ananda maya samdkÃ¼y bhÃ¼sita 
s a ~ r a v i p a + Ã ¼ n t a t Ã  yat k i y  cid veditanz idam atra du?dÃ»kasyeti - 
La Vyakhya explique : idam atra d u w a s y a  Iaksa?bam ity artkalt. 

Le m6me SÃ¼tr dans Saqyutta, iv. 216, mais l'interrogateur de Bhagavat est 
un certain Bhiksu ' : tisso imÃ bkiWin vedanÃ vuttÃ maya ... / vutta? klio 

panetam b7zikkhu maya y a y  kii" ci veclayita? ta* dukkhasmin t i /  tam 
kko paneta? b M u  maya s a q h 9 t Ã ¼ r Ã ¼ ~ t  yeva anniccatam, saqtdhÃ¼y 
bhÃ¼sit m.... 

viparQ&na = anyatkÃ¼tua 
Le commentaire de Namasamg~ti, viii. 9: yat k@z fit Jcaye veditam idam atra 

d u m a m .  
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Si  donc Bliagavat dit : Ã J'ai dkclark, avec arriÃ¨re-penske que l a  
sensation, quelle qu'elle soit, est douloureuse Ãˆ c'est parce que, de 
s a  nature, la sensation est de trois sortes. 

4. Quant ii celle dkclaralion : Ã Il faut regarder l a  sensation agrÃ©a 
blc connue douloureuse Ã (sukha uedanci &t?zkhrzto clm@au@), la 
sensation agrkable, d'une part, erit agrkable en soi, Ã©tan plaisante 
()uu;zUpa) ; d'autre part, elle est d'une certaine maniÃ¨r douloureuse 
(paryU,yew dtiJikhd) en tant que voaÃ© ii transformation et en tant 
(~~ ' in~per inanen te .  A la regarder comme agr&able, les hommes non 
dktachks du dksir (rdg'ni,), parce qu'ils savoureront [7 a] s a  saveur, 
w o n  t li6s ; ii l a  regarder comme douloureuse, parce qu'ils se dÃ©tache 
ront du dÃ©si ii son endroit, les Aryas seront dÃ©livrÃ© C'est pourquoi 
Bhagavat enjoint de regarder la sensation agrÃ©abl de l a  maniÃ¨r qui 
convient pour qu'on obtienne la dÃ©livrance 

Comment nous savons que la sensation agrÃ©abl est agrÃ©abl en 
soi ? Il est dit : u Le parfait Bouddha omniscient, connaissant l'im- 
permanence et la transformation des s a ~ s k a r u s ,  dÃ©clar que l a  
sensation est douloureuse Ãˆ (Samyukta, 17, 17). 

5. Quant ii cette dÃ©claratio que : Ã C'est une mÃ©pris (vipuryasa) 
de prendre le douloureux pour agrÃ©abl Ã (v. 9 a), elle est aussi faite 
avec une certaine intention. Le monde attache la notion d'agrÃ©abl Ã 
la sensation agrkable, aux objets dÃ©lectable (kcimaguna), Ã l'exis- 
tence (upapntti). Or la sensation agrkable est d'une certaine maniÃ¨r 
(puryayenn) douloureuse : l a  considÃ©re comme absolument (ekdn- 
teua) agrÃ©able c'est une mdprise. Les objets dÃ©lectable comportent 
beaucoup de douleur (baltuc7~7i,kha), peu de plaiteir (alpasztkha) ; les 
considÃ©re comme absolument agrÃ©ables c'est une erreur. De meme 
en ce qui regarde l'existence. 

Par  consGquent, ce texte ne d h o n t r e  pas l'inexistence de l a  sensa- 
tion agrkable. 

6. S i  toute sensation est douloureuse en soi, comment expliquer 
que le Bouddha enseigne l'existence de trois sortes de sensations ? 

On rkpondra peut-6tre que le Bouddha, dans cet enseignement, 
s'est conformÃ aux vues du monde ( l o k a ~ h u v ~ a ) .  
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Cette hypothÃ¨s est inadmissible : a. Le Bouddha a dit : Ã Si  j'ai dit 
que toute sensation est douloureuse, c'est avec une certaine inten- 
tion Ã (voir ci-dessus, p. 131) [7 b]. 

b. Le Bouddha, au sujet des trois sortes de sensations (ii. 7 et sniv.), 
emploie l'expression : Ã conformÃ©men Ã la rÃ©alit Ãˆ En effet, apr6s 
avoir dit : Ã L'organe de plaisir (sH'k1ien(1riyc~) et l'organe de satis- 
faction (sazimanasyendriyc~ sont la sensation a g r h b l e  (fsnkltfi, 
vedana) Ãˆ il poursuit : Ã Celui qui, par un discernement exact 
@amyakpt*ajiâ€¢ voit ainsi, conforn16ment c i  l a  rkalit6{gcttlidbh~itam), 
les cinq organes (ou sensations), il abandonne les trois liens ..., )> ' 

c. D'ailleurs comment le monde arriverait-il ii cette conclusion 
@pvasyet) que la sensation est de trois sortes si  elle Ã©tai exclusi- 
vement douloureuse ? - Direz-vous qu'on a l'idÃ© ou l'inipression 
de sensation agrÃ©abl Ã l'Ã©gar de la sensation douloureuse faible, 
l'idke de sensation neutre Ã !'Ã©gar de l a  sensation douloureuse 
moyenne, l'idÃ© de sensation douloureuse Ã l'Ã©gar de la sensation 
douloureuse forte? - Mais le plaisir prksentant aussi trois degres, 
il s'ensuivrait qu'on aurait l'idÃ© de grand plaisir Ã l'Ã©gar de l a  
sensation douloureuse faible, l'idke de plaisir moyen Ã l'Ã©gar de la 
sensation douloureuse moyenne, l'idÃ© de petit plaisir Ã 1'6gai-d de la 
sensation douloureuse faible. 

En outre; lorsqu'on eprouve le plaisir n6 de quelque excellente 
odeur, saveur ou chose tangible, quelle est alor& la  faible douleur 
par rapport Ã laquelle se produit l'idke de plaisir? 
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[Et si vous soutenez que l'idÃ© de plaisir se produit par rapport Ã 
une faible douleur,] lorsque cette faible douleur n'est pas nÃ© OU lors- 

a disparu, alors, la douleur ayant complÃ¨temen disparu, Ã 
bien plus forte raison aura-t-on l'idÃ© de plaisir. 

De mÃªm que pour les odeurs, etc., de mÃªm pour le plaisir d'amour 
( k Ã ¼ ~ ~ z a s u k h a s c ~ ~ ~ k l z ~ 6 7  liua). 

En outre, dans votre systÃ¨me un ' sensible ' faible (vedita), un 
rfuh,k7za faible, est traduit par une sensation claire et forte (idÃ© de 
plaisir) [8 a] ; un ' sensible ' de force moyenne, est traduit par une 
sensation indistincte (sensation ni-dÃ©sagrÃ©able-ni-agrÃ©ab : et cela 
paraÃ® bien incohÃ©ren '. De mÃªm le Sutra enseigne que les trois 
premiers dl1yhnas sont accompagnÃ© de ' plaisir ' (sukha) : il s'y 
trouvera, d'aprÃ¨ vous, douleur faible ; le Sutra enseigne que, dans 
le quatriÃ¨m dliyana et au-dessus, la sensation est ni-dÃ©sagreable 
ni-agrÃ©abl : il s'y trouvera, d'aprÃ¨ vous, douleur moyenne. Par 
consÃ©quen votre thÃ©ori que la sensation agrÃ©able etc., correspond 
Ã douleur faible, etc., n'est pas admissible. 

Enfin, Bhagavat a dit : Ã 0 Mahanaman, si le visible ( m a )  Ã©tai 
exclusivement douloureux, ni agrÃ©able ni accompagnÃ de plaisir, .... 
il n'y aurait aucune raison pour qu'on s'attachÃ¢ au visible ... )> * 
Nous sommes donc assurÃ© que l'agrÃ©abl existe au moins tant soit 
peu. 

Par consÃ©quen les arguments scripturaires allÃ©guÃ ne valent pas. 

Paraniartha : s Lorsqu'un homme Ã©prouv le plaisir nÃ de quelque excellente 
odeur, saveur, etc., alors quelle douleur Ã©prouve-t-i ? - Il Ã©prouv une faible 
douleur, et par rapport k cette faible douleur, il produit l'idÃ© de plaisir. - S'il 
en est ainsi, lorsque cette faible douleur a disparu .... 9 

1. katham hi &aitad yoksyate yam m$uni vedite ttwo 'nubhavo 
gr7zyate madhye p u ~ a r  avyakta iti. 

2. n@my ceii ma7ianCiwzann ekamtaduhfeham abhavisyan na sukiwm ma 
suk7zaitugatatp na saunta~zasyam na sauinanasyanugatam na  sukhavedi- 
tam / hetur api na pr@%cyeta a p e  saywagaya / yasmat tarhy asti r Ã ¼ p  
sukham sukhamgatam pmvavad ato rime hetuJr prajiiayate yad uta 
smprag@ja. 

Comparer Sa~pyutta,  ii. 173 : Si l'Ã©lÃ©me terre Ã©tai absolument agrbable ...., 
absolument douloureux ..... 
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7. La premiÃ¨r raison d'ordre logique prÃ©sentÃ par notre adver- 
saire, Ã parce que les causes de plaisir ne sont pas toujours causes 
de plaisir Ã̂ est sans valeur. Notre adversaire ne se rend pas con~pte 
de ce qui est cause de plaisir. 

Un objet donnÃ est cause de plaisir ou de souffrance en fonction 
de l'Ã©ta de la personne qui le sent ; il n'est pas cause de plaisir ou 

' de souffrance d'une maniÃ¨r absolue. Si un objet donnÃ est cause de 
plaisir lorsqu'il est en relation avec un corps se trouvant dans un 
certain etat, il sera toujours cause de plaisir Ã©tan Ã nouveau en rela- 
tion avec ce corps se trouvant dans le mÃªm Ã©tat La cause de plaisir 
est donc toujours cause de plaisir. [8 b] 

Comparaison. Le mÃªm feu donnera des rÃ©sultat diffÃ©rent de 
cuisson d'aprÃ¨ l'Ã©ta du riz qu'on fait cuire (pak'yabhz%tauastlza) : 
l'aliment sera comestible (suddupaka), ou non. Mais quand le riz est 
dans un certain Ã©tat le feu produira toujours le mÃªm effet. 

D'ailleurs, comment contester que, dans les dhyanas, les causes 
de plaisir soient toujours causes de plaisir? 

8. Quant Ã cet argument que u l a  notion de plaisir a pour objet, 
non un rÃ©e plaisir, mais un remÃ¨d de la  souffrance ou une modifi- 
cation de la  souffrance Ã  ̂ nous disons : 

i. a. Lorsqu'on Ã©prouv le plaisir nÃ d'une odeur, d'une saveur, 
etc., quelleest l a  souffrance dont le remÃ¨d est l'objet de la notion 
de plaisir? - b. Avant que cette souffrance soit nÃ© ou quand elle 
est dÃ©truite en l'absence de tout remÃ¨de Ã plus forte raison Ã©prou 
vera-t-on du plaisir. - c. Le plaisir des dhyanas  ne peut certaiiie- 
ment consister dans le remÃ¨d de la souffrance, puisque la  souffrance 
n'existe pas dans les dhyÃ nas 

ii. Lorsqu'on fait passer le fardeau sur l'autre Ã©paule c'est vrai- 
ment un plaisir qui naÃ® de l'Ã©ta corporel nouveau et qui continue 
Ã naÃ®tr aussi longtemps que cet Ã©ta corporel ne disparaÃ® pas. [9 a] 
S'il en Ã©tai autrement, l a  notion ou impression de plaisir deviendrait 
ensuite plus forte '. - MÃªm explication pour l'impression de plaisir 

1. anyatha padcad bhÃ¼yas sulehabw(.ldhih q a t .  - Hiuan-tsang ajoute : 
a puisque la douleur diminue peu Ã peu ;, 
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provoquÃ© par le changement des attitudes qui ont causÃ la  fatigue. 
9. Vous demandez : Ã Si la  douleur ne commence pas dÃ¨ le dÃ©but 

comrnent-y aura-t-il, Ã la fin, impression de douleur ? s 

Nous rependons : En raison d'une certaine transformation du corps 
[consÃ©cutiv Ã l'absorption de l a  nourriture, etc. : la souffrance n'ap- 
paraÃ® pas tant que dure l'Ã©ta favorable au  plaisir] ; de mÃªm que, 
clans l'alcool, etc., se succÃ¨den la  douceur et l'aciditÃ© ' 

Il e'it donc ktabli qu'il y a une sensation agrbable, et que tous les 
conditionnÃ© impurs sont douleur du fait des trois principes de dou- 
leur. 

Cette thÃ¨s d'Ahhidharma que la vbritÃ de la douleur est l a  vÃ©rit 
de l'origine, c'est-Ã -dir que les iipdddnaskandhas, qui sont douleur, 
sont en mÃªm temps l'origine de l a  douleur (ci-dessus p. 122), sort 
de l'enseignement du Sntra \ Car, d'aprÃ¨ le Sutra, c'est l a  soif 
(fr,s?~a) seule qui est l'origine de l a  douleur. 

Le Sutra dit que l a  soif est l'origine en raison de l'importance capi- 
tale de l a  soif. Mais tous les autres dhari~has impurs (sdsrava) sont 
aussi origine "le l a  douleur. 

En effet, d'antres dliarmas sont nommÃ© dans d'autres Sutras. - 
Bhagavat a dit : Ã L'action, la soif et l'ignorance sont l a  cause des 
suyskdras de l a  vie Ã venir Ã ; il a dit : Ã Cinq espkces de graine, 

S i  le dÃ©placemen du fardeau ne provoque pas un plaisir et n'est qu'une dimi- 
nution de souffranc~, cette diminution aura lieu graduellement : l'in~pression de 
plilibir ira donc cr0i-i'-ant ;L partir da moment oÃ le fardeau a Ã©t dÃ©placÃ 

1. mclgadtitdin a n t e  macZ71uryasiiktat~at ..... 
2. utstlfra. - Vibhaqu, 78, 7 : Ã Tous les d l ~ a r 1 1 ~ ~  impurs ( ~ ~ a v a )  sont 

cause et par consÃ©quen vÃ©rit de l'o~igine. Pourquoi Bhagavat dit-il que la soif 
est la vÃ©rit de l'origine ? Il y a trente explications ..... >> 

Le Yarnaka, i. 174, ii. 250, dkmontre que la soif est l'origine, non pas l'igno- 
rance (Ledi Sdrlaw, JPTS., 1014, 135). 

3. Malidiagga, i. 6, 20, Maclliyama, 7, 22 : sanmclayasatyrzy katamab/ @sau 
t m d  iianrl$rdgasaliagatcc tatra t a t rab l~ inrmc l i~ ,  - D'aprks les Sautrgntikas, 
quatre t y t i c s  sont sarnclayasatya : 1. soif de l'existence prÃ©sente dÃ©si de  
fruits adue l s  ; 2. soif de l'existence ultÃ©rieure dÃ©si de fruits futurs ; 3. soit 
accompagnÃ© de n a d ;  4, 5oif tatra tatra abhi~~andinâ€ 

4, Version non mÃ©triqu dans le Tandjour : las dan sred pa  dan mi rig pa  / 
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c'est-Ã -dir le vijnanu associe Ã vpficlana : l '6 lhent- terre  [9 b], 
c'est-Ã -dir les quatre vijnanasthitis )> ' 

Donc la definition (nideka) du SÃ¼tr : Ã La soif est l'origine de la 
douleur Ãˆ est conÃ§u d'un point de vue particulier (alduprdyika) ' ; 
tandis que la dÃ©finitio de l 'Abhidharn~a '' est strictement conforme 
aux caractÃ¨re de l a  chose dÃ©fini ( ldyq&u).  

D'ailleurs, lorsque Bhagavat dit : Ã C'est la soif qui est l'origine )), 

il entend dÃ©fini l a  cause de rkexistence (a61zL1iLrvytttlietii). Lorsque, 
dans l a  stance, il Ã©numÃ¨ l'action, la soif et l'ignorance, il d6finit la 
cause des naissances diverses (uppattilief'n}, qu i  est l'action ; la 
cause de rÃ©existence Ã savoir la soif ; la cause d'upapatti  et d'ublii- 
n i rve t i ,  Ã savoir l'ignorance. - On va  expliquer le sens de ses 

expressions. 
En effet, le Sutra dit : Ã L'action est l a  cause d'upctpafti ; la soif 

phyi mahi tshe l a  hilu byed rnams kyi rgyu. - Trois pddas de cinq syllubes 
dans Paramartha : c Action, soif, ignorance, ces trois dans le futur '-.ont la cause 
de  toute existence Ãˆ - Hiuan-tsang a quatre paclas : Ã Action, soif et ignorance 
sont la cause qui produit les futurs samsJcaras qui feront la serie d'existence 
nommÃ© pudgala Ã : c'est une y"tha (tirke de Saqyuk ta ,  13, 6). 

La Vyiikhj B aussi atteste que cette citation est  une stance : .... gathq\dln esa 
nirdsdah karma tqgdviclya sa~slcara?tay  caksmac?t+~a+n hetur abhisav- 
pavage. - On peut restituer un  pada d'Ã‹ryagit : karma cm tr,~!~clvidyd s w s -  
kara?mp hetzir ab7tisa1?zparaye. 

1. Voir ci-dessous p. 138, n. 3. - Samynkta, 31, 20: yataica bitiksavu?~ pnfica 
bâ€¢jagatdi (comparer Cosmologie bouddhisme, p. 220) aklia?z@any acchtdranif 
apHfâ€¢ avatatÃ¼pnhatan havani (?) sarani sukizaiayitÃ¼u pfliiviflhatus 
ca bhauaty abdhatui Ca / e v q  tani bijani vrdclh@ virudlz* oipulatc%m 
a p a d m t a  iti hi b7z*ava zcpameyum krta yavad evasyiirthasya vijfiaptaya 
itÃ¯ma d & i n t a m  upanyasyedam uktam / p d c a  bÃ¯jajatan"t hittksava& sapa- 
danasya vijiianasyaitccd adhivacanam / prthividliatur iti c n t a s m w  vijiid- 
nasthitmafn etad adhivacanam, - Comparer Samyutta, iii. 54 : seyyat7ia .... 
pathautdkatw evay catasso viuila?zat@itiyo ... seyyatJia pa~Ã¯cabijajCitafi 
eva+ v i i " n m  s d h a r m  cZa~t7aabba1iz. 

Sur  les vijiianasthitis, Koia, iii. 5. 
2. Vy~khyf i :  abhiprÃ¼yik ity abhipraye bhava& / abhiprdyena va divgatÃ¯t 

abhiprÃ¼yika safre nirdeiah / tgnadhikam pzu3galam adhikrtya k t a  ity 
abltiprÃ¼ya / laksa@cas tu abhidharme / laksane bliavo I ~ a ~ k o  nirde- 
&!a / ... sasravasya skanc"hapai?cakasya samzcdayasa tya tua la~ayoga t .  

3, A savoir:  sarvam sasravay vastu sa~nudaya?~. 
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est la cause d'abhinirvytti Ã ' ; et il enseigne l'ordre successif de cau- 
sation (sa7zetusupratyayasanidanakra~1~a) : Ã L'Å“i a pour cause 
(hetu-pratmya-nidÃ¼na l'action ; l'action a pour cause la soif ; la 
soif a pour cause l'ignorance ; l'ignorance a pour cause le jugement 
incorrect Ãˆ 

Que le v i j nana  et les autres skundhas soient origine de la douleur, 
cela rÃ©sult encore du fait que le SÃ¼tr dÃ©clar qu'ils sont respecti- 
vement graine et champ. 

Que faut-il entendre par upapatti  ? Que faut-il entendre par abhi- 
n w t t i  ? (iii. 40, vi. 39 c). 

Par upapatti, il faut entendre une naissance ou une existence 
caractÃ©risÃ par une certaine sphÃ¨r (Kamadhatu, etc.), une certaine 
destinÃ© (dieu, homme, etc.), un certain mode de naissance (naissance 
de la matrice, de l'Å“uf) un certain sexe. etc. Par abhinirvrtti, il faut 
entendre la  rÃ©existenc sans qualification. ' 

La cause de l'upapatti est l'action, la cause de Yabhinirvytti est 
la soif : de mÃªm que la graine est la cause d'une pousse caractÃ©risÃ 
comme pousse de riz, pousse de blÃ© etc. ; tandis que l'eau est la cause 
de la simple germination (prarohamatra) de toutes les pousses sans 
diffÃ©renc d'espÃ¨ces [ I O  a] 

Comment Ã©tablit-o que la soif est la cause d'abhiwirvytti ? 
Du fait qu'une personne dÃ©livrÃ de la soif ne renaÃ® pas. Quand 

meurent un homme muni de la soif et un homme dÃ©livr de la soif, 
nous savons que le premier renaÃ® et que le second ne renaÃ® pas. 
Donc puisqu'il n'y a pas renaissance lÃ oÃ il n'y a pas soif, nous 
savons que la soif est la cause de la production de l'existence, de la 
rÃ©existenc (Vhavabhinirvytti). 

1. karma ketur upapattaye t f ina ketur abhinirvrttaye. 
2. caksur bkdqava7z saketu sapratyayam saniddnam 1 kas Ca bkiksavai 

caksuso kettth ka$ pratyayah kim niclanam 1 caksuso bhihyavah Karma 
Jzetuh karma pratyayah S . . .  

Ce SÃ¼tr reÃ§oit dans la Vyakhya, le nom : saketusapratyayasanidanasÃ¼tr 
(voir le fragment citÃ Kosa, iii, Cosmologie); mais dans la Madhyamakavrtti, 
p. 452 : prat%tyasamutpadaswtra. 

3. b"jnksetrab7zavaepratipadayata vij%tw3dayo 'py uktak / 
4. [dlidtugatiyonyadâ€¢na abhedena [pwzarbkavapratisamdhW 
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Du fait encore que la sÃ©ri est ploy6e par la soif '. Nous constatons 
que l a  sÃ©ri des pensÃ©e se  ploie incessamment vers l'objet dont on a 
soif. De mÃªm en va-t-il de l a  rÃ©existence ' 

Il n'y a pas de passion (Meda) qui adhÃ¨r A la Ã personne Ã (litma- 
bizava, Ã l'existence) autant que la soif, de mÃªm que la pÃ¢t de len- 
tilles, une fois sÃ©chÃ© adhÃ¨r a u  membre \ Il n'y a pas de cause qui 
lie (amibandh) Ã la renaissance autant que l'attachement a n  Ã moi Ã 

(atmaisneha). Ce raisonnement Ã©tabli que la soif est cause d'abhi- 
nirvrtt i .  

Bhagavat a proclamÃ quatre vÃ©ritÃ ; il a aussi dÃ©clar 'Â deux vÃ©ri 
tÃ©s la  vÃ©rit relative ( s a ~ t y t i s a t y a ) ,  l a  vÃ©rit absolue (paraMir- 
fhasatya) '\ Quelles sont ces deux v4ritÃ© ? [10 b] 

4. L'idÃ© de cruche prend fin quand l a  cruche est, brisÃ© ; l'idÃ© 
d'eau prend fin quand, par l'esprit, on analyse l'eau. La cruche et 

1. samtatinamanat ; voir iii. 30, Madhyamakaytti, p. 544. 
2. yatra [ ~ u y e  'rupadan] Ca s a t r w  [cittasamtatih] t a f r a b h t k s ~ m  

cittasawtathy n a n z a n t % ~  paiyÃ¼tna / t a s M t  punarbhave 'py evam. 
3. ~ k a m a s u r o p a s n a n a l e p a ~ a v a t  : comme le membre qui a Ã©t oint d'une 

pÃ¢t sÃ¨ch de masura. De mÃªm que le membre est saisi (dg*ta) par cette 
onction, de mÃªme par la soif, l'atmabhava. 

4. D'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, Ekottaragama, 34, 14. 

5. La V y ~ k h y a  cite la  karika Madhyamaka, xxiv. 8 : 
dve satye samupairitya buddkanÃ¼ dharmadeiana / 
l o k a s a ~ r t i s a t y a ~  Ca satyam Ca paramÃ¼vthata / /  

Il faut rapprocher les stances citÃ©e dans le commentaire du Kathgvatthu, p. 22 : 
dwve saccani akkhasi sa@uddlzo vadata? var0 / 
sammutign paramattham Ca tatiyam nupalabbhati / /  

tattha 
samkefavacanaty saccam lokasammutikdranam / 
paramatthaumanam saccam dhainmC$nam tathalakkha?zam // 

(L'Ã©ditio porte tatha ZakJchananz). 
Voir la  traduction du Kathavatthu pp. 63, 180, 371 ; Ledi Sadaw, Sonle points 

in Buddhist doctrine, JPTS., 1914, 129. 
Le problÃ¨m de la vÃ©rit unique (Suttanipsta, 884), des deux vÃ©ritÃ et  des 

quatre vÃ©ritÃ - qui implique la  question de l'existence rÃ©ell du Nirvana (voir 
Anguttara, ii. 161) - est discutÃ dans Vibhasa, 77, 12, et dans le Nyaysnustira de 
Samghabhadra (xxiii. 5, fol, 80 b 6 et suiv,). Nous traduirons ces divers documents 
dans l'Introduction. 
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l'eau, et tout ce qui leur ressemble, existent relativement. Le reste 
existe absolument. ' 

1. gaiâ la boom dan hlo yis gzhan / bsal na de blo mi hjug pa / bum chu bzhin 
du lwn rdzoh tu / yod de don dan1 yod gzhan no 

La premi6re ligne est difficile Ã reconstituer. Les traducteurs chinois ont: yadi 
hhede nasti tadhudShir bucid@a a,nyapohe tatha. 

[bltecle yadi na tadbuddhir anuapohe dhiydpi Ca /] 
gha(Ã¼mbuva s w t i s a t  \ tadlanyat paramcivthasat / /  

Vyakhya : Les deux exenlples indiquent les deux modes de blieda, brisure ; les 
cruches, etc., sont brisÃ©e par choc (zipcikrama) ; l'eau, etc., est brisÃ© par l'ana- 
lyse mentale (buddhij ; car on ne peut, par choc, enlever de l'eau la saveur, etc. 
Ou bien ce qui existe conventionnellement (samvrti) est de deux sortes : 1. repo- 
sant sur une autre chose conventionnelle (samvrtyantaravyapaSraya), 2. sepo- 
saut sur une chose reelle (drtivya) : de la premibre, il y a Ã la fois brisure (bheda) 
et analyse (anyÃ¼polta [cruche par exemple]; de la seconde, il y a seulement 
analyse : on ne peut dissocier l'atome qui est constituÃ cependant par huit choses 
(Koia, ii. 22). ..... - samvrtisat == saqtvyavah~rena sat. - paramarthasat = 
paraMirthena sat s v r d a k ~ ~ w n a  sut. 

Paramartha, dans le Bhaqya, s'Ã©cart de l'original : 
Ã Si l'idÃ© d'une chose ne naÃ® plus, cette chose Ã©tan brisÃ©e cette chose existe 

conveiitio~iiiellement (saquytisati. Quand la cruche est rÃ©duit en terre cuite, 
l'idÃ© de cruche ne naÃ® plus Ã l'endroit de cette terre cuite. Donc les choses telles 
que la cniche existent comme dÃ©signatio mÃ©taphoriqu (prajGapti) de la figure 
(lztng [59] slang = alryti, samstha11a). - En second lieu, si  l'idÃ© d'une chose 
ne naÃ® plus lorsque, par l'esprit, on enlÃ¨v de cette chose les autres donnÃ©e 
(cl7zarmas), celte chose existe conventionnellement, par exemple l'eau. Si, de 
l'eau, on retranche par l'esprit la couleur, la saveur, les grands Ã©lÃ©ment etc., 
l'idee de l'eau ne se produit plus. Donc les choses telles que l'eau existent comme 
dÃ©sig-iatio rnbtaphorique de la combinaison (tsiu tsÃ¯ sanzavaya ?). - En trois- 
i h i e  lieu, c'est par des noms-phrases-syllabes (Kosa, ii. 47) qu'on exprime le 
paramartka, la chose rÃ©ell ; c'est en raison des noms que se produit un savoir 
relatif au paramartha. Mais, lorsqu'on entre en recueillement, la connaissance 
ne porte pas sur les noms (Koh,  vi. 5 c d )  et, lorsqu'on est sorti du recueillement, 
la connaissance ne porte plus sur le paramdrtha : donc les noms et la connais- 
sance qui s'y rÃ©f6r existent comme dÃ©signatio mdaphorique de la chose expri- 
in& (? liiÃ¨~ chÃ© itdbhÃ¼uatz ?). - Ces trois sortes de dharmas, pourquoi sont- 
ils s w * ?  Ce qui est constituÃ par les seuls noms n'a pas de nature essoi ,  
est samvyti. Par conformit6 avec l'usage du monde, dire : u il y a une cruche, il 
y a de l'eau, il y a des noms Ãˆ cela est vrai, cela n'est pas faux. Donc c'est 
sauivytisatya. - Ce qui differe de ces trois sortes de d7tarmas est appelÃ 
paramart7iasatya. Si l'idÃ© d'une chose naÃ® comme devant lorsque cette chose 
est mise en morceaux, lorsqu'on en a distrait par l'esprit les autres dharmas, 
lorsqu'on fait abstraction des noms, cette chose, ce dharma existe rÃ©ellement 
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Si l'idÃ© d'une chose disparaÃ® (na pravarfate) lorsque cette chose 
est bris& en morceaux, cette chose existe relativement (su~/~uflisut) ,  
par exemple une cruche : l'idke de cruche disparait l o Ã ¯ ~ ~ u  celle-ci 
est rÃ©duit Ã des tessons. Si l'idbe d'une chose disparait lorsque, pur 
l'esprit, on dissout cette chose, cette chose doit etre regard& comme 
existant relativement ; par exemple l'ean. Si, dans l'eau, nou's prenons 
et retirons les dhcw~nas tels que couleur, etc., l'idke de l'eau dispa- 
raÃ®t 

A"ces choses, cruche, vgtements, etc., eau, l'en, etc., du point de  
vue relatif ou conformÃ©men Ã l'usage conventionnel ( s c ~ ~ ~ ~ u ~ t c t s ) ,  
sont donnÃ© leurs diffÃ©rent noms. S i  donc on dit, du point de vue 
relatif (saqvytiwuiemr) : Ã II y a une cruche (ghato 'sti), il y a de 
l'eau Ãˆ on dit vrai, on ne dit pas faux. Par  conskquent ceci est rela- 
tivement vrai (sanwytisatya). 

Ce qui diffÃ¨r est vÃ©rit absolue. Lorsque, une chose &tant bris& 
ou dissoute par l'esprit, l'idÃ© de cette chose continue, cette clio3e 
existe absolument (paramdrthasut) ; par exemple le rvpa : on peut 
rÃ©duir le r Q a  en atomes, on peut en retirer par l'esprit la saveur 
et les autres &armas, l'id& de la nature propre du rupa per-iiste. 
De mÃªm en va-t-il [ I l  a] de l a  sensation, etc. Comme ceci existe 
absolument (parmarthasat), c'est vrai absolument (parcmdriha- 
satya). , 

Les anciens maÃ®tre ' disent : Les choses sont absolun~ent vraies il 

P a r  exemple le r Ã ¼ p  On peut couper le rima, on peut en distraire les dJiar- 
mas diff6rents, saveur, etc. : l'idÃ© qui porte sur le m p a  reste pareille De 
mÃªm pour la vedana, etc .... - D'aprhs d'autres maÃ®tres le5 dliaruzas qui suiit 
l'objet du savoir supra-mondain (lokottara) ou du savoir acquis cons6culive- 
ment 21 celui-ci, sont aussi nomm6s pc~ra~nart7~asatya : les dhcitus (king-kiki), 
le fruit, le chemin sont paramartha. Ce qui digÃ¨r de ces trois est s u ~ r t i -  
sutyu. 

1. D'aprÃ¨ HouÃ©i-houci les Sautrantikas. - yatliÃ [lokottare!iu jEaiiena 
prs(lulabdhena v& j%nenc6] grhyute tutlia parantÃ¼rtiiascitpm - La Vy2- 
khya explique : paraniasyu ji"Ã¼nasyÃ¼rt1za parumS,rthc~7~ / paru~ttÃœrt7zii ca 
sa satgam da tad i t i  paramÃ¼rt1iusutyu~n - Elle ajoute : trividham hi yoga- 
cÃ¼rÃ¼@ sut parantih-thusat sawivrtisat dratqasat / dravyatalz svalaksu- 
natah sad druvyasat. - Les anciens maÃ®tre sont donc les Yogacaras (voir iv. 
4 a, trad. p. 18, n. 1). 
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l a  manikre dont elles sont perÃ§ues soit par le savoir supra-mondain 
( loko t t r~ra j~Ã¼~za)  soit par le savoir mondain (laukikajfiana) acquis 
conskcutivement (prstfialabdha) au savoir supra-mondain '. Elles 
sont relativement vraies Ã l a  maniÃ¨r dont elles sont perÃ§ue par  
tout autre savoir mondain souillÃ ou non souillÃ© 

Les vkrit6s ont etk dites '. Il faut expliquer comment on les voit ; 
par consÃ©quent commenÃ§an dÃ¨ le commencement, nous dirons : ' 

5 a-b. FixÃ dans son devoir professionnel, muni de l'enseignement 
et de l a  r6flexion) il sera capable de s'adonner Ã l a  contemplation. ' 

Quiconque dÃ©sir voir les vÃ©ritb doit tout d'abord garder l a  mora- 
lit6 (&ln) [Il b]. Ensuite il lit l'enseignement (sruta) dont dÃ©pen 
la  vue des vkritÃ© ou il en Ã©cout le sens. Ayant appris (irut'vd), il 

Â 

Comparer la doctrine de BodhisattvabhÃ¼mi 1, iv. fol. 18 a, MusÃ©on 1906, p. 220 
et iiuiv. ; quatre espbces de tattvÃ¼rtlz ou tattva : 1. la rÃ©alit reconnue dans 
l'usage vulgaire (laztkiicaprasiddiza) ; 2. la rtalitÃ Ã©tabli par la raison (yukti- 
prasiddha) ; 3. la r6alitÃ que connaissent les S r ~ v a k a s  et les Pratyekas par un 
savoir pur ou mondain, celui-ci amenant le savoir pur ou consÃ©cuti au savoir pur 
(anasravena anasrav~uahaicena anasravaprsfialabdhena Ca lattkikena 
jKdnena): cette rÃ©alitÃ c'est les vÃ©ritÃ© 4. la rÃ©alit qui est le domaine du 
savoir purifi6 de tout voile de connaissable (j&eyavarannviSwddkajfianago- 
cara): c'est la tatliata. (Comparer SÃ¼tralamkiira xi. 31). 

1. Ce savoir mondain est le saquytijiZaiia, vii. 2, 21. 
2. Param~rtha : & Les v4ritÃ© ont Ã©t dites en rÃ©sumÃ Si on demande un exposÃ 

tout au long, il faut voir comme c'est dit dans le TraitÃ des six savoirs supÃ©rieur 
(abhijilÃ¼ (1Sn c h h g  tchÃ luÃ©n) 

3. Parani~rtha : u Il faut dire par la pratique de quel moyen on entre dans la 
vue des vÃ©rites Donc, commenÃ§an 31 partir de la premiÃ¨r dÃ©marche il faut dire 
la progre~sion Ãˆ - Hiuan-tsang : II faut dire par la pratique de quel moyen on 
arrive au darianamarga. 

4. thsul gnas thos dan bsarn ldan pas / bsgom pa la ni rab tu sbyor = vrtta- 
stltah Srutacinttivan bltauanc%yay prayztjyate / 

a. t i l i ~ a n a  est ici l'Ã©quivalen de sawtadhi, recueillement (iv. 123 cd). 
b. vrtta ou vytti (vi. 8 a) est presque synonyme de &la, comme on peut voir 

dans Saundarananda, xiii. 10, xvi. 31 ; c'est le &la parfait du Bhiksu, se contenter 
du vÃªtemen de moine, etc. (vi. 7 c-d). 

5. udgritnati, glosÃ par pawati. 
6. ~ a t y a d ~ r & a ~ ~ a l L ~ i " ~ ~ a  = satyadarSaq%&dliikarika. 
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rÃ©flÃ©ch exactement (aviparfta). Ayant rkflkchi, il s'adonne ii l a  
culture du recueillement (sa~)1adl~iblidvund). Avec la sagesse 
(prajna) (ii. 24, i. 2 a) nÃ© de l'enseignement (iruta~nayi) pour point 
d'appui, naÃ® la sagesse nÃ© de la  rÃ©flexio (cinta)i~ay1) ; avec celle-ci 
pour point d'appui, naÃ® la  sagesse nke de contemplation (bluâ€¢vanc 
may") . 

Quels sont les caractÃ¨re de ces trois sagesses (prajnu) ? 

5 c-d. Les prajfias nÃ©e de renseignement, etc., ont respective- 
ment pour domaine le nom, le nom et la chose, la chose. ' 

D'aprÃ¨ les Vaibhasikas >, l a  sagesse drutamayi a pour objet le 
nom (naman) ; la sagesse cintÃ¼may a pour objet le nom et la chose 
(artha): en effet, tantÃ´ elle s'empare (Ã¼karsat( de la  cliose au 
moyen du nom (vyaGjanena), tantÃ´ elle s'empare du nom au moyeu .. 
de la  chose '. L a  sagesse bh&vandmai/" a pour objet la cliose ; elle 
va Ã la chose abstraction faite du nom. On peut comparer trois hom- 
mes qui traversent une rivikre: celui qui ne sait pas nager n'aban- 
donne pas un moment l'appareil natatoire ; celui qui sait un peu 
nager, tantÃ´ le tient, tantÃ´ le lÃ¢ch ; celui qui sait nager traverse 
sans point d'appui (Vibhasa, 81, 14, 42, 8). 

Mais, dirons-nous '+, dans cette interprÃ©tation la sagesse cktamayi 
n'a point de place : en effet, quand elle a pour objet le nom, elle est 
irtktawqÃ ; quand elle a pour objet l a  chose, elle est blz~vana~tm~i .  
Donc la  sagesse cintÃ¼may n'existe pas. Il faut expliquer: l a  sagesse 
hutamayf est une certitude (nidcap) qui procÃ¨d du moyen de 
connaissance (prama?mJ nommÃ Ã parole d'une personne qualifike >> 

(aplavacana) ; l a  prajfia cintamxyf est la certitude [12 a] nke d'un 

1. thogs sogs las-byun blo rnams ni / miil dan gfiis ka don yu1 can = dliiyatz 
6rzttÃ¼diprabhav n.Ã¼mobhaydrthagocar6l / /  

Sur les trois paiinas, Diglia, iii. 219 ; Vibhanga, 324, Visuddhimagga, 439 
(dans l'ordre : cintÃ¼ suta, W u a m % ) .  

2. Vibhasa, 188, 1. - Vasubandhu n'admet pas cette thkorie; c'est pourquoi 
il dit : <; D'aprÃ¨ les VaibhSsikas .... Ã 

3. ~s Cette chose correspond A ce nom ; ceci est Je nom de cette chose ;;. 
4. Opinion du Sautr~nt ika,  d'aprÃ¨ Samghabhadra. 



examen rationnel (yukt'inidlzycina = yuktyÃ nitZranam) ; la sagesse 
bhÃ¼vc~w&nay est une certitude nke du recueillement. De la sorte 
les caraclkres spkcifiques des trois sagesses sont Ã©tabli d'une maniÃ¨r 
irrÃ©prochable ' 

Dans les expressions &zitamayâ€ etc., le suffixe maya,  Panini 
v. 4. 21 (tatpru1;~tavacti.m mciyat), indique la cause: la  prajna 
drutamaif" est la prajiia qui a pour cause (lietu) le druta, c'est-Ã  
dire la parole d'une personne qualifiÃ© (dptavucana). Ou bien, d'aprÃ¨ 
Paijini iv. 3. 134 (tasya vikdrah), le suffixe maya forme un mot qui 
indique Ã transformation de ... Ã : la prajna drutamayZ est une 
Lransl'onnation du Sruta. Mais cette ' transformation ' doit s'entendre 
mktaphoriquement : c'est comme qui dirait une transformation ; 
d'autres caractkres enirent, en effet, en ligne de compte. Comme on 
dit : u Les souffles vitaux sont faits de nourriture, les vaches sont 
faites d'herbe Ã ('a;~i,ri,awmyah p rdnah ,  tynamayd gÃ¼vah) 

Celui qui s'applique ainsi Ã la contemplation (bhavana) comment 
y rkussira-t-il ? ' 
6 a. Elles se produisent chez celui qui est muni des deux retraites. ' 

1. A quelle terre appartiennent les prwjGas, V i b h ~ ? ~ ,  42. (Voir vii. 18 c-d) 
Srutamayt : Ire opinion, Ktimadhfitu et quatre dhydnas ; 2me opinion, ajouter 

le dhyanantara ; 3 1 ~ ~  opinion, ajouter l'anaganqa. - cintamciyX : Kamadhatu. 
- Wiavanaiimyi : impure, dans 17 terres ; pure, dans 9 terres. 

Mode d'acq~~isition : 1" opinion, les trois obtenues par prchgoga (exercice) et 
par vairagga (dÃ©tachement) 2llle opinion, et aussi i la naissance (uupapattika) ; 
et encore la Srufai~c<ift du RÃ¼padhat ii la naissance et par prayoga, la Sruta- 
wayl du KamaJh~itu par {irayoga; la cilttdmay" par prayoga; la bhduanamays 
des trois fasons. 

2. Ces explications grammaticales sont omises par le traducteur tibbtain. Les 
deux traducteurs chinois omettent l'explication par P a ~ i n i  iv. 3, 134, mais donnent 
cependant l'exemple. Je traduis d'aprÃ¨ la Vyakhya. Le Bhaeya porte probable- 
ment : lietau maya@vid?zanat tasya vikara iti va lcdqanat / aqcCic&rikas 
tu vlkarcQi (irdavikara iua Smtawag~ti) / unnamayah .... 

3. Hinan-tsang : Ã Celui qui dÃ©sir s'appliq~~er (prapj) i la bkdvaaa comment 
purifiera-t-il sa propre personne (a.+ragab"iajana) de maniÃ¨r i ce que la bhavund 
r6ussisse ? Ã 

4 .  bsrihs f i s  ldan = [vyapakarsadvayavatah] 
La premicre Ã retraite Ãˆ c'est &parer les organes des objets des sens. Le feu 
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Lorsque l'ascÃ¨t est retirÃ (vyapakysfa) quant au  corps et quant ii 
la penske en Ã©cartan (dÃ¼rikara?w la  promiscuitÃ (samsarga) [12 b] 
et les mauvaises pensÃ©e (akuSa,lavitarka), il rÃ©ussit 

A qui ces deux retraites sont-elles faciles ? A l'homme de renonce- 
ment ou de petits dÃ©sir (alpeccha) et content (samtusta). ' 

6 a-b. No11 pas, chez le mÃ©conten et l'insatiable. 

Que faut41 entendre par mÃ©contentemen et insatiabilitk '? 

6 c-d. Le mÃ©contentement c'est l a  soif pour davantage au sujet de 
ce qu'on possÃ¨d ; l'insaliabilitÃ© c'est le dksir ii l'endroit de ce qu'on 
ne possÃ¨d pas. 

Les Ã‹bhidharinika disent : A l'endroit des bonnes choses (pra- 
@ta), vÃªtement etc., qu'on possÃ¨de dÃ©sire d'en avoir beaucoup, c'est 
le mÃ©contentement DÃ©sire ce qu'on ne poss&de pas, c'est l'insalia- 
bilitÃ© 

Mais le dÃ©si d'avoir beaucoup ne se produit-il pas aussi Ã l'endroit 
de ce qu'on ne posside pas ? - Quelle est donc l a  diffbrence entre 
les deux vices ? - Le mÃ©contentement c'est la dissatisfaction '' qu'on 
Ã©prouv des biens qu'on possÃ¨de mÃ©diocre (apranita) ou de petite 

jaillit du cophstible, la passion des vQayas (Saundarananda, xiii. 30) ; mais, 
conline le vent est nÃ©cessair au feu, de mÃªm le purikalpa, le vitarka, est 
nkcessaire au feu des passions: il faut donc une d e u x i h e  Ã retraite Ã̂  la sÃ©paratio 
d'avec les mauvaises penskes (Saundarananda, xiii. 49). Les mauvaises pendes 
ou aku.6alavitarka (Koh,  v. 46, 59), avec leurs contrecarranls, sont fort bien 
expliquÃ©e Saundarananda, xv. 21 (vyÃ¼~~~cZctvi7~i~~zs et uiaitrikdminya, kdina- 
u&rka, flatiuitarka, 30-41, janapadav"farJea.^"-51, amarana ou amctraui- 
tarifa). On hcarte ces vi tahas  par l'Ã¼ndpanasmyt (vi. 9). - vi. 58 (H-t. xxv, 4 b). 

Sur l'aranya, oÃ se pratique la Ã retraite du corps Ãˆ Visuddhimagga, 71. 
1. Sur alpecchata et sa~.ntusti, Ailguttara, v. 219, i. 38, Visiuldhimagga, 81, 

Divya, 61, 96, etc. 
2. chog mi ses dail / !dod chen can la ma yin uo =[nÃ¼samtâ€¢isJamahecchay 
3. rfied la yafi sred chog mi ses / ma rfied la hdod 1)dod chen can = [Ã§rÃ¼p 

punas tgnatwgir aprdpteccha mahecchatd / / ]  
4. Vibh~@, 41, 16. - Vasubandiiu n'admet pas cette explication. 
5. labdt"tenapra?~tenÃœprabhuten paritÃœs iti / pcwitÃ¼s daurmanasyant / 

tena hi paritasyati j npaiÃ»s"yat ity artt~ah. - Voir U. Wogihara, Awiga's 
BodhisattvabhÃ¼m (Leipsick 1908), p. 34-36 (Sik~&samuccaya, 35, 6). 
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quanti tÃ (aprctbhÃ¼ta) L'insatiabilitÃ© c'est le dÃ©si des biens, excel- 
lents ou en grande quantitÃ© qu'on ne posskde pas. 

'7 a. Leurs contraires sont leurs contrecarrants. ' 
Les contraires du mÃ©contentemen et de l'insatiabilitÃ© Ã savoir le 

contentement et le renoncement (alpecchaUâ€¢ s'opposent au  mkcon- 
teiiteinent et ii l'insatiabilitÃ© 

'7 b. Ils sont des trois splGres ou purs. 

Ils appartiennent aux trois sphtkes ; ils sont aussi purs (anamava). 
Au contraire, le mÃ©contentemen et l'insatiabilitÃ sont seulement du 
Kainadha tu. 

Que sont, de leur nature, le contentement et le renoncement? 

7 c. No11 convoitise. 

Ils ont pour nature l a  racine de bien, non-convoitise. 

7 c. Les souches des Aryas. ' 
Entendez : Ã sont non-convoitise (alobha) P. Les souches des Ã‹ryas 

Ã ¼ ~ g a v a @ a s  sont ainsi nommkes parce que les Ã‹rya eh naissent. 
Elles sont aussi alobha de leur nature. 

7 c-d. Parmi elles [13 a], trois sont contentement. ' 
Les trois premikres - Ãªtr content du vktement (cfmara), Ãªtr 

content de l a  nourriture (pindapita),  Ãªtr content de l a  couche et du 
sikge (saycmcisaiia) - sont de leur nature contentement. 

Le quatrikme a r p v a ~ k c ,  c'est se  dklecter dans l a  Destruction et 

1. Lzlog pa de yi gfien po dag. 
2. de guis khains gsum gtog's dri mecl. 
3. ma cliags == [ulobhah\ ; Kosa, ii. 25, iv. 8. 
4. 1)phags rigs = [aryavcw+%i (ca)] 
Voir Digha, iii. %4-5 ; Visuddhima~ga, 59, 93, 627. - V i b h a s ~ ,  181, 3, discute 

le 110111, la nature, etc. des vamgas. Comment les trois premiers existent-ils dans 
les sphcres supkrieures ? 

5. de dag las / gailm ni chog ses bdag fiid do = [tesdm tustyatmakay 
t rayam]  
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dans le Chemin '. Il n'est pas contentement. - Comn~ent est-il alo- 
fia ? - Parce qu'il tourne le dos & l'attachement au plaisir (kÃ¼inu 
rÃ¼ga) Ã l'attachement Ã l'existence (bhavarÃ¼ga (v. 2). 

Qu'enseigne Bhavagat par les quatre a r y c m c ~ ~ a s  ? 

8 a h .  Par  trois est enseignÃ© la  dikte ; par le dernier, l'activitk. '2 

Bhagavat, roi de l a  Loi, Ã©tabli une certaine dikte et une certaine 
activitÃ pour ses disciples qui, ayant renoncÃ Ã leur diÃ¨t et ii leur 
activitk anciennes ", se sont engagÃ© Ã chercliei l a  dÃ©livranc '. Par  
les trois premiers aryava@as,  il Ã©tabli la dikte " ; par le quatrikme 
il Ã©tabli l'activitÃ : Ã Si, avec cette diÃ¨te vous faites ces actes, avant 
longtemps vous obtiendrez l a  dÃ©livrance Y, 

Pourquoi Bhagavat ktablit-il semblable diÃ¨te semblable activitk '? 

8 b. Pour faire obstacle Ã l a  naissance de la soif. ti 

Le SÃ¼tr Ã©tabli que la naissance de la soif est quadruple : 
Ã 0 nioinea, la soif, naissant, naÃ® en raison du vÃªtement en raison 
de l'aliment, en raison J e  la couche et du siÃ©g ; durant, elle dure eu 
raison .... ; s'attachant, elle s'attache .... 0 moines, l a  soif, naissant, 

1. prahagahhmanr3ramatd = nirod71am~rgaramat~ ; affection, complai- 
sance fi l'kndroit du Nirvai~a et  du chemin du Nirvana. - Vibli&+&, 181, 12, quatre 
explications. - Digha, iii. 225: ... pakanardnzo hott pa7~anc~rato b7ziivuniirÃœin 
hoti bhdvanarato ... go hi tattlza clakkho ... agu~?% vziccati ... porUne qygui'â€¢f 
ariyavayse fhito. 

2. gsum gyis thsul bstan tha mas las = [ttkta vrttis tribhih karmadyena] 
3. paritgaktusuavrttikarin~~teb7iya~. - ~ t t i  = jxuika, aliments, boisson, 

etc. ; karmdnta = mbtier, labourage ; sur sai~zyctgCijtua, iv. 86 a, vi. 68, samyak- 
karmanta, vi. 68. 

4. Hiuan-tsang : <i qui, ayant renoncÃ i la &&te vulgaire et  i l'activitb vulgaire, 
sont sortis du monde en prenant refuge en bouddha pour chercher la  dÃ©livranc D. 
- Paramartha : Ã qui sortent du monde 6~tddlzanz ad1tikrtya, et cherchent la 
dÃ©livranc D. 

5. Hiuan-tsang : Il Ã©tabli une diÃ¨te une activitb auxiliaires du chemin. 
6. sred pa skye bal$ gfien po l~ i  phyir == [ t ~ ? ~ o c l a g u ~ ~ %  prati /] 
7. Mahasaqgiti  = DÃ¯gha iii. 228, Ailguttara, ii. 10, 248, sur les quatre prothic- 

tions de soif, tagmppada. La quatrikrne itibkauabhuvahehi tu?lz& uppajja- 
inaita zippajjati correspond, dans notre texte, Ã itibhavauibliava'Szetos tfl@. 



naÃ® en raison de telle existence et non existence ..... Ã '. C'est pour 
lui faire obstacle que sont enseignÃ© les quatre dryava@as. 

8 c-d. Pour arrÃªte momentan6ment [13 b] ou d6finitivement le 
d6sir de l'objet de l'id4e de sien et de soi. " 

C'est une autre n~anibre de dire l a  mÃªm chose. L'objet de l'idÃ© 
de sien, c'est le vetement. L'objet de l'idÃ© de soi, c'est l 'adraya, le 
complexe sensoriel et mental. Le dÃ©sir c'est la soif. 

Les trois premiers f i ryava&as dktruisent pour un temps le dÃ©si 
pour les choses qu'on regarde comme siennes. Le quatriÃ¨m Ã¼rya 
v a M a  arrÃªt dÃ©finitivemen le double dÃ©sir 

Nous avons expliquÃ les qualitÃ© requises pour que l a  bhÃ¼van 
puisse rkussir '. - L'asckte Ã©tan de l a  sorte un vase (bhÃ¼jana 
convenable, comment, par quelle porte, entrera-t-il dans l a  bhÃ¼van ? 

9 a-b. Y entrent, par  la mÃ©ditatio de l'horrible (aiubhÃ¼ et l'at- 
tention l a  respiration (anÃ¼pÃ¼fzasmytu ' 

S w t a ,  c'est-d-dire s w .  - Qui entre par Yudubhfi ? Qui entre 
par l'cinapanuswqh' ? 

Respectivement, 

9 c. Ceux en qui le dÃ©si (rÃ¼ga et l'imagination (vitarku) sont 
prkdominants. 

1. i t iblzavdzavahetoh (= hbyuIi ba dan hjig pa de lia buhi phyir) ; Hiuan- 
tsang omet iti que Param%rtha traduit. - Vyakhya : Le mot iti indique les 
diverses espÃ¨ce de blmva et de vib7mva (bJiavavibhavapra"eÃ¼rÃ¼bhidyotaka 
Soit' pour une cerlaine sorte d'existence : Ã PuissÃ©-j Ãªtr Indra ! PuissÃ©-j 6tre 
Cakravnrtin! Ãˆ soif de vibhava ou vinada, inexistence: Ã PuissÃ©-j Ãªtr ankailtif 
Puissk-je ne pas exister apr&s la  mort! Ã (&O batocchidyeyam na bhavegam, 
param maranad ityÃ¼di) Voir K o h ,  v. 10 c (trad. p. 29, 30), v. 19. 

2. bdag gir bdag l~dzin dilos ldod pa / de yi dus dail gtan zliihi phyir = 
[mawÃ¼tmagrÃ¼~zavastuicc1z~]t(i.tkdlÃ¼fyanta~Ã¼n / /  

3. Litthalenient : Ã Chez quelle sorte de personne la bhÃ¼va rbussira W .  - 

Hiuan-tsang: Ã ... quel r6ceptacle (blzajana) peut Ãªtr le point d'appui de la 
bhdvana :. 

4. de la 1)jug pa mi sdug dan / dhugs rnub 1)byuIi ba dran pa yis / = [tatvci- 
vatarudy aSwbhayfmÃ¼pÃ¼nasmrte cal 

5. ljdod chags rnam rtog lhag rnains so / =r [rÃ¼gavitarkabahulÃ¼ 
Vibhasa, 127, 4. - D'aprÃ¨ Abhisan~ayalamk~r&loka, ou est vitarkacarita par 
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Oii appelle ragad7zikcb, vifarkadhika,  ceux en qui le rdga et le 
vitar7ca sont adh ika .  Ceux en qui le raga surgit vite et pour 1111 

petit motif, avec violence (praty6sa~1,nam a f y a r t h a ~  rdgacarita),  
entrent par VaGubh6. Ceux qui sont imaginatif's (vitrwkacarita) 
entrent par l 'anapdnasmyti .  

Certains maÃ®tre disent [14 a] : L'anÃ¼panasmyti  ayant un objet 
non variÃ (avicitra), - elle porte s u r  le ' vent ' (vL&yzi) oc1 il n'y a 
pas diffÃ©rence de couleur et de figure, - a pour rÃ©sulta de couper 
le procÃ¨ imaginatif (vitarka) ; tandis que l'aiublzd, ayant pour 
objet une variÃ©t de couleurs et de figures, provoque le vi tarka.  

D'autres maÃ®tre disent : L'anapanasmyt i  coupe le vi tarka parce 
qu'elle n'est pas tournÃ© vers le dehors (abahirmuk~zatvÃ¼t) car elle 
porte su r  l a  respiration. L ' d u b h d  est tournÃ© vers le dehors, comme 
la  connaissance visuelle ( c a k ~ r v i j n c i w m x t )  ; non pas qu'elle soit 
connaissance visuelle : mais elle est la contemplation (zipanidhycina, 
viii. 1 = nirfipana) de l'objet de l a  connaissance visuelle. )) 

Le dÃ©si (raga) est quadruple : (1) dtisir des couleurs, (2) dÃ©si 
des figures, (3) dksir des contacts ou des tangibles, (4) dksir des 
honneurs. -- Au premier s'oppose 1'dztbJta '  qui a pour objet le 
cadavre bleuissant (vimlaka), pourrissant (vipÃ¼yc&a) etc. An 
second, 1'adubJia qui a pour objet le cadavre dÃ©vor @&haditaka) 
et dÃ©chiquet (uilqiptaka) [14 b]. Au t r o i s i h e ,  l'aizd17aa qui a pour 
objet le cadavre mangÃ par les vers (vipa&mdca = u t p a n n a k n -  
mika) et le squelette tenu ensemble par les nerfs I .  Au quatriÃ¨me 
l ' a iubha  qui a pour objet le cadavre immobile. 

ragavikalpabdhulya. - SÃ¼tralamkar (Huber), 5 42 : A l'ancien blanchisse~~r 
on enseigne Vahbha, Ã l'ancien forgeron le pra?%@jc%ma 

Comment on arrÃªt les vitarkas, Majjhima, i. 118, Vitakkasaqth&nasutta. 
rayacarita, t y ~ a c a r i t a ,  iv. 80 a, 100 a ; opposÃ Ã drs$icarita. 
1. Sur l'a6ubltabJz~ana, Mah~vyutpatti, 52; le SÃ¼tr sur les vimuktyaya- 

tanas citÃ Vyakhya p. 57 (ad 1, 27) a une liste lkgÃ¨remen diffÃ©rent qui se 
termine: viksipta- va asthi va asthisafialiko va. - Digha, ii. 296 ( a t w -  
say&lâ€¢alik ; Dhaminasanga~i, 264 ; AtthasalinÃ¯ 298 ; Visuddhimagga, 178 ; 
Brethren, Psalms, p. 125 ; Przyluski, AÃ§oka 386 ; Maitri-upani~ad, i. 3. 

Voir Koia, viii. 29, 32, 35 b-d. 
2. rgyus pas bran bren du sbrel ba1)i ken rus. - Paramartha : rouge-nerfs- 

attachÃ©-os - Hiuan-tsang a seulement vipa@wnaka, 
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D'une maniÃ¨r gÃ©nÃ©ral 

9 (1. Le squelette pour toutes les catÃ©gorie de convoiteux. ' 
Dans l a  chaÃ®n des ossements manque le quadruple objet de dÃ©si 

(rdgavas'u), couleur, figure, contact, honneurs. Donc l'a6zMzd qui a 
pour objet les ossements s'oppose Ã tous les dÃ©sirs 

L'aS?dhd n'a pas pour rksultat l'abandon (prahdna) des passions 
(lclda) ; mais seulement l'arrÃª (v@kambliqza) des passions, car elle 
est mi acte d'attention portant, non sur la rÃ©alitÃ mais sur une reprÃ© 
sentation volontaire ; portant, non sur  la totalitÃ des choses, mais 
seulement sur une partie du visible du Kamadhatu. 

L'ascÃ¨t (yogachra) qui cultive l'aiublza est ou bien ' un conmien- 
Ã§an ' (Ãœdilx%rmika) ou bien ' un maÃ®lr ' (kytapar i jqa) ,  ou bien 

un maÃ®tr absolu de l'acte d'attention ' (atikrantamanaskara).  ' 
10 a-13. Le c o n m e n ~ a n t ,  en Ã©largissan la vue des ossements jus- 

qu'ci l a  mer, et en la rÃ©duisant & 

L'ascGte qui dbsire cultiver l9a&ubJzd, fixe tout d'abord s a  pensÃ© 
sur un membre de son corps ;, ou l'orteil, ou le front, ou toute autre 
parlie ii son choix ; ensuite, il ' purifie ' l'os, c'est-Ã -dir il en Ã©cart 
l a  chair, en supposant que l a  chair pourrit et tombe ; il Ã©largi pro- 
gre"isive1nent sa vision et arrive & voir son corps tout entier rÃ©dui 
au squelette. De mÃªme pour accroÃ®tr son pouvoir de vision (adhi- 
mttkti), il se fait la mÃªm idke (adl~imzwyate) d'un second individu, 
des individus du Vihnra, de 17Ã‹rania du village, de l a  contree jus- 
qu'Ã ce que l'univers, que l'ocÃ©a entoure [15 a], soit conÃ§ comme 

1. ken rus chags bcas thams cad la = [ W k h a l a  sarvaragi+ //] 
2. ad7iiwmktipadesiku~~zanasikaratvat. - Sur l'adhimuktirn?nasikiira, ii. 

72, p. 325 de la traduction et ci-dessous p. 152, 155. 
viska~nbhwa = vikklzamblta~~a, VisnddhimaÃ¨;.a;a 5. - - 
3. La Viblia~a, 40, 1, expose quatre opinions sur ces trois catÃ©gorie d'ascÃ¨tes 
4. rus pa rgya mthsolj bar du ni / spro zhin sdud pas las dafi po == asamu- 

i l ~ s t l ~ i v i s t a v a s a ~ k ~ e p a d  dclikarmikah / 
5. s v a ~ g ~ u y a v e  cittnm upanibadhati. - Dans l'exercice prÃ©paratoir 

(pra~ogakale) il faut Ã©vite toute occasion de dÃ©si ; donc l'asckte ne considÃ©rer 
pas une partie d'un corps f~iininin. 
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plein de squelettes. Alors il rÃ©dui s a  vision, pour forlifier le pouvoir 
de vision l ,  jusqu'au moment o t ~  il voit seulement son propre corps Ã 
l'Ã©ta de squelette. - La mÃ©ditatio d'adubhd se trouve alors com- 
plÃ¨t ; et dÃ©sormai l'ascÃ¨t est un commen~ant  (~dilcC%rtuika). 

10 c-d. Le ' maÃ®tr ' en Ã©cartan l'orteil, etc., jusque : la moititi du 
crane. ' 

Pour fortifier ce pouvoir de vision rÃ©duit \ l'ascÃ¨t fait abstraction 
des os du pied, et considÃ¨r les autres ; ainsi de suite, rÃ©duisan tou- 
jours, jusqu'au moment oÃ¹ Ã©cartan une moitiÃ di1 crkne, il ne consi- 
dÃ¨r plus que l'autre moitiÃ© l'ascÃ¨t est alors un maÃ®tr ( k ~ t a p a r i -  
jaya); il possÃ¨d l a  maÃ®tris dans l'acte d'attention qui constitue la 
vision. 

11 a-b. Tenant s a  pensÃ© entre les deux sourcils, il est ' un maÃ®tr 
absolu dans l'acte d'attention '. '' 

Il fait encore abstraction de la moitiÃ du cr&ne et tient s a  pensee 
entre les deux sourcils. Il est alors un ascÃ¨t Ã en qui l'acte d'atten- 
tion d'adubha est achevÃ 

L'asid~Jta peut Ãªtr petite par l'exiguÃ¯t Cl~arâ€¢tt de son objet 
(alambana), sans 6tre petite par l a  maÃ®tris (vaSita) de l'ascÃ¨te 
Donc quatre alternatives : (1) l'ascÃ¨t est maÃ®tr de l'acte d'atteution 
qui constitue l a  vision (jitamanasIcC%ra ou a t ik ran tamanas ik6ra )  
et ne considÃ¨r que son propre corps (safisepacitta) ; (2) 1'ascAte 
n'est pas maÃ®tr de l'acte d'attention, mais considÃ¨r l'univers rempli 
de squelettes (vistcZracitta); (3) l'ascÃ¨t n'est pas maÃ®tr de l'acte 
d'attention et ne considÃ¨r que son propre corps ; (4) l'ascÃ¨t est maÃ®tr 
de l'acte d'attention et considÃ¨r l'univers rempli de squelettes. 

1. TibÃ©tai : Ã§ pour rÃ©duir ou concentrer sa pensÃ© n. 
2. rkail rus lias ni thod phyed bar / btah bas sbyah ba bjas  pur bkad = 

pÃ¼dÃ¼sth Ã¼kapdiÃ¼rdha krtapar'ijayÃ¼hvayuj / /  
3. TibÃ©tai : Ã Pour que la pensÃ© soit encore plus concentrÃ© P. 
4. smin mahi bar du sems hdzin pas / yid la byed pa rclzogs pa yin = atikran- 

tamanaskaro bhrainadhye c i t tuc lh~ru~~at  / 
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Qu'est de s a  nature l'asubha ? A combien de terres appartient- 
elle ? Quel est son objet? Par qui est-elle produite? [15 b] 

11 c d  L'aittbhtt est non-dÃ©si (alobha) ; elle est de dix terres ; 
elle a pour objet le visible du Kamadhatu ; elle est produite par les 
hommes. ' 

Sa nature est alobha. 
Les dix terres dans lesquelles peut se trouver l'ascÃ¨t pour la pro- 

luire, sont les quatre d h y b a s ,  les quatre sdmantakas  (vestibules 
des quatre dhydnas, viii. 22), le dlzyanantara et le Kamadhatu. 

Son objet est le visible (d&a) du domaine du Kamadhatu. Par 
visible, il faut entendre couleur et figure. - C'est dire qu'elle a pour 
objet la ' chose ' (arthalambana) et non pas le ' nom ' (nÃ¼wian) 

Seuls les hommes la produisent " ;  non pas les etres des autres 
destinÃ©es ni Ã plus forte raison les Ãªtre des sphÃ¨re supÃ©rieures 
Meme, parmi les hommes, les habitants de lYUttarakuru ne la  produi- 
sent pas. 

De son nom, adubhd, contemplation de l'horrible : donc elle a pour 
' aspect ' (akara) l'horrible. [Elle n'a pas l'aspect d'impermanent, 
(nnitya), etc. : elle contemple le visible comme horrible et non pas 
comme impermanent, etc.] 

Passke, elle a un objet passÃ ; prÃ©sente un objet prÃ©sen ; future, 
un objet futur: en d'autres termes, son objet lui est contemporain 
(yadadlzuika tadadhvikdanibana). Lorsqu'elle est ' non destinÃ© Ã 
naÃ®tr ' (anutpattidharmika), son objet est tritemporel. 

Comme elle est ' acte d'attention sur un objet imaginaire ' (adhi- 
muktimanasikara), elle est impure (sasrava). 

1 .  mi sdug ma chags sa  bcu dan / dmigs pa hdod snan mis bskyed do=alobho 
ciasabhi* IcamacZ~SyaIamba nrjahbha // - CitÃ VyakhyB ad viii. 38. 

Hiuan-tsang met dans la Karika tous les caractÃ¨re mentionnÃ© dans le Bhasya : 
u Non desir, de dix terres, ayant pour objet le visible du K~madhatu, produite 
par les hommes, horrible, ayant un objet de son bpoque, impure, obtenue de deux 
maniÃ¨re Ã  ̂

2. Vibhas~, 40, 7, trois opinions, Vasubandhu adopte la troisiÃ¨me 
3. ParticuliÃ¨remen Sariputra et Aniruddha, capables de mbditer i ' a h b h a  au 

sujet du Bouddha et des dkesses (Vibhasa). 
4. Voir ci-dessus p. 150. L'aSubha ne coupe pas les passions ; elle est donc 
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Suivant qu'elle a Ã©t ou non pratiquÃ© dans une existence antÃ© 
rieure, elle est obtenue par dÃ©tachemen (vairagifakibhik") ou par 
exercice (prayoga). (vii. 41 d, 44 b) 

Tels sont les caractÃ¨re de l'aiubha. [16 a] 

12 a-c. L'anapÃ nasmyt est prajfiÃ¼ appartient & cinq terres, a 
pour objet le vent, est pratiquÃ© par des Ãªtre du Kamadhatu. ' 

Ana,  c'est-Ã -dir ' inspiration ' (hÃ¼sa) entrÃ© du vent ; a@a, 
expiration, sortie du vent. MÃ©moir ' (smyti) portant sur l'un et 
l'autre, c'est 17&%apanasmyti. 'Â 

L1&wdpdnas+i est de sa  nature p ra jnd ,  une connaissance por- 
tant sur l'inspiration et l'expiration. Cetteprajiia est nommÃ© smyti, 
de mÃªm que les smrtyupasthanas, applications de prajfia ', sont 
nommÃ©e ' applications de mÃ©moir ', - parce que cette p ra jnÃ¼ 
l 'Ã ndpdnaprajnd est provoquÃ© par la force de la  mkmoire (smyti- 
baladhdnavyttitvat). ' 

Elle est pratiquÃ© dans cinq terres, Ã savoir les trois premiers 
sdwiantakas, le dhyanantara ,  le Kamadhatu, parce qu'elle est asso- 
ciÃ© Ã l'indiffÃ©renc (tipdqa) (voir viii. 7, 23, etc.). '' En effet, dit 
l'Ecole, l a  sensation agrÃ©abl et ph ib le  (sztkha, dulzklza) [du Kama- 
dhatu] est favorable au vitarka : donc l'Ã ruÃ¯pdnasmyt qui est l'an- 
tagoniste du vitarka, ne peut Ãªtr associÃ© & sukha et Ã d@kha. En 
outre, les deux sensations agrÃ©able (sukha, sau~gzanasya) [des 
dhydnas] font obstacle (pratyaniha, paripanthin) ti l'application 

impure ; seules les mbditations qui comportent la vue des seize aspects (douleur, 
impermaneuce, etc.) coupent les passions. 

1. dbugs rtmb dbugs hbyun dran pa ni / ses rab sa lna spyod yu1 rlun / ljdod 
rten = anapanasmp!ih prajna [pa&abhÃ¼ uayugocarÃ / kam&raya] 

Visuddhimagga, 111, 197, 266-293; d'aprÃ¨ Samyntta, v. 321, etc. - Saundara- 
nanda, xv. 64. - Sur pranayÃ¼ma etc., Hopkins, Yoga-technique in the Great 
Epic, JAOS. xxii. 333. 

2. D'aprÃ¨ Hiuan-tsang, explication du SÃ¼tr (Samyukta, 29, 2); Vibha?&, 26, 8, 
cite le Prajfi&pti&stra. 

3. Voir ci-dessous p. 160-161. 
4. Il y a upek~a  dans le quatriÃ¨m dhydna, mais l'inspiration et l'expiration 

y font dbfaut. 
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de l'esprit Ã un objet (uvadhcina, 6bltoga). [16 b] Et l ' anapdna-  
s+i ne peut Ãªtr rÃ©alisk que par cette application. 

Mais d'aprks les docteurs qui croient que les dIty6mas fondamen- 
taux (t~ttiladlujana) comportent la sensation d'indiffkrence (upe- 
k.ymdriya) (Vihhn$i, 26, a), l ' a t t a p a ~ z a s ~ t i  est de huit terres, en 
ajoutant les trois premiers dlzgCi?~as : les terres supÃ©rieure ne  sont 
plus terres o i ~  l'on respire. (Voir viii. 7) 

L'objet de l"Ã¼nc%panasmyt est le vent. 
Elle a pour point d'appui (&drap) le Kaniadhatu, c'est-&-dire est 

pratiquke par les hommes et les dieux du Kamaclhatu, parce que le 
vi tarku y abonde (uitarkabltÃ¼yastvaij) Elle est obtenue soit par 
dÃ©tachement soit par exercice. Elle est t a t tuamanas ika ra ,  une 
inspection portant sur  l a  chose rÃ©elle ' Elle appartient exclusivement 
aux Bouddhistes (idmpdhar'man). 

12 c. Non pas par les Ã©trangers ' 
En effet, d'une part, l'enseignement de l ' d n a p d n a s ~  leur man- 

que ? ; (l'autre part, ils sont incapables de clÃ©couvri (mabodha) par 
eux-mÃªme les cllzarmas subtils. 

12 d. Elle a six aspects, calcul, etc. ' 
Elle est parfaite lorsqu'elle est munie de six opÃ©ration : compter, 

suivre, fixer, observer, transplanter, purifier. ' 
i. Compter (ganand). - Fixer l a  pensÃ© sur  l'inspiration et l'expi- 

ration, sans  effort ou contention (abh"saq~~ttara), laisser le corps et 
l a  pensÃ© tels quels 6 ;  par l a  mÃ©moir seule compter de un jusqu'Ã 

1. VibhfisÃ  82, 5, opinions divergentes : elle est aussi adhiiizuktimanaskava- 
sa~pvayukia .  

2. phyi mal~i  ma yin no = [na baltyÃ¼na~~z 
3. Les non-bouddhistes posskdent l'enseignement (upadeia) du praâ€¢tÃ¢yÃ¢ 

non de l'dn6pÃ¢nasm 
4. bgran la sogs pa rnam pa drug = [sa~oidltc% gayanadayaJi //] 
5. Mahavyutpatti, 53; Digha, ii. 291 (Warren, p. 354; Sp. Hardy, Eastern 

Monachisin, p. 267) ; Majjhinia, i. 425. 
On a : ga?tcinÃ amgamah sthÃ¢ww upalaksanÃ vivarfand pariduddhq. 
6. kayam cittam cadhytipeksya : sans se prÃ©occupe du corps ou de la pensbe. 

- Vyakhya : acZ7tyupek~ya = am%sa7tya. 
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dix. Par  crainte d ' a b h i s a ~ p k s e p  et de v&sepa de la penwe (vii. 11)) 
pas en dessous, pas au  dessus de dix. - Trois dkfauts Ã Ã©vite : 
a. compter avec omission, en prenant deux pour 1111 ; II. compter trop 
haut, en prenant 1111 pour deux ; c. compter d'une manikre confuse, 
en prenant l'inspiration pour l'expiration et rÃ©ciproquement Le calcul 
qui Ã©vit ces dÃ©faut est correct [17 a]. - Si, au cours de l'exercice 
(antara), l a  pensÃ© devient distraite piksipfa), il faut nouveau 
compter dÃ¨ le point de dÃ©par jusqu'Ã ce que le recueillement (sama- 
dlzi) soit obtenu. 

ii. Suivre (anugama). - Sans contention, suivre la marche de 
l'air qui entre et sort, jusqu'ou il va dans les deux sens : l'air inspirÃ 
occupe-t-il tout le corps ou se rend-il dans une partie ? L'ascÃ¨t suit 
l'air inspir4 dans la  gorge, le cÅ“ur le nombril, les reins (lcaB), la 
cuisse, et ainsi de suite jusqu'aux deux pieds ; l'ascÃ¨t suit l'air expirÃ 
iiisqu'Ã la distance d'une main et d'une coudÃ©e - D'apris d'autres 
maÃ®tre ', il suit l'expiration jusqu'au ' cercle du vent ' ( v d y u m e -  
dala)  ' qui soutient l'univers et jusqu'aux vents Vairambhas '. Cette 
opinion n'est pas admissible, car l 'anapdnasmrt i  est tattuamanusi- 
kara, vue des choses comme elles sont. 

iii. Fixer (stlzdna) ". - Lier la mÃ©moir de faÃ§o qu'elle se tienne 
au bout du  nez, ou entre les sourcils, ou Ã un autre endroit jusqu'Ã 
l'orteil ; fi3er la pensÃ© ; voir le souffle se tenant clans le corps comme 
le fil d 'un  collier de perles ; constater s'il est froid ou chaud, dofa- 
vorable ou propice (Vibhasa, 26, 12). 

iv. Observer, analyser (upala@a?ta), - Ã Ces souffles ne sont pas 

1. Non mentionnÃ© dans VibhasÃ  2. Kosa, iii. 45 c d .  
3. Divya, 105, vairambka et vairambhakn; Samyutta, ii. 231, uerautbhaua- 

takhitta (var. uerambao) sakuna ; Jataka, traduction, iii. 164, 287, 2853. 
4. Vibhasa, 26, 12. - Paramartha : Ou entre les sourcils, ou Ã la pointe du nez, 

dans l'endroit prÃ©fÃ© et jusqu'Ã l'orteil, fixer la mÃ©moir de maniÃ¨r Ã ce qu'elle 
se tienne au milieu comme le fil qui soutient les perles. - TibÃ©tai : Comme un 
ma?tiswtra, placÃ du bout du nez Ã l'orteil, constater si les souffles (&vasa- 
pra$uas@) sont favorables ou dÃ©favorables froids ou chauds. - Vyakhya : kim 
anugrdiiakd ete yauad u w a  iti st7zapaM (?) veyay dradavya kayapracleia 
evdnugra hakddiviSesastkdpanata?t. 

5. misu t rava t .  - Comparer Eastern Monachism, 269, Digha, i. 76. 



seulement vent (vdyu), mais ils sont les quatre grands Ã©lÃ©men 
(muhabhula), et encore rapa dÃ©riv de ces quatre ; et la pensÃ© avec 
les dha rmas  mentaux repose sur eux Ã : de la  sorte l'ascÃ¨t dÃ©couvr 
par analyse (upalaksa,yat~ les cinq skandhas. [17 b] 

v. Modifier (vivartana). - L'ascÃ¨t modifie la pensÃ© qui avait 
pour objet le vent et il emploie la  pensÃ© Ã des dha rmas  de plus en 
plus bons (smrtyupasthanas, vi. 14, upnagata ,  vi. 17, etc.) jusque 
et y compris les lokottaradharmas (vi. 19 b). 

vi. Purifier (pariiuddhi). Entrer dans le darganamdrga  (vi. 26), 
clans le bhÃ vanamarga 

D'aprÃ¨ d'autres docteurs (Vibhasa, 26,12), la vivartana est l'Ã©lÃ©v 
tion progressive depuis les srnp@ipasthanas jusqu'au vajropama- 
samddhi  (vi. 44 c). La par i iuddhi ,  c'est le e a y a j n d n a ,  l 'anutpa- 
d n j n d n a  et l9a5aik:% sa~nyagdy@i (vi. 50 c). 

Il y a une stance-sommaire : u On enseigne que l'dnapanasm?% 
a six aspects : ganand, anugama,  sthdna, lakgana) vivartana et 
pari iuddhi .  B ' 

13 a. L'inspiration-expiration comme le corps. " 

Les deux souffles, Ã©tan partie (pradeia) du corps, appartiennent 
Ã la mÃªm terre que le corps. 

Ils n'existent pas chez les Ãªtre de l'Ã‹rupyadhatu chez les Ãª,tre 
embryonnaires, chez les Ãªtre inconscients(acitta), chez les etres entrÃ© 
dans le quatriÃ¨m dhydna:  leur existence suppose donc le corps 
(le corps n'existe pas dans lYArÃ¼pya) un certain corps (un corps prÃ© 

1. [ga~ananugamasthanopalaksanavivartan~h / 
pariSudcihi$ sa@Ã¼icÃ¼ anapanaswq-ta s y t a  //] 

2. dbngs rnub dbugs !~byuti gan las lus=awapawaw yatajz. kdyah. -Vibha@, 
26, 4. - Quelques-uns disent : Elle appartient Ã la terre Ã laquelle appartient le 
corps. Chez un etre du Kamadhatu, lorsqu'il a une pensÃ© du ~amadha"u,  c'est 
avec une pensÃ© du K&madhatu que procÃ¨d l'inspiration-expiration ; lorsqu'il a 
une penshe du premier dltydna, c'est avec une penshe du premier dhyana .... 
D'autres disent : Elle appartient Ã la terre Ã laquelle appartient la pensÃ© .... 
Comme l'inspiration-expiration est une partie du corps, la premiÃ¨r opinion est 
la bonne. 
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sentant des vides, que n'ont pas les etres embryonnaires), l a  pens6e 
(qui fait dÃ©fau aux Inconscients), une certaine sorte de penske (qui 
manque au  qua t r i the  dhyana). Lorsque le corps [18 a] prksente des 
vides (iusirakÃ¼ya) lorsque la  pensÃ© appartient ii une terre oti il y 
a respiration (Ã¼6u~sapraSv~sublzÃ¼~~zicitta alors il y a inspiration- 
expiration (Vibhag,  26, a). 

Il y a inspiration il l a  naissance et au  moment oÃ l'on sort du 
q u a t r i h e  d h y Ã ¼ ~ a  Il y a expiration ii l a  mort et au  moment oÃ l'on 
entre-dans le quatrikme d l w ~ a n a .  

13 b. Elle appartient aux Ãªtre vivants. ' 
Elle est sathv&hya, non pas asattulikhya (i. 10 b). 

13 b. Elle n'est pas Ã assumÃ© >. ' 
Car elle ne fait pas partie de l'organisme sensoriel (hdrii/aprtltug- 

vytti, mdr iyavmirb l~ag in)  (i. 34 c-d). 

13 c. Elle est d'Ã©coulement ' 
Elle diminue lorsque le corps s'accroÃ® ; coupke, elle reprend : donc 

elle n'est pas ' d'accroissement ' (aupacayik6, i. 37), elle n'est pas 
' nÃ© de rktribution ' (vipakaja). En effet, le rÃ¼p 116 de rhtribution 
ne reprend pas (punahpra t i saydhÃ¼na aprks avoir Ã©t coup6 
(chinna). (i. trad. p. 69, 11. 2) 

13 c d .  Elle n'est pas observke par une penske infGrieure. ' 
1. sema can zhes bya = [ s a t t ~ ( M ; h ~ a u ]  
2. ma zin paho = [amipÃ¼tt ika / ]  
3. rgyu intliun las byun, - Voir ii, 57 c.  
4. hog ma yi /  yid kyis de gfiis mi rtogs so=[aclh(n"amanasÃ 9%0p~k6ksit~'U / / ]  
Paramartha : Ã Pas objet d'une pensÃ© infÃ©rieur ni d'antre pens&e Ãˆ Coinmen- 

taire : Ã Ces deux souffles, une pensÃ© de leur terre ou d'une terre supÃ©rieur peut 
les prendre pour objet. Non pas une pende infÃ©rieure non pas non plus une 
pensÃ© airyÃ¼patlzik ou nairnzlÃ¯yilc P. 

Vyakhya : nÃ¼dharenairyapatliikanairmÃ¼@ke M / aivyÃ¼pathika 
n a i r m Ã ¢ ? i k a  ca cittam adharabhÃ¼vnika sawmukhtbhavat i  yÃ¼ua 
caturthadhy~nopapa~tnasyety a t a  Ã¼&wikyocyat ~ ~ a d l t a r a b h Ã ¼ ~ ~ i k Ã ¼ b l z y  
tabhyÃ¼w w p a l a k ~ n a + n .  - Voir ii. trad. p. 320. 



L'inspiration-expiration est observÃ© par une pensÃ© de s a  terre 
ou par une penske d'une terre supkrieure ; non pas par une pensÃ© 
airgdpatlvika ou nair1~zi3nilia d'une terre infÃ©rieure [xxiii] 

Nous avons dit les deux portes d'entrÃ©e Ayant, par ces deux por- 
tes, -obtenu le recueillement (sami3diii), en vue de rkaliser (sampd- 
duna) l a  connaissance spÃ©culativ (uipasi/and), 

14 a-b. Ayant rkalisk le calme, il cultivera les s ~ t w p a s t l ~ a n a s .  ' 
Comment cela ? [1 b] 

14 c-cl. Par  l a  considGration des caractkres, doubles, du corps, de 
la sensalion, de l a  penske et des &armas. 'Â 

En consid~hant le caractÃ¨r propre ( s v a l a k ~ a )  et les caract6res 
gÃ©n6rau ( sÃœ+nc%nyaluks~  ' du corps, de l a  sensation, de la penske 
et des dharmas. 

1. zlii gnas grub par gyur pa yis / dran pa fier bzhag bsgom par bya = []lis- 
panndumuthc~syaiva smytyupsth~nabh&va*ta / \ 

La pratique des smrtyupasth&izas produit la connaissance parfaite, car Bha- 
gavat a dit:  ekayano ' y a q  bhihavo mÃ¼rg yad uta smytgupast7t&n&ni / ke- 
va10 'yam kusalaraiih yud uta catuari s ~ t y u p a s t h a n ~ n i  ( ~ o w p r / S a ~ y u t t a ,  
v. 167, 146). 

Les Nirvedhabh~gÃ¯ya (vi. 17) sont swq-tyupasthana ; le chemin de la vue des 
vÃ©ritb est, (le sa nature, cZharmas~n~ty~tpasth~za ; mais l'auteur examine ici le 
smrttfiipastilÃ¼n impur (sasruva), exercice prbparatoire Ã l'entrbe dans le che- 
min. 

Le sm~tyupasthana est le premier des bod"iipa%ikas, vi. 67. 
Voir Ko6a vi. 18 a, 19 d,  67 et suiv., vii. 15, etc. - Afiguttara, i. 43, Dig'ha, ii. 

290, Majjhiuia, i .  56, Suqyutta, v. 141 ; Visuddhimagga, 239-266 ; Fragments d'Idi- 
kutsari (Pischel, Ac. de Berlin, 28 juillet 1904, p. 1143), avec cittÃœmipaSyat 
pour anupa&am%. 

2. lus tlisor seins dafi clios rnams la / mthsan fiid gfiis su vous brtags pas == 
kayavk[cittadharma!t&q dvilrtk$anaparZksc~?z~t //] 

3. Vibh&+i%, 42, 5. - Voir ii. 72, p. 325 de la traduction. 
Dans l'dcole d u  Vijfii%nav&da la considÃ©ratio des caracthes aboutit Ã la consi- 

dÃ©ratio de l'absence des caractÃ¨res comme on voit dans BodhisattvabhÃ¼mi 
1. xvii, fol. 100 b : katham ca hodhisattvo mahayr%mnayena saptatri+ph- 
t r q  bodkipr&yan dharma% yathabhÃ¼ta prajanati / ilia bodhisattvah 
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Le caractÃ¨r propre, c'est-Ã -dir la nature propre (svct37zauci). 
Les caractÃ¨re communs, Ã savoir : Ã Tous les s a q s & t a s  sont 

impermanents ; tous les d h a r m a s  impurs (sÃ¼sravct sont doiiloitreux ; 
tous les d h a r m a s  sont vides (&~JcI) et non-soi (andt~i;aha}. )> 

Quelle est l a  nature propre du corps ? - Grands d6nients et rupct 
dÃ©riv des grands klÃ©ments (i. 12, ii. 65) 

P a r  d h a r m a s ,  il faut entendre les &armas qui ne sont ni le corps, 
ni l a  sensation, ni la pensee. (Vibliti$i, 187, 2) 

DfaprÃ¨ l'kcole, le kdyasmytpqmst1uin.a est r&alish lorsque, klant 
recueilli (sawi7zita), on voit dans le corps les atomes et les moments 
successifs ( k ~ a ~ a ) .  

Quelle est l a  nature des smytyupasf7u%tas ? 

Le smytyupasthdna est triple : smyfyzipu~t7~dna en soi (svcibli&- 
va), par  connexion (sarnsarga), en qualitÃ d'ohjet @lambuncts^nytyu- 
pasthdna). 

Le smytmpras t l t ana  en soi est 

Quelle est l a  p r a j C &  ? 

15 a. Provenant d'audition, etc. " 
Provenant d'audition, de rÃ©flexion de recueillement (drutamafi,  

c m t d m u t ~ &  bhdvanu/may"). Le s ~ ~ i p u s t h & n a  est kgalement triple, 
provenant d'audition, de rÃ©flexion de contemplation. 

15 b. Les autres, par connexion et comme objet. 

ta? prajanati / @am cisya pfiram&rt7zikâ k ~ l y e k Ã ¼ y ~ n ~ i p a ~ y a n  snz&u- 
pasthanam 1 samvrtwayena punar bod1~isattvusyÃ¼prarn~~~avyavasth~~~c~ 
n a y a j i i Ã ¼ n ~ m i g a t a  k ~ g e k ~ ~ + z t ~ p a ~ n ~ s m ~ t y u p a s t l z ~ a i f i  veclitavyam 1 ... 
sa naiva kayaÃ¼z dharmÃ¼ dulzlc7iato va vilsalpciyati sumudayato va nÃ¼p 
ta'pralia!zam nirodilatu7z kalpayuti napi tatprÃ¼ptiliet nzÃ¼ryatu kal- 
payati / nirabhilÃ¼pyast~a67zavc~d/tarmatay CU dzihk1zccdharniatÃœ~ ... pra- 
j w t i .  

1. ses rab =- [prujna]. - Voir i. 2 a,  ii. 24, vii. 1. 
2. thos sogs las byuti baho = [irtbtÃˆdi~ttuyt 
3. gzhan ni I>brel dan dmigs pa las = anye sa~sargalambanc%t. 



Les autres dharwms, les dharmas qui ne sont pas prajfiÃ¼ quand 
ils sont des dharmas coexistant ii laprajfiÃ¼ sont smytyupastlzÃ¼n 
par connexion (swsarga0) ; quand ils sont l'objet de la  prajfi6 et 
des dhur~nus coexistant Ã la prajfiÃ (en d'autres termes, quand ils 
sont l'objet du svabhÃ¼v et du sa~sargasmrtyupusth&za), ils sont 
sm~tyupastlzÃ¼n comme objet (ÃœZambanasm~tyupasthÃœnu 

Comment savons-nous que le smytmpasthdna en soi est prajfia ? 
- Parce qu'il est dit dans le SÃ¼tr : kdye k~yÃ¼nupa& s ~ n ~ t a  
upast"utasuyt@. ' [2 a] 

Qu'est-ce que 1'an-upa6yanÃ ? - C'est prajfih En effet, par la 
prujnd, celui qui est muni de prajfiÃ devient un anupdya  ". C'est 
ainsi que le SÃ¼tr dit encore : a d h y a t m a ~  kÃ¼y k6yÃ¼nupasy uiha- 
rat& - Le mot kÃ¼yÃ¼nupaiSy s'explique comme il suit : celui qui 
posskde unupadga ou dadana ', on le nomme anupadyin; celui 
qui est anupasifin Ã l'endroit du corps, on le nomme kayÃ¼nupad~im 

Pourquoi donner Ã la prajfiÃ le nom de smflyupasthÃ¼n ? - Les 
Vaibh~qikas disent : En raison du rÃ´l prÃ©pondÃ©ra (udrekatva, 
adhikatva) de la mÃ©moir (s~nyti), [qui prÃ©sent l'objet Ã la prajfiÃ¼ ; 
comme un coin @la) contribue Ã la scission du bois ' ; c'est grilce Ã 

1. Mtuihyama, 20. Comparer Samyutta, v. 331. 
2. taya hi prajnayQ, taduan praj%iv&n amupaiyah 'kriyata iti / amtpa- 

Syatity amipakyah paghr&Zkm&lke!d@a iti kapratyayaT) (iii. 1,137) / anupa- 
6yaq  pudgalaq karotÃ¯t unupuiyayatipraj' i l~/svabh~ve tv evaq vigrahah / 
aiwpakyasya kura,nawz ampaiyaneti /  tayÃ hi prajkctya tadv&n prajCdvi%n 
anupakyah kriyate / yatha prajUayogat p a j s a h  pudgaly. awyate / evam 
anupadyanÃ¼goga anupakya ity ato 'wpadyanQ, praj'ileti siddham. 

Les formes du type amipaSyana sont critiqubes Bh&nati, ii. 32, et ailleurs. 
3. anwpukyam asycÃ¯st / k i e  tut / durSanam (= jiifina, vii, 7) / dariana- 

lak+vqam hy aiwpaSyam / ato '~tupakyZ puc7galo danddvat / tutah saptarn". 
tatpuriisah k w e  'nupadyÃ kc%yhupa&%ti / kayam a n ~ ~ a ~ / a y ~ u ~  k&m 
asyeti kÃ¼y ' f iqasy"ti  / ni& api yadi vidli5yeta tath&py etad rtipaq 
sidhyatiti paiylâ€¢m / 

4. d ~ r u p & ~ a k % l a s a q d k ~ r a ~ a v a t  / sqtibalQ,dJiCinavyttitvat .... Vyakhya : 
yadi 1ii s m ~ t i r  Ã¼lambana~ d h W y a t y  evam prajfi& prajclnatÃ¯t / tad evaw 
swytyoputisthuta it i s m ~ t y u p a s t h ~ a m  pruj6Ã¢ 

Hiuan-tsang : Comme la liache (:= prajUÃ¼ coupe le bois (= corps, sensation, 
etc.) soutenu par la force de la cheville (= mhoire ) .  
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l a  force de l a  mÃ©moir que l a  prajnÃ est active Ã l'endroit de l'objet. ' 
Mais l a  bonne explication est l a  suivante : La mkmoire est appli- 

quÃ© (upatisthate) * par elle ; donc la  prajhd est s m ~ p a s t l x t n a  
(= snyter upasthdnam) ; en effet, de l a  manikre dont l'objet (cirf11a) 
est vu par laprafid,  de cette manikre il est ' exprimÃ ' (ubhilapyafe), 
c'est-Ã -dir saisi par l a  rnkmoire \ - C'est ainsi que l ' A y ~ ~ s ~ n a ~ l  
Aniruddha a dit : Ã Il  demeure ayant l a  notion exacte du corps Ã 
l'endroit du corps (kÃ¼y kÃ¼yÃ¼nztpaS vilzarati) : s a  mÃ©moir est 
Ã©tab1i. et fixÃ© ayant pour objet le corps Ã (Samyutta, v. 294). - Et 
Bhagavat a dit : Ã Il  demeure 1"aye kiâ€¢ydnupaQi s a  niÃ©moir est 
appliquke (ztpasfiita), non dÃ©faillant Ã (asa)nmi&a ; voir S a q y u t -  
ta, v. 331). 

Objection, - Cependant le SÃ¼tr dit : Ã 0 moines, comment est 
l'origine (samudaya), comment est l a  disparition des smytyupasilid- 
mas ? Par  l'origine de la nourriture, origine du corps ; par la dispari- 
tion de l a  nourriture, disparition du corps ; par l'origine du contact, 
origine de l a  sensation .... ; par l'origine du m%inarapa .... ; par l'ori- 
gine du manasikdra .... Ã (Samyukta, 20, t). Donc le s~)~ytywpasflu% 
na, c'est le corps, etc. 

RÃ©ponse - Dans ce SÃ¼tr nous avons affaire, non pas au  sm'ftyzi- 
pasthÃ¼n en soi, mais Ã Ã ce qui est s~~zytilupasthÃ¼n en qualitk 
d'objet Ã : la m h o i r e  y est appliqu6e (upatifiate), donc c'est 
sm@~zipasthÃœna Le nom diffkre d'aprÃ¨ l'objet (kÃ¼yasmrtyzipa 
sthÃ¼na = 'kayak s"~~zytyztpastltdnam). 

Chaque s1nytyupasthdna est triple [2 b] suivant que sont cousi- 
dkrÃ© le moi, autrui, le moi et autrui. [L'asckle a en vue sou corps, 
le corps d'autrui .,..]. 

1. La prajiid est nommÃ© sytppast7zCÃ¯n parce qu'elle s'applique (npa- 
tisthale) @ce Ã la mÃ©moir (smrtya). 

2. Olt est-elle appliquke ( h a  pnar upu t i~ha te )  ? - Au corps ... aux d"iav- 
mas. 

3. yathad~tasyabhilÃ¼~?an& = yusrnad Wto 'rth@i prajFiaya 
tatliaivÃ¼bhilapyat smrtyodgrhyata ity arthah 

11 



15 b-c. L'ordre est celui de leur production. ' 
Pourquoi sont-ils produits dans cet ordre ? - D'aprÃ¨ les Vaibha- 

sikas, parce qu'on voit d'abord ce qui est le plus grossier. Ou bien: 
le corps (1) est le point d'appui de l'attachement sensuel (kd~nardga) 
qui a son origine dans le d k i r  de la sensation (2) ; ce dhsir a lien 
parce que la pensÃ© (3) n'est pas apaisÃ© : et la pensÃ© n'est pas 
apaisÃ© parce que les passions (4) ne sont pas abandonnÃ©es 

15 c-(1. Quatre, contrecarrants des mÃ©prises 

Les sm@yupastJtanas sont enseignÃ© dans l'ordre conme contre- 
ca r r an t~  de la quadruple mkprise (viparyhsa), croire Ã la puretÃ© au 
bonheur, Ã la permanence, au soi (v. 9). Ils sont donc quatre, ni 
plus, ni moins. 

Des quatre smrtyupasthdnas, trois ont un objet non mÃ©l (asaw- 
bhinnao, amisrdlambana) ; le quatriÃ¨m est des deux sortes : lors- 
qu'il porte seulement sur les ditarmas, son objet est non mÃ©l ; 
lorsqu'il porte Ã la fois sur deux, sur trois, sur quatre, son objet est 
mÃ©l (ou universel, samasta) .  

Ayant ainsi cultivÃ les sty@upasthdnas ayant pour objet le corps, 
etc., 

1 6. Placb dans le d l z a r m a s ~ ~ z ~ t y ~ ~ p a s t l z  ana d'objet universel, il 
voit que les dl iarmas sont impermanents, douloureux, [3 a] vides, 
non-moi. '' 

PlacÃ dans le dharmas1t?,rtytipasthdna d'objet mÃªlÃ mettant 
ensemble le corps, la sensation, etc., il les voit sous le quadruple 
aspect d'inipermanent, de douloureux, de vide, de non-moi. 

1. riin ni ji ltar skye ba bzllin = [kramah / yathopapatti] 
2. pliyin ci log gi gfien por bzhi == [catvari viparyÃ¼savipaksata //] 
Les smftyupasthdnas sont innombrables, pourquoi n'en compter que quatre ? 

Vibli&@, 87, 5. 

3. de ni chos dran fier gzhag pa / spyi la drnigs pa la gnas te / de dag la ni mi 
rtag dai' / sdug bsnal stoii bdag ined par ltal>o / =[sa dltarmasmrtyupasthdne] 
samastÃ¼lctmban stlzzta& / [tan eva paiyaty anityad%thkhakÃ¼nyanirdtnta 
tah III 

Ce sont les quatre aspects de la vÃ©rit de la douleur, vii. 13 a. 
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17 a. De lÃ  naÃ® le chaud. ' 

De cette pratique du dharmasmrtyupasthfina, naÃ® enfin (kra- 
mena)" une racine de bien (kztSalatWla) nomm&e upnagata, [3 b] 
parce qu'elle est semblable ii la chaleur (u~aprakara) ,  &tant le 
premier indice (pwvanimitta) ou l'anticipation (purvasvabluiua) 
du noble chemin (dryamdrga), feu qui brÃ®d le combustible que sont 
les passions (klega). 

17 b. Qui a pour objet les quatre vÃ©ritÃ© 

L'uwagata, se prolongeant pendant un certain temps (prakarsa- 
katvat = prabandltikatva~, a pour objet les quatre v&ritGs. 

17 c. Qui a seize aspects. ' 

Vue du duwha comme duwha, anitya, StZnya, anatmab ; \ ue 

di1 samudaya comme samudaya, prabhava, hetu, pratyaya ; vue 
du nirodha comme nirodlza, &%ta, pratzita, n@sara?aa ; vue du 
mdrga comme marga, nyaya, pratipatti, n a i r y i l m .  Nous dGfini- 
rons plus loin (vii. 13) ces diffhrents aspects. 

17 c-d. Du chaud, les sommets. 

1. de las dro bar gyur ba hbyuri = tata u~magatolpattih (citÃ ad iv. 125 d). 
- Voir ci-dessous p. 169. 

Vyakhya : usmagatam ity usmaprakaram Malamulum. 
Kern, Manual, 56, note, signale Jalaka, v, p. 208 : bvahmacarim ... usmdgatam 

[= samanateyam], et Majjhima, i. 132, u s h a t a  = highly proficieni, brilliant. 
- usmagata, tr&s chaud, Atthasdini, 338. - Voir p. 169, n. 2. 

De la glose SÃ¼tri%laq:k~ra xiv. 26, trad. p. 166, note, 011 peut conclure que usma- 
gata = aloka = dha~manidhyfinaksanti. 

L'bditeur signale Majjhima, ii, 175. 
Sarad Candra Das, Dict. 658 ; BodhipathapradÃ¯pa stance 69 ; Ny~yabindu de 

Vinitadeva, p. 47. 
2. Hiuan-tsang : Le dharmasmrtyupasthana, cultivÃ A plusieurs reprises et 

portÃ au plus haut stade, donne naissance ...., 
3. pÃ¼~arÃ¼patv itipÃ¼rvanimittatua pÃ¼rvasvabhavatva va. 
4. de ni bden bzhihi spyod yu1 can = [tac catuhsatyagocairam /\ 
5. rnam pa bcu drug = [sodaSakaram]. 



Le chaud se dÃ©veloppe faible, moyen, fort : enfin naissent les som- 
mets (mardhan). 

17 d. Qui lui sont pareils. ' 
Comme l'uswmgata, les sommets ont pour objet les quatre vÃ©ritÃ 

et prennent seize aspects : ils reÃ§oiven un autre nom en raison de 
leur excellence. 

Ils sont nommÃ© ' sommets ' ou ' tÃªte ', parce qu'ils sont la  plus 
klevÃ© ou la tÃªt des racines de bien non fixes (cala), c'est-Ã -dir 
dont on peut tomber ; ou bien l'on retombe des ' sommets ', ou bien 
on les dÃ©pass en pÃ©nÃ©tra dans la  patience (k@rtti). ' [4 a] 

18 a. C'est par le d h a r m a  que ces deux Ã impriment B. 

C'est par le dharmasmyt"/upusthdna que le chaud et les tÃªte 
impriment Ãˆ - Que faut-il entendre par Ã imprimer w ? La pre- 

miÃ¨r application des diffkrents aspects aux vÃ©ritÃ© 

1. dro ba las / rtse mo = [usmat tu naÃ¼rdhanah 
de yan de dan ljdra = [te 'pi tatsamah / ]  

2. Ce dharma est le meilleur parmi les racines de bien non fixes (c'est-A-dire 
parmi l'upzagata et les mwdlzanas), comme la tÃªt de l'homme ; c'est pourquoi 
on le nomme ' tete ' ; ou bien, ce dharma est la ligne de reculer ou d'avancer, 
comme le sommet d'une montagne ; c'est pourquoi on le nomme ' sommet '. 

mÃ¼rdhasabd ' yam prakarsaparya1ztavac1/ tatha M loke vaktaro ma-  
vanti mÃ¼rdhagat khah asya SrÃ¯ iti / .... ebhyo hi pato 'tikramo veti mur- 
dhabhyah pata@ parihwir atikramo va Q~nt i sa~mukh~bhavo  va .... 

3. giiis ka chos kyis rnam pa glod = [duayor dharnte~karayanz]. - rnam 
pa gtod = impression des aspects =T akar@n&m vinyasanam = rnam pa dag 
hgod pa. - Hinan-tsang : premier placement du pied ; Paramartha : placer l'aspect. 

La Vy~khyii donne plus loin le mot &arana (voir ii, p. 177 de la traduction, 
note) et le verbe aka'rayati. 

4. satyesv akaraydw, prathamato vinyasanam = satyee anityadyaka- 
r&p&m &dita upanipatanam. 

C'est par le dharmas~tyupasth~na,  c'est en considbrant les dhamas que 
l'ascÃ¨te au dhbut des stades de chaud et de tete, voit les upfidanaskandhas 
comme iinpermanents, douloureux, etc. Il imprime sur les vbritÃ© - c'est-&-dire 
sur les upad6naskandhas effets (clukkha), sur les up@dCinaskandhas causes 
(samudaya), sur la destruction (nirodha = Nirvaya), sur le chemin (wzarga) - 
les caractÃ¨re ou aspects (akara) qui leur conviennent. C'est le vinyasana ou 
akarapa des aspects. 
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18 b. Par les autres aussi ils grandissent. ' 
La chaleur et les tÃªte grandissent au moyen des quatre sy t yupa-  

stlzanas ensemble. - L'ascÃ¨t en progrÃ¨ (vivardhayan) ne se rend 
pas prÃ©sent (sa~~~zttkhâ€¢bliÃ¼ les racines-de-bien acquises prÃ©cÃ 
demment, parce qu'il les estime peu (dbahumdnat). 

Les ' tÃªte ' ont grandi en passant par l'Ã©ta faible, moyen, fort: 

1 8 - c .  De cela, la patience (ksantw 

Ainsi nommÃ© parce que, clans ce stade, les vÃ©ritÃ plaisent (ksa- 
mate == rocate) extrÃªmement Dans la chaleur elles plaisent faible- 
ment, dans les tÃ¨tes mÃ©diocrement - comme on voit par le fait 
qu'on ne tombe pas de la patience, mais bien des deux premiers 
stades. 

La patience est triple, faible, moyenne, forte : 

18 c .  Deux sont comme ci-dessus. 

1. gzhan dag gis kyan hphel bar byed = [an-yair api vardhanam] - var- 
dkana = abhyasenottapt"karayam 

(Comparer uttapana, vi. 57 c.) 
2. de las bzod pa = [tatah @antih]. - Voir p. 169, n. 2. 
Cette Ã patience Ã diffkre de la patience (vertu du BodhisatUa, iv. 111 c d )  ; elle 

s'apparenlÃ aux u patiences Ã pures qui font partie du chemin de la vue der vÃ©ri 
t6s (vi. 25 d), mais elle est impure, mondaine, et, par consÃ©quent est jGana a la 
difference des patiences pures (vii. 1). 

&anti dans le sens d'acquiescement, adhÃ©sio - signalÃ par Kern d'aprks le 
Lalita - est connu par les sources pilies : Suttanipata, 897; Majjhima, i. 487, 
ii. 43 : aiinadQJkiJca aG6ak"iantiJea afiilarzwika (religieux d'une autre opinion, 
non bouddhiste) ; Samyutta, ii. 115 : aniiatra saddkaya aG6atra ruciya .. 
aiinatra di$fkhijjhanakkantiyÃ akawz etam jmami  ... jatipaccaya jamma- 
vanan ti : ce n'est pas par foi, complaisance, vue-rÃ©flexion-adhÃ©sio que je cxis 
que la vieillesse procÃ¨d de la naissance. - Vibhanga, 245, 325, etc. - dans  
Gauc!apSda, iv. 92, @&ti s'entend au sens bouddhique d'acquiescement. 

Nous n'avons pas Ã nous occuper de la dharme.y samyalcsa~tÃ¯ra?iaJcsant 
de BodhisattvabhÃ¼mi ni des deux-trois lesdntis du Grand VÃ©hicule Lalita 36. 16 

(Rajendralal), Lotus, Burnouf, 380 ; Sukl~~va t ivyÃ¼l~a  5 55 ; PrajÃ•iaparamita 331, 
451, 517, DasabhÃ¼maka chap. vi ; SÃ¼trdamk~ra  xi. 52, xix. 36. - Pour la dhar- 
man-idhyanak@nti, voir ci-dessus p. 163, n. 1. 

3. gais de bzhin = [dva,yay tadvat] 



La patience faible et l a  moyenne (Divya, 271) sont comme les tÃªtes 
en ceci qu'elles ' impriment d'abord ', comme les tÃªtes par le dhar-  
masm&JupastJiana. Mais elles diffÃ¨ren des tÃªte en ce qui concerne 
l'accroissement. 

18 d. Toute entiÃ¨re elle grandit par le dha rma .  ' 
Faible, moyenne, forte, elle grandit uniquement par le dha rma-  

s ~ ~ y t y n p a s t h a n a  ; non pas par les autres sniytyupasthav~as. ' 
19 a-b. Forte, elle a pour objet la douleur du Kamadhatu. ' 
La patience forte, joignant les ag radha rmas  (agradharma-  

.$le@) a seulement pour objet la douleur (duwha) du domaine 
du Kama. 

Sen~blable restriction n'est pas formulÃ© en ce qui concerne les 
stades prÃ©cÃ©den ; donc ils ont pour objet les d u m a ,  samudaga ,  
etc. des trois sphÃ¨res * [4 b] 

A partir du moment oÃ l'ascÃ¨t arrÃªt de considÃ©re le seiziÃ¨m 
aspect ( n a i r y a M a )  portant sur les deux sphÃ¨re supÃ©rieures et 
continue Ã©liminan successivement les aspects et les sphÃ¨re supÃ© 
rieures, jusqu'au n~oment  o i ~ ,  dans deux moments de pensÃ©e il n'im- 
prime plus que deux aspects (anitya, duhkha) Ã la douleur du 
Kamadhatu, c'est la patience moyenne. 

Lorsque l'ascÃ¨t ne considÃ¨r plus, en une seule pensÃ©e qu'un 
aspect (anitya) appliquÃ Ã la douleur du Kamadhatu, c'est la patience 
forte. Telle est l'explication des Vaibhasikas, 

19 b. Elle est d'un moment.? 

Elle est momentanÃ©e elle ne forme pas sÃ©rie 

1. thams cad chos kyis hpheI har byed = sarvasya d"iarmavardkanam / 
2. En effet le chemin de vue (davdanatnarga) consiste en dharmamzytyu- 

pastka+~a ; donc les agradhannas aussi sont dhartnasm~tyupasthana puis- 
qu'ils confinent au dardananiarga. Et la ksanti confine aux agradkarmas. 

3. chen po 1)dod gtogs sdug bsnal yu1 = [ k d m d p t a d ~ a v i ~ a y a c l h i m a t r d }  
4. La patience faible porte donc sur les quatre vÃ©ritb des trois sphÃ¨re vues 

sous les seize aspects. 
5. de ni skad cig gcig = [ekalyapa tu sa] 



Hiuan-tsang, xxiii, fol. 4 a-b. 

19 c. De mÃªme les dharmas suprÃªmes ' 
Ceux-ci, tout comme la patience forte, portent sur la douleur du 

Kamadhatu et sont momentanÃ© (ekaksana). 
On les nomme ' suprÃªme dharmas mondains ', laukika agra- 

dharmas : parce qu'ils sont ' mondains ', Ã©tan impurs (sasrava) ; 
parce qu'ils sont des dharmas suprÃªme (agra) ; parce qu'ils sont 
les suprÃªme parmi les dharmas mondains. Ils sont laukikagra- 
dharmus parce que, en l'absence de tout sabhagahetu, par leur pro- 
pre efficience (purusakaru), ils attirent, ils font apparaÃ®tr (akars) 
le chemin de la  vue des vÃ©ritÃ (darianamarga). 

Les quatre racines de bien, chaleur, etc., sont de leur nature 
stnytyupasthawa ; elles sont donc prajna. Cependant 

19 c. Toutes comportent les cinq skandhas. 

A considÃ©re les racines de bien, chaleur, etc., avec leur escorte, 
elles comportent les cinq skandhas. 

19 d. A l'exclusion des possessions. ' 
Les possessions (praptis) - c'est-Ã -dir les praptis de la ' cha- 

leur ' etc. - ne sont pas incluses dans la chaleur, etc., car il est inad- 

1. de bzhk / chos mchog 
2. Le dadaitamarga est pur (aiiiasrava); il n'a pas de sabhagnhetu (ii. 

52 a), de cause semblable Ã lui-mÃªme puisque, jusqu'ici, aucun dharma pur n'est 
apparu dans la sÃ©ri de l'ascÃ¨te Il dÃ©pen donc uniquement des agraclharmas 
dont il est le pru~akaraphala,  ii. 56 d. 

D'aprÃ¨ le SÃ¼tralamk~r (xiv. 23), laukikagradharmavastha = anutttarya- 
samadhi. Les suprÃªme dkarmas mondains produisent immÃ©diatemen le chemin 
pur, dÃ©truisen la qualitÃ de Prthagjana : voir vi. 25 c-d Ã la fin et p. 169, n. 1. 

3. thams cad phuh PO lha 
L'ascÃ¨t possÃ¨d nÃ©cessairemen le s a y a r a ,  discipline (iv. 17 b), qui est rÃ¼pa 
Pour Ghosaka (Vibha~a, 6,14), les nirvedhabhagtyas sont ou du Kamadhiitu 

(upnagata et mÃ¼rdhhas  : quatre skandhas, car dans le Kamadhatu le rÃ¼p 
n'accompagne pas la pensÃ© (anuparivartin, iv. 17 a) ; ou du RÃ¼padhat (k@nti, 
agradharinas) : cinq skandhas. 

Voir ci-dessous vi. 20 d. 
4. thob pa ma gtogs 
J e  vois mal comment ceci s'accorde avec vi. 21 c. 



missible que les Aryas actualisent ( s a ~ u k l t % b h a v a )  Ã nouveau 
la chaleur, etc., ce qui serait le cas s'ils en actualisaient les prÃ¼ptis  

i. Quand l a  chaleur commence e t  qu'elle a pour objet trois vÃ©ritÃ 
[5 a], un smrtyupasthÃ¼na celui du d h a r m a ,  est prÃ©sen ; les quatre 
smrtyupast l tanas ,  futurs, sont possÃ©dÃ [Un des aspects est actuel- 
lement vu ; quatre, futurs, sont possÃ©dÃ©s - Quand elle a pour objet 
l a  vkritÃ de n i rodha ,  le mÃªm d h a r t n a s ~ t y u p a s t l b a g b a  qui est 
prÃ©sen est aussi le seul qui soit possÃ©d futur. - Les aspects, dans 
tous les cas, sont ceux de l a  vÃ©rit actuellement considÃ©rÃ© [On 
n'acquiert pas, fiiturh, les aspects des vÃ©ritÃ qui ne sont pas prÃ©sen 
tes]. 

Dans l a  pÃ©riod d'accroissement, quand l a  chaleur a pour objet 
trois vÃ©ritÃ© est prÃ©sen n'importe lequel des smytyupastJz6nas ; sont 
poss6dÃ©s futurs, les quatre. Quand elle a pour objet l a  vÃ©rit de 
nirodlza, est prÃ©sen le quatriÃ¨m s+nytyzy~ast l%a~m ; sont possÃ©dÃ© 
quatre, futurs. - Tous les aspects, futurs, sont possÃ©dÃ© Parce que 
les go t ras  ont Ã©t acquis. 

ii. En ce qui concerne les tÃªtes ayant pour objet les quatre vÃ©ritÃ 
au dÃ©bu ( a k a r a ~ a ) ,  et ayant pour objet le n i r o d h a  dans l a  pÃ©riod 
d'accroissement, le dernier smytyupasthdna est prÃ©sen ; les quatre, 
futurs, sont possÃ©dÃ ; tous les aspects, futurs, sont possÃ©dÃ© Ayant 
pour objet les trois autres vkrites, dans l a  pÃ©riod d'accroissement, 
n'importe quel smytyupastl t&na est prÃ©sen ; les quatre, futurs, sont 
possÃ©dÃ ; tous les aspects. [5 b] 

iii. En  ce qui concerne l a  patience, a u  dÃ©bu et dans l a  pÃ©riod 
d'accroissenlent, quelle que soit la vÃ©rit considhÃ©e le dernier 
s~nytyupast lzana ; quatre, futurs, possÃ©dÃ ; tous les aspects. 

iv. En ce qui concerne les d h a r m a s  suprÃªmes le dernier smrtyu- 
past lzaua est prÃ©sent quatre, futurs, possÃ©dÃ - lesquek ne sont 
pas destinÃ© Ã naÃ®tr (anutpatt idliarman);  quatre aspects seulement, 
ceux de la vÃ©rit de la douleur -- car les aspects des autres vÃ©ritÃ 

1. labdhatvad go t ra?mz:  la possession est dÃ©j acquise des quatre sortes 
(jati) de swytyupasthana portant sur les quatre vÃ©ritÃ© - Hiuan-tsang, xxx, 
fol. 9 b. 
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n'appartiennent pas aux dharmas suprÃªnle (a~tyabhdv@) ; car les 
d h a r m a s  suprÃªn~e sont semblables au  d d a n a i n d r g a  ', dans 
lequel on acquiert seulement, futurs, les quatre aspects de l a  vkritÃ 
que l'on considkre sous un aspect. 

20 a-b. C'est le quadruple nirvedlzabhag%ya. " 

Ces quatre - chaleur, tÃ©tes patience, c h a r m a s  s u p r i h i ~ s  - 
sont les racines de bien nommÃ©e n i rvedhabhag5p .  

Les deux ~rerniers ,  Ã©tan non fixes (cala) puisqu'on peut en tom- 
ber, sont le nirvedhabh6g"ya faible (mydu) ; les patiences sont le 
nirvedhablzagfya moyen ; les d h a r m a s  suprÃªnle sont le ni rvedha-  
b7zag"ya fort. 

Que faut-il entendre par nirvedizab7zag"ya ? - 1. Nirvedha signi- 
fie niscita vedlza, c'est donc le Noble Chemin. P a r  lui le doute 
(vicikitsÃ  est abandonnÃ : il est donc niscita, et les vkrites sont 
distinguÃ©e (vibhÃ jana vedha ?) : Ã Ceci est le d@zlcha .... ceci ebt le 
m a r g a  Ã ; 2. le d a r d a n a m d r g a  est une partie (bl~ciga) du chemin ; 
donc nir'vedhabhaga. 

Sont nirvedhabhagtya (avec le suffixe chan) les d h a r m a s  utiles 
(hita) Ã une partie du chemin parce qu'ils l'amÃ¨nen (ktxihaka). 

1. Cette ressemblance est dans l'identitÃ de la terre de recueillement (blimni), 
dans l'identitÃ de l'objet (douleur du KÃ ~nadhal~i) Elle rÃ©sult aussi du fait que 
les agradharmas sont l'a?~antcwyamarga de la premi6re ksanti pure pour la 
destruction de l'Ã©ta de Prthagjana. (vi. 25 c d )  

2. de ltar na / iles byed cha mthun rnam pa bzhi = [euam niruedhabl~~gÃ¯'yat 
catttrdha] 

nirvedkabhagÃ¯y dans les sources pÃ¢lie (mÃªm sens que Koia, viii. 17, opposÃ 
Ã kaqtabhaglya, etc.), voir iv. 125, trad. p. 253, note, et encore Digha iii. 277, 
Anguttara, iii, 2; 327, Vibhahga, 330. 

Le gotrabka, Puggalapafifiatti, p. 12, correspond au posbesseur des laukika- 
gradkarntas, 

Les quatre nirvedhabhaglyas, Wassiliev (tri% bon), 150 (139), 271 (246); 
MahÃ vyntpatti 55; Dharmahrira ; Divya 80. 1 (ot~ murdkagatani est une mÃ© 
prise pour usmagatani ; oit on a des satyanulomah ksantayah qui peuvenl Ãªtr 
les ksantis de Kosa, vi. 25 cl), 166, etc. ; Bodhiearysvatara, ix. 41 ; SÃ¼tr~lamkara 
xiv. 23 ; BodhisattvabhÃ¼mi 

3. Le tibÃ©tai omet l'explication grammaticale dont la VyÃ khy donne le dÃ©bu : 
vidha vibhaga i t i .  - On a vedha d'aprÃ¨ P a ~ i n i ,  iii. 3. 15. 



Ces quatre nirvedhabhaglyas, tous, 

20 b. Naissent du recueillement. ' 
Non pas d'audition ou de rÃ©flexio (druta, chtamaya).  

20 c-il, Leur terre est l 'anagamya, l'intermÃ©diaire les d h y h a s .  

Leurs terres sont l 'andgÃ¼my (viii. 22 c), le dhyandntara  (viii. 
22 d), les quatre dhyanas  : on ne peut les obtenir que dans ces six 
Ã©tat de recueillement. Ils n'existent pas au dessus, dans les Ã‹rÃ¼pya 
parce qu'ils constituent l'escorte [6 b] du d a r i a n a w a ~ g a  \ Celui-ci 
n'existe pas dans les ArÃ¼pyas parce qu'il porte sur le KÃ madhatu 
car l'aschte doit tout d'abord connaÃ®tr (pari$@) et abandonner le 
Kamadhatu consider6 comme douleur et origine. 

La rÃ©tributio (vipaka) des nirvedhabhaglyas consiste dans les 
cinq skandhas du Ropadhatu (VibhasÃ  60, i5). Ils sont des actes de 
la classe par ipÃ¼raka  et non pas de la  classe a k e p a k a  (iv. 95 a-b), 
car ils haÃ¯ssen l'existence (bhauadvesitvat). 

-s 

20 d. Ou bien, deux sont aussi de la terre infÃ©rieure * 

L'expression ' ou bien ' indique une autre opinion. D'aprÃ¨ le Bha- 
danta Ghosaka, les deux premiers nirvedltabhaglyas sont de sept 
terres, en ajoutant le KÃ nmdhatu 

Tous les quatre 

21 a. Appartiennent Ã des Ãªtre du Kama. ' 

1. bsgoms byun = [bhavanamayam / ]  
2. mi Icogs med pa dan / khyad par bsam gtan sa paho = anagamyantara- 

dhydnab hamikam. 
3. dariammm%rgaparivaritvat, c'est-&-dire, parce qu'ils sont le prÃ©paratif 

l'exercice prÃ©paratoir (prayoga) du darsanamarga. 
4. gfiis ni hog no han yod pa ban1 = [due adho 'pi va 111 
5. hdod rten = [kamdSrayam]. - Voir iv. trad, p. 203. - Vibhas~,  7,11: Dans 

quel corps sont produits les quatre nirvedhabhag%yas ? - Dans un corps mas- 
culin ou f6minin. - La femme qui produit i 'qma le possÃ¨de-t-ell dans un corps ' masculin ? .... En rÃ©sum la femme qui obtient les trois premiers les posskde 
futurs dans un corps fÃ©mini ou masculin ; de mÃªm l'homme les possÃ¨de futurs, 
dans un corps fÃ©mini ou masculin. 
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Trois ne peuvent etre produits que par les Gtres humains de trois 
dvtpas. Une fois produits, ils peuvent Ãªtr actualisÃ© ( s a ~ m u h h t -  
bhava) parmi les dieux. Le quatriÃ¨m peut Ãªtr produit par les dieux. 

Trois, acquis par homme et femme, pourront se trouver dans un  
corps masculin ou fÃ©minin ' 

21 a-b. La femme obtient les dha rmas  suprÃªme destinÃ© .i se 
trouver dans corps fÃ©mini et masculin. 

~ c q u i s  par une femme, les dha rmas  suprÃªme se trouveront dans 
un corps fÃ©mini (le corps actuel) et dans un corps n~asculin (le corps 
que la  femme prendra nÃ©cessairemen dans une nouvelle existence) ; 
acquis par un homme, ils ne se trouveront que dans un corps mascu- 
lin, - car il y a, du fait des dharn tas  suprÃªmes ' destruction ' 
( ap ra t i s a~khyan i rodha ,  ii. 55 d) de la qualitÃ de femme. 

Comment sont quittes les nirvedhabhagÃ¯ya ? 

21 c-d. L'Arya les perd en perdant la terre. ' 
Lorsque llÃ‹ry perd la terre (bhwnitydga) dans laquelle il a obtenu 

les nirvedhabhagÃ¯yas il perd les niwed1tabJzdg"yas. Il ne les perd 
pas autrement, par la mort ou par chute. Une lerre est perdue par 
passage dans une autre terre (bhÃ¼misamcara) [et non pas par dÃ©ta , 
chement de la dite terre, vairagya]. 

21 d. Le non-Ã‹rya par la mort. * 

1. ubhayaJraycini striyah purusai CU labhante : l'homme qui a acquis un 
des trois premiers nirvedhabhagÃ¯yas peut renaÃ®tr femme. 

2. chos mchog bud med kyis / gfiis kahi rten can hthob par hgyur = agra- 
dharman dvyaSraydn labhate '@and / 

3. hphags pas de dag sa bor nas / gtoxi xio = bhÃ¼mityaga tyajaty aryas 
t - Ceci est conforme aux principes exposÃ© iv. 40. - Par ' passage dans 
une autre terre ', nous devons entendre K naissance dans une autre terre. Ã 

4 hphags min hchi bas so = andryas tu mrtyuna / /  - C'est-h-dire : le non. 
Ã ¥ r y  perd les nirved7tabhagtyas par la mort, m~?me quand il renaÃ® dans la terre 
o i ~  il les a acquis (voir iv. trad. p. 100). - La V y a l ~ h y ~  expose les vues de Vasu- 
mitra, qui sont incorrectes (il admet que, dans le cas du Prthagjana, la perte est 
parfois causÃ© par la mort seule, parfois par la mort et le changement de terre). 
Mais Samghabhadra l'a dÃ©montr : c'est seulement par la mort que le Prthagjana 
perd les nirvedhabhag@as. 
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Le Pythagjana, qu'il y ait ou non passage Ã une autre terre, les 
perd en abandonnant le nikQasab7zaga. [7 a] 

22 a. Il perd aussi les deux premiers par chute. l 

Le Prthagjaiia perd les deux premiers par la mort et par chute 
(parUi@zi). L'Arya ne tombe pas des deux premiers. Le Prthagjana 
lui-m6me ne tombe pas des deux derniers. 

22 b. Lorsqu'ils appartiennent aux d i w n a s  fondan~entaux, vue 
des vkritks dÃ¨ cette vie. 

Celui qui a produit les nirvedhablzag""/as en pratiquant les d7qa-  
nas fondamentaux, dans cette mÃªm vie, verra certainement les 
verites (satycdcwiana), parce que le dkgout de l'existence (udvega) 
est trÃ¨ fort. 

22 c. Perdus, ils sont acquis nouveaux. '' 

Lorsque les nirvedhab7zhgZyas ont Ã©t perdus (aihina) et sont 
acquis Ã nouveau, on les acquiert nouveaux (apzWva), & l'instar du 
p r d t i m o k s a s m a r a  (iv. 38) ; on n'acquiert pas les nirvedhabJz@- 
mas ant6rieurement quittÃ© (pwvatyakta) ". Parce qu'ils n'ont pas 
etÃ habituellement pratiquÃ© (anuciia), ils ne sont pas obtenus par 
dÃ©tachemen (uairagya) ; parce qu'ils sont rÃ©alisÃ par effort (yat- 
nasddhya), ils ne sont pas repris une fois perdus. 

Si l'ascÃ¨t rencontre un maÃ®tr possÃ©dan le pranid7tijfiana (vii. 
37) ', il produit les niruedhabhdmyas Ã partir de celui qui, ayant 

1. dan po gfiis yohs fianls pas kyan = [adye due parihÃ¼ny cal 
2. dnos gzhis de fiid la bden n~tlion = [maulebliya iha satyadyk //] 
On a vu (vi. 20 c d )  que l'ascÃ¨t peut produire les niruedhabhÃ¼g%ya dans des 

Ã©tat de recueillement distincts des quatre dhydnas proprement dits. 
3. rnain par Cams na sno i~  med 1)thob = [vih"nam labhyate 'puruam^ 
4. na  pÃ¼vvatyaktd labhyante. C'est-Ã -dir : l'ascÃ¨t qui Ã nouveau rÃ©alis 

les niruedhabhdgÃ¯ya ne reprend pas la possession des niruedhabhagÃ¯ya dont 
il a perdu la possession. 

5.  sati pratiswiÃ¼daisike - Vyakhya: sati [... lacune ...] pratistma ndma 
maryada / tasyÃ daigiko dedayita pra?~idhijGanalabliâ€ 

Hiuan-tsang : Ã Si l'on rencontre un dharMcÃœry parlant bien et connaissant 
les .auasthas (liÃ  fen wÃ©i ... 
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Ã©t acquis, a Ã©t perdu. S'il ne le rencontre pas, il doit produire les 
n i r v e d h a b l z G g f y a s  depuis le premier. 

Nous avons vu que 1'Arya perd (tyajaii) les nirvedhccs, que le 
Prthagjanas les perd par chute (parihani). On distingue la perte 
(vihdni) et la perte par chute (parilu+): soit deux sortes de pertes, 
hani. En quoi consistent-elles ? 

22 d. Les deux pertes sont non possession. ' 
La perte-par-chute rksulte nÃ©cessairemen des Medus ; non pas la 

perte non qualifike (vihatti), qui peut rksulter d'un bien (gnna), par 
exemple, la perte de la qualitÃ de Prthagjana Ã l a  production du 
Chemin, etc. [7 b] 

Quiconque obtient la chaleur, mihne s'il la perd par chute, est des- 
tinÃ Ã atteindre le Nirvana (n i rv6nadl ta r inan) .  

1. fiams pa gfiis ni mi idan pa = [due han" asamanvayalt //1 
La non possession (aprÃ¼pti asamanvÃ¼gama asamanuaya) ebt expliquÃ© 

ii. 36 c et suivants. 
Toute parihÃ¢n est viltÃ¼ni la rÃ©ciproqu n'est pas vraie. 
2. Ici les truducteurs chinois divergent. - Hiuan-tsang : 
Quels sont les avantages de l'acquisition de ces racines de bien ? 
23 a'. La chaleur obtiendra certainement le Nirvana. 17 b] 
Si, p a q i  les quatre nirvedltabhÃ¼g"yas on obtient la chaleur, quoiqu'on en 

tombe, quoiqu'on coupe les racines de bien, quoiqu'on commette des p&chbs mor- 
tels (Ã¢nantarya iv. 96), quoiqu'on tombe dans les mauvaises destinbes, cepen- 
dant on ne transmigre pas longtemps, car on obtiendra nÃ©cessairemen le Nirv~na. 
S'il en est ainsi, quelle diffÃ©renc entre la chaleur et le moksabhÃ¼glya - S'il 
n'y a pas d'obstacle, la chaleur est voisine de la vue des vÃ©ritÃ© parce que, comme 
celle-ci, elle comporte la vue des [seize] aspects des vÃ©ritÃ© 

23 a?. Celui qui obtient les tÃªte .... . 
Parainsrtha : 
Celui qui a obtenu la chaleur, mÃªm s'il la perd par chute, est cependant destinÃ 

au Nirvana (nirva~adharman).  - S'il en est ainsi, quelle diffÃ©renc entre la 
chaleur et le mo&abhdg%ya? - Parce que c'est un Ã©ta proche de la vue des 
quatre vÃ©ritÃ© s'il n'y a pas d'obstacle. En outre, la stance dit : 

3 a! La chaleur ne prend pas un faux enseignement. 
Celui qui a obtenu la chaleur, qui en tombe, dans cet Ã©tat il ne prend pas un 

faux enseignement (siÃª kido. - Mahavyutpatti, 178, 12 si&- kiio ton = p&sa?z- 
dika), - S'il ne prend pas un faux enseignement, en quoi diffkre-t-il de celui qui 
a obtenu les ' tÃªte ' ? 

23 a2. Celui qui obtient les M e s  .... . 



Mais quelle est, dans ce cas, l a  distinction entre l a  chaleur et le 
mok$abh&g"ya (iv. 125 c-d, vi. 24, vii. 30)? Quiconque, en effet, 
plante une racine de bien ' qui doit aboutir au  Nirvana ' (nirwana- 
bhhg"y(1), obtiendra, lui aussi le Nirvana. - S'il n'y a pas d'obstacle, 
l a  chaleur est toute proche de la vue des vÃ©ritÃ ( sa tyadardma) .  

33 a. Celui qui a atteint les tÃªte ne coupe pas les racines. ' 
Celui qui a obtenu les tÃªtes mÃªm s'il les perd par chute, ne coupe 

pas les racines "le bien (iv. 79) ; mais il peut aller dans les mauvaises 
destinÃ©e et commettre les pkchÃ© mortels (dnantarya,  iv. 96). 

23 1). Celui qui obtient la patience ne va  pas aux mauvaises des- 
tinkes. * 

Celui qui perd (par simple vihani) l a  patience ne va  pas aux 
mauvaises destinkes, parce qu'il est Ã©loign des actions et des 
passions (klda) qui y aboutissent. 

Pour celui qui obtient l a  patience, entrent dans l a  condition-de-ne- 
pas-devoir-se-produire (anutpattidharmatd) ' cerlaines destinÃ©es 
matrices, renaissances, formes corporelles, existences et passions : 
destinkes (gati), les mauvaises destinÃ©e (apaya); matrices (yoni), 
matrice de l'Å“uf matrice de l a  moisissure ; renaissances (upapattt), 
renaissance parmi les Asa~j iÃ¯isat tvas  les Uttarakurus, les Maha- 
brahmas ; formes corporelles (%raya), corps des deux espÃ¨ce 
d'eunuques, corps androgynes [8 a] ; existences (bhava), huitiÃ¨me 
neuviÃ¨m renaissance, etc. 2 passions (kleda), celles qui sont aban- 
donnÃ©e par l a  vue des vÃ©ritks (Vibhasa, 32. 9) 

L'abandon est en relation avec le degr& de la patience ': par la 

1. rtse mo thob pa rtsa mi l.~chad = mÃ¼rdhal~bh na mwlacchit. 
2. bzod thob iian soi1 mi hgro ho = ksdntilc3bhy anapayagah / 
3. En d'autres ternies, il y a pour lui apratisamkâ€¢iyc%nirod de certaines 

destinhes, etc. - Voir il. 55 d. 
4. Voir iv. 96, p. 203, note 1. 
5. Il obtiendra le Nirvaqa dans sa septiÃ¨m renaissance. 
6. mrdvyae ksantyam api%yagatZndm a'nutpattidharmatCiqt pratila- 

mate / madhydydm a~ujasamsvedajuyonyoh / adJ~im~trliyam asumjHi- 
sattvottarakurtima~iÃ¼bra7z+nopapattin~ / m w y a m  sa~dhapa?~dakob?taya- 
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patience faible, les mauvaises destinbes entrent dans la condition-de- 
ne-pas-se-produire ; ... par la patience forte, tous les n~auvais  h r -  
m a s  ci-dessus mentionnÃ©s ' 

Les n"rvedhabhagPyas sont de trois espkces en raison de la dis- 
tinction des trois gotras  ou familles '. L'asckte appartient & la famille 
des ~ r ~ v a k a s ,  des Pratyekabuddhas on des Bouddhas ; la chaleur, 
les tÃªtes etc. sont de l a  famille de l'asckte qui les pratique. 

23 c-d, On peut retirer deux niwedhabl~hgiycis  de la famille des 
Sravakts,  et  devenir Bouddha. 

Il est possible ii l'homme qui appartient ii l a  famille des ~ r a v a k a s  
de retirer (ahar t )  de cette famille l a  chaleur et les tÃªtes et de deve- 

vya~jawÃ¼SruyÃ¼~ adhimÃ¼trÃ¼y (?) usfamcicZWtav@ntÃ¯ / darianaheya- 
kleS@n@m cadhimtÃ¯trfiyÃ¼ 

1. Les traducteurs chinois ajoutent ici un pada. - Hiuan-tsang : 
23 b2. Les dharmas suprÃªme entrent dans le nyama (p. 180). 
Celui qui obtient les dharmas suprÃªmes quoiqu'il soit dans la condition de 

Prthagjana, est nÃ©anmoin capable d'entrer dans le sumyaktvamy@ina. Bien que 
la stance ne dise pas que ces dharmas ne sont pas abandonnks A la mort, cepen- 
dant, du fait que, par ces dharmas, 011 entre immÃ©diatemen dans le samyaktua- 
nyÃ¼ma il rÃ©sult implicitement qu'ils ne sont pas abandonnÃ© la mort. - 
Pourquoi le seul possesseur des dharmas suprGmes est-il capable d'entrer dans 
le nyama,? - Parce qu'il a dÃ©jt obtenu la destruction-par-absence-des-causes 
(apratisamkâ€¢iy&nirodl de la qualitÃ de Prthagjana ; parce que les &armas 
suprÃªme sont capables, Ã l'instar de lJ@f~antaryayarga (vi. 28) d'expulser la 
qualitÃ de Prtliagjana (Ci-dessous p. 181-183). 

Paramartha : 
23 b?. Les dharmas suprÃªme abandonnent la qualitÃ de Prihagjana. 
Celui qui a obtenu la racine-de-bien clharmas suprÃªmes comme il ne peut 

perdre cette racine par chute ou par la mort, cet homme, alors, a dÃ©ji obtenu la 
destruction-par-absence-des-causes (ap'ratisamkhyÃ¼~tirodha de la qualitÃ de 
Prthagjana : il ne retombera pas dans cette qualitÃ© - Pourquoi ? - Parce que, 
sans aucun effort, il verra la vÃ©rit de la douleur dans le moment qui suit ilninÃ© 
diatement les dharma~ suprÃªmes 

2. Vibhti@i, 7, 9. - D'un autre point de vue, les nirved"iabhÃ¼g5ya sont des 
six sortes dÃ©crite ci-dessous (vi. 56 a )  : parihÃ¼nadiza'rman cetun@d"iarman, 
etc. - L'ascÃ¨t peut passer de l'une l'autre. 

3. guis slob rigs nus bzlog nas ni / sans rgyas su  hgyur = .4ail+agotr@d uivur- 
tua dve buddhah q a t .  



nir Bouddha. Mais, une fois l a  patience acquise [8 b], cela n'est plus 
possible (Vibhasa, 68, 6)) parce que les mauvaises destinÃ©e Ã venir 
sont &truites par l a  possession de l a  patience. Or les Bodhisattvas, 
dans le bu1 d'etre utiles au prochain, vont dans les mauvaises desti- 
nkes '. - Telle est l'explication des Vaibhasikas. Nous dirons que 
l'honinie de l a  famille des ~ r a v a k a s ,  une fois l a  patience acquise, ne 
peut devenir Bouddha, parce que l a  famille de ~ r a v a k a ,  une fois 
p&nklr&e et confirmke (parM~Ã¼uita par l a  patience, ne peut plus Ãªtr 
modifike (avivartya). 

23 d. On peut retirer trois, et devenir l'autre. ' 
L'autre (itara), par rapport au  Bouddha, c'est le I'ratyekabuddha. 

L'homme de l a  famille des ~ r a v a k a s  peut retirer de cette famille les 
trois premiers wkvedIiabJi&y"yas et devenir Pratyeka. 

1. Sur le Bodhisattva naissant volontairenlent dans de mauvaises destinÃ©es 
Katliavaltlu~, xxiii. 3 ; Vasumilra et Bhavya (Ekavyavaharikas, etc.) ; Mahavastu, 
ii. 279 ; Huber, SÃ¼trfilainkara 408; Jatakam~la,  33, 3 ;  Jataka, 31, p. 205. - Les 
p&ch&s du Botlhibattva dans Jataka, bibliographie de Hopkins, J .  Ain, Or. Soc. 
1906, 46-1. - Voir iv. 103 c. 

2 J'interprAte, & la lumibre de la Vyakhya, la formule soniinaire du B l i ~ ~ y a  : 
rigs de fiid bzlog tu n ~ i  rufi bahi phyir mi srid do. 

3. gzlian gsum yaii = trmy apitarah / /  
D3apri>s la Vibha$i : Le h a v a k a  (entendez : l'lioinme de la famille des %%va- 

kas), s l d e  ttsma et inurilhan., peut passer au v6hicule de Pratyeka et de Bouddha; 
stade kginti, peut passer au vÃ©hicul de Pratyeka ; stade lokottara, ne peut pas 
changer. - Le Pratyeka (a) ' qui va en troupe ' (vargacarin), deux premiers 
stades, peut passer au vÃ©hicul de Bouddha ; deux derniers, ne peut pas changer ; 
(b) rhinocÃ©ro (hhadgav@@akalpaJ, ne peut changer quand n'importe lequel 
des stades est acquis. - Vasubandhu, iii. 95, admet que le vargacari~ a Ã©t 
jadis un Sravalca : mais la Vibhasa n'autorise pas l'opinion que l'homme de la 
famille des havakas,  ayant obtenu un fruit (Ã Ã©tan devenu h v a k a ) ,  puisse 
devenir Pratyeka : ce qui est conforme la thbse que cet homme, une fois acquis 
le lohottara, ne peut changer. 

P'OLI-konang justifie la position de Vasubandhu. 
4. Parainiiriha poursuit : 
Le pratyekabitddhagotra no peut 6tre rÃ©voqub - Pourquoi ? - La stance dit : 
23 e-f. Parce qu'il ne cherche pas le bien d'autrui ; changer autrement le gotra 

n'est pas ni& 
Si l'ascÃ¨t a tout d'abord for1116 la rÃ©solutio de devenir Pratyeka ; que, plus 
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Quant aux nirvedhablzciglyas de l a  famille de Bouddha et de 
Pratyeka, ils ne sont pas susceptibles d'Ãªtr retirks owlvcwt~aÂ¥) 

24 a-b. Le MaÃ®tr et le Rhinockros vont jusqu'& la Bodhi, en due 
sÃ©ance en s'appuyant sur  le dernier dhy&za. ' 

Le MaÃ®tre c'est-&-dire le Bouddha. Le Rhinockros, celui q u i  est 
sen~blable Ã un rhinockros, c'est-A-dire le Pratyekabuddha. - L'un 
et l'autre s'appuient su r  le quatriArne (17u~ana parce que ce dlqcin,a 
est un recueillement exempt de toute agitation fiininjya) et aigu 
(pa(t1} 2 .  - En une ' sÃ©anc ', sans  se lever, ils vont des ni rvedha-  
bhcZgÃ¯ya jusqu'g la production de la Bodhi. 

On verra plus loin (vi. 67) que l a  Bodhi est ksciyujfidna et aw i t -  
pGdajFiGna. 

D'aprks d'autres (Vibhasa, 68. 71, la ' sÃ©anc ' commence avec 
1' ASilbh~.  

Pour les L4bld1~arniikas qui admettent l'existence de Pratyeka- 
buddhas diffkrents des Rhinoc6ros 4, rien ne s'oppose it ce que ces 
autres Pratyekas changent de famille. ' 

tard, il cultive la chaleur et les tetes, ces deux racines de bien lie peuvent Ãªtr 
tourniies en racines de bien de Bodhisattva. - Pourquoi '? - Parce qu'il n'a pas 
forme sa riisolution en vue de rbaliser le bien d'autrui ..... Que le Pratyekabuddha 
passe au g f j t m  des ~ r a l a k a s ,  cela n'est pas interdit. -- Eu outre la stance dit : 
24 a-b ..... 

1. ston dini bse ru Lyai~ cliub par / b-sain gtan mthal? stan gcig la Icun = 
[abodhim chÃ¼sanat dliyhnantye Sast@tadginau}, eu 'suivant l'ordre des mots 
de Paramartha. Je crois que knn == a,  

Sur le Rhinockros, Sutlanipata, 35, Visuddhiinagga, 234. 
2. ustapa7Ã»salamw"fiatvÃ Ã¼nmjyu7 sumadhir uta eva pu&v ui tnptd l l fs-  

?zenclriptvad va (voir iv. 46, viii. 11). 
3. Cette sÃ©ance pour le Bodhisattva, comporte 34 pensÃ©e ou moments : 16 Je  

la vue des vÃ©ritÃ (darhnurnÃ¼rga) 18 de diitachement du dernier ArÃ¼py (voir 
ii. 44, p. 206 de la traduction) ; d'aprks Pou-kouang, pour le Pratyeka, 160 pensiies 
[Probablen~ent 16 de darianamÃ¼rg et 144 (8 X 18) pour le diitachement iles 
quatre RÃ¼pa et des quatre ArÃ¼pyasj 

4. Ces Pratyekas sont les Vargacarin. - Vyakhya : ntpÃœditwMrvedhc~bhÃ 
g"yuntatro 'pi v c~rgacar~pru t yehubu~~d~ ia  ity ubhiprÃ¼yah 

5. Hiuan-tsang : AprÃ¨ avoir produit les deux premiers 19 a] niroedhr~hha- 
g"yas, ils peuvent changer vers un autre vÃ©hicule 

12 



Arrive-t-il que le prÃ©parati (prayoga) des nirvedhabh6g"yas et l a  
production des nirvedhabh6g"yas aient lieu dans une mÃªm exis- 
tence ? 

Cela n'est pas possible. NÃ©cessairement il faut produire 

24 c. Avant, les m&sabhag"yas. ' 

De tous 

24 d. le plus rapide obtient la dÃ©livranc en trois existences. * 

Semer la  graine, croissance de la plante, production du fruit : trois 
stades diffÃ©rents De mÃªme dans la Religion 3, c'est graduellement 
que la sÃ©ri entre, mÃ»rit est dÃ©livrÃ : premiÃ¨r existence, planter les 
racines de bien nommÃ©e mobabhÃ¼gfyas deuxiÃ¨me produire les 
nirvedhabhagfyas ; troisiÃ¨me produire le Chemin. 

L'Ã©col admet (Vibhasa, 7, i5) que les moksabhÃ¼gfya 

25 a. ProcÃ¨den d'audition et de rÃ©flexion ' 
Non pas de recueillement. - Combien de sortes d'actes peuvent 

Ãªtr moksabhag%ya ? 

1. de yi stion du thar cha inthun = [tatparvam, moLyabhag"yam] - iii. 44 
c d ,  iv. 124, vii. 30, 34. - moksabhaga = moksasya prapt*, acquisition de la 
dÃ©livranc ; ce qui mÃ¨n ti cette acquisition s'appelle moJcsabhÃ¼gâ€¢ 

2. myur ba srid pa gsum gyis thar = hipram, mobas  tribhir bhava* // - 
VibhasÃ¢ 101, 16, 175, ii, etc. : grande variÃ©t d'opinions ; durÃ© de la carriÃ¨r des 
Pratyekas, etc. 

3. asgam dharmatÃ¼yam c'est-&-dire dans la pravacanadharmata, d'api% 
l'Ã‰criture Hiuan-tsang comprend : u de m6me l'entrÃ© dans la dharmata, la 
maturation, la dÃ©livrance trois conditions n'ont pas lieu ensemble. w - Paramfir- 
tha : Ã§ Pourquoi cette succession ? - Dans ce dharma, raisonnement correct 
(ydcti) et enseignement (agama), il faut que la sÃ©ri entre, murisse, soit dÃ©li 
vrÃ©e Ã 

4. Lorsque la production des nirvedhabliagi-yas a lieu dans l'existence qui suit 
imn~Ã©diatemen la plantation des moksabhÃ¼g"yas le chemin ne peut Ãªtr produit 
dans la mÃªm existence que les nirvedhabhag~yas. c Mais celui qui a pris des 
mo@abhÃ¼gtya dans une existence antÃ©rieure peut, dans la mÃªm existence, 
produire les nirvedhabhag$gas et le Chemin Ã (Vyskhya). 

5. thos bsains las by~ni  = [6rutacintamaya~] 
D'aprh d'autres ils procklent aussi du recueillement (bhÃ¼vana) 
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25 a. Les trois actes. ' 
Essentiellement ( p r Ã ¼ d l z ~ e n u )  l'acte mental. Mais l'acte corporel 

et l'acte vocal sont aussi mol~aViiÃ¼glya quand ils sont enveloppks 
(parigrulmndt) par l a  rksolution ('pra~idlu%)ia} de la dklivrance ; 
la rÃ©solutio est une sorte de volition (cetana, ii. 24) [9 b] : en don- 
nant une aumbne, acte corporel, en s'obligeant & observer une rhgle, 
acte vocal ', on projelte (Ã¼ksipati u n  moksabliÃ¼giya lorsque la 
force du dÃ©si de la dtAlivrance vieni qualifier ces actes. 

25 b. Projetks parmi les hommes. ' 
Seuls les hommes de trois dvipas projettent ou plantent les 1110- 

ksa6lzÃ¼glyas En effet, soit le dkgoÃ®i (nirveda), soit l'intelligence 
(prajna), soit le dkgoÃ» et l'intelligence manquent chez les dieux, 
chez les damnÃ©s chez les hommes de 1'Uttarakurii. -, 

Nous avons traitÃ incidemment des mo~c~b?z~gLyas;  mais nous 
avons h expliquer l'ordre progressif de l a  comprÃ©hensio des vÃ©ritk 
(scdy~b7ztsamc~zja) et nous avons suivi cet ordre jusqu'aux dhanncw 
s u p r h e s .  Il faut exposer le reste. 

25 c-d. Des suprÃªme dharmas mondains procÃ¨d une Ã patien- 
ce Ã  ̂ une dlzar~~zc~ksanti, qui est pure [IO a]. ' 

Exactement, une dharmc~jndnc~ksÃ¼~zt suit immÃ©diatemen les , 
laaki~sdgradiiarmas. - Quel est son objet ? 

36 a. Portant sur  la douleur du Kama a 

1. las gsum ino = [lcarmatrayam] 
2. Ajouter : << en Ã©tudian une stance de  quatre p ~ d a s  )>. 

3. molcgÃ¯bhil&sabalÃ¼dh&n~ - Voir iv. 125, trad. p. 252, note 5. 
4 mi yi nail las hplieii par byed = [Ãœksi$yat qy / ]  
5. Hiuan-tsang ajoute : On plante les mo&cibltagi.yas griice Li la rencontre d'un 

Bouddha ; d'apr6s d'autres (ViLhtÃ¯+Ã 7. 1 5 )  aussi grÃ c ii la rencontre d'un Pra- 
tyekabuddha (Voir iv. 125, p. 253). 

6. l)jig rien pa yi chos inchog las / chos k y i  Lzod pa zag pa  med = [lankike- 
bhyo '(jvadharmehttyo} dharnta~&dir anasraua // 

Qui dit ' pur ' dit exempt de tout &srava, dÃ©sir ignorance, etc. 
7. La karika a clharmuksanti pour dharmajilan+&nti comme on dit Datta 

pour Devadatta, DonnÃ pour Dieudonn6. 
8. hdod sdug bsnal la = kamad"~h1che. - L'ascÃ¨t considÃ¨r seulement les 

upadanaskandlzas du Kamacihatu sous les aspects de douloureux, etc. 



Son objet est la douleur du donlaine du Kamadhatu (kÃ¼~nadhÃ 
tvavucara du?tklia). Donc on l a  nomme duwhe dhai-majfiÃ¼na 
ksÃ¼nti ' 

Pour indiquer qu'elle est pure (a~aÃ¼srava on l a  qualifie par son 
rÃ©sulta 0'1 Ã©coulemen @tippzda, ii. '26 c-d) lequel est un d'harmu- 
jndna >. L'expression dharmajfianak~dnti signifie donc : 7isÃ¼1if 
qui produit nu dharmajfid~ta, qui a pour but et effet un dharma- 
judna (dharmajfidn~irtlmn,). De inhine l'arbre qui porte des fleurs, 
des fruits, s'appelle pzqpuv@px, pha1uvylqscc. 

Cette hanfi est l'entrke dans le n i j Ã ¼ ~ ~ t a  car elle est l'entrÃ© dans 
la certiliide-de-l'acquisition (niyama) ' du bien absolu ou samyc&tua. 
(Ju'est-ce en effet que le samyuktva ? Le Sutra dit que c'est le Nir- 
vana ". - A l'endroit du samyaktva, le niyania (ou dktermination 
absolue) c'es1 ce qu'on appelle niyÃ¼m " et encore niyamu. ' 

1. Portant sur la douleur des sphÃ¨re supkrieures la m6me pure hanH est une 
anvayajiiÃ¼na7c@'nti vi. 26 b-c. 

2. vi. 26 a-b. - Le dliarmajilana est  dÃ©fin ~ i .  26 b, vii. 2 et suivants. - 
Sarpyulta, ii. 53, \'iLhaiiga, 293, 329, d"~uwimu2ana, dukk?te H w a ,  dukk7iasa- 
mwduye &,!ta ... Le cl7zamme fiatm est la prajiia portant sur les quatre chemina 
et les quatre fruits, sur les quatre v&rit@s appliquÃ©e aux douze membres du Pra-  
tityasatnutpiida ; l'unuaye f i a q  diff&re de l ' c ~ ~ v a y e  j"lana. 

Les relalions de  la dlzarmakginti et du dhari~aji"ana sont prÃ©cisÃ© vi. 28, 
49, vii. 1. - La kstmti pure ou clharmaksanti expulse tout Ã©lÃ©me de doute 
(victkitsa) ; donc le doute n'est pas abandonn6 lorsqu'elle s e  produit ; donc elle 
n'est pas jtlanu. La ksÃ¼nt expulse une certaine passion: elle est donc a m t a -  
ryamarga on prala(1!mrnurga, chemin tl'expiilsion ou d'abandon (iv. 87) ; el!e 
lonne iiaiisance i un jilana qui  comporte la prise de possession de la discon- 
i~exion d'a\ ec cette passion, en d'autres ternies, d u  prc~tisatpkhyanirodha de 
cette pabsion (ii. 55 J) : le jilana est donc viinuktimarga, chemin de dkli~rance.  

3. de fiid iles pur hjug pa zhes bya ste / ymi dag pa  nid du nes par ztmgs 
phyir ro. 

4. s a m y a k t v q  katumat / yat tat pargadaya ragapralia~am i l l  vistarah. 
- Sur  samyaJctva, rnit"iifutva, iii. 44 c-d, iv. 80 (1. 

5 .  taira niyanw niyama M.  Vyaldiya : taira samyaktoe niyuma f i k a ~ t i -  
b7muo niy&ina iti 

api tu niyama iti. VyiikhyÃ : yanza@ sanlupaniv@u cety (iii. 3. 66) appra- 
tyayasya vibJ@sitatvÃ¼t 

BliiQya : der iies pa ni iles pu ste gcig tu  gyur pal?o = taira niyamo n i y Ã ¼ ~ t  
ekÃ¼ntâ€¢Ã¹ha 

6. a. Trois mots diffbrents, Mahavy~~tpat t i ,  245, 98.101, niyama(1ni hgyur ba : non 
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Entrer (avalwamana) dans cette dÃ©termination-absolue-de-l'acqui 

transiorrnation), niyama (nes par hgyur lm = dÃ©termination) nyawta (skyon 
med pa  : absence de dÃ©faut) nyamauakr6nti (entrÃ© dans l'absence de dÃ©faut ; 
ibid. 48. 46 niyantapratipanna. 

Wogihara (Asanga 's Bodhisattvabhnmi, Leipsick, 1908, p. 31) a rÃ©sum les 
cinq opinions de la Vibhava sur *ama-~y6ma, el  diligenment collectionnÃ les 
rÃ©fÃ©renc pÃ¢lie et  sanscrites. 

niyuma et sa~n~jtattaniya.rnauakl~unti, Samyutta i. 196, Suttanipita,  55, 371, 
Samyutta iii. 225. - Ajouter Ailguttara, i. 121, Kath~vat thu,  v. 4, \ i .  1, xiii. 4 et 
la note de Shvve Zan Aung, traduction, p. 383 (Sur niyama, p. 275, note). 

n i y w a  et iiya~na, Lalita, 31, 20, Si, 10, As\as&hasr ik~,  33, 18, 322, 5, 331, 10, 

337, 5, BodhisattvabhÃ¼mi 
niydma =  ̂skyon med pa, dan5 le traitÃ de Vasurnitra sur les sectes ; le chinois 
lÃ chÃ«n Ã (Hiuan-tsang) ne doit pas s'entendre : Ã alJandon de la naissance Ãˆ 

mais Ã abandon de ce qui est cru w ,  ni-aina, Ã©tymologi fantaisiste de nyama = 
niyama qui est une variante gramn~aticale de ~ i y a m a ,  

b. Vibhaqa, 3, 9. Beaucoup d'opinions. - En ouire, les passions & abandonner 
par la vue font que les Ãªtre tombent dans les mauvaises destinÃ©e et souffrent de 
vives douleurs, tout comme un aliment cru ou non digÃ©r (ch'ng chi?) demeurant 
longtemps dans le corps produit diverses sortes de vives souffrances. Par  consÃ© 
quent ces passions sont nommÃ©e aina (non digÃ©rÃ© Le chemin de la vue qui les 
dÃ©trui e ~ t  nommÃ niyc%ma (qui fait abandonner le non-digÃ©rk) - En outre la 
satkfiyadrsfi est trÃ¨ rÃ©sistant (kang, dure) et  violente, difficile A dompter comme 
une bÃªt sauvage : elle est donc nommÃ© ama (chÃ«n : ti l'Ã©ta naturel, non appri- 
voisÃ©e) Le chemin de la vue qui la dÃ©trui est nomm6 niyuma. - En outre le 
ternie amcb dhsigne ici la qualitÃ de Prthagjana. 

c. Hiuan-tsang (10 a 4) : Cette patience est nommÃ© ' entrÃ© dans le samyaktua- 
n y m a  ' et au^i ' entrÃ© dans le sa~~~ycrlciua~iiyama ', car, par elle, on entre 
pour la premiÃ¨r fois dans le saniyuktuanyawm et aussi dans le swnyaktua- 
niyaina. Le SÃ¼tr dit que le swnyaktva est  le Nirvana, ou bien le mot samyak- 
tua dÃ©sign le chemin. h a  (rendu en chinois par chÃ«tig naÃ®tre cru, natif), signifie 
kleia ou cruditÃ des racines de bien, des faculths (indriyas). Le chemin est capable 
de faire passer au  delÃ  et  est donc n i - m a .  Parce qu'il est capable de rendre 
certaine l'arrivÃ© a u  N i r v a ~ a ,  ou parce qu'il dÃ©termin la connaissance des carac- 
tÃ¨re des vÃ©ritÃ© le Chemin es t  nommÃ niyama. Obtenir cet Ã©tat c'est ce qu'on 
appelle ' entrer '. 

Param~irtha (7 a 10) : Celte patience est nommÃ© . entrÃ© dans le samyaktva- 
nigarna '. - Pourquoi ? - En raison de cette patience, l'ascÃ¨t entre dans le 
samyaktvaHÃ«yama - Quel dharma est le samyaktva ? - Dans le SÃ¼tra il 
est dit que le N i r v a p  est  nommÃ samyaktva. Le niyania Ã son Ã©gard c'est-Ã  
dire ekanttbâ€¢tdv dÃ©terminatio absolue, non-alternative. Obtenir ce niyama, 
c'est ce qu'on appelle ' entrer '. 

d. Abhisa~nay&lamk&r&lol<a : saruadharjna~+svabliWatas~atl&ari sphu- 
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sition-du-sainyaktva, c'est y parvenir (c~blzigamanc~j, c'est en pren- 
cire possession (prapti). Une fois cette possession nÃ©e l'ascÃ¨t est un 
Arya (aryapuclgdc$. 

C'est Ã l'Ã©ta futur (anmata), c'est-Ã -dir A l'Ã©ta naissant, que 
cette patience fait cesser @yavartana) la qualitÃ de Prthagjana ' ; 

iatcwam ji la~ain uipudyate / tada bod7zisattva$ samyaktvanydmavukran- 
fit0 c l a r s a ~ a m a r g a ~  prcbtilabkate / atra ca r a g a p r a t i g l i W Ã ¼ v i d y a v i c i  
7Ã®itsal satkayai~ta~r~7za~~~/f1ty~dy~!icly,~~ipar~adas"lauratc~paramar~~ 
ea kamaclhatan catz@satyabhedeiia eatuavi~nSad b7tavanti / euay rzipadka- 
tau [arÃ¼pyad7zata cal ta eva catu1tsafyacZardanaprahataviia asfaprakc%m- 
pratiq'hauarjifa duasaptati& / samudayena dvadaSottarw kleiuiatam 
dn&a~apra7teyam praltgyate satyalokabliisamayÃ¼ atah pramuditaya 
bJzmeh prat7tamaksa~o darSanamarga& / 

Voir v, 3 trad. p. 9 et 21 ; ci-dessous p. 190, 11. 1. 
1. Voir ii. 40 b-c; p. 191 de la traduction. - Vibhasa, 3, 6 :  Les laukikagra- 

dharmas sont la condition en qualitÃ d'antÃ©cÃ©de immÃ©dia (samaimtara-  
pratyaya, ii. 62) de l'abandon de la qualitÃ de Pj'thagjana, de l'acquisition de la 
qualitÃ dlArya, de l'abandon du mithydtva, de l'acquisition du samyaktua. 
Comme ils sont capables de l'entrÃ© dans le samyaktvaniyama, ils sont nommÃ© 
laukikagradharmas Ã suprÃªme d7tarmas monclains Ãˆ - Ã Abandon de la 
qualitÃ de Prthapjana Ã : les pensÃ©e-et-mentau (citta-caittas) qui constituent 
les supremes d7tarmas mondains, font abandonner la qualitÃ de Prthagjana. 
Question : Ã Qu'est-ce qui, actuellement, fait abandonner cette qualitÃ ? ..,.... B 
Certains docteurs rÃ©ponden que ce pouvoir appartient actuellement aux suprÃªme 
dliarmas mondains. - Question: a Ces dhannas sont des d7tarmas de Prthag- 
jana : comment, Ã©tan tels, font-ils abandonner la qualitÃ de Prthagjana? s, - 
RGponse : Il n'y a pas contradiction. De m h e  le cornac, Ã©tan sur l'dÃ©phant 
dompte l'elÃ©plian ; le cavalier dompte le cheval ; le pilote dirige le navire ; le 
cocher dirige le char .... le bÃ®~chero monte sur l'arbre et conpe l'arbre : de mÃªm 
les snpr6mes d 7 z m a s  mondains ...... - D'autres docteurs disent que la du&k7te 
dJiai'maj~1a~~aksa'itti (premier moment pur), actuellement, fait abandonner la 
qualitÃ de Prthagjana : Ã l'Ã©ta naissant, celte patience expulse la dite qualitÃ ; a 
l'Ã©ta pÃ©rissant elle fait abandonner les dix espÃ¨ce d'amidaya qui sont Ã aban- 
donner par la vue de la douleur du Kainadhatu .... D'autres docteurs disent que la 
qualitÃ de Prthagjana est abandonnÃ© gr&ce aux s u p r h e s  dharmas mondains et 
Ã la du??fr7te dIzarmajZanuk+a~ti s'aidant mutuellement : les suprÃªme d7tar- 
mas mondains sont bien en contradiction avec la qualitÃ de Prthagjana, mais ils 
sont faibles et ne sont pas capables, Ã eux seuls, de l'expulser. Cependant ces 
dhannas amthent la naissanw de la duhkhe ~7Jtannajilanaksanti. Par la force 
conjuguÃ© des uns et de l'autre, la qualitÃ de Prthagjana est abandonnÃ©e 

ViLlia$, 45, 1. - Les uns pretendent que la qualitÃ de Prthagjana c'est les dix 
anudayas a abandonner par la vue de la douleur du Kanladhat~~ ; ce sont les 
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car il est admis qu'Ã l'Ã©ta futur elle possÃ¨d cette efficace, qui n'ap- 
partient Ã aucun autre d h a r m a ;  de mÃªm que la lampe, future, 
dÃ©trui l'obscuritÃ© de mÃªm que le l a k v n a  naissance (ii. 45 c d ) ,  
futur, fait naÃ®tre 

D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre ', les suprÃªme dhar inns  mondains font 
cesser l a  qualitÃ de Prthagjana [ I O  b]. - Opinion inadmissible, dira- 
t-on, puisque ces d7zarmcts sont des dhcwinas de Prthagjana [tad- 
cllzarmatvat) : cette objection ne vaut pas, car ces dlzarmas sont en 
contradiction (virodhitva) avec l a  qualit6 de Prthagjana : c'est 
comme si quelqu'un montait sur  l'Ã©paul de son ennemi et le tuait. 

D'aprÃ¨ d'autres 2 ,  la qualitÃ de Prthagjana cesse et par les suprÃª 
mes d h a r m a s ,  qui tiennent lieu d'anaiztccryainarga, et par l a  
patience qui tient lieu de vimulit imdrga (vi. 28 a-])). Par  les premiers, 
l a  qualitÃ de Prthagjana est ' en procÃ¨ d'abandon ' ('h"yate), par 
la seconde, elle est abandonnke (prah%jm). 

26 a-b. De celle-ci, un d l z a r m a j f i a ~ m  ayant mÃªm objet. ' 

ImmÃ©diatemen aprÃ¨ l a  duhk7ze d 7 z c t r m a j f i d n c i k ~ t i  naÃ® un 
cl7zarmajnana ayant pour objet le &u&Vza du domaine du  Kama- 
dhatu. On le nomme d u w z e  d7zarmajnÃ¼na ' 

Le qualificatif ' pur ', appliquÃ Ã la premiÃ¨r patience, vaut pour 
tout ce qui suit. Le jndna en question est donc pur. 

De mÃªm que sont nÃ©s relativement au  dulzklm du Kamadhatu 
une dhar ina jnanakp3nt i  et un d h a r m a j n a n a ,  

VÃ tsiputriya d'aprÃ¨ lesquels; la qualitÃ de Prthagjana est du domaine du Kama- 
clhatu, est souillee (klistaj de sa  nature, est abandonnÃ© par la vue ...... D'autres 
disent que la qualitÃ de Prthagjana n'est pas une chose en soi : ce sont les Dar- 
slÃ¢ntika (voir ii. tracl. p. 191) Pour rÃ©fute ces opinions et montrer que Sa qualit6 
de Pythagjana est une chose en soi ...... les maÃ®tre d'Abhidharma disent : u Elle 
est nommÃ© qualitÃ de Prthagjana parce qu'elle est nÃ© Ã part (chhg fi% kow) 
parce qu'elle est la nature du Prthagjana (i ckÃ«n ti). 

1. PremiÃ¨r opinion de la Vibh%@. - Voir ci-dessus p. 167, 11. 2, 169, n. 1, 
175, n. 1. 

2. TroisiÃ¨m opinion de la Vilhasa. 
3. de nas ni / de iiid la chos ses -= tato 'traiua dharmajGdnam 
4 tad duhkhe dliarmajiianani ucyata M / $astre tena m m n a  vyavahara 

i t i  dursu~at i ,  



26 b-c. De rnGme, relativement au reste du du7zk7ia, une patience 
et un j f i ana  consÃ©cutifs ' 

ImmÃ©diatemen ii l a  suite du duhkhe dharmaj f iana  naÃ® une 
anvw~ajn&a-k$dnti ,  d'objet composite ( s a d d i a + n & a n a ) ,  portant 
sur le d u w a  du Rupaclhatu et de l'Ã‹rnpyadl~atu Elle reÃ§oi le nom 
de dztwhe 'nvayajnanak$inti. -- De cette patience naÃ® un anvaya-  
j iMna  qui  reqoit le nom de du$&@ 'nvayajfiana. 

Le d l zmia j f i dna ,  connaissance des dharmas,  est ainsi nommÃ 
parce qu'il est la premiÃ¨r connaissance que l'ascÃ¨t obtienne, depuis 
l'origine des temps, de la nature des dharmas,  douleur, etc. L'an- 
vayajiidna, ' connaissance consÃ©cutiv ', est ainsi nommÃ parce qu'il 
a le (lharmajfilina pour cause (tadanvaya = taddhetukcl}, parce 
qu'il connaÃ®t la vÃ©rit en question Ã l'instar du d h a r m a j f i a m  
('tnthaivdâ€¢~tigamdt 

De m6me que, relativement Ã la vÃ©rit de la douleur, sont nÃ© 
quatre &armas, deux patiences el deux jfwnas,  

26 (1. De meme, relativement aux trois antres vÃ©riths [Il a] 

Lorsqiie, immÃ©diatemen aprÃ¨ le dzihk7ie 'nvayajGana, est nÃ© 
mie dliarmajIlana-k@zti portant sur l'origine (samudaya) du 
domaine du Kamadhatu, de celte 7cs6& naÃ® le samudaye dha rma-  
ji ' iana ; de merne, par une succession immÃ©diat de naissance, nais- 
sent une cuwayajridna-lc+a~~,ti, portant sur le reste du samudaya,  
et le saimidage 'nvayaj6dHa. 

Naissent une dlzavj?iajfi6na-k+aj%ti, portant sur la  destruction 
(nirodha) de la douleur du domaine du Kainadhatu, et le nirodhe 
dhctmmj13dHa. Naissent une anvayctjaanalfsdnti, portant sur le 
reste du nirodha, et le nirodhe 'nvayajcaaa.  

Naissent une dharmc~ji iana-lqdnti ,  portant sur le chemin (mdr- 
ga) qui  s'oppose ii l a  douleur du domaine di1 Kamadhatu, et le marge 

1. de bzhin / sdug bsnal lhag la rjes bzod ses = tatha punah / 4esaduhkJie 
'uvayaksanty~1c%ne 

2. bdeii pa gsum la l m i  de bzhin no = satyatraye tatha / /  



&an-tmng, xxiii, fol. 10 b-11 b. 185 

d/za r~?~ ,a j f i c%na .  Naissent une c m a a y a j h & i a - k ~ c Ã ¯ n t i  portant sur le 
reste du +1zargc1, [il b] et le 'marge 'nvayajiâ€¢a 

27 a-b. De l a  sorte, la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ est de seize 
pensÃ©es ' 

De la sorte, dans cet ordre graduel, l a  compr~hension des vkritcs 
(satycibhisamaya) est de seize pensÃ©es 

D'aprÃ¨ d'autres h o l e s  l ,  la comprkhension des veri tÃ© e-t 
' unique ' ̂  : il faut examiner quel est leur point de vue '. Car c'est 
sans  faire de distinctions (abhedcna) que nous avons parlti do la 
comprÃ©hensio [en disant qu'elle est de seize penskesj. Si  on dislin- 
gue, ' 

1. de ltar bile11 pa ninon rtogs lidi / senis bru  (lrup g o  = c c u ~  soilasncifto 
' y n m  satyab7zisainaya~. 

Le mot abhisumaya a Ã©t expliquÃ ci-dessi.'& p. 122. 
2. D'apr6s la Vydkhya, les Dharmaguptas, etr. - D'apres P'on-konang, les 

Maliasamghikas, etc. - Vibha~a,  103, 8 :  II y a des dot tcurs d'apr6s 1esqiicl-i 
l'abhisamaya des quatre \iiritÃ©'- a lieu en une fois, ;'i saloir 1e-s V ~ l i h i ~ ~ p n a i l ~ ~ ~ s  
qui s'autorisent du SÃ¼tr : Ã Bhaga\at dit : Si, A l'endroit du dtfikhasatya, ii n', 
a p s  doute, perplexitÃ© il n'y a pas non plus iloute, perplexiip, $1 l'endroit (le-. 
trois autres vkrites B. Puisque doute et perpiexil6 relatixes aux quatre veutci 
di5parais'seiit en meme temps, l 'abhtsaimya a certainement lieu en une foi? et 
non pas successivement. - Pour refuter cette opinion, pour munircr que 
sainaya a lieu successivement et non pas en une fois, 011 d i t :  S'il en e t u t  
autrement, 'ce serail en contiailiction avec le SÃ¼tr qui dit : Ã Ani~tbapin$ada 
\int vers Bhagavat, le salua, et dit:  Bl iagnat ,  le yoriacara pÃ©n6tre-t-i (ahhi- 
sam-i) successivement les quatre vÃ©ritÃ comme on monte graduellement .... ( ~ o i i  

p. 188). 
Le Theravadin nie la coniprÃ©hensio successive (anupiirvab7zisa~naya) contre 

Andhakas, Sabbatthivadins, Saminitiyas et Bhaâ€¢~rayanilia K a l h a ~ a t t h ~ ~ ,  i. 4 et 
ii. 9 (comparer p. 382) ; voir l'opinion des Ã Anciens Ãˆ Visuddhi, p. 690 et suiv., ef 
les SÃ¼tra allÃ©guÃ© parmi lesquels Sapyutta.  v. 436 : yo dttkklza~p passait 
di~kk7iasarnudayai~ pi so passati ...... que B~1ddhngho5a explique comme fait 
Vasubandhu : iti .... ekam, saccam a r a i ~ m a ~ ~ a ~  katuÃ sesesupi kicca9tipptiat- 
tiuasenapi vuttam. 

3. gcig = eka ; Hiuan-tsang : yugapat = en une fois ; Paramartha : Ã D'aprcs 
une autre Ã©cole la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ est seulement une pensiie. : 

4. de dag gi bsam pa lta bar bya ste 
5. Kiokuga Saeki cite ici la Vibha~a,  78. 12. - On explique la succession 

@rama) dans la comprÃ©hensio des vÃ©rites Question ; Dans la comprÃ©hensio 



-c 
27 b. Elle est triple, vue, application, rÃ©sultat ' 

L a  comprtihension-vue (dardanablusamaya),  c'est la comprbhen- 
sion des v6ritÃ© par une pmjnd pure. 

L a  comprkhension-application (c i lamba~t~bl t isamaya) ,  c'est la 
comprehension des vÃ©ritÃ par cette prajnd et aussi par les d h a r m a s  
associks (sampraytktrg  Ã cette prajna 

La comprkhension-rÃ©sulta (kdryabl~isamaya),  c'est l a  comprÃ© 
henhion des vÃ©ritb par cette prajiâ€¢ par les d h a n n a s  qui lui sont 
associks, et aussi par les &amas non associÃ© (vipraynktn) qu i  
l'accompagnent, par exemple l a  moralitÃ© le l a k s a n a  naissance 

(ii. 45 c) etc. ' 
Lorsque l'asckte voit la douleur, les trois ab7zisamayas ont lieu 

(abliisnmaya = hien-han) des vÃ©ritÃ© voit-on les caractkres propres ou les 
caractÃ¨re communs [des vÃ©ritÃ© ? - RÃ©pons : On voit (koan) les caractÃ¨re 
communs. - Question : S'il en est ainsi, comment la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ 
l'a-t-elle pas  lien en nue Sois ? [Si, voyant la  douleur, on voit un de se3 caractÃ¨re 
ronnnuns, par exemple le caract6re d'Ãªtr produit par des causes, on voit Ã©videm 
ment la \Ã©vit de l'origine en mÃªm temps que la vÃ©rit de la douleur]. - RÃ©pons : 
Bien que, dans la  comprehension des vÃ©ritk on voie les caractÃ¨re communs, on ne 
romprend pas tous le5 caractÃ¨re communs, mais seulement une partie de ceux- 
ci ..... - Quelle difference dans. la vue qu'on prend du Kamadhatu et  des sphÃ¨re 
superienres ? - La diffÃ©renc de grossier et  subtil. - Pourquoi voit-on en mÃªm 
temps la vÃ©rit re la the  aax  deux sph6res supÃ©rieure ? -- Parce que toutes deux 
appartiennent au  domaine du recueillement. - Si  l'homme (pi entre dans la com- 
pr6hension des vÃ©ritÃ n'a pas encore compris la douleur des deux sphÃ¨re supÃ© 
rieures, comment peut-on dire qu'il comprend ? - La comprÃ©hensio est de deux 
sortes : 1. comprÃ©hensio de u prise Ã (tehi chdou ; graha ?), 2. comprÃ©hensio 
de purification (1" j a ~  ;pariS"iddhi ?). L'homme qui entre dans la  comprÃ©hensio 
possÃ¨d la double comprÃ©hensio Ã l'endroit de la douleur du Kamadhatu, il pos- 
s6de seulement la seconde Ã l'endroit de la douleur des sphÃ¨re supÃ©rieures 

1. rnam gsum ste / mthon dmigs bya ba zhes bya ho = [tridhd / dygdiamba- 
nakari/ak?tyah] 

2. Par  exemple, la  uedana associÃ© Ã laprajG6 s'applique (alainbate) aux 
vÃ©ritÃ© les a pour objet, les prend ( g w t i ) ,  

3. Le rÃ©sulta de la compr6hension des vÃ©ritÃ est la connaissance complÃ¨t 
(parfjik%a) de la douleur, l'abandon de l'origine, etc. Ce rÃ©sulta a lieu Ibhavati) 
en raison aussi des dharmas non associÃ© h la pensÃ©e par exemple l'anasrava- 
sayuara (iv, 13 c) de l'ascÃ¨t qui voit les vÃ©ritÃ© 
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relativement Ã la douleur ' ; le troisiÃ¨m ab"iisainaya a lieu relative- 
ment aux autres vÃ©ritÃ© car l'origine est abandonnÃ©e la  destruction 
rendue prÃ©sent (sÃ¼ksÃ¼tk~t  et le chemin cultivÃ© 

Ceci posÃ© si le partisan de l 'abl i isamaya unique entend parler de 
' a b h i s a m a y a  qui consiste dans l a  vue (dariana) des vÃ©ritÃ© sa  
thÃ¨s est inadmissible, en raison de l a  variÃ©t des aspects (vii. 10 c) : 
on ne voit pas l'origine, etc., sous les aspects de la douleur. - Mais, 
dira-t-il, on voit toutes les vÃ©ritÃ sous l'aspect de non-moi (anutmd- 
k d r e ~ ) .  - S'il en btait ainsi on ne verrait pas les vkrites sons les 
aspects de douleur, etc. ; et cette hypothÃ¨s est en contradiction 
[12 a] avec le Sutra  qui dit : Ã Le gravaka quand il j q e  ( inanasi -  
karoti) le duJtkJza comme clu~zkltc~, ou le s a m u d a y a  comme SM- 

d a p ,  ou le n i r o d h a  comme n i rodha ,  ou le mcirga comme ii iÃ¼rg : 
alors il y a pour lui discernement des & a r m a s  associe A ces juge- 
ments purs .... Ã - [Mais, dira-t-il, cette dÃ©claratio du Sutra,  se  
rapporte Ã la pÃ©riod prÃ©paratoir (prayogÃ¼vasthd) antkrieure A la 
' comprÃ©hensio ' (cibltisamaya) ? - C'est inadmissible, car il n'y a 
pas jugement pur (avu%srava) dans cette pÃ©riode - Mais, dira-t-il, 
celle declaration se rapporte au chemin de mÃ©ditatio (b1z~ivand- 
murga), Ã la pÃ©riod durant laquelle on inÃ©dile on cultive les veritÃ© 
dÃ©j vues ? - C'est inadmissible, car on cultive les vkrites de la 
mÃªm maniÃ¨r qu'on les a vues. 

Si le partisan de l 'abhisamaya unique prÃ©ten que l'ciblzisamaya 
est unique parce que l'ascÃ¨t qui voit une vÃ©rit obtient l a  maÃ®tris 
(vaiitvalÃ¼bhat & l'Ã©gar des autres, c'est-Ã -dir que, par l a  vue de 
l a  vÃ©rit de l a  douleur, l'ascÃ¨t obtient l a  capacitÃ de se  rendre prÃ© 
sente l a  vue des autres vÃ©ritÃ sans nouvel exercice prÃ©paratoir 

1. Elle est vue par la prajfia ; elle est l'objet de la sensation q u i  accompagne 
cette p r a w  ; le rÃ©sulta (connaissance-complÃ¨t de la douleur) est acquis grtire 
Ã tons les &armas non associÃ©s 

2. En effet, la vue de la douleur implique l'abandon des kledas Ã abandonner 
par la vue de la douleur, donc ' abandon de l'origine ' par la coupure de la prapti 
des kledns; ' destruction rendue prÃ©sent ' par la naissance de la prapti de la 
destruction, naissance qui rÃ©sult de la ' culture du chemin '. 

3. arya6rauakasya d @ c h a m  va clukk7tato nianasikurvata~~ .... ... anasra- 
vepa viianasikc%re?ba samprayukto dharma?%am uicayalz (Samyukta, 15, la), 



CHAPITRE V, 27 b-d. 

(antarena prayogam), - nous approuvons (adosa). Toutefois, on 
devra examiner si  se produit ou ne se produit pas, dans l'intervalle, 
sortie de contemplation. ' 

Mais si  le partisan de 19ab"iisamaya unique affirme l'unitÃ de 
l'ccbhisamcc~a parce que, le &&kha Ã©tan connu (parijndte), le 
srimziciMJa se trouve abandonnÃ© le n i r o d h a  rÃ©alisÃ le m a r g a  cul- 
tivk, - nouh approuvons, car nous avons dit que, lorsqu'une vÃ©rit 
est ' vue ', il y a kdrydbhisanwya,  coinprÃ©hension-en-tant-que-rÃ©su 
fat, en ce qui concerne les trois autres. 

Objection. Si vous approuvez cette opinion, vous contredisez le 
Sutra qui enseigne l 'abhisamaya graduel (krawqmo). - C'est en 
visant l 'abhisamaya-vue ( d d a n a O )  que le SÃ¼tr enseigne l'abhi- 
s a m a i p  graduel des vÃ©ritk : Ã MaÃ®tr de maison, l ' abh i samaya  
n'est pas unique, mais graduel (amipm'va) .... Ã et le reste, trois 
Sutras [12 b] accompagnÃ© d'exemples. ' 

1 .  antara tu uyutth%iiam asti nastzti vicdrya~?t s@d iti / desept vasitua- 
lalihad nntaravyntfha~aift prapnotÃ¯t d o p $  syad ity abkiprayah / ubhaya- 
thapi v i c a r f l m q e  balmuat.n st%tr@u%n uirodha?t / yatha Ca tesam uiro- 
(Uias tntliagamesu drotavyalt 

Les M:ihas%mgl)ikas. etc., admettent qu'il y a vytittl2ana, sortie de contempla- 
tion, au cours de l'ablâ€¢isamay Beaucoup de maitres de la Vibhasa le nient. 

2. Ci-dt-ssus p. 1%, II. 3 ;  Buddhaghosa citÃ p. 188, II. 2. 
3. La V j a k l l ~ %  cite les trois sacl&wt@ni sutra@ qui se trouvent dans le 

Sai~iynktak~~gania : 1. le Sdtra du kÃ¼tagar (Samyutta, v. 452). Notre texte dis- 
tingue le imilapada, la bhUti, le talaka et le chadaiici ; 2. le SÃ¼tr de l'escalier 
a quatre volees ou a quatre corps (cafu$adevara sopag~a); 3. le SÃ¼tr de 
l'escalier A quatre degres (catugmdika ibitre@). Interlocuteurs : Anathapindada, 
un Bliiksu, Ananda. 

s a c i f s f a ~ ~ t a ~ i  tritii s t Ã ¯ t r  Sa~nyuktakdgaine pafhyante / katltam / Aiia- 
thapiyfada ciha / kW mi bhadanta c a t u r ~ a m  aryasatyanam anq%rvab?ii- 
sainaycbh j a7~osvid ekabhisamaya Ui 1 c a t u w a e  gfiapate a r y a s a t y Ã ¼ n ~ ~  
anupwuabhisamayo na tu ekabliisa~nayah / go grhapate evam vaded aham 
dultk7zam Ã¼ryasatya at~ab7tisametya sa9nudaya~i1 aryasatyam abhisame- 
syÃ¼m%t vistarepa yavad d ~ k k a n i r o d h a g a ~ n m I ~ p r a t i p a d a m  aryasatyam 
abhiscnne~amtti maiva? voca iti syad vaCaMyam / tat kasya hetoh / astha- 
nam anavakciio yad dti/zkham aryasafyam anab7tisametya samudayam 
Ã¼ryasatya abhisamewati ..... tadyatlza grhapate v a  evam vaded aham 
kwtÃ¼garasy va kiâ€¢&%garaiala va mdcipadam apratisflÃ¼py bMttim 
prat+fhdpayisyami / bliittim apratis$hÃ¼py t a l a m  prati@hapayi+ya~ni 1 



Hizian-tscmg, xxiii, fol. 12 a-b. 189 

Mais, dira-t-on ', le Sntra di t  que Ã celui qui  est exempt de per- 
plexitÃ et de doute ii l'endroit de la douleur, est a n s i  exempt de 
perplexitÃ et de doute Ã l'kgard du Bouddha Ã  ̂ Donc Vabhisamaya 
n'est pas graduel, mais unique. ' 

L'objection ne porte pas ; car ce Stiira veut dire une, lorsque la 
douleur est comprise, l a  perplexitk et le Joute relatifs au Bouddha 
n'entrent plus en exercice (a~anmdÃ¼cara et seront n&cessairement 
abandonnks ( a v a @ u ~ ! z p r a J ~ c ~ .  

Nous avons vu que l'ah?zisamayu consiste en seize pens6es. 

27 d. Il est de l a  mÃªm terre que les dlzcwmas supr&nes. ' 

Ces seize pensÃ©e sont de l a  mÃªm terre que soul les iilicwsnatj 
supr&mes. On a vu que ceux-ci peuvent Ctre de six terres (20 c-d). 

Pourquoi y a-t-il n6cessaireinent @&fis et jhumis ? 

t a l a k w  cipratisJhÃ¼py ccfiadunapz pratisf7idpc~isyÃ¼~)t"t maiciim voeu i t i  
sgÃ¼ vuca~t@p~~z / tut kasya heto7z . .... (Stiq~yiikta, 16, 14) 

c~tlzÃ¼nycitar b"iiksiir aha / nu bhadada c ( h t - g Ã ¼ ~  '"ryasatgiâ€¢~uI~ 
a m ~ p ~ i r v Ã ¼ b ~ i i s u n z a ~  / tâ€¢hosv ekahliisamaya iti / bliaguvÃ¼it Ã¼h / cafur- 
n6w~ &ryasaty&nÃ¼w iti purvavad yavat tadgatlid bhikso ya evam vculed 
a l z a ~  catu!zka@euarasga sopdnccsga prat l~a~i iasopÃ¼nc~kadevaran anabhi- 
ri&a dvihyam ab"nroksgi%iiti / doitiyam c~na"fhirzt7iyu ...... mcciomp voca 
t i  sy&d vdcan"yam 1 tat kusga 1ieto1i , ustlidnani attavakÃ¼i yac ctihifikutle- 
varccsya sopi%nas,ya pratliainasoyiâ€¢naka@m'ar anabhirultya dvit"yttka- 
@ecaram ab7ziroksyati .... / evanz ihÃ¼p neclam s t l i & n a ~  vidyafe yad rli$t?dia- 
satyam sawluyusccti /ay draksi/ati .. . futhiâ Arydnandu dlia / kiwt 
nu blzccdanta c a f w ! ~ d m  aryciscct~6nc~~n aw~tpw'vabliisamayalt / ..... pÃ¼ro(i 
sittravad yavat / tadyathdnanda yu eval?z vaded a7iay catuspccdikÃ¼yc 
ni~isrenyÃ¼ pratkantam. ttilzdre~~5pÃœda) anabitiriiliga pr&sddanz ubilirok- 
syÃ¼m"t ...,. 

AuthenticitÃ de ces Sutras, SamghaLhaJra dans Ã Nirva~p  s~ (1924) p. 24. 
1. Vibhasa, 103, 8. - yo cluft7&7ze niskU.dtso nirvicikitso Lliddhe ' p i  su iti. 
2. a&aâ€¢k d l i a m  bndcllialz (iv. 32, trad. p. 78) / ta ezdaiks-($ dJici.rm& 

mÃ¼rga? / tasm6cl ~ h Ã ¼ b 7 z i s a m a y ~  margo 'pi tenÃ¼bhisamit yasmad 
duhk7tavad buddhe 'pi niskÃ¼riks nirvicikitsa di. 

ka*@ = vicâ€¢kit ; ou kÃ¼nks =. niscayi%blzil~a et vicikitsÃ = 1;hnatt. 
3. de ni chos mchog dari sa gcig [so 'gradkarmatkab?~t~1nikah //] 
D'aprÃ  ̈le Grand VÃ©hicule cinq terres en excluant le dJiyÃ¼natttara 



28 a-b. KsÃ¼nt i  et j i i a n a s  sont, dans l'ordre, 6 n a f i t a r y a m a r g a  

Les Ayantis, patiences, ne peuvent pas Ãªtr empÃªchÃ© (antarat$- 
tum atsakyatvÃ¼t dans la coupure (uicclieda) de l a  possession (praptt) 
des passions ; elles sont donc, d'aprks Panini, iii. 3, 171-2, d n a d a -  
r g a m Ã ¼ ~ g a  chemin irrksistible. [13 a] 

L e s j i i d n a s ,  savoirs, chez les hommes qui sont ainsi dklivrea de 
l a  possession des passions, naissent en meme temps que l a  possession 
de l a  disconnexion des passions (visamyoga, i. 6 a, ii. 55 d) : ils sont 
donc vimdct imÃ¼rqa chemin de d4livrance. 

P a r  conskquent il y a k s d  et j n Ã ¼ n a  de mÃªm qu'il y a deux 
d h a r c h e s  : expulser le voleur, fermer l a  porte. 'j 

Si  la possession de la disconnexion avait seulenlent lieu avec la 
deuxikme patience ou deuxikme Ã ¼ n a n t a r y a m Ã ¼ r  ( W k h e  'nuaya- 

jnMmksÃ¼htti) le j f i Ã ¼ ~ t a  - qui est exempt de doute (vicikitsd) 

1. bzod dan ses pa go riin bzhin / bar chad med dafi rnani grol la111 = [&&di- 
ji'ianamf anantaryamuTetimc%rg& yatiz&kmmam // ?] 

Voir ii, trad. y. 276, et ci-dessous vi. G5. 
Le Sutianipata, 226, connaÃ® un ~ ~ ~ a n t a r i k a s a m u d h i  ; 1'Afiguttara un  dan&^ 

ananturika qui dÃ©trui les passions ; expliquÃ© Visuddhimagga, 675 : Ã parce que 
les bons dliarmus supra-mondains mÃ»rissen sans intervalle (ananfuravipdka). i 

D'aprk Abli isa~~~ay&la~karalol<a.  le d a ~ a n a m a r g a  se termine au premier 
moment de la terre Prainuditfi (p. 181, note d.) Vient ensuite le bhavanÃ¼marg 
telmin6 par Yanantaryu nomm6 Vajropama : tato 'nye dvit"yddayuh ksana 
yÃ¼ua uajropiim~%k7iya dna+%tar~lat~Lirgo yusmÃ¼ unantaram samanta- 
prabhd buddlza&7zt%~1~ir avapycite ....... 

2. v i m i i k t i m ~ c %  iti vijtmktazt marga vimzbktim&rga& / kleSavimukt'yu- 
vustlia mu@ ity art1iah. 

Vibha~a,  90, 11 : L'c%nantaryumarga coupe les passions, parce qu'il tranche la 
possession des passions de mani$re qu'elle ne continue plus ; il rÃ©alis aussi la 
destruction (nirodha) parce qu'il attire la possession du visatyoga de maniÃ¨r 
qu'elle surgisse. Le vimuictimarga rÃ©alis la destruction parce qu'il naÃ® en mÃªm 
temps que la possession du v i s ~ y o g a .  

3. yatha clu067zyam ekena cauro niskasyate duitzyena tadapraveSaya 
kaphta71 11idIzZyate / evam &nantaryanzargega kleiacauro niskÃ¼syat tat- 
p~Ã¼pticc1~eduta~ / vimn'kttinargega ca visayyogapraptikupf"~a+ pidll%yate 
v a r t a m ~ i i Ã ¯ k a r ~ a t a 7  / - Par le premier chemin, rupture de la prapti des 
pusious, expulsion du voleur : par le second, prapti de la Ã disconuexion Ãˆ clÃ´tur 
de la porte. - Sur l'acquisition et perte des praptis, ii. 40. 



Hmm-tscmg,  xxiii, fol. 12 b-13 a. 

(vii. 1) - ne serait pas nk portant su r  l'objet du premier a n a n f a -  
r y a m Ã ¼ r g a  Ã savoir le d u @ k  du Kamadhatu. 

Mais, si  les passions sont abandonn6es au moyen des k s a t ~ t i s  
(v. 6), n'y a-t-il pas contradiction avec le texte @fia) du Sastra : 
<< Il y a neuf catÃ©gorie de liens (samyojunaizik&ya) Ã '? ' 

Non pas, car les &sÃ¼nti sont les assesseurs (parimira) du juana ; 
le ~ a s t r a  attribue aux jndnas l'ceuvre propre des kginfis comme 
on dit que le roi fait ce qui est fait par ses hommes. 

Du fait que toutes elles voient les vÃ©ritks s'ensuit-il que les seize 
penskes de l'ablzisamaiju sont chemin de l a  vue (durdanawcirgu) ? 

28 c-d. Parce qu'ils se  produisent chez quelqu'un qui voit ce qu i  
n'a pas kt6 vu, quinze moments sont chemin de l a  vue. 

1. Les huit samyojanawikdyas ii abandonner par chacun des huit jiTdna~ 
(du7tkiied'fiarmuj$%Ã¼*~t& duwhe 'nvayajflc%na, samudaye dhan~za j i i~nu ,  ..... 
marge 'nvayajGdna) et celui ii abandonner par la bhavand. 

Le SÃ¼tr dit aussi:  iti hi bhiksavo jvif&nauadlzyah hieidh , vidyudjipa$nu*n 
cittam. 

2. Quant Ã la catÃ©gori ' A abandonner par b l i Ã ¼ w i ~  ', elle est abandonnÃ© par 
les jfidnas: dans le chemin qui suit le chemin de la bue, il n'y a plus place pour 
les k~antis.,L'anantar'yanzarga, connue le vimtikthdrga, y est jÃˆtÃ¼n 

Nous pouvons ici comprendre v. 6, p. 13-14 et 112. 
Dans le duda~zamdrga, les passions sont tuÃ©e par les ksdntis ; daus le blza- 

vandwzarga pur, qui n'est que la vue Ã nouveau des vkritÃ© et ou les ksdntis 
n'ont plus place, les passions sont tuÃ©e par les j i l Ã ¼ ~ ~  

Quatre-vingt-huit antt&ayas ne sont e x p u l s ~ s  d'une manikre dÃ©finitiv que par 
le darsanamarga, et sont donc tuÃ© par  les k~a1ztis. Les dix autres sont expul- 
sÃ© par le bh~vanamarya ou pur (dans le cas de l'Arya), ou impur (dans le cas 
du Prthagjana) ; dans les deux cas ils sont tuÃ© par des j*k%nas (vii. 9). 

[Toutefois, c'est seulement par un bhavm~Ã¼marg pur que sont expuls4s les 
anu.iayas du b h a v ~ g r a ]  

3. de la skad cig bco Ina ni / ma mthoh mthoii phyir mthoi~ p h i  lam == adrstct- 
drster drnrnmgas tatra pu~Tcadu&x h a n a h  / /  

A t t h a d i n i ,  43 : Ã§ Le chemin de Sotaapanna est appelÃ dussana parce qu'il 
est la vue du Nirvaqa pour la premihre fois .... Les chemins qui suivent ne 
voient rien qui n'ait Ã©t vu auparavant (aditt7zapttbba~ kim ci napassati) et 
sont donc nommbs blidvatta >>. 



i nÃ¼rg  'nvayaj?iÃ¼na&Ã®Ã¼n constituent le d a r i a n a m 6 r g a .  - Pour- 
quoi ? - Parce que l a  vue de ce qui n'a pas  &tÃ vu continue. 

Au seizihme moment [13 b], il n'y a plus rien Ã voir qui n'ait Ã©t 
vu. Ce moment medite l a  vGrit4 telle qu'elle a Ã©t vue ', et  fait donc 
partie d u  chemin de m4ditation (blaÃ¼vanÃ¼mIl,rga 

Mais, dira-t-on, le s e i z i h e  moment voit le  quinziÃ¨m moment, l a  
m&ye ' uvaya jndnaksÃ¼nt i  qui n 'a pas d Ã  vu auparavant. - S a n s  
doule ; mais ce dont il s'agit, c'est de savoir si l a  vÃ©rit [du chemin] 
a tit& vue ou non, non pas si un moment [de la dite vkritk] a 4tÃ vu 
ou non. Le fait qu'un moment n'a pas  kt6 vu ne  fait pas que l a  vÃ©rit 
n'ait pas 6th vue, de m6me qu'un champ n'est pas non moissonnÃ 
parce qu'un kpis n'a pas 6th coup&. 

D'aillem's, le .^seizihme moment, marge ' n v a y a j n Ã ¼ n a  fait partie 
du b h d v a ~ t , & ~ i i ~  : a.  parce qu'il constitue un  fruit, un  drbi1hanya- 
phchla (vi .  51) ; b. parce qu'il comporte la bhdvand, l a  possession ou 
acquisition des huit jnÃ¼na et  de3 seize aspects (bhÃ¼vit@~ajG&ta 
s o ~ l ~ ~ d d k Ã ¼ t ~ a t v d )  [en contraste avec le d a r d a n a m Ã ¼ r g a  vil. 211 ; 
c, parce qu'il comporte l ' a l ~ a ~ ~ i l o i i  (vihÃ¼ni d'un chemin, le chemin 
de  candidat (prcdipr~~z~zal ia) ;  d. parce qu'il appartient & une sÃ©ri 
(pi'Ã¼bandi &a). 

1. Le premier jliÃ¼li voit le du@Jcha du I h n a  qui a dÃ©j 6th vu par la premiÃ¨r 
7qÃ¼nt ; niait, il uppm'tieiit i un puilgala qualifih achtadf i t i  ' voyant ce qui n'a 
pua kt6 vu ', c x  Yacl~stadurifwa, Ã vue du noil vu  ' continue (pruvartatej t'+ 
l'endroit du  samudqa ,  elc. 

2. D'aprCs le tiLt"lain : yatJiÃ¼d&dh%vanat - Paraniartha : Ã Comme il 
pratique A nouveau ce qui a Ã©t vu ... Ã - Hiuan-tbang : Â¥ Comme il est  pareil Ã 
la pratique de ce qui a $tÃ vu.... ;) 

3. Le quinzihne moment voit tout le marga, Ã l'exception de  soi-mÃªm : il fait 
partie du niarga et il est vu par le seizihne moment. Donc celui-ci appartient Ã 
quelqu'un qui voit ce qui n'a pas Ã©t vu. 

4. laut t ikudp$htam alla 1 yatJia naikalmigena ekasasya4aldkagi datre- 
alunena acc?tinnena ked&ra~n alÃ¼+m bhavati / k& tar7zi lÃ¼na evety 

arthuh / tatha h i  ke c i t  pramÃ¼dÃ alÃ¼n 'py ekalhge vaktmo blzavadi 
lunam asmabhi7t JseilÃ¼ra itt. - l u Q a  et kedaram (neutre) intÃ©ressen la 
lexicographie. 

5. C'est-Ã -dir : le dix-septiÃ¨m nioment n'est que la rÃ©pÃ©titi du seiziÃ¨me etc. 
- p&bandltiJea, priikuqaka, vi. 17 b, 42 a. 



H i u a n - h g ,  xxiii, fol. 13 a-14 a. 193 

Objection. Le seiziÃ¨m moment doit Ãªtr considÃ©r comme faisant 
partie du d a r h n a $ $ & a r g a ,  parce qu'il est certainement exempt de 
chute @v&yaJtapariha~itva).  Et  s a  non-chute (apariha~is  tu) 
rksulte du fait qu'il supporte ou confirme (samdJzdrana) l'abandon 
des passions abandonnÃ©e par le d a r i a n u m d r g a .  

Si vous soutenez que, pour cette raison, le s e i z i h e  moment est du 
dar ianam&yu,  ceci entraÃ®n des conskquences absurdes : le dix- 
septihme moment et les suivants, et encore la vue des vkritks le 
deuxiÃ¨m jour et les suivants, seront d a r A a n a m h r p ,  car ils confir- 
ment aussi l'abandon des passions abandonnÃ©e par le d a d a n a -  
margci* 

Comment se f a i t 4  que les sept premiers f i a n a s  soient du daria-  
n a m a r g a  et non pas le huitikme ? En effet, ton? les huit voient ce 
qui a Ã©t vu par l a  ks&zti qui prÃ©cÃ¨d 

Parce que la vue des vÃ©ritÃ n'est pas cornplkte (samdpta) : elle 
est compl&ke a u  quinzikrne moment. Les sept premiers jhdnas son1 
du darsanamdrga parce que, la vue des vÃ©ritd n'Ã©tau pas coin- 
plÃ¨te ils se produisent dans l'entre-temps (fadaittcw&la), c'est-h-dire 
soit au  cours du d u r t b m d r g a ,  soit entre deux & h t i s .  

Nous avons expliquÃ comment nais.-,eiii le d a r i a n a m a r g u  et le 
b h a v ~ a t n a r p .  Il faut maintenant &finir les personnes (p-ndyala) 
en qui e s t n Ã  le noble Chemin. [14 a] 

Au cours des quinze moments qui sont de nature dardanaincirga, 

29 a-b. Dans ces moments, le3 ascktes de facultÃ© molles et aigu& 
sont respectivement &addlb&!~us&~irt, dhatwzu?zwxÃ¯rin ' 

Plack dans ces n~oments,  l'asckte de facult6s molles (mrdzi) est 

1. dban po rno rtul de dag t u  / dad ddn chos kyi rjes ljbran ba -̂ wl"l6- 
tfks?%efidriyau teoi. sradd1i~cl1zarm~imsar+aw / 

Vibhaqs, 54, 6 : Pourquoi est-il nommÃ iraddlitin~tsS,rin p... - Voir vi. 63 a-c. 
Ces deux Saints sont A l'abri de la mort a ~ a i i t  le temps, ii. 45 a-b lrad. p. 220, 

iii. 85 c. 
Les dÃ©finition de 1'Abliidhamma (sudc~7zanusarin -- saddhauiuzutta, d"iam- 

~ t z Ã ¼ n W i  - cli'jhipatta) correspondent (par exemple Puggalapanfiatti, p. 15) ; 
voir aussi Visuddhimagga, 659. 

13 



nommÃ i r a d d h a n u s d r i n  ; l'ascÃ¨t de facultÃ© aigu& (tgksna) est 
nommÃ d h a r m d n u s Ã ¼ r i n  - P a r  facultÃ©s indr iyas ,  nous entendons 
ici les facultÃ© de foi, recueillement, etc. ' 

Le terme ~raddhanusar in  s'explique* Ã©tymologiquemen : &ad- 
dlzayÃ a n u s Ã ¼ r a  = draddlzdnusÃ¼ra ' poursuite en raison de l a  
foi ' ; celui en qui est cette poursuite, ou dont l'habitude est de pour- 
suivre en raison de la foi, s'appelle ~ r a d d h a n u s d h ,  parce que, 
d'abord @zkwam)", il a poursuivi la vÃ©rit (ar thÃ¼nusevana fc'est- 
&-dire : pris connaissance des vÃ©ritÃ© d z ~ h Ã ¼ d i s a t g a p r a t i p a t t i  sous 
l'impulsion d'autrui, par confiance dans autrui (parapratyayena). 
(Voir vi. 63) 

Dharmanusarin s'explique de n & n e  : d h a r m a i r  a n u s a r a h  = 

d h a r ~ w i n u s Ã ¼ r a h  poursuite au moyen des d h a r m a s  ..... C'est par 
lui-menle, au  moyen des d h a r m a s ,  c'est-Ã -dir au moyen de I'Ecri- 
ture aux douze membres, sut ras ,  etc. (voir vi. 63 a-c), que cet ascÃ¨t 
a d'abord poursuivi la vÃ©ritÃ 

Ces deux aschtes, 

29 c-d. S'ils n'ont pas abandonnÃ les passions Ã abandonner par 
l a  mkditation, ils sont candidats a u  premier fruit, ' 

Le premier fruit, c'est-A-dire le premier des fruits, le fruit de Sro- 
taapanna qui est en effet le premier fruit dans l'ordre d'acquisition. 

Le ~raddhanusar in  et le Dharmanusarin, s'ils n'ont pas prÃ©cÃ©de 
nient abandonnÃ© par le  chemin mondain (vi. 49), une catÃ©gori quel- 
conque des passions & abandonner par la mÃ©ditatio [14 b], et se  
trouvent par conskquent ' lies de tous les liens ' (sakalabandhana,  
ii. p. 180, 11. 2), sont des Candidats a u  fruit de Srotaapanna dks qu'ils 
entrent dans le chemin de la vue. 

1. ii. 2 a.11, p. 109 de la traduction. 
2. C'est-Ã -dir dans le stade de Prthagjana. 
3. bsgom pas spai: bya ma spaik na / l~bras  bu dafi po la zhugs pa / = [akÃ¯ma 

bhauart~lieyati p7zaladyapratipannakau //] 
Sur l'abandon des passions par un chemin mondain, le saka labandhana  

(ii. 36 c ,  p. 180, vi. 63 d), le bhqÃ¯yovÃ¯tarag le vÃ¯taraga l'O.mipÃ¼rvaka voir 
ii. 16 e-d, trad. p. 134 ; r6f6rences palies p. 135, n. 3. 
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30 a. Jusqu'Ã l'abandon de cinq catÃ©gories ' 
S'ils ont abandonnÃ par le chemin rnonclain l a  premiÃ¨re la deuxiÃ¨ 

me, l a  troisiÃ¨me la  quatriÃ¨m ou la  cinquiÃ¨m catkgorie des passions 
du domaine du Kamadhatii A abandonner par l a  mÃ©ditatio ils sont 
de mkme, une fois entrÃ© dans le chemin de la vue, des Candidats au 
premier fruit '. 

30 b. Candidats au second, jusqu'Ã l'abandon de l a  neuvihme 
catÃ©gorie * 

Mais s'ils ont prÃ©cÃ©demme abandonnÃ la  sixiÃ¨me la  septihme on  
l a  huitiÃ¨m catÃ©gori (blwgov"tarÃ¼gctJ ils sont deh Candidats an 
deuxiÃ¨m fruit, c'est-Ã -dir au fruit de Sakrdagamin. 

30 c-d. Candidats au troisiÃ¨me par le dbtachement soit ii l'endroit 
du Kama, soit Ã l'endroit des sphÃ¨re supÃ©rieures 

Dans le cas (1) oÃ ils sont detachÃ© (virukta) ii l'endroit du Kama- 
dhatu par l'abandon de la neuviÃ¨m catÃ©gori des passions d u  domaine 
du Kama Ã abandonner par mÃ©ditatio (kiimauitar&ya), (2) on ils 
sont dÃ©tachÃ Ã l'endroit des sphÃ¨re supÃ©rieure jusque et y compris 
l9Ãœkincany6yatana ils sont des Candidats au  troisikme fruit, c'est- 
&-dire au fruit d'Anagainin. (Voir ii. 16 c, trad. p. 135, vi. p. 232) 

31 a-b. Au seiziÃ¨m moment, l'ascÃ¨t devient un RÃ©siden dans le 
fruit auquel il Ã©tai candidat. [15 a] ' 

Au seiziÃ¨m moment, ces deux ascÃ¨te ne portent plus le nom de 
~raddhanusar in  et de Dharmanusarin ; ils ne portent plus le nom 
de Candidat. Ils sont des ' RÃ©sident dans un fruit ' (pTialustha) : 

candidats au fruit de Srotaapanna, de Sakrdagamin, d'Anagamin, 

1. rnam lnahi bar bcom = yavat paGcaprak&ragknau. 
2. gfiis pa la / dgu pa thsun chad zad pa vin = dvitzye 'rvm n a v e a y a t  / 
3. hdod pa ham yan na gon ma las / chags bral gsum pa la zhugs pa = kdm&d 

viraktav tÃ¯rdhva va tytxye pratipannakau / /  
4. gan zhig gan la zhugs pa ni / bcu drue pa la de ljbras gnas = [pratipan- 

nako yo yatra phalasthas taira so@aie] 



deviennent rÃ©sident dans le fruit de Srotaapanna, de Sakydagamin, 
$Anagamin. 

Quant Ã l a  qualitÃ d'Arhat (ar'hattva), elle ne peut Ãªtr acquise 
directement (dditas) - c'est-&-dire sans qu'on ait d'abord acquis le 
fruit d'Anagamin - -  car, d'une part, les passions Ã abandonner par 
mÃ©ditatio ne peuvent Ãªtr abandonnÃ©e par  le d a r d a n a m 6 r g a  
(Vibhasa, 51, IO), et, d'autre part, il ne peut y avoir dÃ©tachemen 
prÃ©alabl du 'ii&asa~pjfiÃ¼nÃ¼saq$jfiÃ¼yat par  un chemin mon- 
dain. (Ci-dessus p. 16, 191) 

31 c d .  A ce moment, les ascÃ¨te aux facultÃ© nlolles et aigues 
deviennent respectivement ~raddhadhirnukta,  Dystiprapta. 

L'ascGte de facultks molles, qui Ã©tai Sraddhanusarin, prend le nom 
de ~raddhadhimukta  (vi. 56, 63). L'ascÃ¨t de facultÃ© aigues, qui 
ktait Dharmanusarin, prend le nom de Drstiprapta. - Lorsque la foi 
(iraddhd) prÃ©domin (ascÃ¨t de facultÃ© molles), l'ascÃ¨t est ' infor- 
mÃ ' (prabhÃ¼vita par l'aspiralion (adhimolqa) : on l'appelle donc 
iraddhÃ¼-ad7biwukta Lorsque la  prajnd domine (ascÃ¨t de facultÃ© 
aigui%) l'ascÃ¨t est ' informÃ ' par la vue spÃ©culativ (dw : on 
l'appelle donc dy@prÃ¼pta (vi. 61, 57, 61, 6 3  a-c.) 

Pour quelle raison l'ascÃ¨t qui a abandonnÃ les premiÃ¨re catÃ©go 
ries (de une a cinq) des passions de Kamadhatu Ã abandonner par 
mkditation, devient-il, au  seiziÃ¨m moment, un RÃ©siden dans le fruit 
de Srotaapanna et non pas un Candidat au  fruit de Sakrdagamin ? - 
La meme question se pose pour l'ascÃ¨t qui a abandonnÃ les sixiÃ¨me 

1. de Llise dbah po rno rtnl dag / dad pas mos dan mthon bas thob = Sraddh@- 
d k i ~ n u k t a ~ ~ y a p t a u  my3utÃ¯ksnendriya tacla / /  - L'Abhidhainma lit saddk~%- 
vimutta. - Sw adhivnoksa, Kosa, ii. 72, via 76 c ; viii. 30. 

Vyakhyzi : S r a c Z d k ~ p r a j i l Ã ¼ d l t i k a t v e n a d l t i ~ a d ~ i p r a b k ~ v i t a t u a  i t i  / 
Sradd1i~d1tikatvenddMmoksaprabhdvitatvÃ¼ cltradd"i~dhimnktah/SvadSha- 
dhiko muktah ~radcZhÃ¼d7timukt iti krtva / na  tu tasya prajU6 naivasti / 
taya na  tu prabhavita iti na  t a m m h a  labhate / prajilÃ¢dhikatven de t i -  
prabkavitatvad dfitipraptah / na  tu tasya &raddha nasttti p&rvavac$ va- 
cyam / apare tu m a i '  nairuktam vidlzim alamiiya vydcaksate / Sraddka- 
dkipatyena darSanaheyebkyo mulctab Sraddh~dl~itnuktah 1 dfitgadkipatye- 
na  praptapkalo drstiprltpta M / 
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septiÃ¨me huitiÃ¨m catÃ©gories et qui, au  seiziÃ¨m n ~ o n ~ e n t ,  devient 
un RÃ©siden dans le fruit de Sakrdagamin et non pas un Candidat au 
fruit d'Anagamin ; et aussi pour l'ascÃ¨t qui a abandonnÃ les catÃ©go 
ries supÃ©rieure de passions, et  qui, au  seiziÃ¨m moment devient un 
RÃ©siden dans le fruit d'Anagamin et non pas un Candidat au  fruit 
d'Arhat. [15 b] 

32. Au moment de l'acquisition d'un fruit, l'asckte n'acquiert pas 
le chemin d'un fruit supÃ©rieu ; par consÃ©quen le rÃ©siden dans un 
fruit, ne s'efforÃ§an pas en vue d'un progrÃ¨ supÃ©rieur n'est pas can- 
didat Ã un fruit. ' 

A l'acquisition d'un fruit, on n'acquiert pas un chemin supÃ©rieu Ã 
ce fruit (phalavisisto 11targah = pl ta ldd viiisjo margah ,  vi. 6 5  
b-d), par exemple, Ã l'acquisition du fruit de Srotaapanna, on n'obtient 
pas le chemin de Salqdagamin : tel est le principe. Par  conskquent, 
le rÃ©siden dans un fruit, aussi longten~ps qu'il ne s'emploie pas 
(prayujyate) en vue d'un progrÃ¨ supÃ©rieu (visesdya), pour l'acqui- 
sition d'un nouveau fruit, c'est-Ã -dir aussi longtemps qu'il ne prati- 
que pas l'exercice prkparatoire (pmyoga) qui a pour rÃ©sulta l'aban- 
don des passions non encore abandonnÃ©e et qui est la cause de 
'acquisition d'un nouveau fruit, aussi longtemps ce rÃ©siden n'est pas 
candidat Ã ce nouveau fruit. 

Toutefois l'ascÃ¨t qui, [antÃ©rieurement dÃ©tach du troisiÃ¨m 
dhyawa [par un chemin mondain], entre dans le n i y a m a  (vi. 26 a)  
ou d d a n a m d r g a  en s'appuyant sur une terre infÃ©rieur Ã ce 
dhydna ,  [c'est-Ã -dir en s'appuyant sur  a n d g a m y a ,  premier et 
deuxiÃ¨m dhyhna ,  dltyatta intermÃ©diaire] il rÃ©alis certainement un 
chemin supÃ©rieu au  fruit (phalavi&taqt margam).  S'il en Ã©tai 
autrement, renaissant dans une terre supÃ©rieur (quatriÃ¨m dltyÃ tz 

1. hbras thob hbras bu khyad par gyi / lam thob med pas de yi phyir / hbras 
gnas khyad par bya bal2i phyir / mi brtson pa ni zhugs ma yin / = [phaluptah 
phalaviSistayz Mrgam. na labhate yat@ / ]  qrayukto  vise@ya phalastho 
'prat@annaka$ / /  
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ou arÃ¼pyas) il ne serait pas en possession du sukhendriya (viii. 9) ' 
(Vibhasa, 90,6 ; Jrianaprasthana, 6, 5) .  

Nous avons dÃ©fin les personnes qui entrent dans le niyama, soit 
btant bhÃ¼yov"tarÃ¼g c'est-Ã -dir dÃ©tachÃ des sixiÃ¨me septiÃ¨m et 
huitiÃ¨m catÃ©gorie de passions du Kama, soit Ã©tan kamav"tarÃ ga 
c'est-Ã -dir complÃ¨ten~en dÃ©tachÃ du Kama. (ii. 16 c. trad. p. 135) 
Il faut Ã©tudie maintenant l'ascÃ¨t qui procÃ¨d graduellement (anu- 
p~zrva). A cette fin, le point suivant doit Ãªtr Ã©tabli 

De mÃªm que les passions du Kainadhatu se divisent en neuf catÃ© 
gories, [16 a] 

33 a-b. Chaque terre a neuf catÃ©gorie de vices. 

Chaque terre, jusque et y compris le naivasa~jfi6nasaqjfi,aya- 
tana. - De mÃªm que chaque terre a neuf catÃ©gorie de vices, 

33 b. De mÃªm neuf catkgories de qualitÃ©s 

Chaque terre a neuf catÃ©gorie de qualitÃ© (guna) qui sont autant 

1. Vibh&$t, 90, 6 ; Jfianaprasthana, 6, 5. - Il est certain que cet ascÃ¨t acquiert, 
a n  moyen du chemin de vue, un sukhendriya pur du domaine du troisiÃ¨m Shya- 
na ; car, renÃ dans le quatriÃ¨m dhyana ou au-dessus, il possÃ¨d le suMenifriya 
(D'apr6s le principe : swk"lendriyena caturdhadhyanarÃ¼pyopapanna pythag- 
jano na samanoagata& / amas tu samanvftgata?~) ; car, si son sukâ€¢iendri 
6tiiil i~nimr (comme Ã©tai le troisiÃ¨m dliyana qu'il possÃ©dai avant d'entrer dans 
le chemin de vue), il l'aurait perdu en renaissant dans une autre terre (quatriÃ¨m 
dliyana). Or, s'il acquiert, par le chemin de vue, un sukhendriya pur du troisibme 
rZ1~.yana, il se trouve possÃ©de un chemin supÃ©rieu Ã son fruit, lequel est un fruit 
d'+nagamin du domaine de la terre oit il est entrÃ pour pratiquer le chemin de 
vue. - Celte thÃ©ori est Ã©crit dans la Vibhasa (asty esa Vibitasaya* lik7zitah 
paksah); mais elle n'est pas une thÃ©ori Ã laquelle on doive se tenir (sa tu na 
stJiapanapa@o la@yate) : en effet, la Vibha@ poursuit : Ã D'autres disent 
(apare alno). Ces autres disent que le possesseur d'un dliyana qui entre dans 
le chemin de vue en s'appuyant sur une terre infbrieure Ã ce dhydna obtient au 
seizi6me monlent un fruit d'An~ig&min du domaine du dhyana qu'il possÃ¨d et 
aussi du domaine de toutes les terres infÃ©rieures 

2. sa dan sa  na fies rnam dgu = navaprakara dos@ hi bhÃ¼ma bhwmau 
3, de bzhin du ni yon tan rnams = tatha guna& 1 
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de chemins, amantaryam6rgas et ui~?i,uktittzargas, opposÃ© aux dits 
dÃ©fauts - Comment cela ? 

33 c-d. En distinguant faible, etc., dans les catÃ©gorie faible, 
moyenne et forte, ' 

Il y a trois catÃ©gorie fondamentales, faible, moyenne, forte. Cha- 
cime se divise en faible, moyenne, forte ; ce qui donne neuf catÃ© 
gories : faible-faible, faible-moyenne, faible-forte, moyenne-faible, 
moyen'ne-moyenne, moyenne-forte, forte-faible, forte-moyenne, forte- 
forte. 

Le chemin faible-faible a l a  puissance de faire abandonner l a  
passion forte-forte ; et ainsi de suite jusque : le chemin fort-fort a l a  
puissance de faire abandonner l a  passion faible-faible. Car il est im- 
possible que le chemin fort-fort se  produise dÃ¨ le dÃ©bu ; car il est 
impossible qu'il y ait passion forte-forte lorsqu'il y a chemin fort-fort. 

De mÃªme lorsqu'on lave une Ã©toffe les grosses taches [16 b] sont 
lavÃ©e d'abord et  enfin les taches subtiles ; de mÃªm la  grande 
obscuritÃ est vaincue par une petite lumikre, et une grande lunliÃ¨r 
est requise pour expulser l'obscuritÃ minime. Tel est le genre d'exem- 
ples qu'on peut apporter. * 

Un chemin m a ,  momentanÃ© faible, est capable de clkraciner les 
passions gui ont accru par la succession de leurs causes dans 

1. chun dan hbrifi dan che rnams kyi chufi nu la sogs tha dad phyir = [vnrctu- 
madhyÃ¼dlviwzatraea [ m ~ u ~ d v a d i b h e d a t ~  //] 

Le B h ~ s y a  de 33 c-d est citÃ dans ~ b h i s a m a ~ a l a ~ k ~ r a l o k a  : bhmaua~narga- 
syed&niyprakarabhedo drasJavyah / tmyo hi mfdaprakara m M a d h y a -  
M a t r a s  tesay puna?% pratyekay m+umadhy~d7zimatrabJiede kriya- 
mÃ¼n nava prakam bhavanti .... ... i nk la  Ca dharma balavanto durbalas 
tu k p n @  / ksaniJcawqdukenapy arganzarge~~anddisa~s~raparamparÃ¼pya 

ryavasubandhuh. 
2. esa dr&ntayogah, - C'est-Ã -dir : dr+$dntayuktir drstÃ¼ntayoqah 1 

@stÃ¼daprakar ity apure / tadevam. anaya ytdÃ»ty anena va prakarepa- 
nyo ' p i  drsfanto uaktavya i t i  sÃ¼cayat 1 anyatha hy esa d & % n t a  ity eva 
brÃ¼yat - Le tibetain traduit : esa e w n t a p r a k Ã ¼ r a  ; Hiuan-tsang : a Telle 
est la relation des vices et des qualitÃ© )), 
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l'kternelle transn~igration -- ce chemin coupe les praptis des passions 
qui sont semblables Ã des racines - car les & m a s  blancs sont 
puissants, les dharmas noirs au  contraire sont faibles '. De mÃªm 
les vices du veut, de la bile, etc., accun~ulÃ© depuis longtemps, sont 
expulsÃ© par un grain de poudre de l a  racine triart ( tr ivytkea) ; de 
mÃªm une grande obscuritÃ est brisÃ© (glzda) par une i~imiÃ¨r mo- 
mentanÃ© et petite. 

Soient donc neuf catÃ©gorie de passions ii abandonner par mÃ©di 
a ion : t r 
34 a-1). Le rÃ©siden dans un fruit qui n'a pas dÃ©trui ce qu'on 

doit abandonner par mÃ©ditation est un scq$akrtparamaJl~ " 
Le rÃ©siden dans un fruit qui n'a pas mÃªm abandonnÃ une catÃ© 

gorie des passions Ã abandonner par mÃ©ditatio (67tavma,7ztya) 
[17 a], il est S r o t a ~ p a n n a  ; comme il peut renaÃ®tr sept fois mais non 
davantage, il est un ' au-maxin~um-sept-fois '. Comme ce n'est pas 
une rÃ¨gl absolue qu'il renaisse sept fois, on dit : ' au  maximum '. - 
L'expression du Sutra : suptakytvu& p a r a m a b  signifie Ã il y a nais- 
sance pour lui sept fois au maximum. w Â¥ Le mot paramah s'entend 
= = pr(rJecwse~a. 

Srofa f ipanna  : l a  riviÃ¨r (srotas), l a  riviÃ¨r du Nirvana, le chemin, 
car on va (gamycde) au  moyen d'une riviÃ¨r \. L'ascÃ¨t qui y est 
entre, q u i  y est arrivÃ et parvenu, est nommÃ : ' entrÃ dans l a  

1. Comparer Milinda, 83, 290. 
2. hbras gnci-i bsgom span bya ma /ciil / de ltar thogs na lan bdun pa = [a7qi- 

~ ~ a b J z & ~ a n a 7 i ~ h p l z a l c ~ s t 7 ~ a l z  saptakrfparah /] 
Maha\yntpatti, 46, 2 :  de ltar thogs pa (ou na) srid pa lan bdun pa = Sap- 

ta1{rSbliavapavama7~. 
L'cxpressioii du Sfitra : saptakrtva$parawza& est traduite dans notre Bhaqya. 

inrliog tu f7zogs lia Zan bdunpa;  la Kiiril~i porte de ltar thogs na.... 
Sur le satta"cJchattz~parama, Anguttara, i. 233, iv. 381 ; Visuddhimagga, 709 ; 

Nettippakai~q~a, 168, 189 : ci-dessous p. 202,n. 4. 
1. saptakflali par- jamn&sgeti saptak&o janma prakaeenasga 

1 ndtal? param i fg  arfhah. 
2. tenu w?trge?ba i t i rv&~gamanad  ity wthah  / srotasa hi loke gamyate. 
3. Iliiian-tsang : apanna signifie qui-obtient-pour-la-premiÃ¨re-fois - Para- 

martha : Si  un homme a atteint une riviÃ¨re il est nomni6 srota@panna. 
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Objection. Comment y entre-t-on ? Dira-t-on que c'est par l'obten- 
tion du premier chemin ? Alors le huitiÃ¨m saint ' sera Srotaapanna. 
Dira-t-on que c'est par l'obtention du premier f rui t?  Alors le bhnyo- 
vt ta r6ga  et le k&mav"tcwÃ¼ga lorsqu'ils acquikrent le premier fruit 
qu'ils acquiÃ¨rent seront Srotaapanna : or vous avez dit qu'ils sont 
respectivement Sakrdaganiin et  An8gamin. (vi. 30 b-d) 

Nous rÃ©pondon : L'ascÃ¨t entre dans la riviÃ¨r par l'obtention dn 
premier fruit ; mais il ne s'agit pas du fruit qu'un certain saint peut 
acquÃ©ri en premier lieu, mais du fruit qu'on acquiert en premier lieu 
lorsqu'on passe par tous les fruits. 

Mais pourquoi le huitiÃ¨m saint n'est-il pas Srotaapanna, car il est 
entrÃ dans l a  riviÃ¨r du noble Chemin ? 

Parce que c'est au  seiziÃ¨m moment, marge ' n v a y a j n l i m ,  que 
l'on possÃ¨de (1) et le chemin de candidat, consistant en quinze 
rnnnients, et  le chemin du  fruit, (2) et le chemin de vue (dar iana-  
m d r g a )  et le chemin de mÃ©ditatio [17 b] ; (3) parce qu'alors on 
comprend (abMsamaya) l a  ' riviÃ¨r ', c'est-Ã -dir le Chemin dans 
son ensemble, y compris le quinziÃ¨m moment. 

Les Vaibhasikas disent : IndÃ©pendammen de l'existence actuelle, 
le Srotaapanna reprend naissance parmi les hommes, sept existences 
proprement dites (upapattibhuvaj, sept existences intermÃ©diaire 
(antarabhciva) (iii. 10) ; de mÃªme il reprend naissance parmi les dieux. 
C'est dire qu'il reprend naissance jusque dans -~ingt-huit existences. 
Toutefois, comme nous avons ici partout des sÃ©rie de sept existences 

1. Le Ã huitiÃ¨m Ãˆ asJamaka, - P'OLI-kouang signale deux explications : 1. le 
srotadpannaphalapratipannaka, 2. l'homme en possession de la du!tkJze 
cZ?zar~naj1Ã¯~naksanti 

Mahavastu, i. 120, 9, 159, 8 (asfamakÃ¼dik pudncila yavad arhatpudgala) 
Discussions sur Ya?fhamaka, Kathavatthu, iii. 5-6. 
2. Les Mahikasakas (mi-cha-s?-ph) pensent que le Srotaapanna renaÃ® (au 

maximum) en tout sept fois; le Tch'Ãªng-cha-lue (Nanjio 1274) admet quatorze 
naissances, ne reconnaissant pas les existences intermÃ©diaires D'aprÃ¨ les Sar- 
vastivgdins et le Grand VÃ©hicule vingt-huit existences. 

Les Uttarapathakas pensent que le Srotaapanna renaÃ® nÃ©cessairemen sept 
fois, Kathavatthu, xii. 5. 
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(bhavasaptakasdmani/dt), l'ascÃ¨t est dit ' renaÃ®tr au  maximum 
jusque sept fois ' ; de mÃªm qu'un Bhiksu est nommÃ ' savant en sept 
choses ' (saptast1zÃ 1~akudala ', lorsqu'il connaÃ® les ' heptades ' ; de 
mÃªm qu'un arbre est nommÃ ' Ã sept feuilles ' ( s a p t a p a ~ a )  parce 
que chacun de ses bourgeons pousse sept feuilles. 

Objection. - Mais le SÃ¼tr dit : Ã Qu'un saint @&gala) en pos- 
session de la vue (dptisaepanna) ' produise une huitiÃ¨m existence, 
cela est absolument impossible Ãˆ 'Â Et ce texte est en contradiction 
avec la doctrine des Vaihha$kas. 

Non pas, rÃ©ponden ceux-ci, car ce texte doit s'entendre : Ã II ne 
produit pas une huitiÃ¨m existence dans la mÃªm destinÃ© (ekasyaq 
gatazi) Ãˆ Ou, si on veut s'en tenir Ã l a  lettre (yathÃ¼rut  va kal- 
pyamdne) du Sutra : Ã Ayant transmigrÃ© ayant passÃ sept fois et 
chez les dieux et chez les hommes, il rÃ©aliser la fin de la douleur )> l, 

on devra conclure que les renaissances divines et humaines ne sont 

1. kathaq ca bkiksauo bhiksuh saptastlti%naku4alo bhavati / rÃ¼pa yathÃ¼ 
bhutam pr@nati  rupasant~tdayam rÃ¼panirodha rÃ¼panirodhagÃ¼mi 
pratipadam rupasyusuadam adinauam n + s a r w a m  yathabhÃ¼ta prajÃ¼ 
nÃ¼ti - De mÃªm pour les quatre autres skandhas : cependant on ne compte 
que sept Ã habiletÃ© Ã et non pas trente-cinq. 

Ou peut comparer, d'assez loin, Sarpyutta, iii. 160-1. 
2. Voir ci-dessous vi. 54, d. 
3. Puggalapaiifiatti, 26. 
4. q$ccmaqz bhauam abitinirvartayati; comparer Suttanipata, 230, Khudda- 

kapatha, vi. 9 : ye ariyasaccani uiblzauayanti .... na  te bizavam atthamam 
adiyanti. - Kosa, iv, trad. p. 203. 

Vibhasa, 46, 16. - Ã Pourquoi le Srotaapanna dure-t-il seulement sept existen- 
res .... ni plus, ni moins ? - Parsva dit : Si plus, si  moins, on produirait doute ; 
qu'il naisse dans sept existences ne contredit pas le d h a r m a l a ~ a n a ,  c'est-Ã -dir 
la nature des choses, et n'est pas critiquable ...... En outre, par la force de l'acte, 
il prend sept existences ; par la force du Chemin il n'en prend pas une huitiÃ¨me 
De mÃªm que l'homme mordu par le serpent-des-sept-pas, fait sept pas par la force 
des grands Ã©lÃ©n~en et, par la force d u  poison, n'en fait pas un huitiÃ¨me En outre, 
s'il prenait huit existences, il ne possÃ¨derai pas le Chemin dans sa  huitiÃ¨m nais- 
sance, car la nature du Chemin est qu'il ne peut s'appuyer sur un huitiÃ¨m corps 
du K&madhatu. B 

5. Samyukta, 6, 16: saptakrtvo deva+@ ca manusyaM ca samsrtga s a m  
dhauya dukklzasyantaIp karoti. - Vyakhya ad v. 43 c. - Ci-dessous p. 204-5, 



Buan-tsang xxiii, fol. 17 1)-18 a. 203 

pas prÃ©cÃ©dÃ d'existences intermÃ©diaire (a11tarabliava) puisque le 
Sutra parle seulement des dieux et des hommes. 

Mais, reprend l'objectant, s'il faut entendre : Ã II ne produit pas 
une huitiÃ¨m existence dans l a  mÃªm destinÃ© Ãˆ conlment se fait-il 
que l 'Ã¼rdhvasrota de l a  classe bhavdgrapnrama (vi. 38) ' renaisse 
huit fois dans l a  mÃªm destinÃ© ? 

Les Vaibhasikas rÃ©ponden que le texte qui nie une huitiÃ¨m nais- 
sance vise seulement une huitiÃ¨m naissance dans le Kamadhatu. 

Mais quel texte (sutra) et quel raisonnement Ã©tablissen que ce 
texte vise seulement le Kamadhatu '? Et qu'est-ce qui prouve que le 
saint transmigre sept fois, chez les dieux d'une part, chez les hommes 
d'autre part, et  non pas sept fois en tout chez les uns et les autres ? 
Le texte porte en effet : Ã Ayant transmigre sept fois chez les dieux 
et chez les hommes Ãˆ 

Les KaiyapÃ¯ya lisent : Ã Ayant transmigre sept fois chez les dieux, 
sept fois chez les hommes (saptalytvo devan saptakrtvo manu- 
sydn) Ãˆ Il  n'y a donc pas lieu d'attacher quelque importance Ã la 
question qui prÃ©cÃ¨ (natrabhinivestavyam). [18 a] 

Celui qui devient Srotaapanna Ã©tan homme, reviendra chez les 
hommes pour obtenir le Nirvana;  celui qui devient Srotaapanna 
etant dieu reviendra chez les dieux pour obtenir le Nirvana. 

~ o u r q u o i  le Srotaapanna ne renaÃ®l-i pas une huitiÃ¨m fois ? - 
Parce que, dans cette limite de temps, au cours de sept existences, l a  
sÃ©ri est nÃ©cessairemen mÃ»ri (saqtatiparipaka). Telle est la nature 
du chemin : de mÃªme telle est l a  nature du venin du ' serpent-des- 
sept-pas ' (saptapadai5ruisa) que l'homme mordu meurt aprÃ¨ avoir 
marchÃ sept pas ; telle est la nature de cette maladie que l a  fiÃ¨vre 
des-quatre-jours (caturthakajvara) revient tous les quatre jours 
(Voir p. 202, n.4 ). 

1. C'est aussi le cas pour 1'Urdhvasrotas de la  classe Akaniathaga, vi. 37 b. 
2. Il est aussi Ã©viden que le texte se  rapporte au Kamadhatu, puisqu'il est fait 

mention de destinbes humaines. - J'observe qu9Ananda, par s a  complaisance en 
Bhagavat, obtient d'Ãªtr sept fois roi des dieux, sept fois roi dans le Jambudvipa, 
Anguttara, i. 228 ; mais il n'est pas Srotaapanna. 
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' Il n'obtient pas le Nirvana en moins de temps parce que restent 
sept samyojanas ,  deux de l a  classe avara&?;&gtga Ã savoir kawac- 
c h a n d a  et vyO.p&da, cinq de l a  classe urdhvabhag*ya, Ã savoir deux 
r a g a s  (RÃ¼padhat et Arcipyadhatu), ~ M d d h a t y a ,  mana, mo7m (v. 43). 
Parce que, encore qu'il rÃ©alis le noble Chemin [de Sakrdagarnin, 
d 'Anag~min],  il n'obtient pas le Nirvana dans l'intervalle, en raison 
de la force des actions qui doivent etre rÃ©munÃ©rÃ au cours de sept 
existences. 

Si le Bouddha manque Ã l'&poque oÃ il doit obtenir le Nirvana 
(b"iddhdmitpÃ¼da) c'est dans l a  maison qu'il obtient l a  qualitÃ d'Ar- 
hat, mais il ne reste pas ensuite dans l a  maison : par l a  force de l a  
d lmmmta ,  c'est-Ã -dir par l a  force di1 chemin d'Arhat ou d'AGaiksa, 
il est revÃªt des marques de Bhiksu ( b h i k ~ l h i g a ) ;  d'aprÃ¨ d'autres 
maÃ®tres des marques de Bhiksu Ã©tranger 

Pourquoi le Srotaapanna est-il dÃ©clar avi)tipÃ¼tad"iarma ' inca- 
pable de tomber dans une mauvaise destinÃ© ' (apdya) ? s 

1. Argumentation qui manque dans la VibhS$Ã (note de l'editeur japonais) et 
que Satpghabliadra n'accepte pas (Vyakhya). 

2. Non mentionnÃ dans la Vibhqa (note de l'editeur japonais). - Entendons 
probablement que ce saint devient un Rsi (isipabbajjd). 

Wassilieff, 2i8, suivi par Minayef, Recherches, 220, a mal con;pris Vasurnitra : 
D'aprbs les Sarvastivadins, on ne peut pas dire que les quatre fruits s'obtienuent 

seulement) sous l'habit religieux .... Ã II faut traduire : Ã Ce n'est pas une rÃ¨gl 
absolue que les quatre fruits de la vie religieuse soient obtenus l'un aprÃ¨ l'autre. 
Celui qui, dÃ©tach par un chemin n~ondain, entre dans le ngama, devient Sakp  
dagamin ou Anagamin [d'aprÃ¨ la nature de son dÃ©tachement] Ã (Comme expliquÃ 
vi. 30 b-dj. 

Sur le laÃ¯ et l'obtention des fruits, voir Kosa iv. trad. p. 69, note ; Rhys Davids, 
Dialogues, iii. 5 (bibliographie). 

3. Digha iii. 107 : a y a q  pvggalo yathanusitthaq M a  patipajjamdno 
ti?+am s a ~ y o j a n a n a ~  pariWiaya sotapanno bhavissati avinipatcgiltam- 
9x0 n i p t o  bod"iiparaya?~o ti. - Axiguttara i. 233 : so ti?tn.am satpyojananaq 
parikkkaya sattukkhattztparamo hoti sattakkhattqavamam deve ca ma- 
nuse Ca sandhavitva samsaritva dukkhassa anta1.n karoti. Ailleurs dzikk"ias- 
so,nta&aro hoti ~Puggalapafifiatti). 

D'aprÃ¨ la Vyakhya, le Sutra sanscrit porte : srotaapanno bhavaty avinipa- 



Hiuan-kang, xxiii, fol. 18 a-b. 

Parce qu'il n'accumule pas d'actions qui puissent y faire tomber ; 
parce que, pour les actions de ce genre qu'il aurait jadis accumulkes, 
son Ã¢m est devenue rAfractaire a l a  maturation de ces actions, &nt 
parfumke par de puissantes racines de bien en raison de l a  puretk de 
s a  conduite, en raison de la puretk de ses sentiments ii l'kgard des 
trois joyaux. ' 

Un homme qui aurait accumulÃ une action devant nkcessairement 
mÃ»ri en mauvaise destinÃ©e ne pourrait pas meme produire la k s h t i  
(via W) - A plus forte raison le chemin pur (an6wava mdrga). ' 

Sur  ceci, il y a une stance : Ã L'ignorant (&idha), n'efit-il commis 
qu'un petit pÃ©chÃ va en bas fi8 b] ; le sage, eÃ®it-i commis un grand 
pbchk, Ã©vit l a  mauvaise destinÃ©e Une petite masse de fer, en bloc, 
coule ; le meme fer, en grande masse, faÃ§onn en vaisseau, flotte )). ' 

Le Sutra emploie cette expression : Ã Le Srotaapanna ...fai t la fin 
de la douleur (dtt717~1ic1sydn~ IsaroU) Ãˆ Que faut-il entendre par 

fin de l a  douleur ' ? - L a  douleur au  del& de laquelle il n'y a plus 
de douleur &. Le sens est que le saint fait que la douleur ne renaisse 
plus (apratisa~ndhikaq diihkJiam karoti). Ou bien l a  fin de la dou- 
leur est le Nirvaga. 

Comment peut-on ' faire ' le Nirvana ? En kcartant les obsta- 

1. tatgÃ¼,~nikakarmamipacay@ prayogdSayaSuddhito balavatkuSala~tz~- 
lddhivasandd ~ a c i t a ~ k a d d n a v a i g u ? % y Ã ¼  Ca samtate@. 

La puretÃ de la conduite (prayoga) : rhgles de moralitÃ (&lani) ch&res aux 
Ã‹rya ; puretÃ des sentiments (diaga) : rivetyapvdsada (vi. 73 b). 

2. On peut aussi comprendre h a n t i  = citta, par opposition i prayoga. 
3. Avec l'aide de la Vygkhya, on peut restituer : 

krtvÃ¼budh 'lpam api papam aclhab praydti 
krtva bzidho mahad api prajdtaty anart7~am 1 
lohaq jale '&am api majjati pindarupav 
patrÃ¯krta malzad api plavate tad eva / /  

Voir la note ad iv. 50. - Comparaison analogue dans Milinda ; clans Aiigut- 
tara, i. 250 : un morceau de sel sale un peu d'eau, mais ne sale pas le Gange. 

4. yasmdtparena duhldza~n ~ ~ d s t Ã ¯ t  yasmdd dzikkhat parena duhkham 
nÃ¼st bkavÃ¼ntarasa?ng+ta sa &@khasyÃ¼nt dtt/zkJtduasdHam ily art7tab. 

5. Vibhass, 28, 18. - Il est nommÃ Nirvaqa (1) parce que destruction des pas- 
sions (kledanirodhat) ; (2) parce que apaisement (sÃ = nimapana, uparama) 
des trois feux (ras, dvesa, mohagni) ; (3) parce que destruction des trois carac- 
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cles du Nirvana (tatprÃ¼ptivibandhÃ¼panayanÃ : [ces obstacles sont 
possession de passion (kledaprÃ¼pti ou upadhi]. De mÃªm que l'on 
dit : Ã Fais l'espace ! Fais tomber l a  maison ! Ã (ÃœkÃ¼da kuru ma+- 

dapam pÃ¼taya) 
Il  y a d'autres personnes que le Srotaapanna qui renaÃ®tron sept 

fois au  maximum: le Prthagjana dont l'Ã¢m est mÃ»r (paripakva- 
saqtÃ¼na) Mais il n'y a de principe fixe : ce Pythagjana peut obtenir 
le Nirvana dÃ¨ cette vie, ou encore dans l'existence intermkdiaire, 
etc. P a r  conskquent on n'en parle pas ici. [xxiv] 

Le rksident dans un fruit (p1ialastha) chez qui n'est dÃ©truit 
aucune catkgorie des passions Ã abandonner par l a  mkditation est, 
comme nous avons vu, un saptakytaa?zparama. 

34 c-d. Dklivrk de trois ou de quatre catkgories, destin6 Ã deux ou 
trois naissances, le kulaqzkula. ' 

Le Srotaapanna devient J s u l a ~ u l a ,  ' celui qui va de famille en 
famille ', (1) au  point de vue de l'abandon des passions, par l'abandon 
de trois ou de quatre catÃ©gorie de passions du Kaniadhatu ; (2) a u  
point de vue des indriyas ou facultÃ© morales, par l'acquisition de 
facultÃ© pures (anÃ¼sravu opposkes & ces passions [l b] ; (3) a u  point 

tkres (sans doute les trois caractkres du Ã conditionn6 Ãˆ Kaka, ii. 45) ; (4) parce 
que disjonction (11 = viyoga, visamyoga) d'avec les souillures (mala) ; (5) parce 
que disjonction d'avec les destin6es (gati) ; (6) parce que v m a  = Ã©paiss forÃªt 
m i s  = sortie, n i r v Ã ¼ ~  = sortie de l'Ã©paiss forÃª des skandhas ....... (7) parce que 
venin = toute douleur de la transmigration, nis = franchir (atikramu), nirvh?a 
=- franchir toute douleur de la transmigration. - Et encore six autres explications. 

ktymoloffie du mot Nirvana, E. Senart, Nirvaip (Album Kern, 1903, p. 101) ; 
Pa~)ini, viii. 2. 50 (Goldstiicker, 226) ; Dhammapada, 283, 344 ; Visuddhimagga, 
293 ; Compendium, 168. 

1. rnam gsum rnain bzlii las gral ba / tshe gfiis gsuin du rigs na rigs = [pra- 
kÃ¼rutricaturmukto dvitrijanmÃ kulaqkul& / 

D'aprks une variante dvitrajanwul, conform6ment Ã Panini, ii. 2. 25, v. 4. 73. 
Sur le kolankola, Afiguttara, i. 233, iv. 381, PuggalapafiiÃ¯atti 16 (ti?aqwn 

samyojanÃ¼na parikk7zayÃ kolankolo 7ioti due vÃ tzpi va kwlan" samd7z& 
vitvÃ ...). - D'aprÃ¨ Nettippakara~a, 189, le kolankola est dans le chemin de 
vue. - Visuddhimagga, 709 (pÃ©n6tratio et facult6s moyennes). 



Hiuan-tsang, xxiii, fol. 18 b-xxiv, fol. 1 b, 

de vue des existences, parce qu'il ne lui reste que deux ou trois nais- 
sances. ' 

Dans la karika ne sont formulÃ©e que deux de ces causes. Car, du  
fait que le Srotaapanna abandonne des passions postÃ©rieuremen & 
l'acquisition de son fruit, on conclut, sans qu'on doive le dire, qu'il 
acquiert les facultÃ© pures opposdes Ã ces passions. Mais le nombre 
des naissances est indiquÃ : en effet, aprks avoir acquis le fruit de 
Srotaapanna, le saint est capable d'obtenir la qualitÃ de Sakydaga- 
min, d'Anagamin, d'Arhat, et le nombre de ses naissances se  trou- 
vera, de ce fait, ou plus grand ou plus petit. 

Pourquoi le Srotaapanna qui abandonne l a  cinquikme cat6gorie ne 
devient41 pas ku la f iu la  ? - Parce que, lorsque la cinquikme catÃ© 
gorie est abandonnke, la sixiÃ¨m l'est certainement aussi, et le saint 
devient donc Sakrdagamin. En effet une catÃ©gori de passion n'est 
pas ici capable de faire obstacle Ã l'acquisition du fruit, comme c'est 
le cas en ce qui concerne llekavâ€¢ci (vi. 36 a-c) : l a  raison est qu'ici 
le saint, en acquÃ©ran un nouveau fruit, ne passe pas dans une autre 
sphkre d'existence ou d7zÃ¼tu 

Le k u l a g n k ~ l a  est de deux espkces : (1) devakulanzk~hla, le saint 
qui, ayant transmigrÃ dans deux ou trois familles parmi les dieux, 
obtient le Nirvana dans le mgme ciel ou dans un autre ' ; (2) mum- 
syakulurp7cula, le saint qui, ayant transmigrÃ dans deux ou trois 

1. D'aprks la V y ~ k h y a  : Ã Que devient le Srotaapanna qui est dÃ©livr d'une ou 
de deux catÃ©gorie ? - Les uns rÃ©ponden qu'il devient Itula@ula. La karikiÃ dit : 
( DÃ©livr de trois ou de quatre catÃ©gorie 2, A titre d'exemple, ou bien pour indi- 
quer la limite, en excluant l'abandon de la cinquibme catÃ©gorie - Les autres 
rkpondent qu'il devient un saint de cinq ou six naissances >L 

2. L'eicavZcika qui a abandonnÃ la hnitikme catÃ©gori de passions n'abandonne 
pas n6cessairement la neuvibme, ce qui comporterait le fruit d ' A n ~ g ~ m i n  et le 
' passage au delÃ du Kainadhatu ' (dhatvatikrama). La neuviÃ¨m catkgorie est 
capable de faire obstacle Ã l'acquisition du fruit, phalam viy7zmayitv samartiia. 
Il n'en va pas de mÃªm de la sixiÃ¨m catÃ©gorie parce que le Sakrdag~min,  comme 
le Srotaapanna, se  meut dans le Kamaclhatu. 

3. Ces deux espÃ¨ce sont mentionnÃ©e Dharmasa~pgraha, 5 103. 
4. C'est-Ã -dir : Ã ayant \LI les VÃ©ritÃ lorsqu'il &tait dieu Trayastrimsa, ayant 

transmigrÃ fsamsrtya) dans deux ou trois familles, il obtient le N i r v a ~  chez les 
Trayastrimsas, ou chez les Quatre-grands-rois, etc. n 



familles parmi les hommes, obtient le N i r v a ~ a  dans ce dv ipa  ou dans 
un autre. 

Le ni6me rÃ©siden 

35 a-b. Qui a vaincu jusqu'h cinq catkgories, est candidat au  
deuxiÃ¨me ' 

Le r&sident qui a abandonn6 d'une Ã cinq catkgories de passions, 
est candidat au  deuxikme fruit. 

35 c-d. Ayant d6truit la s i x i h e  catÃ©gorie il est Salirdagamin. ' 

Il obtient le deuxiGme fruit. Le Sakrdagamin, Ã qui  revient une 
hi-s Ãˆ &nt allÃ chez les dieux, revient chez les hommes [2 a], et n'a 
plus de naissance ultÃ©rieur : d'oÃ son nom. 

Le S Ã ¯ ~ t r  dit qu'on devient Sakrdagamin Ã en raison de la tÃ©nuit 
du r Ã ¼ g a  du dvesa, du moha Ã  ̂ parce que restent seulement les trois 
cat6gories faibles de ces passions (mydvadhâ€¢in@tr m r d z i m a d h p ,  
mydumrdit).  ' 

Ce rÃ©siden dans le fruit de Sakrdagamin, 

36 a-c. Ayant dÃ©trui sept ou huit catÃ©gories destinÃ Ã une nais- 
sance, il est ekuuÃ¯cika il est aussi un candidat au troisiÃ¨m fruit. 

1. rnam pa l i ~ a  yi bar bcom pa / guis pa la ni zhugs pal~an yin = yauat pan- 
capvakamglino dvitiye pratipaiinaka@ / 

2. main pa drug pa zad gynr pa / de ni l m  gcig phyir lioi~ ba = [*asasJita- 
prak6ras tu sakfdagamy asau bhavet / / ]  

3. Samynkta, 29, 1 : tray@tam samyojandna+ prahaqad &qadvesamo- 
7thnav Ca fanutvat sakydagani" blmvati (Comparer Anguttara, i. 233, iv. 380, 
Pnggalapufifiatti, 16). - SÃ¼tr citÃ ci-dessous vi. 53 c d .  - Abandon de satkaya- 
ci*@, sl"avrata et vicikitsd, par la vue des vÃ©ritks rkduction des passions) A 
abandonner par la mÃ©ditation 

4 fies cha bdun dan brgyad zad pa / tshe gcig bar chad gcig pa dan / gsum pa 
la ni zhugs pa han yin = k@zasaptasjadosayia ekajanmaikavicika?~ 1 [pra- 
tipannakas tytÃ¯ye 

L'ekavicika est llekab"jin des lihtes ptilies, qui est infÃ©rieu au Sakad~g-aniin. 
- Visuddhimagga, 709 (pÃ©nbtratio et facultÃ© vives). 



&an-tsanq, xxiv, fol. 1 b-2 b. 209 

Ce Sakrdagamin devient eIcav%ika pour trois motifs, (1) parce 
qu'il abandonne sept ou huit cat6gories de passions ; (2) parce qu'il 
acquiert les facultÃ© opposÃ©e Ã ces passions ; (3 )  parce qu'il 1 1 ' 3  plus 
Ã renaÃ®tr qu'une fois. 

Pourquoi la seule catÃ©gori de p a 4 o n  qui lui resle, la neuvikme, 
fait-elle obstacle Ã l'acquisition du fruit ultkrieur? - Parce que 
l'acquisition de ce fruit conlporte passage dans une autre sphhre 
(RÃ¼padhatu) Nous avons vu (iv. 107) que les actes font obsLacle eii 
trois "circonstances ; ils empÃªchen l'acqiiisition de la ' patience ', Je 
la qualitÃ d'Anagamin, de la  qualitk d'Arhat. Or il en va ici d e i  
passions [2 b] comme des actes, car il s'agit de dkpasser la terre oh 

doivent Ãªtr manifestks les fruits de rktribution -- en ce qui regarde 
les actes - et d'Ã©coulemen - en ce qui regarde les passions (ii. 56). 

V"ci signifie intervalle, skparation. - Le Nirvana est sfpark de 
ce saint par une naissance ; le fruit d'Anagamin est skparÃ (vyaua- 
hifa) de ce saint par une catÃ©gori de passions : il est donc nommk 
ekavicika. 

Ayant abandonnk sept ou huit cat6gories de passions, il est un 
candidat au t r o i s i h e  fruit. 

Celui qui - antkrieurement dkbarrassÃ© par le chemin mondain, 
de trois ou de quatre catkgories des passions, ou de sept ou de huit 
catÃ©gorie des passions [du Kama] -, obtient un fruit [ : fruit de 
Srotaapanna ou de Sakrdagamin suivant le cas], il n'est pas 1111 

"fzdainkâ€¢il il n'est pas un ekavic'ika, aussi longtemps qu'il ne rkalise 
pas le chemin supÃ©rieu au fruit acquis (ydvat plt-alaviwo m&go 
na sa~zmukh#kyt&) : aussi longtemps en effet les facult6s pures, 
opposÃ©e Ã ces catÃ©gorie de passions, lui manquent (vi. 32 b-c). 

36 d. Par la destruction de la n e u v i h e  catÃ©gorie il est Ana- 
gamin. ' 

Ce lÃ©siden dans un fruit, par l'abandon de la neuvikme catkgorie 
des passions di1 KÃ¢madhat - les passions faibles-faibles - devient 

1. de dgu zad pas phyir mi 1)oxi = [so 'nÃ¼gÃ¼ navabayÃ¼ / / ]  
14 



Anagainin, parce qu'il ne renaÃ®tr plus dans le Kamadhatu. Le SÃ¼tr 
dit qu'on devient Anagamin par l'abandon des cinq liens nommÃ© 
uvurub7zÃ¼g~zjc (v. 65 a-c) : nous avons le chiffre de cinq en addition- 
nant tous les liens que l1Anagan1in se trouve avoir abandonnÃ© (pra- 
h~inasarnJi'~lan,Ã¼t v. 70 a-b) ; suivant le cas il a ,  dans une premiÃ¨r 
&tape, abandonu6 deux ou trois liens. ' 

37 a-c. Il est un saint Ã obtenant le Nirvana dans l'intervalle Ã  ̂

Ã en naissant Ãˆ Ã avec effort Ãˆ Ã sans effort Ãˆ Ã allant en haut Ãˆ 

untardpar inirvyt i  signifie ' de qui il y a Nirvana (parinirvrti) 
dans l'intervalle ', dans l'existence intermÃ©diair (iii. 10, 12). De mÃªm 
s'expliquent les autres termes : de qui, Ã©tan n6 (utpa~zt~asyu) 3 ,  [de 
qui faisant effort] 4, de qui ne faisant pas effort, il y a Nirvana. 

L'Anagainin est de cinq sortes : Antaraparinirvayin, Upapadya- 
parinirv~yin, Sabhisa~n-ikaraparinirvayin, Anabliisamskarapari~~ir- 
vayin, Urdhvasrotas. 

Le premier est celui qui obtient le Nirvana (purimrvÃ¼ti dans 
l'existence intermediaire [en se rendant dans le RÃ¼padhatu] 

1. L'asckte qui acquiert successivement tous les fruits (Ã¼mtparvika devient 
Srotaiipanna en abandonnant trois liens, satkayadrsti, &lavratapafimaria, 
vicikits&, par le rheinin de vue; abandonnant ensuite k&nacc7mncla et vyapdda 
pur le chemin "le mtiditation, il devient Anagamin. L'asckte qualifiÃ kGmavXtarÃ¼ga 
c'etit-a-dire qui, avant d'entrer dans le chemin de vue, a abandonnÃ par le chemin 
iiioiulain de mkditalion kÃœrnucchmwZ et vgÃ¼p&h devient Aniigamin en aban- 
l o n n m t  par le cliemin de vue satkÃ¼yadpli StlavrataparÃ¼marS et vicikitsfi. 

2. de ni bar skyes hdu byed dan / hdu byed med yoils niya hail hda / gofi du 
1.1plio La rnanls = [so ' d a r o t p u + z ~ ~ a s ~ s k f i r Ã ¼ s a ~ n s k Ã ¼ r a p a ~ i n i r v f t  / urclhva- 
srotd cal 

Voir Aiiguttara, iv. 70, 380 (rtidaction sanscrite Yyakhya, iii. 12 d, Cosmologie 
bouddhique, la), Sagynt ta ,  v. 201, P~~ggalapufifiatti, 16-17, 70, Visnddhimagga, 
677, Con~penili~im, 69, 149. 

An sanscrit vpapaclyaparinti'vÃ¼yi (= utpannapariniru@ de notre karika) 
correspond npatiacca, upapajjuparinibbQin; voir Katlliivatthu, iv. 2, Cosmo- 
logie boudilliique, 235. 

3. qttpjlnasyeti. Y&omitra conteste celte lecture en raison de la rAgle anya- 
pcul&vthe ba1mvdii@. Le scribe a omis la lettre e (lekhakenaikaro 'ira, 
vinuyital~) : il faut lire : i i t pan~e  'sya. On aurait : utpanne janman" parinir- 
vrtir asyety utpannaparinig*vrtilz. - Suit une asjez longue discussion. 

4; Manque daus le Tibtitain, donnÃ par Param&tha. 
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Le deuxiÃ¨m obtient le Nirvana ' aussit6t renÃ (utpannamdra) ,  
vite 2, par le Nirvana sopadhidesa \ parce qu'il est Ã©nergiqu 
(abhiyukta) et parce que le chemin est spontanÃ© se rÃ©alisan de soi- 
mÃªm (abhiyuktavahi~)%&rgatuai). D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres il obtient 
le Nirvana (parinirvati) par le Nirvana nirupadliisesa, tout comme 
le premier Anagamin, c'est-&-dire que, ayant obtenu la qualitk d'Ar- 
hat, il obtient le Nirvana sans achever son lot de vie. Cette opinion 
est fausse, car ce deuxiÃ¨m Ana@min ne posskde pas la  maÃ®tris 
relative Ã l'abandon de la vie [3 b] - et cela pour une raison fort 
simple : cette maÃ®tris n'appartient qu'& celui qui possÃ¨d le panta- 
kotikacaturthadhyana (ii. 10 a, vii. 41 a-c) ; cette sorte de dhyÃœi~c 
n'existe que chez les hommes de trois dvfpas; or cet Anaganiin est 
nÃ dans le Ropadhatu. ' 

Le troisiÃ¨m obtient le Nirvana aprÃ¨ ktre nÃ© sans rel&cher son 
exercice (apratiprairabdhaprayoga), car il est Ã©nergiqu ; avec 
effort, car le chemin n'est pas spontanÃ© - Le quatrikme obtient le 
Nirvana sans effort, car il n'est pas Ã©nergique et le chemin n'est 
spontanÃ© - Telles sont les dkfinitions de ces deux saints d'aprÃ¨ 
les Vaibhasikas. ' 

1. Ã obtient le Nirvaip Ã  ̂ par"nirvati, c'est-A-dire Ã fait la destruction de tous 
les vices Ã̂ (sarvairavaksayaq karoti). VyÃ khya 

2. ParamÃ rth et Hiuan-tsang ont : Ã pas longtemps Ã = vite =: w a  cird ; 
mais le tibÃ©tain mi hchi bar = Ã sans mourir P. 

3. VibhasÃ  32, 17, dÃ©finitio du sopachisesanirvÃ¼~ta Ã Si d'un Arhat, d'un 
homme dont les vices sont compl&tement dÃ©truits la vie continue (cheou ming 
yeÃ´ ts'u6n : ayuhparyantah .... : u la limite de vie semblablement (cependant) 
est gardbe Ãˆ) la sÃ©ri des grands Ã©lÃ©men et de la mati&re dÃ©rivÃ n'est pas 
coupÃ©e la sÃ©ri des pensÃ©e se poursuit eu raison d'un corps muni des cinq 
organes : comme il reste un appui (5 = upad"n), la destruction des liens que cet 
Arhat obtient, touche, rÃ©alise c'est 121 ce qu'on nomme sopadhiiesanirvÃ¼pa 
dhatu Ãˆ 

Sur les deux NirvÃ nas vi. 64 a-b (Afiguttara, iv. 77), vi. 65 d, vi. 78. - Nous 
essayons de classer quelques rÃ©fÃ©renc dans notre Ã Nirvba Ãˆ Paris, 1924 
(Beauchesne), p. 171. 

4. Le premier Aniigamin, lui aussi, ne poss6de pas cette maÃ®tris ; mais l'acte 
qui fait durer l'existence intermÃ©diair diffÃ¨r de l'acle qui fait durer le second 
Anagamin : c'est pourquoi le Nirvana du premier est ailupadhiiesa. 

5. Afiguttara, ii. 155, dÃ©fini (1-2) le sasafihÃ¼raparinibbayin qui obtient le 



D'aprÃ¨ une autre opinion, l a  diffÃ©renc entre le Sabhisamskarapa- 
rinirvayin et I'Anabhisamskaraparinirvayin est que le premier obtient 
le Nirvana par un chemin ayant pour objet le conditionnÃ (samswta) 
(= samslcara), Ã savoir l a  douleur, l'origine et le chemin (duldcha, 
sa1nudaya, mÃ¼rga) et le second, par un chemin ayant pour objet 
l'inconditionn6 (usatysiq-ta), Ã savoir l a  destruction ou troisiÃ¨m 
vÃ©rit (nirodha). Cette opinion n'est pas justifiÃ© en raison des 
cons&pences qu'elle implique (atiprasangat) : la distinction porterait 
aussi sur les deux premikres espÃ¨ce d'Anagainin. 

Dans le SÃ¼tr (Sa~?lyukta, 27, 23), 1'Anabhisamskaraparinirvayin 
est nommÃ avant le Sabhisavskaraparinirvayin. Cet ordre est justifiÃ 
(tath6 c a  yujyate) '. En effet, pour le premier, le chemin est rÃ©alis 
sans a b l i i s a ~ s k a r a ,  &ant obtenu sans effort (ayatnaprapti) : il est 
donc ' spontanÃ ' (vG7zin). Tandis que, pour le second, le chemin 
est rÃ©alis par abhisaniskÃ¼ra Ã©tan obtenu par effort; il est donc 
non-spontanb. En ce qui concerne Vupapadyaparinirv@in, le che- 
min est encore plus ' spontan6 ' (vGltitara = jitatara), encore plus 
fort (adhimatrafara), et les passions (anudayas) sont encore plus 
faibles (mydutara). 

Le cinquikme, l 'Ã¼rdhvasrota ', est le saint pour lequel il y a 
srotas, c'est-Ã -dir gati ,  mouvement, vers le haut Ãˆ Sro tas  et g a t i  
ont le m&me sens. [4 a]. Il n'obtient pas le N i r v a ~ a  lA oÃ il renaÃ® en 
quittant le Kainadhatu, mais il va en haut. 

Nirvai>a avec s a M d r a ,  soit dans cette vie, soit aprbs la mort, (3-4) l'asamkka- 
raparinibbayin qui obtient le N i r v a p  sans saqtJekOra, soit dans cette vie, soit 
a p r h  la mort. Les saints 1 et 3 sont de facultÃ© fortes, 2 et 4 de facultÃ© faibles. 
Les saints 3 et 4 pratiquent les dkgÃ¼na ; les saints 1 et 2 sont dÃ©crits sans men- 
tion de dkydna, comme aSilbh8mtpassZ .... ahare pratikÃ¼lasa~Tfi sabbaloke 
anabkiratasafi"l" sabbasa&7uPresu aniccawpassr et ayant la pensÃ© de la 
mort. 

samJe7zÃ¼r = pubbapayoga, Visuddhi, 453. 
1. Opinion des Sa~~ t ran t ikas .  - Les Anag~imins sont Ã©videmmen rangÃ© dans 

l'ordre dÃ©croissan du mÃ©rite dans l'ordre croissant de la durbe de vie dans le 
Rfipadh&tu. 

2 On peut dire Wdkvamsrotas, comme on dit Ãœrdhvamdamika Ã¼vd7tvavfi 
dahika ou encore ciradana. 
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37 c-d. Quand il mÃ©lang le dltgtina, il est un Akanisthaga '. 
~ 'Urdhvasro tas  est de deux espÃ¨ce : ou bien il mÃ©lang le dliy6na 

et, en consÃ©quence il monte jusqu'au ciel Akanistha et y obtient le 
Nirvana ; ou bien il ne mdange  pas le dhydna et, en consÃ©quence 
monte jusqu'au naivasa~?zjGa~16sa~?~jGdyatana ou bhavagra. 

38 a-b. L'Akauisthaga est ou pluta ou ardhaphita ou scwva- 
c e .  ' 

Le saint qui monte jusqu'Ã lJAkanistha pour y obtenir le N i r v a ~ a  
est de trois sortes : il est un ' sauteur ' @lztta), ou un ' demi-sauteur ' 
(ardhaplufa), ou un ' mourant partout ' (sarvacyuta). 

Celui qu'on appelle phda a, ici-bas, ' mÃ©lang ' les dhydnas ; il a 
savourÃ ' le premier dJtwna (viii. 6) et, par consÃ©quent Ã©tan dbchu 

des trois dlqdnas supÃ©rieurs il renaÃ® parmi les B r a h m a l ~ ~ y i k a s .  
LÃ  par la force de son entraÃ®nen~en antÃ©rieur il ' mÃ©lang ' le qua- 
triÃ¨m d l t ya~a  : aussi, n~ouran t  parmi les Brahmakayikas, il renaÃ® 
parmi les Akanisthas. Comme il ne ' plonge ' (animajjana) dans 
aucun des 14 cieux intermÃ©diaire entre le premier ciel du RÃ¼padhat 
(bratzmakayika) et le dernier (Akanistha), 011 l'appelle un  ' sauteur '. 

Celui qu'on appelle ardlzupluta, c'est le saint qui, franchissant ne 
f ~ t - c e  qu'une place \ [4 b] entre chez les Akanisthas aprÃ¨ etre rene 
chez les ~ ~ d d h a v a s a s  (vi. 43 a-b). 

1. de ni / bsam gtan spel na hog min l?gro = [sa c11tyatmm vyaualcivyaka- 
Wjhczgah //]. - On a aussi akan-+$haparama (ci-dessous p. 215, n. 1). 

Sur le ' mÃ©lang ' du Shyfma, vi. 42. 
Sur le ciel des Akanisthas, iii. 72 c ,  vi. 43 a. C'est le sommet du Riipadhatu, 

le huitiÃ¨m ciel des ~uddhavssas.  
Le Compencliuin fait monter jusqu'aux Suddl~a\asas I'Antigamin qui a pratiquÃ 

le cinquiÃ¨m dhyana ; il arrÃªt en dessous celui qui a pratiquÃ les quatre premiers 
(voir p. 69, 149). 

2. On le nommera bhauc%graga ou bhav$pwparama. Le naivasu~njGÃ¼ 
nÃ¼samjfic est le quatriÃ¨m Ã‹rÃ¼py donc le "s sommet de l'existence D. 

3. de hphar phyed hphar thains cad du / hchi hpho = sa plztto 'dzaplutah 
sumacyuta4 Ca. - Dharmasamgraha, 5 103 : plut0 ' d iap lu tah  saruastana- 
plutah (corrigeons : saruastha~acyutah). 

4. ekam api sthanantaray uilangltya. - Paramartha: Ã Du premier dhyana 
(= Brahmaksyika), il naÃ® chez les sudclhavasas et, franchissant une ' autre ' 



Il  n'arrive jamais qu'un Arya renaisse parmi les Mahabrahmas, 
parce que ce ciel est un lieu d'hÃ©rÃ©s : on y considÃ¨r Mahabrahma 
comme crÃ©ateu ' ; parce qu'il ne peut s'y trouver qu'un chef (nÃ¼ya 
ka) : un Arya y serait supÃ©rieu ii Mahabrahma. ' 

Celui qu'on appelle sarvacyuta transmigre par tous les autres 
cieux, en exceptant les Mahabrahmas, avant d'entrer chez les Aka- 
nisthas. 

Jamais un Anagamin ne prend deux existences dans le meme lieu- 
de-naissance (upapattyayatana), parce qu'il va progressant ( v w a -  
gawmrtat). C'est ainsi que s a  qualitÃ dYAnagamin, ' celui qui ne 
revient pas ', est parfaite : il ne renaÃ® jamais, ni dans un lieu infÃ© 
rieur Ã celui O<I il est une fois nÃ© ni dans ce lieu mÃªme 

Tel est 1'Ãœrdhvasrota qui a ' mÃ©lang ' le dhyfina, Ã savoir un 
Akanisthaga. 

38 b. L'autre est blmvagraga. 'Â 

L'Ãœrdhvasrota qui n'a pas ' mÃ©lang ' le dhyana,  va jusqu'au 
naivasa~j%a~~asamjnÃ¼yatan (bhavagra). Savourant les autres 
concentrations (samapatti), il renait dans tous les autres lieux, mais 
n'entre pas chez les ~uddhavasas  ; parcourant les Ã¥rdpya il arrive 
an bhavdgrn, et y obtient le Nirvana. [5 a] En effet ce saint est 
essentiellement consacrÃ au recueillement (iamathacarita, samid- 
dlzipriya) ; tandis que 1'Akanisthaga est essentiellement consacrÃ Ã 
l a  vision (vipaiyanÃ¼carita prajikipriya). - 

Nous pensons - bien que les auteurs des Sastras ne dÃ©ciden pas 
ce point - que les deux sortes d'Ã¼rdhvasrota peuvent obtenir le 

place, il naÃ® cllez les Akanislhas Ãˆ - Hiuan-tsang : Ã De lÃ  successivement, il 
renait chez les Suddhavasas infÃ©rieurs et, dans l'intervalle franchissant une 
place, il naÃ® chez les Akanisbhas i .  

1. Samyntta, 44, 25; Madhyama, 49, i (Vibhasa, 52, 16) : Ã Un Brahma-deva 
pense : Ã§ Ce lieu est Ã©ternel non sujet au changement .... on n'a jamais vu que 
quelqu'un y arrive ; Ã plus forte raison, ne va-t-on pas au del& .... Ã ; comparer 
DÃ¯gha i, 17 et voir iv. 44 b-d, 96 (trad. p. 203, note). 

2. Par consÃ©quen les Kasmiriens comptent seulement deux cieux du premier 
dhyana (ii, 41 d, iii. 2 d). 

3. gzhan srid rtse n10r hgro = anyo bhavagragah / 
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Nirvana ' en cours de route ' avant d'arriver aux Aliani~tlias ou au 
bhavagra .  La qualitÃ d'akanisJhaparama et de b h a u u p a p a r a m a  
implique seulement la non-production d'une nouvelle existence aprks 
que le saint a obtenu le ciel Akanistha ou le bhcw&gm, mais non 
pas une naissance dans ces memes cieux ; de mÃªm que le Srotaa- 
panna, destinÃ Ã renaÃ®tr au plus sept fois (saptaliftval~pcb~+a~)ba), 
peut renaÃ®tr moins de sept fois. ' 

Ces cinq sont Anaganiins parce qu'ils vont au  RÃ¼padIiat (sauf ti 
le dÃ©passer : le rÃ¼padhatzlpag est de cinq sortes : Antar~~parinir -  
vayin, Upapadyaparinirvayin, Sabhisamskarapariiiirvayin, Anablii- 
samskaraparinirvayi~i, Ãœrdhvasrotas 

38 c. Un autre, qui va Ã l'ArÃ¼pya de quatre sortes. 

Il y a un autre Anagamin, l 'brÃ¼pyopaga Etant dÃ©tach (uiraktcrJ 
Ã l'Ã©gar du RÃ¼padhatu mourant ici, il renaÃ® parmi les Ãªtre (le 
i'ArÃ¼pya Cet Anaganiin est seulement de quatre sortes, npctpadycb- 
par inirvazj in ,  etc. ; car l'Ã©ta intermkdiaire manque dans les nais- 
sances d'ArÃ¼pya 

Soit donc six Anagamilis, les cinq nomniÃ© ci-dessus et l'arz%pyaga, 
en ne tenant pas compte des diverses sortes d'dr%tpyaga. 

38 ci. Un autre, qui obtient ici le Nirvana. 

Un autre obtient le Nirvana ici-meme, le saint Ã qui obtient le 
Nirvana dans cette existence Ã (dysjadharma parmirvc%yin. (vi. 
41 a). C'est le septiÃ¨m Anagamin. 

39 a-b. Il est dit qu'il y a neuf saints allant an  RÃ¼padhatu en 
faisant une triple distinction parmi trois ". [5 b] 

1. Le Bhasya porte: antadparinirva?mwz [apyl zirclhuasrotaso ynjt/ama- 
*za~.tt paiyawzah / akanisJhabhauagraparamatua~ tu paretLa gcttyabhavat / 
tudyathfi srotadpannasya saptakrtvahparamatoam. 

Les termes dkanis?7zapara?na et bhavagraparnma sont donnÃ© comme 
traditionnels ( n a w  ca"canishaparwna .... ity uktam). 

2. gzhan ni gzugs med hgro rnarn bzhi = [arÃ¼pyaga caturthdnyah] 
3. gzhan ni hdi la rnya nan hda = &a n h a p a k o  'para$ / /  
4. gsum la yan rnam gsum phye nas / gzugs su fier hgro dgur b4ad do / = 

[trayasyapi tridha bhedad ~~Zpopaga nauoditah I l  



216 CHAPITRE vi, 39-40 II. 

Trois AnÃ¢garnins divisÃ© chacun en trois c a t Ã © g  ries, font neuf 
Anagamins, parce qu'ils vont au Rupadhatu. 

Quels sont ces trois ? - L'Antaraparinirvayin, l 'upapadyapari- 
nirvayin et l'Ã¼rdhvasrotas 

Comment dislingue-t-on trois catkgories ? - 1. D'aprÃ¨ les corn- 
paraisons d u  Sutra, il y a trois Antaraparinirvayin qui obtiennent le 
Nirvana, le premier, vite (du), le  second, pas vite (anadu), le troi- 
sienic, qirhs un temps (cira) ; 2. en ce qui regarde I'Upapadyapari- 
nirvayiii il fau t  (li-iti~siier l ' q ~ a p a d y a p a r i m r v d y m  proprement dit, 
le ~s'a?.~l~isa~sk~raparinirvdi,iin, V'anabhisawkaraparimrvÃ¼gi : 
tous trois, obtenant le Nirvana aprÃ¨ Ãªtr renÃ©s sont upapadgapa-  
riâ€¢~hm~ ; 3. en ce qui regarde l 'Ã¼rdhvasrotas il faut distinguer 
le pluta, l'avdJiapluta, le sarvacynta ,  

On bien on peut dire que ces trois Anagamins se  divisent chacun 
en trois categories suivant que le N i r v a ~ a  est acquis par eux vite, 
pas vite, aprÃ¨ un temps. 

39 c-(1. Leur diffÃ©renc tient Ã la diffÃ©renc des actes, des facultÃ© 
et des passions. ' 

La distinction de ces trois Anagainins, de ces neuf Anagamins, est 
due Ã l a  diffÃ©renc des actes, des facultks morales, des passions. 

i. Les trois Anagamins diffkrent (a) a u  point de vue des actions 
accumulÃ©e (iv. 120) qui doivent Ãªtr retribukes soit dans l'existence 
intermÃ©diair (abilinirv~vedan"t/ukar~~~a;1}, soit clans l'existence 
imrn@diatement Ã ve i ir  (npapadija : aprÃ¨ Ãªtr renÃ©) soit plus tard & (aparapariJdya) [ -fr] (iv. 50 b) ; (b) a u  point de vue de l'activitb 
deâ passions (kledasamuddcdra), lesquelles sont, dans l'ordre, fai- 
\>les, moyennes, fortes ; (c) a u  point de vue des facultks morales 
(inciriifas), qui sont fortes, moyennes, faibles. 

ii. Chacun des trois Anagamins est de trois categoxies : (a) au point 

1. (1" dag gi ni khyad par rnams/ las dbah fion inohs l ~ y e  brag las = tadviie~a$ 
p i m w  karnia"i;1e4eiidriyavidt'sran[&t / /  

2. Sur abhiilirvrfti distinct de upapatti, iii. 40 c, vi. 3, p. 137. - Il semble que 
la doctrine de l'acte rktribuÃ dans l'existence intermÃ©diair soit en contradiction 
avec la tlicse de iv. 53 d (que ̂ 'ai peut-Ãªtr mal comprise). 
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de vue des passions, comme ci-dessus (faible-faible, faible-moyen, 
faible-fort pour les trois catÃ©gorie d'Antaraparinirvayin, etc.), (b) an 
point de vue des facultÃ© (qui sont fortes-fortes, etc.) ; (c) au  point de 
vue des actions aussi en ce qui concerne les trois Ãœrdhvasrota : le* 
actes ' Ã rÃ©tribue plus tard ' diffÃ¨ren chez le phda, l ' c ~ r d l i ~ p l ~ f a ,  le 
saruacyuta .  

On a donc neuf catÃ©gorie d 'Anag~min  en raison de la diffÃ©renc 
des actes, des passions et des facultes. 

Mais con~ment  le Sutra enseigne-t-il qu'il y a sept satpnrv+agntis,  
sept destinkes des hommes-de-bien ' ? 

40 a-b. En n'Ã©tablissan pas de distinction parmi les Urdhvasro- 
tas, il y a sept destinÃ©e des bons. ' 

L'Ãœrdhvasrota est le saint qu i  a pour caractkre de ' couicr ' vers 
le haut (@dhuasravunadhan~zatz), 

Le Sutra, le Gatisntra (iii. 12), ne distinguant pas les categories ( I P  
p l u t a ,  a rdhap lu ta ,  saruacyuta ,  enseigne sept qa t i s  des hommes-de- 
bien, Ã savoir trois Antar&parinirv~yins,  trois Upapadyaparinir- 
vayins. en tout six gatis,  et la g a t i  d'Ãœrdhvasrotas s e p t i h e .  

Pourquoi sont-ce lÃ les seules satpzirugagatis ? [6 b] Pourquoi ne 
pas considÃ©re comme telles les autres gatis de Â§aiksa l a  destinke 
du  S r o t ~ a p a n n a  et du Sakydagainin ? 

Ceux qui posshdent les sept gaiis,  font seulement le bien. (saty e c a  
k a w i  uytti]i) et ne font pas le mal ; arrivbs Ã ces gatis,  ils n'y 
retournent pas (na puna& p a t y  dgata). Or cette triple caractÃ©ris 
tique n'existe pas chez les autres sa iksas  : 

1. gon du hpho ba ma phye bar / dam pahi hgro ha bdun du Ijdod :̂ mdhva- 
srotur abhedena sapta sadgatayo matab / - Aikguttara, iv. 70, <: sept bonnes 
gatis 11 ou plutÃ´ Ã sept gatis des-, hommes de bien Ã = pwisagati. - Hiuan- 
tsang explique : gati = vrtti. - Vyakhya : gatir utputt@ savparaya ity ete 
sfitre pavyaya ucyante. - gati = naissance, destinÃ© future, destinÃ©e 

2. Puisque, ajoute Hiuan-tsang, les autres ~ a i k ~ a s ,  pratiquant le bien, ne 
diffÃ¨ren pas [des Anagamins]. 



40 c-d. En raison de la pratique du bien (sadytti) et de la non- 
pratique du mal, et du non-revenir lÃ oÃ ils sont alles. ' 

Ces sept destinÃ©e seules sont des satpiru+agatis. 
Il est vrai que le SÃ¼tr dit : Ã Qu'est-ce qu'un homme de bien (sat- 

purusa)? - Celui qui est revÃ¨t de la  vue correcte d'un ~ a i k s a  
samyagdrsti) ...... Ã - Il s'exprime ainsi parce que le Sro- 

taapanna et le Sakrdagamin sont en effet des hommes-de-bien Ã 
certain point de vue : 1. ils ont acquis la discipline qui rend impos- 
sible ( aka rmasamvara ,  iv. 33 a-b) la con~mission de cinq sortes de 
pÃ©chÃ© [meurtre, vol, amour dÃ©fendu mensonge, alcool] " ; 2. ils ont 
abandonnÃ© peut-on dire d'une maniÃ¨r gÃ©nÃ©ral les passions mau- 
vaises (aku$ala klesa), c'est-Ã -dir les passions du Kamadhatu 
(v. 19, 52) ". Mais ici, dans le SÃ¼tr des Saptasatpurii~agati, il s'agit 
des saints q u i  sont absolument (nihparyd"feea) des satpurusa. ' 

Il arrive qu'un Ã‹rya devenu Ã‹ry dans une premiÃ¨r naissance 
par l'acquisition du fruit de Srotaapanna ou Sakrdagamin, obtienne 
dans l'existence suivante le fruit d'Anagamin. On dÃ©sign cet Anaga- 
min par l'expression parivyttajanma amigam". - La question se 
pose si cet Anagamin est de cinq categories, antaraparinirvdyin,  
etc. 

1. dam pa dam min hjng mi hjug / son pa phyir mi bon phyir te / = [sadasati 
vrttyavrttyor gata apimarÃ¼gate! / / ]?  

Vyakhya : yasu gati+-Ã¼papaima taira tatra caisam atyantam andgama- 
nain. 

2. Madhyama, 2, 1 ; Vibhasa, 175, 15. - DÃ©finitio du sappzirisa, Nettippa- 
karapa, 169. 

3. Mais ils peuvent pratiquer l'incontinence (ce qui suppose pensÃ© akdala) .  
- Le Srotaapanna observe les silas, Huber, St i t ra layk~ra,  221. 

4. ' En gÃ©nÃ©ra (prayena): en fait, ils sont dÃ©gagÃ des passions expulsÃ©e 
par la ' vue ', et, d'une partie des passions expuls6es par ' mÃ©ditatio '. 

5. Les ' vrais ' satpurusas ont obtenu la discipline qui empÃªch tout pÃ©ch 
(saruapapa) ; ils ont abandonnÃ toutes les passions mauvaises Ã abandonner par 
la vue (dwfiana) (comme les autres &kvas) et en outre les neuf catkgories de 
passions du Kamadhatu Ã abandonner par mÃ©ditatio (bhavanÃ¼) 

6, Le Bhasya porte : k i y  puna$ parivyttajanmano 'py anagamina esa 
bhedo 'sti. - J'ajoute la dÃ©finitio d'aprÃ¨ la V y ~ k h y a ,  



Hinan-tsang,  xxiv, fol. 6 b-7 a. 219 

41 a-b. L'Arya qui obtient le fruit d'AnÃ gami aprÃ¨ Ãªtr ren6 
dans le Kanmdhatu, ne va  pas dans une autre sphÃ¨r '. [7 a] 

Cet Ã‹rya une fois obtenu le fruit d'AnagÃ min obtient le Nirvana 
dans cette mÃªm existence (vi. 38 b), [en raison de la violence de son 
dÃ©goÃ® (t8vrasayvegatuat) due Ã l'extrÃªni douleur du Kamadhatu]. 
- Mais l 'Ã¥ry qui obtient le fruit d'Anagamin aprÃ¨ Gtre renÃ dans 
le RÃ¼padhatu il va quelquefois dans l 'Ã¥rÃ¼pyadhat en qualitÃ de 
Ãœrdhvasrota b h a v a g m p a r a m a .  

Objection. Mais ~ a k r a  s'exprime ainsi : Ã Pnissk-je, si Ã la fin je 
tombe, renaÃ®tr chez les dieux rÃ©putÃ sous le nom dlAkan$has ! >> 

- Ceci contredit votre thÃ¨se 
Les Vaibhasikas rkpondent : Sakra s'exprime ainsi parce qu'il ne 

connaÃ® pas le Dharma ". Et, si  Bhagavat ne le reprend pas, c'est dans 
l'intention de l'encourager. * 

41 c-d. Cet Ã ‹ r y  et celui qui est nÃ dans une sphÃ¨r supÃ©rieur 
sont incapables de modification des facultÃ©s sont incapables de 
chute. 

1. hdod par tshe yons gyur pahi hphags / khams gzhan du ni hgro ha med = 
kame [parivrttajamnÃ (aryo)]dhatvantaram na gacchati / 

2. La Vyakhya cite le Sutra : Sakra dit : Ã Mourant ici, renÃ parmi les hommes, 
si ayant obtenu la qualitÃ d'Arhat je n'obtiens pas le Nirvana, tombk de la qualit6 
d'Arhat Ã ,la fin de cette vie humaine (ante marna hiyamanasya), je renaitrai 
(upapattir bhavisyati) parmi les dieux rÃ©putÃ sous le nom d'Akanisflias (ye te 
dey% akanidha iti visrutah) D V  

Sakra est srotaÃ¼panna il prÃ©voi qu'il renaÃ®tr parmi les hommes et obtiendra 
la qualitÃ d'Arhat, donc d'abord celle d'AnÃ gami : il sera donc un parivyttajan- 
man anÃ¼gÃ¼mi Donc, d'aprÃ¨ vi. 41 a-b, il ne peut pas devenir Akanistha, 
c'est-Ã -dir aller dans une autre sph6re '. 

3. D'aprÃ¨ le tibÃ©tai dharmÃ¼nabhijilatvat d'aprÃ¨ la Vyakhya: dharma- 
l a ~ a ~ Ã ¼ n u b h ~ f i a t v a t  d'aprbs Hi~ian-tsang : (( parce qu'il ne connaÃ® pas I'Abhi- 
dharma Ãˆ 

4. satyhaqanlyatuat ; c'est-Ã -dir : ka~zaduhfCliaparityagdbhilase?%a s w  
harpngga ity abhiprcÃ¯yah - D'aprÃ¨ Samghabhadra: cyutanimittoppatti- 
du?dchodvignasya sa?yharsan"yatvdt. 

5. de dan gon mar skyes pa ni / yons fiams dban po hpho mi bsten = sa 
cordhvajad Ca naivaksasamcaraparihÃ¼nibha // - Sur la transformation des 
facultÃ© (foi, etc.), vi. 57 c, 58 d, 60 et suiv, 



L'Ã¥ry  qui est devenu Anagamin en renaissant dans le Kamacihatu 
( M e  parivrttajcmma) et celui qui est n Ã  dans une sphÃ¨r supe- 
rieure ne sont pas mÃªm capables de modifier leurs facultÃ© (indriya- 
sat,uc&ra) ; comment pourraient-ils tomber (paril&@@) ? 

Pourquoi ne pas admettre i n d r i y a s a ~ d r a  et p a r m i  dans le 
cas de l 'Arya p r k y t t a j a n m a n ,  dans le cas de l 'Arya qui est entrÃ 
dans le Rupa ou l 'Arupya? - Parce que ni indr i i /asayxÃ¼ra ni 
parihani ,  n'ont lieu dans le cas de ces saints. - Pourquoi? - 
Parce que, du fait du sÃ©jou dans deux existences ( janmÃ ntarapar i  
u&sena, on kfâ€¢lantara0 les facultÃ© (prajna,  etc.) ont acquis un Ã©ta 
extrÃªm de nlaturitÃ ' (paripakvataratva) ; parce que le saint a 
acquis une personnalitÃ favorable au chemin (ahayavise~alab1ia). 

Pourquoi le sa iksa  non dÃ©tach du Kamadhatu (avztaraga) [7 b], 
c'esl-&-dire le Srotaapanna et le Sak~dagamin,  n'est-il pas a n t a r d -  
p W i r v a y i n  ? C'est-$-dire, pourquoi n'obtient-il pas le N i r v a ~ a  
dans l'existence intermÃ©diair qui suit s a  mort ? 

Parce que, le chemin n'Ã©tan pas maÃ®tris (ajitatvai), ce saint ne 
peut se le rendre prÃ©sent ne peut le rÃ©alise (sap~,muklz%bhava) ; et 
parce que ses passions (anuiaya) ne sont pas extrÃªmemen faibles 
(alimanda). Telle est notre rÃ©ponse 

Les V a i b h ~ ~ i k a s  rÃ©ponden : parce qu'il est trÃ¨ difficile de sortir 
d u  Kanladhatu (duhsamatikrama). En effet, pour obtenir le Nir- 
vana, le saiksa en question doit faire beaucoup de choses : 1. aban- 
donner les passions mauvaises ' (akuiala  kleia), c'est-Ã -dir les 
passions du Kama ; 2. abandonner les passions ' non dÃ©finie ', c'est- 
&-dire du  RÃ¼p et de I'ArÃ¼py (v. 19) ; 3. acquÃ©ri trois fruits dans 
le cas du Srotaapanna, deux fruits dans le cas du Sakrdagamin ; - 
tandis que le ' dktachÃ ' p%taraga),  c'est-Ã -dir l'Anagamin, n'a plus 
& obtenir qu'un fruit ; 4. franchir trois sphÃ¨res - Or un saint, dans  
l'existence intermÃ©diaire n'est pas capable de faire tout cela. 

1. praj%idtH@in i1idri@~a9?$ ~isyandaphalapus~iSesÃ¼ ity arthah. 
C'est-Ã -dire parce que les indriyas se sont extrÃªmemen dÃ©veloppÃ par les 
fruits, semblables Ã eux-mÃªmes qu'ils ont port&. 

2. Doctrine diffÃ©rent dans SammitÃ¯yanikaya$%stra 



Hiuatt-isanq, xxiv, fol. 7 a-8 a. 22 1 

Nous avons vu que ' combinant, mklangeant les dhydiws,  il va 
chez les Alymisthas ' (vi. 37 d). Quel dhyfina est d'abord ' combin6 ' 
(aktryate, vyavakZryute, vyatibhidyate) ou mklang6 (nzisrÃ¬krÃ®gat '. 

42 a. D'abord, combinaison du quatrithne d h t f a j ~ a  '. 18 a] 

Parce qu'il est le plus puissant (kurtnanyu) des recueillements 
(sawZd1zi) et le plus Ã©lev (agra) des ' chemins faciles ' (sttk11M 
pra t ipud ,  vi. 66 a). - Voici comment on prodde. 

D'&prÃ¨ les Vaibha$l<as, I'Arhat ou l ' A n ~ ~ m i i i  entre dans le 
quatriÃ¨m d@ana,  pur (a1zasrava) ' et prolong4 (prdbaudJtihc4, 
c'est-Ã -dir constituant une sÃ©ri de penskes '. 11 en sort, et rentre 
dans le mÃªm quatriÃ¨m d lzz jha ,  impur 6asravu), prolonge. Il en 
sort, et rentre dans le mÃªm q u a t r i h e  dhifana, pur, prolong&. - II 
continue de m6me, en diminuant grad~iellement le nombre des pellh&eh 

de chaque d h y 6 n a  pur, impur, pur, jusqu'au moment ob, kiaiit entrf 
dans un d h y a m  pur de deux penskes, il en sort pour entrer dan3 1111 

&@na impur de deux pensÃ©es qui sera suivi par un d h i j Ã ¼ ~  pur 
de deux penskes. - Ceci constitue le stade prÃ©paratoir (11rcu~ogu) 
de la combinaison. 

42 b. La  combinaison est achevÃ© par le mklange de momeiils. 

Les Vailhasikas disent : Lorsque, Ã l a  suite d'une penske pure, 5e 
trouve appelke une penske impure, et que, k l a  suite de celte pen&e 
impure, se trouve appelÃ© une pens6e pure : alors, par le m&lange 
d'une penske impure et de deux pensk'i  pures, l a  combinaison (Ã¼ki 
r c q a )  du d h y Ã ¼  est achevke. - Les deux premier-) moments sont 

1. Le mÃ©lang consiste i Ã mÃªle le dhydna pur avec deux cZ7z@nas impurs )> 

(Vyakhya), Ã intercaler un on plusieurs moments de dhyana iiul~ur entre deux 
moments ou deux sÃ©rie de moments de d h y m a  pur. 

Dans le Dharinaiarira (Stonner, Ac. de Berlin, 1904, 1282), vyavcikzqablza- 
vand]vid1iani (bhtiuan@vidJta, Vimddhimagga, 122). 

2. dan po bzhi la spel bar byed = [adan catzirt"z@kira~am] 
3. Sur le d h y h a  pur et impur, viii. 6. 
4. L'Anguttara, i. 38, connaÃ® le cZlzg@na qui ne dure qu'un moment et le 

17zyÃœn prolongk. - Ci-dessus vi. 17 b, 28 c. 
5. skad cig ma ni bsres pas hgrub = [sidhyate k sa?~amisrun~t  / ]  



pareils (sad~6u) ti l 'Ã¼nanta ryamdrg  (vi. 28 a), le troisiÃ¨m au  
vimnkt imÃ¼rga 

Ayant ainsi combinÃ le quatriÃ¨m dhydna ,  par l a  force de ce 
dhyÃ¼n conibink, le saint combine aussi les autres dlz+iÃ¼nas 

La  combinaison a lieu, d'abord, dans le Kamadliatu [8 l)] ; plus 
tard, en cas de chute, le saint combine dans le RÃ¼padhat (voir ci- 
dessus p. 213). 

A notre avis, l a  combinaison d'un moment unique impur avec 
deux moments purs (t$sanavyalsira?m), est impossible A tous, exceptk 
an Bouddha. Par  conskquent l a  combinaison d'un d h y Ã ¼ n  est ache- 
vke lorsqu'on entre, pour le temps que l'on veut, dans trois dJwanas 
prolongth (pr&bundJiika), pur, impur, pur. 

A quelle fin le saint combine-t-il les dh,yÃ¼dna ? 

42 c-d. En vue de naissance, de bkatitude et aussi par crainte des 
passions. ' 

C'est pour trois raisons que le saint combine les dlzyanas : 
(1) 1'Anagami:i de facultks aigu& (tiksnendriya), en vue d'une 
renaissance parmi les ~uddl iavasas  et en vue de l a  fklicitÃ (sukhavi- 
liÃ¼ra en cette vie ( d ~ a d h , a r m a )  * ; 1'Anagamin de facultks molles 
( i n ~ v i t t d r i y a ) ,  aussi par crainte des passions, afin d'kviter l a  chute 
(parih&?tq en tenant A distance le recueillement de dkgustation 
(Ãœsvadc~r~Ã¼sa~prayuktasam&dl~ viii. 6) ; (2) l'Arhat de facultÃ© 
aigu's, en vue de l a  fdlicith ici-bas ; l'Arhat de facultÃ© molles, aussi 
par crainte des passions, afin d'kviter l a  chute. 

Pourquoi y a-t-il cinq sortes de naissances chez les ~ u d d h a v a s a s  ? 

1. skye dail gins  par bya pliyir dati / fion motis pas ni 1)jigs ph$r yati == 
[upapattivihardrthay] kleiabk$rwtaya[pi Ca //] 

2. Sur les dystadka~masukkavikaras, voir notamn~ent DÃ¯glia iii. 113, 2P2, 
Aiig~dtara, v. 10, iv. 362; Koia, ii. 4, vi. 58 b, viii. 27. - Nirvana, 1924, p. 80. 

3. Les trois premiers dkyanas produisent chacun trois sortes de dieux du 
RÃ¼p ; le quatrifnie produit huit sortes de dieux : Auabhrakas, Pu~yaprasavas, 
Vrhatphalas, et les cinq ~uddhavasikas : Avrhas, Atapas, Sudrias, Sudarhnas 
et Akanis$as (iii. 2 c-LI). 



Siuan-tsang, xxiv, fol. 8 a-9 a. 223 

La pratique de l a  combinaison du qua t r i the  dlâ€¢ydn dkcrite ci- 
dessus, 

43 a-b. Comme elle est quintuple, il y a cinq naissances ou sortes 
d'existence chez les ~ u d d l i a v ~ s a s .  ' 

La pratique (bhdvana) de l a  combinaison es1 quintuple, faible, 
moyenne, forte, plus forte (adhim@fratara),  l a  plus forte (adfunid- 
trat ama). 

Dafis l a  pratique faible, on se rend prksentes trois penshes " [9 a], 
une pure, une impure, une pure ; dans l a  deuxieme praliqne, six peu- 
sbes ; dans l a  troisikme, la q u a t r i h e ,  l a  c i n q u i h e  pratique, lient', 
douze, quinze pensÃ©es 

Les cinq naissances sont, dans l'ordre, le hui t  de ces citiq prati- 
ques. Elles sont produites par la force des momenti impurs inclus A 
ces pratiques. 

D'aprÃ¨ d'autres 4, les cinq naissances ont lieu en raison de l a  
prbdominance (ddhikya) des diverses faculks : Avrlias, par la prk- 
dominance de l a  foi .... Akanisthas par  l a  prtilominance de l a  p j h &  

43 c-d. L'Anagamin qui a acquis le ni rocl l~a est considkrk comme 

1. de n i m a m  pa lfia yi phyir / gnas gtsafi skye La liia kho na = [tut ~ ( L C C U -  
dlzeti paGcaiva .hddh&vÃ¼sopap~ttc~ya /] 

2. tasya pudgalasya tc3uatÃ (Vytikhy6). - Telle personne ne peut en 
faire davantage. 

3. Ã pur, impur, pur : trois penskes ; ensuite : pur, impur, pur, trois autres 
pensÃ©e Ã (Vyakhyti), et  ainsi de suite. 

4 Opinion de Srilabha (Vy~khya) .  - La quatribine des six opinions exposkes 
dans Vibhasa, 175, 15. 

5. hgog pa thob pal$ phyir mi l ioi~s / lus kyis niiion suni Lyed par ljdod == 

[a&Ã¼m nwiah 'kayas&ksÃ nirodhalÃ¼bhat il] - Mais l'ordre des mots, 
d'apr&s Paraini~rtha,  est bien l'ordre que donne le tibktain ; d ' ap rh  le Btiasyu : 
~irodizalÃ¼bk anÃ¼gdm kÃ¼yasÃ¼fcs 

Sur  la  nirodhasamÃ¼patti aux rbfÃ©rence indiqubes, ii. 43 (trad. p. 203 et mit*.), 
ajouter iv. 54, vi. 63, 64 a, viii. 33 a, et  Visuddhimagga, 702-709 : a On ne peut pas 
dire que ce recueillement soit sams&ta ou asa&ta, condilionn6 ou incondi- 
tionnÃ© latikika ou lokottara, mondain ou supramoiidain, parce qu'il n'exisle pas 
en soi (subhfivato n 'a t t l i i tÃ¼p Ãˆ - Ce recueillement, d ' ap rh  les Ut t a rap thakas  



224 C H A P I T R E  V I ,  43 C-d. 

Celui en qui  est l a  possession de l a  sa~pjGaveditanirodhasamd- 
p a t i i  ' recueil!elnenL de cessation ' est dit ' qui a acquis le n i r o d h a  '. 

L'Aiiagatnin, quel qu'il soit, qui a acquis le n i r o d h a  - comme il 
a, par le corps vu l'absence de pensÃ©e imnlÃ©diaten~en Ã©prouv 
(s&&%thuroti) un d h a r m a  semblable au Nirvana, Ã savoir l a  niro- 
d h a s a m d p d t i  - est appelÃ Itdyasakstn, tÃ©moi corporel. 

Comment 6prouve-1-il immridialetnent par le corps seul ? -- Parce 
que, en l 'ab~ence de penstie, cette imm6diate perception ( s a k ~ d t -  
?;riyu) a lien en dtipendance, en raison du corps. - Telle est l a  
thCorie des Vaibhasikas. [9 L] 

Mais voici comment nous expliquerons avec les Sautrantikas. 
Lorsque le saint sort de l a  ni rodhasamupat t i ,  dÃ¨ qu'il pense : 
< Oli ! ce recueillement de n i r o d h a  est calme comme le Nirvaqa ! Ãˆ il 
acquiert 1111 calme du corps conscient (c'est-&-dire du corps dans lequel 
le v q I t d n a  a repris naissance : sav i jndnakakaya)  jamais acquis 
auparavant. De l a  sorte, il p e r ~ o i t  directement -par le corps le calme 
[du n i ro tha \  : en vertu de deux acies de perception (saksatkarana), 
- le premier, acquisition (prapti) pendant le recueillement d'un 
corps conforme au  nirodha,  - le second, ii l a  sortie du recueille- 
nient, connaissance qui prend conscience de l'Ã©ta du corps. Car on 
appelle ' perception ', suksafkviya, le fait de ' se  rendre prÃ©sen ' 
(pt'atyakgkara) '. Il y a sak+atkriya lorsque l'on constate le calme 
du corps redevenu conscient ; et, de cette constatation, il rÃ©sult que 
ce calme a kt& acquis pendant que le corps Ã©tai inconscient. 'Â 

et le5 A~ull~alcas, est Ã§ incondition116 Ã (Kathtivalthu, si. 5). - Ci-dessous p. 225, 
11. 3. 

Sur le kGyasakkhin, Anguttara, iv. 451 (n6cessairement un Arhat), Puggah- 
pai'ii'iatti, 14, Visuddhimagga, 93, 659 (iiiliiressaiit). 

1. Blitisya, avec les mois non confirm6s par la Vyakhyti entre parenthkes : 
yo lti ka&% anagami [nirodkam prapnoti sa nirvanasadfiasya dharnm- 
sya} kayenu s6lc@tkaraniâ€ [kayasa7cgty ucyat'\ 1 katham ka"fenaiva 
[saksafkaranam] / cittCibhavat kayairayotpatteh // euam tu bhavitavyam / 
[yato ilirodhad utthaga a h o  bata niruanasad& wirodhasantapatf@ &unta 
ceti manyate a l a b d h a p u r v ~ )  savzJ@ina"cakayaSanti[m sa pratilabliate] / 
[evam tacclta~tim sa kayena sa&c%tkaroti] prapt@%inasaksatkt-iyabhyaw~ / 
pratyak@Wro 1zi sai$safkrizja // 

2. Hiuan-tsang : Ce saint, eu sortant de la nirodhasamdpatti, obtient un 



Hinan-isanq, xxiv, fol. 9 a-10 a. 225 

D'aprÃ¨ le Sutra, dix-huit Saiksas '. Pourquoi le katfasdigiii n'y 
est-il pas mentionnh comme une esptke de Saiksa ? - Parce que la 
qualitÃ de J"dyas&siti, n'est pas inle cause de la qualit6 de Sailqa. 

Quelles sont les causes de cette scconile cp l i t f i ?  - Les trois 
&&as, on disciplines, pratiques, adhiÃ‹"lam adhicittum, udlii- 
prajnam",  qui constituent le chemin, et le fruit des trois iâ€¢ikgÃ 

c'est-&-dire la ' clisconnexion ' (viscc~itgoga) (i. 6 a, ii. 55 cl). C'est en 
raison de la  diversitb de'a siksas et de leur fruit que l'on distingue les 
$aiks&s. Or le recueillement de n i rodha  n'est ni i i k f l ,  n'elani pas 
chemin d'abandon (pralâ€¢uvamcÃ¯rg ni fruit de iika, n'&tant pas 
discunncxion '. Par consfiquent 1111 saint, par le fait qu'il possGde le 
recueillement de nirodiza, n'est pas nomm6 comme une e s p h  de 
saiksa. 

Nous avons d&nombrt! les An%gamins en gros : << II y el1 a cinq 

calme du corps [redevenu] conscient, tel qu'il lie l'avait pas i~cquis avant cette 
samdpatti ; e l  il pense : Ã Cette n"rodhasa~~@mtt'i est t r k  calme et  tout :I fuit 
pareille au Ninuna  Ãˆ De la sorte il pcrcoit iimiiÃ©ihaiemen (sak&7carofi) le 
calme du  corps [sorti de la sawzapatti] cl est  donc nomm6 k ~ a s Ã ¼ & - i n  car, en 
raison de l a  possession [du  calme du corps, a n  cours de la samapatti}, el eu 
raison de  la connaissance [du calme du corps, une fois sorti de  sam@~tti\, 
il percoit immÃ©diatemen le calme du corps. [9 b 1-31 

1. Sur  1: h k s a  e t  les Siks-is, ci-deswus p. 230. 
2. Makivyulpatti, 36, t f ini  S i h a n i ,  adhihlam, ad"ticitti~nz, ud7zi~wctjC~ ; 

D h a r i u a s a i ~ ~ r a l ~ a ,  140, t i s r d  i&sah, ailJâ€¢1citfciss'k.' acL7zis"lasiles~ adhi- 
prajiÃ¯adiks Ca; Diglia, iii. 219, tisso sihklia, udhisila,  adizicitta, tidhipaiiliu- 
sikkka; Ailguitara, i. 235, ii. 194, iii. 444. Le Vi s~ddh i~nagga  n'eht qu'un rom- 
nientaire de Samyutta, i. 13: sile patitthaya ... c i t t w  paHiluj!a ca b7~&vaytim ... 
(p. 4 : silena ad7tistlasikkhÃ¼ pukasita hoti, samUiUzin~ a d i ~ k i t t n ~ i k A ; / ~ ,  
pa"mdya ucll~ipafiCUsikitha) ; Chililers, sikâ€¢t7~atk ; Scliiefner, M&lLinges 
Asiatiques, viii. 572. 

Voir K o h ,  vi. 45 L, viii. 1. Les lectures correctes sont ad1tiSt.lunz si$*, udhi- 
cittatp 6 ih6 ,  adkiprajfiam diksa, comme ou peut s'en assurer vi .  p. 2'30-231 et 
Dharin~sanigit i  citÃ© Sik+~samuccaya,  119, 14. 

3. Le canon hÃ©sit sur la place de la ~ocUtasamaputt1 dans le chemin, sur  
son utilitÃ pour la destruction des vices (&sava) : Majjhiina, i. 455, iii. 28, Diglia, 
i. 184, Aneuttara, iv. 426. - On sait  qu'elle s'ajoute, neuvi+me, aux dhyunas et 
ariipyas (Maliavyutpatti 68, 7 : nctvanup~avi7~arasi~1tzapattifi, Digha, iii. 
266 : ncwa c~~zq~ztbbanirodlzd) ; elle est le l iuil ihie t~i?v~oksa. 

15 



226 CHAPITRE VI, 4 3  C-44. 

qui vont a u  Rupadhatu Ã  ̂ Ã un autre, quadruple, v a  ii i'ArÃ¼pya 
dllalu ; un autre obtient ici le Nirvana Ã (vi. 38 c-d) ; mais, Ã entrer 
dans le (Mail, on arrive ii un chiffre fort Ã©lev comme va le montrer 
l'examen d'une sorle d'Anagamin, l a  premiÃ¨r sorte, I'Antarapari- 
iiirvayin. 

L'Aiitaraparii~irvayin, (1) a u  point de vue des facultÃ© findriya), 
est de trois espkes ,  de facultks aigues, moyennes, faibles ; (2) au 
point de vue de l a  terre (bhumi), de quatre esphces, suivant qu'il a 
pour point d'appui tel ou tel d h y h a  [Il s'agit d'un Anagamin qui 
va ;NI R ~ p a  (rupopaga)] ; (3) an point de vue de l a  famille (gotra), 
de six e s p k s  : pa~ihÃ¼nadharman cetaniidliarman, anuraksa- 
yuidharman, stMtdumptia, prativedhanadJzarman, akopyadhar- 
mon (vi. 58 c) ; (4) an point de vue du lieu, de seize esphces : les 
lieux (sfhana) vers lesquels il va entrer comme Ãªtr interm6diaire, 
sont les seize' cieux, des Brahmakayikas [IO a] aux Akani&has ; 
(5) a n  point de vue du dÃ©tachemen des diverses terres, de trente-six 
espÃ¨ce : l'Antarapariilirvayii~ peut Ãªtr 1. ' lik de tous les liens du 
Rupadhatii ' (rfipc~dhufau sakulubcindlzana) ; 2-9. gtre dÃ©tach d'une 
catkgorie .... de huit cat6gories des passions du premier dhydna ; 
10. il peut Ãªtr li& de tous les liens du deuxihne dhyana; 11-18 Ãªtr 
dGlivr& de huit catkgories des passions du d e u x i h e  dhyana ... On a 
donc quatre groupes de neuf Antarapari~~irvayins.  N e  comptons pas 
le sailli dklivrk de l a  neuvihme cattigorie des passions du quatriknie 
di"fdna, qui est ' liÃ de lous les liens de l'ArÃ¼pyadliat ' : puisqu'il 
s'agit de l 'A~itarapari~lirvayin,  donc d'un Anagamin ' qui va  au 
Rupadhaiu ', puisque l'existence iiiterni6diai~e n'existe pas au des- 
sus du Hnpadhatu. 

Donc, en tenant comple de ces divers Ã©lkment de distinction, lieux, 
gotras, dktachement, facultks, on obtient le total de 2592 sortes 
d'AiiLarapari~~irvayins. 

Pour chaque lieu (par exemple brahmapurohita), six gotras. Pour 

1. Les Vaibh~sikas nient que le Mahabralimaloka soit un ciel & part (iii. 2 d) ; 
les BahinleGakas, les Nou-kaGnâ€¢"rieii le reconnaissent comme un ciel Ã part, mais 
admettent que les Aryas n'y entrent pas (vi. 38 a-b). 
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chacun de ces gotras, neuf saints : celui qui est liÃ de tous les liens, 
... celui qui est dÃ©tach des liens quant ii huit catkgories de pas- 
sions : cela fait six ' ennÃ©ade ', soit cinquante-quatre. Si on multiplie 
ce nombre par le nombre des lieux, c'est-Ã -dir seize, on a huit cent 
soixante-quatre. En tenant compte de la distinction des facultÃ©s trois 
fois huit cent soixante-quatre ou deux mille cinq cent quatre-viugt- 
douze. 

En vue d'obtenir une distribution uniforme de neuf saints par 
dhyana (samagananartham), on considkre comme ' liÃ de tous les 
liens ' du dhydna supÃ©rieur le saint qui est dktach6 de la neuviÃ¨m 
catÃ©gori du dhyana infÃ©rieur 

Tel l'Antar8parinirvayi11, tels les autres, l'Upapadyapariirvayi11 .... 
~'Ãœrdhvasrotas On a donc, pour les Anagamins ' qui vont au RÃ¼pa 
dhatu ', 5 2592 = 12960. - De meme on calculera le nombre 
d'espkces de 1'Anagarnin qui va Ã l'ArÃ¼pya [ I O  bj 

44 a-b. Jusqu'au moment oÃ il dÃ©trui la h u i t i h e  partie du bha- 
uÃ¼gra il est candidat il la qualitk d'Arlial. ' 

Nous parlons de 1'Anagamin. A partir du moment oÃ il se dÃ©tach 
de la premiÃ¨r catÃ©gori des passions du premier dhyana, jusqu'au 
moment o,Ã il abandomu? la  h u i t i h e  catÃ©gori des passions du hha- 
vagra (naivasa~ij6anasa~zjfiIlyatana), 1'Anagamiri est candidat 
au fruit d'Arhat (ar1iatphalapratipa*t1taka). 

44 c. Aussi dans le neuvi&ine cliemin d'abandon. 

PlacÃ dans le chemin d'abandon (awantaryamat-ga) (vi, 28  a) qui 
fait abandonner la neuviÃ¨m calÃ©gori des passions du bhÃ¼uagra il 
est encore candidat au fruit d'Arhat. 

44 d. Ce chemin est le semblable-au-diamant. 

1. srid rtsel~i bar clia brgyad zad pa / dgra bcom fiid la zhiigs pa yin = aâ€¢i"i 
vagr@tabhagaksid arhattve pratipannakah / -- 

2. dgu bahi bar chad med lam ~ail= [dnantarye 'pi navame] 
3. de ni rdo rje Ita bu yin = [sa tu vajropamah (smflah)]. - (Mais plut6t : 



228 CHAPITRE vi, 44 d. 

Ce neuvikme chemin, briseur de tous les anu$uyas (sccrtvBzu- 
S ~ p b l ~ e d t n ) ,  reqoit le nom de ' recueillement semblable au diamant ' 
(vujropamasainÃ¼dl~i) A la  vkritk, il ne brise pas tous les anudayas 
parce que beaucoup sont d6jA brises : mais il a la puissance de les 
briser tous, titant le plus puissant de tous les chemins d'abandon 
(un ankiri/amurgas). 

Il y a beaucoup de sortes de vajropamasamÃ¼dhi 
L ' a s c ~ ~ t e  peut le produire en ptinktrant dans divers btats de recueil- 

leineiit, exactement en s'appuyant sur  une des neuf terres, andga- 
mya, dht/Ã¼~3nfara qiiatre dliy@ms, [rois Ã¼rÃ¼$â€¢ [Il  a] 

i. Produite en s'appuyanl sur  l'auugaruya (atzÃ¼gamyasaqgrh" 
ta) ', linit vajropamasamddiiis associtis A chacun des quatre aspects 
(le i 'anvayaj f l~nu de d"11ikha et Ã chacun des quatre aspects de 
llauvay(~.jili;na de samudaya, ces unvamjflÃ¼~za portant respecti- 
veinenL sur  le du7ihha et le samudaya du bizavÃ¼qra (vii. 13 a) 

Huit vajropamasmadhis associks Ã chacun des quatre aspects 
du {l"iarmajIlÃ¼u de nirodha, h chaciiii des quatre aspects du dhar- 
maf iana  de mÃ¼rga (D'iipr& le  principe vii. 9). 

Quatre vajropamafsa~dJ"is associes ii chacun des quatre aspects 
do l ' anvc t ya jn~a  de nirodha portant sur  le premier dli-yÃ¼nu et  
ainsi de suile )usque : quatre vajropamc~snmÃ¼d/~i associhs A chacun 
des quatre aspects de l 'unvayafiÃ¼n de nirod1ia portant sur  le 
61tat~Qm. 

Quatre vajropcfi~)~asamÃ¼din associtis Ã chacun des quatre aspects 
de l 'anvciyajnfi~ta de mlirrfa, parce que le mwa-anvayajnÃ¼n a 

sa tu vajropamc~~i salin / t(&tk?c&yGpfyvi Ic+~~yajfl~%na'm). - ParamBrtha : 1 Il 
es1 nomm6 re~-neillvinenl (le Yiijra >>. 

Yujvopnmasai;i~cllii, Mah~vyiitp:itli, 21, 55 ; K o h ,  iii. 53 L-cl, vi. 77, viii. 28 ; 
S Ã ¼ t r ~ l a i p k ~ r a  x i \ .  45 ; Paiicakrama. iii. 60, 67, vi. 26. - Dans Puggalqnfifiatti, 
30, le saint  qui dktruit les passions eht vaji'ropamucitta : < De inÃªm qu'il n'y a 
point de geniine ou de  pierre que ne brise le diamant .... B. - On peut signaler 
aussi le Cwmaj i ra  (le Netli, 112. - vujrasuÃ®nadift Religieux Ã©minents p. 153. 
- On sait l'abus que le Bouddhisme fera de vajra. 

1. muzilcil?~ clhy~%am andgamya apravi@a utpuclyuta i ty  anagamyam 
(Vyakhya). - Voir M. 47 c ; Gii. 22 c : v. 66. 
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un domaine universel. [Il n'y a pas lieu, comme pour le i i i rodi~dn- 

v q a j n a n a  de distinguer les terres]. 
On a donc, s'appuyant su r  l a  terre nnagami/a, cinqnante-deux 

uajropamasa~1tarJlzis en raison de l a  distincl~on des aspects et des 
ohjets des jficlnas et a n v a y a j t k i m s .  

ii. MÃªm calcul en ce qui regarde les v a j r o p a m a s a m a d h i s  pro- 
duits en s'appuyant sur les autres terres jiiqiie, et y compris, le 
q u a t r i h e  d h y d n a .  

iii. Pour les v a j r o p c ~ m a s a ~ ~ ~ ~ d h i s  produils en s'appuyant su r  les 
trois premiers cirz?pyas, on a, d a m  l'ordre, vingt-huit, vi~igl-qiiatro 
et vingt. 

1. Le dharmaj i36na  y manque ; 2. l ' a t t v c t y a j n ~  ayant pour 
objet le nirodha d'une terre infÃ©rieur y manque ai1s-5i (vili. 21) ; 
<"* 
O. l ' a ~ z v a y a j n a + m  y existe ayant pour objet le clicinin qui s'oppose 
Ã une terre infbrieure, en raison de la qualit6 de cause qu'ont entre 
eux les chemins (ii. 52 c). 

Certains Abhidllannikas soutiennent que l 'a~zum~cr,jf~ai~ct de marga 
ne porte pas su r  toutes les terres l a  fois, mais qu'il faut distinguer 
les diverses terre.'-i, comme poiir l ' nnvcwajhana  de n i r o d h a  : dans 
cette thÃ©orie il faut ajouter vingt-huit au  calcul dos unjropainasa-  
111,adhis qui s'appuient su r  l ' andgamya ,  etc. [11 b]. Pour les wupycts, 
on a quarante, trente-deux et vingt-quatre. 

En tenant compte des ramilles (goira, vi. 58 c), des facultks (in- 
driyas) ,  on obtient des chiffres plus Ã©levks ' 

Nous avons vu que l a  iieuvikme catkgorie d u  67iau(1gra es1 aban- 
donn6e par le Vajropamasamadhi. 

1. lliuan-tsang ajoute (11 11 2-11 b 6) : IYaprGs d'antre-i niailres, les vajropa- 
m a s a n t Ã ¼ d h i  obtenus par l ' a n a p n z y a ,  en rciiwii de Ja distinction des aspects 
e t  des objets des @&MW, sont au noni!)re de cent-soixante-quatre. En effet, 
l'anvayajHc%a de n i r o d h a  porte hur le n i rod l t a  "le lniit terrc'a et  en genÃ©ra et 
en particulier ; e t  on doit tenir compte des, ( p a t r c  aspects. On doit donc ajouter 
cent et  douze au calcul des premiers maÃ®tres - De 11161ne 11our le r l 7 z y Ã ¼ ~ ~ n t a r  
e t  les d7zyanas. Pour les drwpyas,  on a cinquante-deux, trente-six et  vingt-quatre. 

Longue discussion dans Ici  Vyakhj a. 



44 d - 4 5  a. Avec l'acquisition de l a  destruction de cette catÃ©gorie 
l a  ' connaissance de la destriiction '. ' 

Au moment oÃ le saint acquiert (praptya saha) l a  destruction de 
l a  neuvikme catkgorie, nait l a  ' connaissance de l a  destruction ' 
(ksagajn6na). - ImmÃ©diatemen aprks le Vajropamasamadhi, 
dernier chemin d'abandon (dnantqamarga) ,  naÃ® le dernier chemin 
de dklivrance (vimuMimarga). C'est pourquoi ce chemin de dÃ©li 
vrance, naissant en mÃªm temps (sahajata) que l'acquisition de l a  
destruction de tons les vices (isravas), est la premiÃ¨r connaissance 
de l a  destruction qui naisse, est donc appelÃ lc~ayajnina [en suppri- 
mant le mot du milieu : Jtsayaprathamajiidna]. 

45 b. Alors le saint est Asailqa, est Arhat. 

Le candidat A l a  qualitÃ d'Arliat, lorsque cette connaissance est 
nÃ© [12 a], a acquis le fruit d1AGailc9a, le fruit d'Arhat : il n'a plus Ã 
s'appliquer (diks) en vue d'un autre fruit ; il est donc Asaiksa. Pour 
l a  nihiie raison, ayant achevÃ s a  ttiche en ce qui le concerne lui- 
m h i e ,  il est qualifiÃ (arhattva) pour faire le bien d'autrui (parar- 
t1ln"s'arana) ; il est digne de recevoir le culte (pzijiriza) de tous les 
ftre.'-i encore soumis an  dksir (surciga). 

Du fait qne l'on definit llArhat comme Asaiksa, il rbsulte que les 
sept autres saints, Ã§natr candidats et trois rÃ©hidents sont des 
~ a i k ~ a s ,  

Pourquoi sont-ils dos $aiksas ? - Parce qu'ils ont pour nature de 
s'appliquer t o ~ ~ j o ~ i r s  aux trois si&s~%s '' en vue de l a  destruction des 

1. de zad th011 dafi (OH par) zad pa &es = [salm // t dqayap tya  hayajiXa- 
nmn] . 

Paramartha : Par l'obtention du nirodha du neuviÃ¨m~ connaissance du ksaya. 
Sur ksapxjGÃ¼na vii. 4, 7, 12, 43 ; a \  ec l'anutpaclajtkbm constitue la Bodhi, 

vi. 6 7 ;  se ront'ond it\ec le sainyugvimuWjn&iia, \ i .  75, 76, a\ec i'dsrava- 
k~Ã§nyabhijna \ii. 42, viii. 20. 

2. de thse de mi slob dgra boom = [daGyo  ' ~ J i a i m  asau tada /] - Para- 
martha : A&aik+ti, Arhat. 

3. ni tyay S w w s t l $ r .  - S iba  siilam esam iti Saiks*, d'aprÃ¨ Pavini, 
i \  4, 62, 
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vices (dsrava). Ces trois s a a s ,  ii savoir ad11 iiSzlai!& idifs6 ', adlt i- 
ci t tam &&@ ', adhipmjilae dik@ \ sont de leur nature moralitti, 
recueillement (samddhi) e t  connaissance spÃ©culativ (prajfid). 

Mais, d'aprks cette dÃ©finition le Pytliagjana pourra ctre Saiksa '? - 
Non, parce qu'il ne discerne pas exactement (aprajilnna) les vi'rito. ; 
parce qu'il est susceptible de perdre compktement les i iksds  acqiii- 
ses. 

C'est pourquoi, en vue d'affirmer que celui qui s'applique excluhi- 
veinent est ~ a i l ~ a ,  et de nier qiie celui qui abandonne l a  si/+% soit 
sa iksa ,  Bhagavat rÃ©pht : Ã O Sivaka ', celui qui s'applique Ã ce ii 
quoi il doit s'appliquer, celui-lit seul je l'appelle ~ a i k s a .  >> fi 

Mais comment peut-on dire que l'Arya, lorsqu'il se trouve dans 
l'Ã©ta normal (prakyti*) [12 111 et non pas en recueillement, ait 
pour nature de s'appliquer'? -- Kn raison de son intention ; comme 
le voyageur qui s'arrÃ©t 1111 moment est n6anmoins un voyageur. On 
parce que les possessions de la moralitk, du recueillement et de la 
p r a j i l a ,  lui restent attachÃ©e mÃªm qnanil il est dans l'ktat normal. 

Quels sont les dlzarmas qualifiks ia*a ? ' - Les & a r m a s  con- 
ditionnÃ© ( s a ~ s k y t a )  purs (&srma) du Sailqa. -- Do meme les 

1. En effet, il observe les rÃ¨gle (iiksa) du Vinaya. - Mahavagga, i. 36, 8. 

smk Siksa a c U ~ i & l a ~  s'%a .... prc~ji%ya~t s i h a  a~l7t ipraj f ia~ *a, l?$ini, 
ii. 1, 16 ; ci-dessus p. 225 n. 2. 

2. Voir viii. 1. 
3. La Vyakhya cite le SÃ¼tr : ad1zipraji"ayt s'iksa katama / idam diihkhant 

iti yathabhÃ¼tap prajanati. (Comparer Samynttn, v. 229, Angnttiu-a, i. 235 ; 
Kosa viii. 1). - Ã Cela, O Bl~iliyis, est vu  qui es1 vu par la pure (avya) prajfia i>. 

4. p u m r  a p a S i ~ a ~ a t  = yatra silqitah Siladiy~ taira Pinar apc~~zksa?zat : 

le Prthagjana peut, perdre la discipline de Pratimoksa (iv. 16), la chaleur (vi. 17), 
etc. - ~ ' A r y a ,  le S a i k p  peut perdre certains dhc i~~zas ,  mais il n'arrive pas (pie 
les trois Sikms lui manquent. 

5. Paramartha transcrit Sivaka ; Hiuau-tsang traduit t a t ~ p ' a ,  calme-crainte ; 
le tibÃ©tai traduit she  bged. 

6. D'aprÃ¨ la version de Hiuan-tsang ; I'aramarlt~a : <; Celui qui s'applique aux 
trois S e a s ,  parce qu'il s'applique aux trois Sikyiis, on le nomme Saiksa Ãˆ Le 
tibktain: Ã parce qu'il s'applique aux m a s ,  pour cette raison il e'it nomme 
&ksa Ãˆ 

7. Dhammasanga~i, 1015, 



dlzarmri.~ qualifiks asa&m sont les d h a r i n a s  conditionn& purs de 
1'ASaiksa. 

l'oi~rquoi le Nirvana, l'inconditionnk, n'est-il pas un d a & ~  ? ' - 
Parce que l'AinilÃˆa et le I'rihagjana en sont tnnnis (tadyogat). Le 
Prihagjana est muni ( p j y a t e )  d'un Nirvana obtenu par un chemin 
niondain. 

Pourquoi le Nirvana n'est-il pas da%a ? -- Parce que le Saiksa 
et le l'rlhagjana en sont munis. 

Les ( p a i r e  candidats et les quatre rÃ©sidents ce sont les huit saints, 
on W j a p t d g a l a  : depuis ' celui qui est en marche (prat ipanna)  pour 
l a  r6alisation di1 fruit de Srotaapanna ' et le Srotaapanna, jusqu'a 
' celui qui est en marche pour la rÃ©alisatio du fruit d'Arhat ' et 
1'Arll"it. 

Huit A considbrer les noms, mais, en fait, seulement cinq, & savoir 
le ~ r e m i e r  candidat (pratipannaka), c'est-&-dire l'homme qui se 
trouve dans le chemin de l a  vue des vÃ©ritk (darhnamdrga) ,  et les 
quatre r(+Alents (pJialastha). En effet, les trois derniers candidats SP 

confondent avec les trois premiers rÃ©sidents 

Ceci doit s'entendre du cas of1 lasckte obtient dans l'ordre les 
quaire fruits (anuptWu6dhigaism == a ~ w p Ã ¯ r v e ? z  ca tu~tpha la -  
prdpti) .  En effet, le b 7 ~ o v " t a r a g a  et le k&navitardga, qui ont 
respectivcrneiil a bandonnÃ six catkgories, neuf catkgories des passions 
du Kamadhah  avant d'entrer dans le d d a n a m d r g a ,  sont, dans le 
darSariam&ga, dos candidats aux fruits de Sakrdagamin et d'Ana- 
saniin, sans @ire des Srotaapannas et des Sakrdagamins. Ici le can- 
didat au  fruit supÃ©rieu ne se  confond pas avec le rksident di1 fruit 
infkrieur. (vi. 30) 

Nous avons dit que le chemin de mhlitation (blzavandmdrga) est 
de deux espkces, mondain on impur, siipraiiioiidain on pur (vi. 1 c- 

1. I P  N i r \ a ~ ; i  acquis (prdpta) par un  Saiksa n'est pas dit iaiJcsa: seuls sont 
&i&a les s m r t a s  (ii. 38 a). - Dliaminasai~gai~i, 1017. 

2. [Eikc~jitk lorsqu'il est sakalabaildhana, chargÃ de tous les liens. Il semble 
qu'on triidnirait mieux: Ã Parce que le Prthagjana peut etre muni du N i r v a p  B.] 



Hiuan-tsang, xxiv, fol. 12 13-13 b. 233 

d). Par  quelle sorte de bhdvana~arga le Sailqa se detache-t-il dcâ€ 
diverses terres ? [13 a] 

45 c-d. DÃ©tachemen du blzavagra par le chemin siiprai~ionilai~~. ' 

E t  non pas par le chenlin mondain. En effel, ( 1 )  il n'y a pas de 
chemin mondain supbrieur an  bl~au~gra  [On se delache d'une terre 
par le chemin mondain d'une terre supÃ©rieur ; or le Uiaudfp-a est 
l a  terre l a  plus elevke] ; (2) le chemin mondain d'une certaine terre 
ne peut s'opposer Ã cette mÃªm terre, parce qiie les passions de 
cette terre s'attachent ii ce chemin (tafkleGiuhyiiatvat). 

Etant donnÃ qu'une passion s'attache ii un c h m ~ i n ,  celte passion 
ne peut Ãªtr expuls6e par ce chemin ; @tant donnc qu'un chemin 
s'oppose Ã une passion, il est certain que cette passion ne s'attaclie 
pas Ã ce chemin. 

45 cl. Detachement des autres terres de deux nianieres. ' 

On se dÃ©tach des huit autres terres. le bhaudgra exceptÃ© soit par 
le chemin mondain, soit par le chemin siipramondaii~. 

46 a-b. Pour l'Arya qui se  &tache par le chemin mondain, les 
acquisitions de l a  disconnexion sont des deux sortes. ' 

L'Aryd qui se dÃ©tach des huit prcmiÃ¨rc. terres (Kamaclhatu, 
ihyanas, trois arzQ7gas) par le chemin mondain, oblient ' s6para- 
tion ', ' disconnexion ' (v i sa i~~oguj  d'avec les passions de ces terres ; 
en d'antres ternies, il acquiert l a  prtipti, l a  possession du pratisa+. 
ldzyinirodha de ces passions (ii. 55 a). 113 b] 

Cette possession est mondaine et supramondaine. 

1. l~jig rten Ijdas kyi srid rtse las / chags bral == lokottare?m v a i r Ã ¼ g y a  
blmvf igrat .  - v. 6 a-c, viii. 20. 

2. gzhan las rnam pa giÃ¯i = anyccto du idha  / 
3. hjig rten pa yis chags bral h a l j  / hphags la hral bai$ Lhob rnam guis -=Â 

l auk i kenaryava i ragye  u i say~yogap tago  dvicllid // 
Voir ii. 38 b, trad. p. 189, note 1. 



46 c. D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres s'il se dÃ©tach par le chemin supra- 
mondain, de meme. ' 

D'autres maÃ®tre disent que, dans le cas aussi o t ~  I'Arya se detache 
par le chemin siipraniondain, l'acquisition de l a  disconnexion est 
double. - Pourquoi ? 

46 (1. Car, rneme quand la disconnexion pure est perdue, l9Arya 
n'est pas muni des passions. ' 

Admettons un instant, disent ces autres maÃ®tres que, lorsque I'Arya 
hc detache par le chemin supramondain ou a r y a ,  il n'a pas posses- 
sion mondaine de la disconnexion. Dans cette hypothÃ¨se soit un Arya 
qui, par le chemin ari/a, se dÃ©tach de Yakincanyciyatana; qui 
ensuite, s'appuyant sur un dhycina (d'aprÃ¨ vi. 61 c d ) ,  transforme, 
c'est-&-dire aiguise ( sa~ycara t i )  ses facultks (indriya). Cet Arya - 
par le l'ail qu'il abandonne les chemins anterieurement acquis, [Ã 
savoir les chemins d'Arupya en relation avec les facultÃ© n~olles, 
& v w d r i p s a ~ g r h % t a ]  ; par le fait qu'il possÃ¨d seulement le 
chemin du fruit d 'Anag~min ,  en relation avec les facult6s aiguÃ« - 
ne se trouvera plus en possession de l a  disconnexion d'avec les pas- 
sions d'AriÃ¯py ; et, cette disconnexion Ã©tan perdue, il sera muni de 
reb passions. 

47 a-b. Mais, s'il n'est pas muni de ces passions, c'est conime le 
saint ii demi delivrk du bhavdgra,  comme la  personne qui renaÃ® en 
haut. ' 

Il n'y a pas pour cet Arya acquisition mondaine de l a  discon- 
nexion ; neanmoins cet Arya n'est pas muni des dites passions. 

De mÃªme le saint qui est dÃ©livr de l a  moitiÃ des catÃ©gorie de 
passions du bhau&gra, ne pussede certainement pas une acquisition 

1. kha cig hjig rten ?idas kyis kyan = kecil lokottare?zapi 
2. htan la fion nions mi Idan phyir = tyakte kleiasamanuayat / /  
Voir vi. 61 (1-62 b. 
3. srid rtsel~i phyed las mani gr01 dan / son  du skyes pa bzhin mi ldan = 

b1~au~rardIiauimuktorcZlzua~atauat tu asamanvayah / 



Hinan-tsang,  xxiv, fol. 13 b-14 a.  

mondaine de l a  disconnexion d'avec ces catÃ©gories - puisque seul 
le chemin supramondairi ou arga dÃ©trui les passions du bhciu@ra. 
Supposons que ce saint, aiguisant ses facultÃ© en s'appuyant sur  un 

dhycina, abandonne l'acquisition siiprainondaine de la disconnexion 
d'avec ces passions de blzavagra : [ t 4  a]  vous-meme  reconnaisse^ 
que, neanmoins, il n'est pas muni de ces passions. 

De mÃªme un Prthagjana naÃ® au-dessus du premier dhyaiici, dans 
le deuxiÃ¨m d h y c i ~ a ,  etc. P a r  le fait; qu'il passe dans  le deuxieme 
dhycink (changement de blzz%mi, b t i t ~ r n i s ~ c i r a ,  voir vi. 21 c), il 
perd l'acquisition de l a  disconriexion d'avec les passions du Kania- 
dhatu ; nÃ©anmoin vous admettez qu'il n'est pas muni de ces pw- 
sions. ' 

Donc l'argument des autres maÃ®tre n'est pas dÃ©monstratif 

Au moyen de quelle terre obtient-on le dbtachernent des difithentes 
terres ? 

47 c-d. On s e  dÃ©tach de toutes les terres a u  moyeu de l ' a n c Ã ¯ p  
m y a  pur. " 

1. On prend romine exemple le Prthagjana, parre que l 'ArJa a acquis la pl'apti 
mondaine e t  supramondaine de la disconnexion d'avrc le Kamadhatn. Quand i l  

renaÃ® dans le deuxiÃ¨m dhyana, la premiÃ¨r dispara~t,  non la seconde. 
2. Hiuan-tsang ajoute : Comme on a dit que 17Arya, se  dÃ©tachan par les deux  

chemins des passions de huit terres Ã abandonner par bhava~a ,  obtient le5 ( I P I I ~  
sortes de praptis de la disconnexion d'avec ces passions - il s'ensnit que le 
Prthagjana, qui n'eniploie que le cherniri i i n p - ,  n'acqnierl que la praptz impure ; 
il s'ensuit que l7Arya, ktant donnÃ que le seul chemin pur permet cle se dÃ©tache 
des passions il abandonner par dariana et des passions de la neuvii~me terre 
Ã abandonner par b h m a ~ a ,  obtient la seule prapti pure de la disconnexion 
d'avec ces passions. 

3. zag med mi lcogs med pa yis / tliams cad las ni l&xi chags libral = 
anasravena vairagyam anagamyena saruatah / 

sarvatas = de toutes les terres = de la terre o i ~  se  trouve l'ascete, d'une terre 
infÃ©rieure d'une terre supkrieure. 

anagamya, viii. 23 a. - Les recueillements fondamentaux (maula), Ã sa\ oir 
les quatre recueillements de RÃ¼p ou quatre dhya~&as e t  les quatre arupyas, 
ont un vestibule ou recueillement liminaire, sa~izantaka. LP samantaka du 
premier dfiyana porte le nom d'anayamya, voir ci-dessus p. 228, n. 1. 

anagamya pur = l'anagamya dans  lequel l'ascÃ¨l produit une pensÃ©e un 



De toutes les terres jusqu'au bhavctgra. ' 

chemin exempt des Ã¼sraras satkayadrs(i, etc. = chemin pur produit dans 
l'niiagamya. 

L'ancien Ahltidhamma enseigne que l'ascbte dÃ©trui les passions (asava), c'est- 
A-(lire se dÃ©tach de toutes les terres, en s'appuyant sur (c'est-&-dire en produisant 
la prajiia 6liminatrice des passions dans) sept recueillements (4 diyaiias, 
3 drfipyrts), Anguttara, iv. 422 & corriger d'aprÃ¨ iv. 426 (le quatriÃ¨m avtipya 
est exclu coninie dans K o h ,  ci-dessous 238, n. 3). 

L a  thkorie de l'cmagamya et de son emploi dans ie ' dÃ©tachemen ' (vairdgya) 
repose sur celle idbe que l'ascÃ¨t ne peut entrer dans un dltyana sans s'Ãªtr 
l r~harrassb  des passions de la terre inf+rieure, et qu'il ne peut, dans cette mÃªm 
terre inferieure, s e  dbbarrasser des dites passions : d'oh la nÃ©cessit d'un recueil- 
lement liminaire. 

1. H i l i a i l - t s a n ~ Ã © ~ i i i i  en une karika 47 c-d (deux padas), 48 d (un pada), et  
ajoute u n  q i i i~ l r ih l e  pada : 

Par  le chemin pur d'Anagamya, dÃ©tachemen de toutes les terres;  par les 
autres huit, d+tachement de s a  terre et  d'une terre supÃ©rieure par le chemin 
impur, d6tachement de la terre immÃ©diatemen infbrieure B. [Bhwya du dernier 
pada, 14 h 1-31, 

Bliilsya [ l 4  b 31 : En s'appuyant sur les sÃ¼wmtakas on se dÃ©tach des terres 
inf6rieures. De merne que les anantaryamargas s'appuient sur les sainantakas, 
eâ€¢t- le ras  poiw IPS vimuktiinargas ? 

De 48 a-c, ajontant LUI premier pfida, il fait la Lanka suivante. 
Karika. Les sdi~antc~kcis dÃ©tachen des terres infÃ©rieure ; le dernier vimitkti- 

niavya de trois nait du nwla ou du samantaka ; pour les terres supÃ©rieures du 
heill W k L .  

Bl ia~ya .  Il y il linil sc%inuntakas pouvant servir de point d'appui a u  chemin. 
Il y a neuf terres dont on doit s e  dÃ©tacher Les trois premiers smncuitakas 
detiu'l~ent des L'ois terres qui leur sont respectivement infÃ©rieure (c'est-Ã -dir : 
Les trois premiers sÃ¼~naiitalca servent de point d 'app~ii  A un chemin qui dÃ©tach 
des trois terres ...). L'ascÃ¨t avant de rÃ©alise l a  neuviÃ¨m vkiktiitzc%rga, ou 
bien entre dans le initia dliyana, ou bien reste dans le sÃ¼tnaiitaka Les cinq 
samantrikas supÃ©rieur dÃ©tachen des terres qui leur sont respectivement 
inf6rieures. A n m t  de rÃ©alise le neuviÃ¨m vimuktimavga, l'ascÃ¨t entre nÃ©ces 
iiairenient dans le niula et ne reste pas dans le samantaka; car, tandis que, 
poiir ces cinq sawmtakas,  le initia et le samantaka out Ã©galemen npeheii- 
ciriya [15 a], le mula et le sÃ¼mautak ont un vedanendriya diffÃ©ren dans les 
trois premiers (Uiyaiias. Quelques ascÃ¨te ne sont pas capables d'entrer dans le 
M a ,  parce que la transformation des vedanendriyas est difficile. [On y entre 
nkcessairement quand on est  capable de cette transformation] parce que, a u  
moment ou l'on se  &tache, on est joyeux [: donc, au  neuviÃ¨m uimuktimarga, 
on passe, quand c'est possible, du sainantaka (upeksemhiya) au mala fsHkhen- 
dnya, saitmanasifendriya) [15 a 31. 



Hiuan-fsang, xxiv, fol. 14 a-15 a. 237 

Quand l'asckte se  dktache d'une terre inf(kieure en s'appuyant sur  
un samadaka (viii. 22), doit-on admettre que tous les z.~i)~~;~A-ti- 
mC&gas naissent du samantaha, ainsi que c'est le cas pour 1rs m- 
tarifam%rgas ? ' 

L a  rbponse est nkgative : 

48 a-b. Au d6tachenient de trois terres, le dernier vi~imUimurf ia 
naÃ® ou du d i t y ~ a ,  ou du sawmtaka. ' 

Il y a neuf terres de naissance : 1<amaJh;it11, quatre dltyduas, 
quatre avÃ¼pya (viii. 1) 

Lorsqu'on triomphe (jaya) de trois terres, - c'est-A-dire lor-iqu'on 
se  dktache du Kainadhatu, du  premier d k y a t ~ a ,  du  second dli@nu, - 

c'est avec un n e u v i h e  vi;nuktimÃ¼~.g Ã§n nait, soit du siiinaiifuk~t, 

soit du dhy&za proprement, dit. 

48 c. Au dessus, il ne naÃ® pas du sawcdaka. ' 

En ce qui concerne les terres sup&rieures, le dernier vin;z4A-f/'11t~~gn 
m i t  toujours du recueillement (sa~~~f ipat t i )  fondamental (mania), 
jamais d u  stade prCli~ninaire h ce recueillement. En effet, depuis le 
qua t r i the  dlzyana, le recueillement fondamental et le recueillement 
prdirninaire ont la m h e  sensation, la sensation d'indiff~rence. [15 a] 
Dans les terres des premiers dlzyanas, les deux sensations diffhent : 

1. On se  rappelle que le d&tachement ( va i r~gyn)  d'une terre - c'est-:%-dire 
'abandon des neuf cat4gories (forte-forte, etc.) de passions d u  Kaniadiiati~, d u  
premier dhyana, etc. - comporte neuf paires J e  chemins : un chemin d'abaniloii 
(praha?zamarga ou i % n a n t ~ a n t ~ r q u )  et un chemin de dÃ©livranc [uilmikfi- 
infirga). L'ascÃ¨t q u i  se  dktache du Kiimadtiatii en mkditant dans l'etat de 
recueillement nomme andgamya y produit les huit premiers chemin3 d'abiindon 
et  les huit premiers chemins de dÃ©livranc ; il y produit aussi le neuviCme chemin 
d'abandon. La question se  pose si, pour produire le neuviÃ¨m chemin de dÃ©livrance 
il reste dans i'unagamya ou passe dans le pre-nier dlzyana. MGnie ipestion pour 
les autres samantakas et le recueillement ' fond:unental ' qu'ils lir4ckJent. 

2. s a  gsum rgyal la Lsam gtan ilam / fier Lsi~ogs las m t l d > i  rnam gsol 1a:n 
[dhyanat sartzantukad vantyo ttzitktimargas tribimkjtt  /] - Parani~r t i ia  
donne les mots dans cet ordre. 

3. goiâ mahi fier skogs las min = [nord7wasamantuk&t]. - Le dernier vimnk- 
timarga ne naÃ® pas des samantakas supÃ©rieurs 



les ascÃ¨te de facultÃ© molles ne sont pas capables d'entrer, au neu- 
v i h e  uimuktimÃ¼rga dans le recueillement fondamental, car l a  
transformation de l a  sensation est difficile '. - Donc le n e u v i h e  
v i ~ n u k t i m u r g a  du dÃ©tachemen des trois premiÃ¨re terres naÃ® du 
recueillement prkliminaire. 

Nous avons vu que l'aschte peut se  d6tacher de toutes les terres 
par des chemins purs pratiquÃ© dans l ' andgamya  (vi. 47 c). Il n'est 
pas dit que le meme pouvoir appartienne aux chemins purs pratiquÃ© 
dans d'autres terres que l 'anÃ¼gamya 

48 c-d. Par  huit chemins purs, il triomphe de s a  terre, d'une terre 
supÃ©rieure ' 

Par  le chemin pur pratiqu6 dans huit terres, dhyanas ,  dhyÃ¼nan  
t a r a ,  trois drÃ¼pyas l'asckte se dÃ©tach de l a  terre oÃ il se trouve et 
des terres supÃ©rieure ; non pas d'une terre infÃ©rieur parce qu'il en 
est dÃ©ji dhtachÃ© 

Il est acquis que les chemins supramondains (lokottara), tant 
l ' a~ ian ta r i / amarga  que le uimukt imargu,  ' procÃ¨den par les aspects 
des v6r i th  ' ( s a t y a k a r a p r a u ~ t t a ,  vii. 13 a), c'est-Ã -dir consistent 
dans la vue des dlzarmas comme impernianents, douloureux, etc. 

49 a-c. Les chen~ins  mondains, chemins de dÃ©livranc et chemins 

1. Tout samantaka comporte la sensation d'indiffkrence ; les trois premiers 
dhyanas, les sensations de sukâ€¢ ou de sawmanasya, viii. 7 ; donc pour passer 
du  samantaka dans le recueillement fondamental, l'ascÃ¨t doit transformer s a  
sensation. 

2. Ajoutez : a lorsque l'ascÃ¨t n'est pas capable de transformer s a  sensation; 
lorsqu'il en est capable, le dernier vt~n4~t imarga naÃ® du dhyana fondamental, 
v~taragab" tÃœ~ni11hanyÃ D. 

3. hphags / brgyad kyis raii g o i ~  s a  las  rgyal = [aryatr &abh+ svordhva- 
bhurnmt /Il - ., 

On ne peut produire le chemin pur dans le recueillement de quatrihne arMpya 
ou bhavagra; l'ascÃ¨t pour se  ddivrer des passions relatives i cet btage doit 
se  servir d'un chemin pur (vi. 45 c-d) ; donc employer un chemin pur pratiquÃ 
dans le troisikme Ã¼rÃ¼py m&ne doctrine dans Visuddhimagga, 708, et  aussi 
apparemment dans Aikguttara, iv. 422, 426. 



Hiuan-tsang, xxiv, fol. 15 a-b. 23 9 

d'abandon, ont respectivement les aspects : calme, etc., grossier, etc. ' 

Les chemins mondains de ddivrance (vinmktl) ont les aspects : 
calme, etc., c'est-&-dire voient leur objet comme calme, etc. - Les 
chemins mondains d'abandon (&zantarya) ont les aspects : grossier, 
etc. 

Respectivement, 

49 il. Ils ont pour objet la terre sup&rieure, la terre infkrieure. '' 

Les chemins de dÃ©livranc peuvent ' voir la terre supkrieure (ou 
lieu ( s t h a )  supkrieur) comme calme (&intatas), comme excellente 
(pramtatas), comme Ã issue >> ou dklivrance (n&sara?2afas). Les 
chemins d'abandon voient la ten'o infkrieure coiiniie grossikre (audG- 
rikatas) ', comme mauvaise (dz@khilatas), comme un mur +ais 
(sthulabhittikatas) : comme grossiere, parce qu'elle n'est pas calme 
(adantatva), [15 b j  coinportant un plus grand effort (wal~~blz l sams-  
karataratva) ' ; comme mauvaise, parce qu'elle n'est pa-s excel- 
lente, parce qu'elle est odieuse (pratikula) en tant que prkentant 
une plus grande impuissance du corps et de la penstk (bahudausthu- 
lyataratva); comme un mur +ais, parce que, au moyeu de cette 
terre inferieure, il est impossible de s'kcliapper de cette terre, comme 
si elle Ã©tai un mur. 

Les aspects calme, excellent, dÃ©livrance sont l'opposk. 

1. l ~ j i g  rien p a l ~ i  rnam gr01 dail / bar chad n ~ e d  lain go rim bzliiii / zlii sogs 
rags sogs ruam pa can / -= [lawkikas tu vimuktyÃ¼nantaryam~rg yathu- 
kramam /] iantadyudÃ¼radyaJcara 

2. goil dail l>og mahi spyod yu1 eau = uttaradha'ragocar@ / /  
3. saMhavatas. Lorsqu'on voit la terre infÃ©rieur comme ' grossi6re ' on voit 

la terre supÃ©rieur comme calme ', et ainsi de suite. D 'aprh  une autre explication, 
on voit la terre supÃ©rieur sous un de ces trois aspects, ' calme ', etc. ; non pas 
nÃ©cessairemen sous les trois aspects. - Nous avons ici trois des aspects du 
Nirvana, vii. 13 a. 

4. Voir Mahavyutpatti, 85, 14.16, sthdabhittikata, audarikata, dzclikhilatÃ¼ 
Vyakhya : khilam durbhedam (?) kutsitam khilam, duhkhilam. 

5. idam, mahabhisamskaram yatnascÃ¯diiya murgena s a h u d h a r a ~  sthÃ¼ 
nain ... - Hiuan-tsang : Ã parce qu'elle ne peut Ãªtr  franchie qu'avec un grand 
effort >. 



Cetle question accessoire ktant terminke, revenons Ã notre sujet : 

50 a-b. Lorsqu'il est ' inkbranlable ', aprhs l a  connaissance de l a  
destruction, l a  connaissance de la non production. ' 

Si 1'ArhaL est de la classe des Inbbranlables (ulcopyadharman, 
vi. 56), in~mkdiatement a p r k  l a  connaissance de l a  destruction 
(&ayuj.t%Ã¼mb vi. 45 a) naÃ® la connaissance de l a  non production 
future des vices ou ds ravas  (amifp~dc~j f i ima ,  vi. 67 a, viii. 1 b, 4 c). 

50 b-c. Dans le cas contraire, ou la connaissance de la destruction 
on la ' vue des A h i k s a s  '. a 

Si I'Arhat n'est pas de cette classe, aprks le ksaya jnÃ¼w naÃ® ou le 
inCrne k u y a j n Ã ¼ n a  on la  vue des AGaiksas (adaiksZ samyagd&i) ; 
non pas l 'ant~t~.)&lajfi&za : car, comme lYasc&te qui n'est pas h Ã ©  

branlabie peut tomber (vi. 56), il ne peut produire I'anutpcidajn&na. 

Est-ce A dire que 1'Arhat inkbranlable ne possÃ¨d pas Y u d a i m  
drst 1 ? 

50 (1. Cette vue  appartient A tous les Arhats. ' 

Chez l'Arlial i n h a n l a b l e ,  quelquefois l ' anu tpada j f i ana  succÃ¨d 
A l'c11ztdpaduj.t%ci1m, quelquefok 1'adaiksZ scmyugdr&i. ' 

Nous avons parle des quatre fruits. De quoi sont-ils les fruits ? - 
Ils son1 les fruits du i r u m a n y a  ou ' vie religieuse '. ' 

1. gal le mi gyolii /ad Ses las / mi skye l j  blo gros = [yady c~kopyalz Ifsaya- 
j"l&nUd nifutpadamatth] 

2. g d  te miu / ~ i n l  pa Ses sain mi slob l ia = MU cet / kayujGUnarn &a&" 
va tlystiJz. - La d & L  des Aiailqas : voir les choses comme elles son1 rbellement, 
connaÃ®tr en \brit& les caractGres g h Ã © r a u  (sÃ¼wtO~tyaluks~a des dharmas, 
iiupwma~ience, etc. 

3. de ni dard bcom tliams rad la = [sarvadiutÃ¼~ tu sa //] 
4. Hiuaii-tsaug : Ã L'daiksi, sc~myagdrs(i naÃ® chez l'iu6braulable, quoi qu'on 

ne le dise pas lo ru~e l l eme~~t ,  car tous [16 a] les  Arliats la posskdent .... Ã̂  

5. Vibhiiyi, G5, 7. - sÃ¼maKa brc~limaitlia et leurs fruits, Saqyut ta ,  1 .  2 ; 
Visuddliiuiti"Â¡;a 215, 512. 

Pour Bndtlhagliiosa les d"â€¢arm associÃ© au chemin et  les quatre fruits du 
sanwnFiti, ne hout ni ilouleur ni ariyasacca. 



H'iuan-tsang, xxiv, fol. 15 b-16 b. 

Qu'est-ce que le i~amcqzya ? 

1 a. Le d r m m y a  est le chemin immacult?. ' 

Le &%mqzjn est le chemin piir, aa&wrwa. - Par  ce clicmin, par 
le irai~tcqzyoi (sr&ma?~yaifogi"t), on devient un srasnana, c'es>!-;'i- 
dire un homme qui calme on fait cesser (damaijati) les p y i o i l s .  
(Dhammapada, 265). 

Ainsi qu'il est dit dans le Sutra  (Madhyama, 4S, i) : Ã Il s'appelle 
dramaea parce qu'il calme toutes les sortes de dharmav de pAhti, 
mauvais, favorables & l a  transmigration, produisant la reiiiii~~~:tii<t,- 
et le reste jusque la vide.-ise el la mort. B 

Le Prthagjana n'es[ pas un  vrai irama9p (para1i1(;r//1&amanu) 
paice qu'il ne calme pas les passions d'une manihre absoliir. 

Les fruits di t  &&ma+p sont des (fharinas condiIioniit% (sams- 
Jcyta) et incondi lionnes (usawkrta) '. Le Sutra dit q:ie les fruits son 1 

a u  nombre de quatre ". - D'antre part, 

51 c. Ils sont quatre-vingt-neuf. ' 
Quels sont ces quatre-vingt-neuf ? 

51 d. Les chemins de ddivrance avec les desiractions ". f 16 111 



ryumÃ¼rga pour l'abandon des passions ii abandonner par bhavanÃ¼ 
ii savoir neuf mdrgas par lesquels on abandonne les neuf catÃ©gorie 
de passions de chacune des neuf terres (Kamadhatu ... bhavagra), et 
aussi autant de vimukiimÃ¼rgas 

Les quatre-vingt-neuf Ã¼~mntaryamdrga constituent le irÃ nzanya 
Les quatre-vingt-neuf vimuktiw6rgas sont les fruits ' condition- 

nks ' du irÃ¼mapya Ã©tan nisyandaphala (ii. 56 c-d) et purusaka- 
r&hala (ii. 56 dl du iramanya. 

L'abandon ou pratis~klâ€¢ydnirodl des quatre-vingt-neuf catÃ© 
gories de passions est le fruit inconditionnÃ du &Ã¯ma?u~a Ã©tan le 
pzwusakÃ¼raphal du i r m n y a  (ii. 55 d., p. 276). ' 

Il y a donc quatre-vingt-neuf fruits du irÃ¼wzanya 

Mais, si cette thÃ©ori est exacte, n'y a-t-il pas lieu de complÃ©te 
(upasamkhyana) l'enseignement de Bliagavat ? - Non pas. Les 
fruits sont bien au nombre de quatre-vingt-neuf ; 

52 a-b. Mais quatre fruits sont Ã©tabli parce que cinq raisons s'y 
rencontrent. 

Bhagavat a &fini comme fruits les stades (avastlia) du chemin 
d'abandon (pralzdnamdrga) oÃ cinq causes se rencontrent. Telle est 
l'opinion tic l'Ecole. - Quelles sont ces cinq causes ? 

52 c - 5 3  b. Dans un fruit,, il y a abandon d'un chemin antÃ©rieur 
acquisition d'un autre chemin, addition des destructions, acquisition 
d'une octacle de savoirs, acquisition des seize aspects *. 

1. Le p~(ru,s&rcipizala est ce qui naÃ® (juyate) et aussi ce qui est atteint 
(prapyate) par la force speciale d'un dharma : le chemin de dklivrance naÃ® du 
Srmanya ,  l'abandon ou pratisa?,nkhyÃ¼v1irod1 est atteint par la force du 
srdmanya. 

2. Tout omniscient qu'il soit, comme on supplkinente le livre (prauacana) de 
Piipiiii, un Prthagjaua. 

3. l~bras  du bzliir main L z h g  pa ni / rgyu lna dag ni srid phyir ro = catuh,- 
plialavyacasthd tw pailcuk&aqasaybhavdt / 

4. l~bras  la siion lam Liai1 La dan / gzlian thob pa dail zad bsdams dan / ses pa 
Lrgyad tlisan tliob pa dan / rnam pa bcu drug thob pa paho = pwuatyago 
'nyamargapti@ &ayasaykalamty phale // jiiunthtakasya labho 'tha soda- 
SakarabJtdvana / 



Hiuaw-tsang, xxiv, fol. 16 11-17 a.  243 

C'est-Ã -dir : (1-2) abandon du chemin de candidat, acquisition du 
chemin du fruit [17 a] ; (3) acquisition d'une possession (prapti) uni- 
que de l'abandon dans son ensemble (sarvasi/aikaprdptildt>hcb) ' 
(v. 70); (4) acquisition en une fois de hu i t jndnas ,  le quadniple dhar- 
m a j i i a w ,  le quadruple anvayajf iama (vi. 26, vii. 3) ; (5) acquisition 
des seize aspects, impermanence, etc. (Sur l'acquisition, vii. 22). 

Ces cinq caractÃ¨re existent dans chacun des quatre fruits. 

Mais si  le seul chemin pur (anasrava) recoit le nom de dr&may,ya, 
comment deux fruits, ceux de Sakrdagamin et d'Anagainin, lorsqu'ils 
sont obtenus par un chemin mondain, peuvent-ils etre des fruits du 
Srdmanya ? 

53 c-d. [L'abandon] obtenu par un chemin mondain est un ' fruit ') 
parce qu'il est mÃ©langÃ parce qu'il est support6 par l a  possession 
pure. 

Le fruit de Sakydagamin et le fruit d'Anagainin, fussent-ils acquis 

1. Lorsque l'ascÃ¨t obtient le fruit de Srotaapanna, acquisition de l'abandon 
total des passions & abandonner par la vue des vÃ©ritÃ (darianalieyakledas), 
acquisition inhÃ©rent (samgrhita) A un seul chemin de n~Ã©ditatio (ekabhdva- 
nÃ¼mdrga) Ã savoir au  seiziÃ¨m moment;  lorsque l'ascÃ¨t obtient le fruit de 
Sakrdag~min,  acquisition d'ensemble de l'abandon des dardanaheyas et de 
l'abandon dÃ six premiÃ¨re catÃ©gorie de passions Ã abandonner par in~kiitation, 
acquisition inhÃ©rent au  chemin qu'est le fruit de Sakrdiigtimin; et  ainsi de suite. 

9. Lorsqu'un homme ordinaire (prthagjana), liÃ de tons les liens (sakala- 
bandhana), entre dans le chemin de la vue des vÃ©ritÃ et  devient srotaapanna 
par l'abandon des passions qu'on abandonne par ce chemin, il peut ensuite, soit 
expulser les six premiÃ¨re catÃ©gorie de passions du Ksmadhatu par le chemin 
de la mÃ©ditatio des vÃ©ritÃ (chemin pur) : il obtient le fruit de Sakrdagainin par 
le chemin pur ou supramondain, - soit expulser les m@mes six catÃ©gorie par le 
chemin mondain de mÃ©ditatio (tel que dÃ©cri vi. 49 c) : il obtient le mÃªm fruit 
par le chemin mondain. 

Mais l'homme ordinaire peut s'Ãªtr dÃ©barrass des memes six catÃ©gorie de 
passion, par le chemin mondain, avant d'entrer dans le chemin de vue : quand il 
achÃ¨v ce chemin, il prend possession du fruil de Sakplagamin. Le fruit rbsulte 
du chemin mondain. 

3. hjig rten pa yis thob ]>bras ni / bres dafi zag med thob 13dzin phyir = 
[lauk"kaptam phalam misrdndsraÃ®~aprÃ¼pti~llt~1*a~aat - Peut-Gtre latifci- 
kÃ¼ptÃ¼ (uiwmktimdrg*), de 51 d. 
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par un chemin mondain, ne son!, pas seulement des abandons rksul- 
tant du chemin mondain de mÃ©ditatio : en  fait, ils comportent aussi 
un abandon fmil da  chemin de vue (darGanamÃœrga ; ce second 
abandon n'est px- s6parablc du premier abandon ; car est inh6rente 
aux fruits do Sak-&i.gaiâ€¢i et d'Anagainin, la possession (prapti) 
rniqne de l'abandon d'enmnble, d'une part, des passions abandon- 
nbes par la vue, d ' a ~ t Ã ¯  part, des passions abandoiini'es par le chpn~in 
iiiondaiii de mi'-dilaiioii. 

C'est poiir(poi le Sutra dit : u Qu'est-ce que le fruit de Sakrdaga- 
min ? - L'abaiidon de trois liens ( s d h y a ,  &kmra.ta, viciMts&) -- 

leqiiCls son1 aLandoiiii6s par la vue - et l a  rtklil~tion de k ~ m c t ,  dvesa 
moha Ãˆ - Ã Qii'esl-ce q110 le f ru i t  d'Aiiagaiiiin ? - L'abandon des 
ciwj liens d'en-ha-, (avarciblâ€¢Qiya Ã ' 

r .  
iiiii outre, l'abandon cpi rksulte da  chemin mondain (abandon des 

Â¥si cidCgories de passions dans le cas du Sakydagamin, etc.) est 
supporte, confinnk (si~~?zc&ari/afe) par la possession pure de discon- 
iiexioi) (d'apr+s vi. 46 a-h), comme il rkwlte du  fait que, en vertu de 
celte posspssion pure. le Sak~ilaganlin et l 'Anagi~min ne peuvent pas 
mourir en tYat de chute: ils peuvent peÃ¯iir leur qualitk, mais la 
reprenneni avant J e  mourir (vi. 60). 

C'est le ?wiihmapya parce qu'il expulse les passions ; c'est le 
brah'iiicicaS"'rct. la roue de BÃ¯ahsxa 

54 b. Parce qii'il e-it ~ en monveinent par Bruhn~a.  



Hwan-tsa~zg, xxiv, fol. 17 a-18 a. 245 

Bhagaval, possbdant le suprÃªm b r a l n u c ~ ~ ~ a  ', est Bi'ah111.i [18 a]. 
En efl'et, le Sutra dit : Ã Ce Bhagavat est tra1zmd Ã ; il dit (pie Bha- 
gavat est calme (danta) et apaise (ditib"iula). 

Ce cakra lui appartient ; ce cakra est donc de Brahina, parce qu'il 
le met en mouvement. 

54 c. La roue du Dharma est le chemin de la vue. ' 

Roue, cakra, parce que se  mouvant. 'Â 

Le chemin de la vue, darianamarga. 6tant de la nature de la 
Roue, [du joyau de roue, cakraratrm], est nomm6 roue du Dharma. 

Comment le dartkmamdrga e s t 4  de la nature de la Houe ? 

54 d. Parce qu'il va vite, elc. ; parce qu'il a des rayons, etc. ' 

1. Parce qu'il va vile, car il comprend (abhisamaya) les vÃ©rite en 
quinze moments de pensÃ© ; 2. parce qu'il laisse un lieu et en occupe 
un autre (tyajanakramana), laissant l ' ~ u n t a r y a m & y a  et occn- 
pant le vimuktimarga; 3. parce qu'il soumet l'insounfis cl regne 
sur le soumis (aji'ajayajiiadiiya vatsci~za), triomphant des passions 

2. esa hi b J z a g a v ~  brcdmzety etad z fda l zara?~a~  Si.vakenoktam (Voir 1). 23!,  
n. 5; var. Jlvaka) - Madli., 34, 12; Majjh., 1.311, 308, S ~ I ~ I . ,  ii. 27 : dasabnlasanian- 
nagato ... ttithayato ... bra7titzacafrha~ pauatteti. - -  Le Tathagala e-il (tham- 
makaya brdimakaya dliaminabittÃ¯t bra7tinub}iutn dnnb Diglia, iii.84; glo-se de 
Buddhaghosa (Le mot bral~ina est emploi 6 dan5 le 5en5 d'excellent, sel ' l ia twia)  
dans Dialogues, iii. 81. - bra?wiab7tuta = identifi6 ti Brahman, voir Bodl~isatlia- 
bhÃ¼mi fol. 142 b : hahinain c a k r a ~  praucwtayataty ucyate / tat kasyu lietoJi / 
tafharfatasyaitad adJiiuacaiia+ yad uta brahma ity api Santah iilibJzitta 
ity api / tena tatpreritam tafprat"iamafas tcidunya* p a s  t c i d u ~ ~ y e ~  / 
evWpdramparye?ia bralzinn~~reviiccin savuusattvunikaye bhramctti tasini~d 
bralziwmft cakram ity uqjate. - Ã Nirviina Ã (1025), p. 72-73. 

3. clios kyi hkhor Io nithofi ba1)i lani = ra nacakraq tu drnmar({ah\. - 
Samyukta, 15, 11. 

'bA< 
Il est d'ailirurs certain que la Roue de la Loi, que Bhagavat a mise en mom P- 

ment, que Sariputra me1 eu mouvement aprb5 Bliagaviil (Saipyulta, i. I'Jl), e5L, 

sans antres prbcisions, l'enseignement. 
4. rgyu bas na  lzklior lo?to. - krantaytc cahrain, voir ci-de'i50tis p. 24') n. 2. 
5.  myur bar hgro sogs h i b s  sogs kyis = &uyatvadyarddibhi$ / /  - La 

Vibh&?&, 182, 3, signale dix raisons. 
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par l ' Ã ¼ ~ z a ~ t t a r y a ~ ~ i r g  en coupant la possession de ces passions ; 
rkgnant sur les passions vaincues par le chenlin de vi111ukti en obte- 
nant la  possession de la disconnexion d'avec ces passions ; (4) parce 
qu'il monte et descend, soit parce qu'il est alternativement chemin 
(l'(inatztarya et chemin de vimzikti, soit parce qu'il prend successi- 
vcrnent pour objet le KatnadhaLu et les sphbres supÃ©rieures 

Le Bhadanta Ghosaka dit : Le saint chemin Ã huit membres est 
n n p  roue, parce que les membres sont de la nature des rayons, 
etc. : la samyaqdrsfi, le samyaksafialpa, le samgapyay%ma, 
la samyaltsmyti sont semblables aux rayons ; la samyaguac, le 
samyakkarmfinta et le samyagajiva sont semblables Ã l'essieu ; le 
samyaksamadJzi ebt sem1)lable Ã la jante. >> ' 

Sur quoi repose la doctrine que la roue de la loi est le chemin de 
la vue des vÃ©ritÃ© -- Sur 1'Agarila qui dit que, an moment oti ce 
chemin naquit dans Kaundinya, [les divinitÃ©s dÃ©clarÃ¨re que la roue 
de la loi avait Ã©t mise en mouvement. ' 

Comment ce chemin est-il de triple rÃ©volutio (triparivarta) ' et 
de douze aspects (duÃ¼daSÃ¼kdr ? 

Les Vailhasikas disent : Les trois rÃ©volution sont 1. Ã ceci est la 
douleur noble vkrit6 Ã ; 2. c elle doit Ãªtr parfaitement connue >> ; 

3. Ã elle est parfaitement connue Ãˆ A chaque rkvolution [18 b] nais- 
sent la vue ( c d s ~ s ) ,  la connaissance ou savoir (jilaua), l a  science 
(vidya), l'intelligence (buddlzt). On a donc douze aspects (akat-a) '. 

1. Sur les membres du chemin, vi. 67, 71. 
2. tadntpattau pravartitam iti sÃ¼tr vacanat - Vyakhya : tad evam 

6 r y a s y a  Kaundi~iyasya darSanamarga utpattt~e dcvatabhir uktam bhaga- 
v a t d  pravartitam dharinacakram iti sutravacanÃ¼t - La Vyakhya cite un 
Sutra qui correspond (variantes) Ã Malmvagga, i. 6, 23-30. - Lotus, p. 69, 1. 12. 

S a ~ g h a b h a d r a  (petit traitÃ© xxiii. 8, 54 b) :  Les divinit4s ne disent pas : a la  
roue de la loi a 6tÃ mise en mouvement i>, sous l'arbre de Bodhi, m a b  bien Ã 
B6nar6s. Donc la mise en mouvement, c'est faire pÃ©nÃ©tr dans autrui. - Quel- 
pies-uns disent que l'enseignement mÃªm (le sermon de BÃ©narÃ¨ est la  roue de 
la Loi : mais cet enseignement est seulement le moyen, non pas la  vraie roue. 

3. Voir Nettippakarana, 60. 
4 Vyakhya : tatrapratyaksartliatvad anasvava prajna cak& 1 mi+saty- 

Sqatvaj  jiÃ¯ana 1 bhtitarthatvad vidyÃ 1 viSuddhatvdd buddhiJt 1 visuddhd 
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Il en va  de mÃªm des autres vÃ©ritÃ ' : Ã Ceci est l'origine de la 
douleur Ãˆ etc. 

Les rÃ©volution et les aspects Ã©tan les mÃªme pour chaque vkritÃ© 
le dharmacakra est de trois rÃ©volution et de douze aspects ; non 
pas de douze rÃ©volution et d e  quarante-huit aspects. De mÃªm que 
' l'enseignement de deux choses ' (duayadeianauat) est l'enseignc- 
ment d'un grand nombre de choses qui vont par deux (mil et couleur, 
etc.) ; de mÃªm qu'un homme ' habile en sept choses ', est habile en 
un grand nombre de heptades 2. 

Les trois rÃ©volution correspondent, dans l'ordre, a u  chemin de l a  
vue, a u  chemin de mÃ©ditation a u  chemin de l'Arhat on Asaiksa 
(darhtamarga, bhavanawirga, aSaika,mdrga). 

dli"r buddhir iti m k k t e @  // punar bahyakami+ satyesu d a d a ~ a m  k w s t i -  
vicikitsavidyanam apratt$aksa@ sasrauam ca / tato visesa?tWtiia~ caksur- 
adigrahanam // punas tri* parivartesu prathamay darianam caksw 
yat"zÃ¼Ã¯~rfitavyavacara~a jiianam yavad [....] bhavikatam upadayal u i d ~ a  
yavad vidyamanagraha?~ad yatkaua(.16havikatam upadaya / bwldhir 
yath&bhutarth&uubodh~t / /  punar at~,an~Srutesu ditarmesu anwmanikajfia- 
napratisedharthaq c a k p r  ity Siha 1 adhimoksikaj i"~i taprat~ecl1z~~~tha~ 
jfiamam iti / abhimaHiJcajiÃ¯ariaprat$edhartha vidyeti / sasraucijn&napra- 
tisedhartkam buddhir iti / 

La prajna pure est nommÃ© Å“il parce que son objet est ini~nÃ©diaiemen 
persil ; savoir (jiltma), parce qu'elle est exempte de doute (vii. 1) ; science, parce 
que son ohjet est rÃ©e ; intelligence, parce qu'elle est pure : en effet l'Ã©lymologi 
de buddhi est visuddha dht, Ã pensÃ© pure Ãˆ - E n  outre la vue que les infid+les 
ont des vÃ©ritÃ (douleur, etc.) ne contrecarre ni les opinions mauvaises, ni le doute, 
ni l'ignorance, e t  elle est impure (sasraua) : pour marquer le contraste avec la 
vue que les saints ont des vkritÃ©s on nomme cette vue du nom d'mil  etc. - ...,. 
En outre, le SÃ¼tr dit <;Å“i Ã pour Ã©carte l'idÃ© qu'il s'agit d'une connaissance 
d'induction ; a savoir m, parce qu'il ne s'agit pas d'un savoir d'imagination (coinp. 
ii. trad. 325 ; vi. 9) ; u science Ã parce qu'il ne s'agit pas d'un savoir supposÃ ; 

intelligence m, parce qu'il ne s'agit pas d'un savoir impur. Ã 

D'aprh la Vibhgsa, l'Å“i est la  dharinaj&%nak@~ti, le jiâ€¢a? est le dharma- 
jiâ€¢an la vidya est Vanvayaksanti, la buddhi est I'a~ivayajCana (vi. 25-26). 
Une autre thÃ©ori exposÃ© Koia, vii. 7. 

1. pratisatyam evam bhavanti. 
2. dvayasaptasthanakauialadeSanavat. - Le SÃ¼lr sur a l'habiletÃ en sept 

choses Ã  ̂ a Ã©t citÃ ci-dessus p. 202 n. 1. - Pour la dvayadeiana : .... tena hi 
bhifcso dvayam te deiayisflmi tac chrnu saclhu ca manasi kuru bhasisye / 
dvayam katamat / cak.$i r f w w i  yavan mano dharma6 Ca. 
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Telle est l'explication des Vaibhasilias (Vibhasa, 79, ta). 

Mais, s'il en est ainsi ', le darianamarga ne comportera pas trois 
r h d u t i o n s  et douze aspects. C o n ~ n ~ e n t  donc la  roue du Dharma 
serait-elle le darianavtarga? - Il faut, par consÃ©quent entendre 
que l a  roue du Dharma est ce sermon meme (dlwmnaparyÃ¼ya) le 
sennoil de B Ã © n a r ~ s  qui ' met en mouvement ' (pravartana) la roue 
(le la Loi, qui comporte en fait trois rtholutions et douze aspects : 
trois rhduiioni",  parce qu'il fait tourner trois fois les vÃ©ritÃ ; douze 
aspects, parce qu'il considÃ¨r chaque vÃ©rit sous un triple aspect. ' 

Par l a  mise en mouvement de ce sermon [19 a], il faut entendre 
qu'il va ('cm~ana), qu'il est lancÃ (preraya) dans l'intelligence 
d'autrui (parasaqtdne) ; il va dans l'intelligence d'autrui, en tant 
qu'il fait connaÃ®tr par autrui (arthajnÃ¼pana) 

1. Vy~ikhya : atra acarya aha ... - Nous avons ici, d'aprÃ¨ l'Ã©diteu japonais, 
l'opinion des Sautranlikas. 

2. a. Ceci est In douleur, l'origine, la destruction, le chemin ; b. ceci doit Ãªtr 
connu .... ; c. ceci est connu, abandonnÃ© rÃ©alisÃ pratiquÃ© 

3. t r i d k a k a v a  : a, nature des v4rit6.s (sa&su&Ã¼pa) b. opÃ©ratio Ã faire, 
c .  ach6veiiient de l'optkation. 

4. L'Al~l~isa~nay~la~~l~~r~ilol~a dÃ©pen d'Abhidharma : taira t r a y e  parirarta 
dva(1aiakdr~ yasmin d'hamacakra iti cigrahab / tatram" traya7tparivarta 
yfnt tita id* du?Miam aryasatyam tat k7zalv ab"iijilayci, parijfieyam abhi- 
ji'iata 111 1 i d a q  cl~{?k1iasamndaya &yasatyam tad abkijtÃ¯ay pral~atavyaty 
p r m a i n  / ic7am c1uJi7dza~irocZ7m aryasatyay tad a b w a y a  saksatkarta- 

tt n s r u i e ~  dliar~ttesii yoniso manasikwvat@ pratyakgirthatvact anasrau& 
prajilfi c d q w  uclap~cli Â¥ni?tsc~~n&qptva jfidnam bkÃ¼tartkatva vidya 
viswddhitv~d 7mdclkir udapaclzty etat kriyapacla'in ekaikasmin satye trisu 
api yoji~am / citatt pratyekaw catur?mn aryasatydnfiy triparivartanat 
friparicartani / c a k w  ityÃ¼daya cak&r&S catuaras tripariuartanat prati- 
sa tyr i ,~  fraya ity a fo  duada4akarani 1 e t~va ta iva jagadar tkasam~dana t  
p a r i p Ã ¼ q ~ a  tripc~rivartadv~cZ&akfira~ cakram iva dharmacakray yat 

dyacc7mtii tatlia sakalatrailoky~dkipates tatkagatasya tut sÃ¼tra agratah 
Ji'ytfi sano  'pi dcSanadkarm@ prabhauati. 

(Extrait du  septiÃ¨m chapitre), 
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Ou bien ' c'est l'ensemble du noble chemin, chemin de vue, chemin 
de meditaiion, chemin d'Aiailqa (dcwSana, bhdvwa, asc~iksa), (jui 
est l a  roue du Dharma, parce qu'il p h k t r e  dans l'intelligence des 
fidÃ¨le (vineya) < Si le Sutra dit que l a  roue fut mise en mouvement 
(pravartita) lorsque K a u ~ a i n y a  rkalisa le chenlin de vue, c'est que 
le prÃ©fix pra indique le conÃ¯n~encemen de l'action : pravar"iia = 

qui commence Ã etre vartita. Lorsque le cl&unmttdrgd est produit 
dans l'inlelligence d'autrui, dans I'inEelligence de Kaun(.!iiiya, la rono 

du Dharma commence Ã etre mise en mouvement, commence f i  Ptre 
lancee dans l'intelligence d'autrui. ' 

Combien peut-on obtenir de fruits dans chaque sphkre ? 

55 a. Trois sont acquis dans le Kama. ' 

Trois ne peuvent etre acquis que dans le Kamadhahi, non pas ail- 
leurs. Entendons: par des Ã©tre nes dans le Kainadhatu. 

55 a-b. Le dernier, dans les trois sph&es. 'j 

. Le dernier fruit di1 dramanya, ou qualitÃ d'Arhat, peul ctre acquis 
dans les trois sphÃ¨res 

On entend bien pourquoi les deux premiers fruits, 1esqiicl.s sup- 
posent que l'asckte n'esl pas dÃ©tach du Kama, ne peuvent ctrc acquis 
dans les s p k r e s  supÃ©rieure ; mais pourquoi en va-t-il de m6me du 
troisiÃ¨m ? 

1. D'aprÃ¨ l'kditenr jal~onais, opinion de Va'i~liandlin. 
Vibhasa, 67, 1%: Ã L'opiiiion des maftres de la Vibhdy% (Vaihliayka~) p-it, en 

gÃ©nfiral que tout le saint chemin (arya marna) rqoi t  le nom (IP Dliarmacakra, . 
niais il y a des opinions divergentes ; d'aprks le5 uns, c'est le chemin de vue ip~i  
es! nomm6 Dharrnacakra ; d'aprks d'autres, c'es1 le ~iermon de Benarfis Ãˆ - Noies 
de l'6ditenr japonais : D'aprps les con~mcn?aires, la prenikre opinion est inainte- 
nant la troisiÃ¨me la dcuxifime esi celle exposk dans  la IiEirika ; la Lroi5iilrne est 
maintenani la seconde. D'apr6s Samihabhadra, la h i & i h l r  est l'opinion fonda- 
mentale des Sarvastiv&dins .... Pou-kouang dit que la deuxikrne et la troihikine 
sont celles des Santr~intikas et de Vasilbandhu. 

2. Vyfikhya : kramanac cakram iti k t va .  
3. De m6me on dit prabhukta octana$. 
i. hdod par gsurn hthob = [kame tray@tih] 
5, tha ma ni / gsuni duho = [antyasyvi, tr&u\ 



55 b. En haut, manque le chemin de la vue des vÃ©ritÃ© ' 

Au dessus du Kamadhatu, le d a r h n a m Ã ¼ r g  manque. E n  son 
absence, une personne dÃ©tachÃ du Kamadh&tu (virakta) et renÃ© 
dans un ciel supbrieur ne peut obtenir le fruit d'Anagarnin. 

Pourquoi le darianamdrga y manque-t-il ? 
En ce qui concerne l'ArÃ¼pyadhatu parce que l'audition (iravatta) 

y manque ' ; parce que le d a r i a n a m Ã ¼ r g  porte sur  le Kamadhatu. ' 
En ce qui concerne le RÃ¼padhatu 

55 c-(1. Parce que le dÃ©goiit-terreu y manque, parce que le Sutra 
dit : Ã Ici on entreprend, lÃ on achÃ¨v Ãˆ '' [19 b] 

Les Pythagjanas, r e n k  dans le Rupa, sont tout entiers Ã l a  bÃ©ati 
tude du  recueillement : toute sensation douloureuse fait &faut ; donc 
le d6goiil-tcrreur (samvega) y est impossible, et on ne peut entrer 
dans le noble chemin que par le dÃ©goÃ» 

En outre le Sutra dit : u Cinq personnes, l ' an fa rapar in i rvay i?~  
d a n  t la premikre et l ' zwdl tvasdas  Ã©tan la  cinquiÃ¨me, entreprennent 
ici, achhvent lA. >> 

' Entreprise ', vidlzÃ¼ c'est entreprendre, Ã©tabli le chemin (mdrga- 
vidhana), parce qu'il est le moyen fiipciya) du Nirvana. [xxv] 

Nous avons vu que : Ã Si 1'Arlm.t est inbbranlable (akopya), aprks 

1. gon na mthon la111 med = nordhuam hi drkpathah / 
2. Cette personne est dÃ©tachÃ du Kamadhatu par un chemin mondain, tel par 

exemple Brahnia; elle devrait pratiquer le chemin de vue pour obtenir le fruit 
d'Anag~min. Pour 17Arya le fait qu'il renaÃ® dans le RÃ¼padh~t  prouve qu'il est 
dtiji A n ~ g ~ m i n .  

3. On ne devient pas Bouddha ou Pratyekabuddha dans cette sph&re,donc la 
seule bodhi qu'on puisse y obtenir est la Sodhi de havaka ,  or un Sravaka 
n'obtient la comprÃ©hensio des v6ritÃ© (abhisamaya) que gr&ce Ã ta parole 
d'autrui, parato ghosa. 

4. Donc le principe exposÃ viii. 21 a-h s'oppose Ã ce qu'il y ait clarianamarga 
dans I ' A r ~ ~ y a d h a ~ u .  

5. mi skyo l u i ~  las hdir rtsom zhih / der mthar phyin ces hbyun phyir = 
a s w e g a d  â€¢ vidha taira nistheti cagamdt // 

Vyakhya : vidhanam vidha upaya i ty  artltah. 
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le &ayajn&m naÃ® 1'amttpadajGcirta (vi. 50) Ã ; est-ce <i dire qu'il y 
ait des diffÃ©rence parmi les Arhats ? 

56 a. Six sortes d'Arhats sont reconnues. ' 
Le SÃ¼tr dit qu'il y a six Arhats : par ihc iyd iarn ia~ ,  cetand- 

d h a r m a n ,  anur@an&dlzarman,  stlvitdkaiiipita, prati~)edl~atciz- 
d h a r m a n ,  11 b] akopyadharman .  Ils seront dÃ©fini p. 253, W L  

56 a-b. Cinq naissent du ~raddhadhin~ukta .  ' 

Cinq, Ã l'exception de l'InÃ©branlabl (akopyct), ont et6 des Sraddha- 
dhimuktas (vi. 32). 

56 c. Leur dÃ©livranc est occasionnelle. 

L a  dÃ©livrance-de-pensÃ (cetovimwkti) de ces cinq Arhats, il faut 
savoir qu'elle est occasionnelle (samcn~ik%) ci ch6rie (I~anta) >, car 
elle doit Ãªtr constamment gardbe. Par  consÃ©quen ces Arhals sont 
dits : samayavimukta .  En dependance (apek@) de l'occasion (sa- 
maya) ,  ils sont d6livrÃ© (vimn1Ã®ta : le composÃ est Ã©tabl en suppri- 
mant le mot du milieu (apeha). On a donc samayavimukia ,  dklivres 
en raison de l'occasion, comme g k t a g h a t a ,  pot plein de beurre, 
pot pour le beurre. ' 

1. dgra bcom drue ?dod = [arhantah v ? h  mata4 
2. Mi.icItfyan~a, 30, 4, Samyukta, 33, 10. 

Voir dans Puggalapafifiatti, p. 12, la definition des samaynviwzutta, asamayii- 
vimutta, hxppaclkamma, ahppadhamma, parihanadhaimita, aparihana- 
dhamma, cetarnbhabba, anurakkhaftahhabba. - L'Arhat akoppdiiarman 
distinct du ~ a i k p ,  Maliavastu, iii. 200. 

3. de dag las / lila ni dad pas mos las skyes = [te.~am] pafica iraddhadhi- 
muktajah / 

4. de dag rnani grol dus dafi shyor= sautayik" [tadvimuktih] - Paramartha : 
u Leur dÃ©livranc est occasionnelle et chkrie S. - Angnttara, iii. 173. - Voir 
ci-dessous p. 260. - cetovimukti et praj~Ã¯c%uimukti vi. 76 i;. 

5. Ci-dessous, p. 260. - Dans le monde, ce qui est cher (hanta) doit 6tre gardÃ 
(anwraksya). - Le SÃ¼tr dit : tadyatha namaik%asya purusasya jnataya 
ekam a h i  sadhu Ca su@hu canurak$itavyam manyeran / masya sttam 
masyosnam masya rajoeavaS c-usi nipateyur masya yad apy ekam 
ca- avinafiam tad api vinaiyad iti / evam eva samayavimuJctasyar- 
hato ..... 

6. ghrtaghaja = glirtapÃ¼rn ghajah ou gkrtupekso ghatah. 
De mÃªm samayavimukta = samayapeha& Ca vimuktai Ca. 



Pour eux, la r6aliwlion du recueillement (samadI~isa1?~1~".ttkJ"i- 
b h ~ v a )  dbpcnd d u  t n m q a ,  des circonstances : possession d'un nom- 
bre de biens matbriels (upcikar+a), absence de maladie, certain 
lieu. 

56 (L Pour 1'fiit~l~ni1~lal~le. elle est inÃ©branlable ' 
La d+livrancc de l'Iii6hranlablc ne peut cire bbranlÃ© parce qu'il 

n e  penl tomber de celte ddivrance; par consÃ©quen elle est inkhran- 
kible. 

57' a. Donc il est non-occasionnellement-dÃ©livre 

11 h'ciisiiil que l'ln&hraiilable est un  asamayavimztktc~ Comme il 
rtiah.se le recurilloment il son grk, il est d(5livre indkpendamment des 
circoiih tances (samaycr). 

Ou hien saiiacqa signifie ' temps ' : les cinq premiers Arhats sont 
susceptibles de tomber de la dÃ©livranc (vimzdd1), ils sont donc dÃ©li 
vres-pour-im-tenips (kalafitara), donc samayavimukta ; le sixibme 
ArIiat il'est pas susceptible de tomber de la ddivrance, il est donc 
ddivrÃ d6finitive!nenl (at!/a$btavi1~1ttkti), donc a8samayaui~tzzdcta. 

/I11611ranlable a Ã©t un dy&prapta (vi. 32). 

Ces six A r h a k  apparliennent-ils, dÃ¨ le d h L  de leur carriÃ¨r 
religieuse, A l a  famille (gotra) ' (c'est-&-dire Ã la famille des pari7~Ã¯ 

1. mi gyoiji clios can mi gyo 1x1 Ã [akopya'kopyadiiarmqt& //] 
2 de pliyir de dus mi  sbyor gr01 = [ascimayavimuitto 'ta!%] ('7) 

Divers sen5 de samayn,  Samantap~s~ililici, i. 107. 
3. de ni mtlioi~ thol) rgyii las byuh == d~s t ip r@la i ivayc~+ ca  s& / 
4. Que fanl-il cnlcudre pur gotva, l'amille ? (1) Le gotra  es1 le6 racines de bien 

( k i ~ i a l a ~ : ~ t ~ l a )  : cerlaiu-i oni Ielles racines de bien qu'ils son!,parilia~adÃ¬KÃ´'ma 
etc. ; (2) le gotra  consiste dans le caractere des facultks, plus ou moins aiguÃ«s 
A partir de l'etat de Prthagjana; (3) 1rs Sautrcintikah disent que le gotra  est la 
semence, la puissance (sa1tmrtJiya) de la pensÃ©e Le Prthagjana et le Saiksa 
sont Ã de la famille du p a r i l i a ~ m c l l ~ a r m a n  Ã lorsqu'ils portent la semence de 
l'Arhat parika?iadizarinan ; I'Asaiksa ou Arliat est p a r i h ~ a d T i a r i i t a n  parce 
que cette semence se manifeste dans son rÃ©sulta (taclbljavfltil(tbhat). 
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nadharman, etc.) & laquelle, Arhats, ils appartieniient ? On bien 
ont-ils post&rieuremenl acquis celle famille ? [2 4 

57 c-d. Quelques Arhats sont de leur famille actuelle dks le &but ; 
quelques-uns deviennent de leur famille actuelle par pmiticaliosi ou 
perfectionnement (zifti"pana)* ' 

1. kha cigdail  po nas deili rigs / kha cig sbyaiis pa las g-yiu- to = tadgot r& 
aditajz ke cit [ke cid wttdpani%t p'imah / j \  

uttL%panu, &tapam. = u t t a p f t k a r u ! ~ ,  vi. 18 h, synonyme saycara, t ram-  
position, vis 41 c d .  

2. Par  consÃ©quen vi. 57 b doit &ire compris comme il siiil : L'lioiiune qui, de 
s a  nature, est de farultbs aigu&, devient dysfiur(@ta au seiziGme moment (e'ebl 
le cas prhvu vi. 57 b). Mais l'llomnie qui, &tani &j& Saiksa, pcri'eclionne ses 
facultÃ©s obtient la qualitb de dct'pri"pta a p r k  avoir kt& &ruddJ~&dJz~imnkfii. 

3. Les Arhats 2-5 sont aussi susceptililes de cliule ; l'Ar11at 1 est cÃ¼raclhrisc 
par l'absence des qualit& des Arhats 2-5. De m S ~ e  les Arhats 3-5 sont ceftuli%- 
dliarman et ainsi de suite. 

4. cetanUrlharm6 cetayiâ€¢it!? bhavyo na Cii.lZ'uW&X&@dhui'~VLi" yf%u[ft pruti- 
veclkcin6bhcivtia W .  - cetandi1harmn = m~ra~mi lharman  : L%f~ni%?zcti~l 
cetuyafe, ci-dessous p. 255, n. 1, p. 202, 11. 1. - Para i i i~ r tha :  Ã tuer-nnire son 
corps Ã (chZ hai ts6 chÃ«n ou Ã se  nuire Ã (LsÃ liai). - TibÃ©tai : ly'lii Lar sems 
pahi chos can. 

L'explication de Piiggalapaiifiatti, p. 12, diffhe. 
5. Hiuan-tsang : Le parih&?mdliarman, rencontrant de faibles causes de chute, 

tombe de ce qu'il a acquis;  non pas le cetanfidharman. Le cetun&clIiavâ€¢na 
craignant de tomber, toujours pense Ã mettre fin d son existence. L ' i f i m ' r a ~ a ~ ~ H -  
dliarman garde ce qu'il a acquis. - DÃ®gha iii. 226, sur l'am~rakkhti~~pudâ€¢lini 



(l'effort (abhiyoga), n'est pas susceptible de progresser (vardhayi- 
tum). 

5. Le prativedhanad7&arnzan (= prativedhanÃ¼bhavya est l'Ar- 
lmt susceptible de pknktrer (prativeddhm) sans effort (abhiyoga) 
chez les Inkbranlables. 

6. Li'akopyudharman ou Inkbranlable est l'Arhat non susceptible 
de chute. 

Aux deux premiers, lorsqu'ils ktaient des $aiksas, ont manqub 
l'exercice continuel et l'exercice intensif (sbtatya, satkf'tyaprayoga) ; 
[2 bj le troisihme pratiqua seulement l'exercice continuel ; le q u a t r i h e  
pratiqua seulement l'exercice intensif ; le cinquiÃ¨m pratiqua les deux 
exercices, mais avec des facultÃ© molles ; le sixiÃ¨m pratiqua les deux 
exercices avec des.facult6s aigues. 

Le parih@adharman ne tombe pas nÃ©cessairemen ; et ainsi de 
suite : le pat ived lza t~~dl~arman ne ' pbnktre ' pas nÃ©cessairement 
Ces personnes re~oivent leurs diffkrents noms parce qu'il peut arriver 
qu'elles tombent, etc. - Ce principe (Vibhasa, 62. 4) Ã©tan admis, on 
conclut que les six sortes d'Arhats peuvent exister dans les trois 
5plGres. 

Mais, dans I'liypotlGse oÃ le parihÃ¼nadharma tombe nÃ©cessai 
renient, ..... oÃ le prativedhanÃ¼d7zarma pÃ©nÃ¨t nkessairement, la 
situation change : 1. six sortes d'Arhats dans le Kamadhatu ; 2. deux 
sortes, Ã savoir le stlzitdkampya et Vakopyadhar'man, dans les 
spl16res supkrieures : car, dans ces sphkres, il n'y a 1. ni chute 
(parihani) (vi. 41 cd) ,  donc nlanquent le parihÃ¼nadharma et 
Ã¬'an,urak~anbdharman puisqu'il n'y a pas lieu de se garder de la 

1. Sutra : pafica hetavafi paGca pratyayah samayaviin?4ktasyarhatc~~z 
p a r i l ~ Ã ¼ y  sumuartante 1 katame palka / karmantuprasrto blzavati / 
bli@yaprasrto bhavati / adizikaru!mprasrto Wiavati 1 dirghacarikayogam 
a n q u k t o  bhavati / dirghena Ca ragajatena sp&o bhavati. 

Angnttara, iii. 173 (comparer Kathavattliu, i. 2, trad. p. 64) a deux listes de 
cinq dliarmas : paficime dlmmma samayavimzittassa bhikkhuno parihanaya 
samvattanti : kammarhtata ,  bliassararnata, nicldar&uata, s a n g a 4 a r a -  
mata, yathÃ¼vi~mtttc~?? cittcm n a  paccavekkilatl. - La deuxibme liste remplace 
les deux dernierÃ termes par indriyesu ugzittadvarata, bhojane amatt&tu'. 
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chute ; 2. ni cetand ', donc le cetaita(77tarmnn manque ; 3. n i  perfec- 
tionnement des facultÃ© (vi. 41 A), dune le prat iuedhai iadharman 
manque, car le prativedhanad71ar11~atb doit rendre aigui% ses faciil- 
t h  pour pknÃ©tre ', pour devenir uhopyadi;annan. 

Parmi les cinq premiers Arhals, combien tombent (le leur famille 
(gotra), combien tombent du fruit ? 

58 a-b. Quatre tombent de la famille, cinq tombent d u  fruit. ' 
Quatre, le cetanddharman,  etc., tombent de la famille ; car le 

p i h @ a d h a r m c m  ne peut tomber "le sa  fainille '. Ciiiq, le puri- 
lz@adharman, etc., tombent aussi du  fruit. (Vibhasa, 51, t). 

58 b. Mais on ne tombe pas de la premihre famille ni d u  premier 
fruit 4.  [3 a] 

1. L'Arliat ne tombe pas de sa  premikre famille, de la fi~illillt~ qu'il 

a obtenue avant d'gtre Arhat, car cette fainille a k t &  rendne f'eni,"> 
(drdh3kyta) par le chemin de saiksa et "l7A5aik3a. Lu ~ a i l c j a  ne 
tombe pas de s a  premikre famille, car cette fmnille a kt& reinlue ferme 

1. Dans les sphl~res supckieures, il n'y a ni atmasamcetuna ni p c w u s u ~ c e t ~ w i ~  
voir Kosa, ii. 45 c-d, trad. p. 219, D Ã ¯ & i  iii. 231, Atiguttara, ii. 1 3 .  - Ci-de%ons 
p. 262. 

2. bzhi ni rigs las h a  l~bras  las / iiams gyur = [caturnam yotrut p u ~ c a n c i ~  
phalad ciliant&] - Parainartlia : Chute d u  goira, quatre 1io1111iies ; cinq tombent. 
du fruit. 

3. Cette faniille, en effet, est cikp%iniu. 
4. dail po las ma \in = wu pÃ¼ru[ok]& / 
Sur la chute de I'Arllat et  problhmes connexes, Atig., i. 96, iii. 173, KaLli~vaLllin, 

i. 2, ii. 2, etc. ; Points of controversy, p. xliii; notre note : The five point!, of 
Mahadeva, JRAS. 1910, p. 413. - D'iiprCbs Buddhagliosa, les Saipinitijas, Vajji- 
puttiyas, Sabbatthiv~dins et une partie cles Mahds&ygliikas admettent la cliule 
de I'Arliat. - Vastunitra, dans Wassilief, p. 262, 263, 282 : les M a l i ~ s ~ ~ ~ i g l i i i l ~ a s  
admettent la rimte (purihanud7zarman-) du Srota~pamia, nient la chute de 
l'Arhat; 272; les Sarv&stiv&dins nient la chute du Srotaapanna, admettent la 
chute de l'Arhat. - Confirmk par les sources chinoises: Sarv&tivadin : Pas de 
chute du premier fruit; chute des trois autres. - Mahhihpgliika, Mahisiisaka, 
etc. : Pas de chute de la qualit6 d'Arhat; cliute des trois premiers fruits. - 
Sautr~nt ika,  Mahayana : Pas de chute des fruits; chuLe des &rstudharmasukha- 
uiharas. - Opinion du Vibhajyav~din, Vil~l~a>a, 61, 15, ri-Jessoub p. 264 n. 2. 



par le chemin mondain et le chemin suprainondain. - Mais on tombe 
de la fainille qu'on a obtenue par le perfectionnement des facultks 
('ultupmagatat tu p ~ m p t e ) .  ' 

2. L ' a d l e  ne  tombe pas du  premier fruit qu'il a obtenu, mais bien 
dos autres. Donc il ne tombe pas du fruit de Srotaapanna. 

De ces deux principes, il rCsulle que (1) trois cas sont possibles en 
ce q u i  regnnle l e p a r i h @ z a d h a m m  : lepar i lz@adiiarman ou bien 
ol~iieni, le Nirvana en s a  famille, ou bien perfectionne ses 
facultks, o i t  bien tombe et redevient $aiksa [3 b] ; (2) quatre cas sont 
p o 4 l ) l c q  (w ce (lili rcgarJe le c ~ f a ~ t & d 7 a c ~ ~ ~ n a w  : trois conme ci-des- 
sus, eu ajoutant : on Sien tombe et devient p a r i h a q a d h a r m a n  ; 
(3) el ainYi de suite : cinq, six, s ~ p t  cas pour VanurakfsayÃ¼dharman 
le stilitukampucc el le p r a t i v e c l l i a n ~ d l ~ a r m a n  (en ajoutau1 : ou bien 
devient c e t a ~ i d h a r i n r i n  ......). (Vibhasa, 62, 6 )  

Onand un Arhat redevient Saiksa, il demeure dans l a  famille meme 
q u i  tXait sa preini6i'e fmnille. Autrement, dans l'hypoth&se oÃ il 
obtiemirait une meilleure famille, il progresserait, il ne tomberait pas. 

1. Objection d'un anonyme (atra ka.4 cid aha) : (1) Un cetanu.(Zharrnan, dont 
la fiiinille de cetunudharman a et6 rendue ferme par les chemins i a m a  et 
lisaiksa, pent perfectionner ses facultÃ©s donc acqukrir un nouveau gotra : donc 
il tombe de son gotru. Donc la raison d o m &  par Vasubandlm ne vaut pas. 
(2) Si  ou ne tombe pas il'uue fnmille qui a 6t6 rendue ferme par les chemins 
1no11;l;iiii et  ~u~irainoiitlain, ou Lonibera donc du fruit de Srota~ipanna, lequel n'est 
j:imaih remlu terme par deux chemins. 

1~6pousc de Ya5omitra. (1) Vasnbaidliu veut dire que le cetanadharwtm, 
tombant du fruit J'Arha!;, ne Lonhera pa;i pour cela de son gotra si  celui-ci a 6t6 
rendu fermc par les chemins de Saiksa et d 'Abaik~a. (2) La seconde remarque P^-t 
waimeiit d'un homme qui ne rGfl6chit pas : il s'a@ ici de la famille (gotraj, non 
du fiuil. En fait, aucun fruit n'est eu nifine temps (ytcgapad) obtenu par les 
chemins mondain e t  suprainomlain; naais la  famille peut 6Lre rendue ferme par 
ces deux chemins. 

2, On ne tombe pas du fruit de Srotaapanna, parce que, lorsqu'on obifient ce 
fruit, il eht toujours le premier fruit qu'on obtienne. On pent tomber du fruit de 
Sakrdayiiiiiiii lorsqu'on obtient ce fruit a p r k  avoir obtenu celui de Srotaiipaiina ; 
niais non pas lorsqu'on de\icnt SakrJagiimin aans passer par le stade de Srotati- 
panna (eus d u  h7itip?~~ZtcmZ(fa, ii. 1G c, vi. 30 b, 45 b) ; de m6me pour le fruit 
d'An&gitmin. 
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Pourquoi ne tombe-t-on pas du premier fruit ? 
Parce que les passions (1dsSaj & abandonner par la vue (dar.krna) 

n'ont pas de puint d'appui (ava-stuka = anadfzis@Lina, vii. 30) : en 
effet, ayant pour racine la s a t k d y a d p &  (v, 71, elles existent avec, 
pour point d'appui, Ydtman (0./1~z(Ã¬d/zisfi&~praurfta ; or il n'y 11 

pas d'citinan. ' 

Prktendez-vons que ce-, passions ont pour objet (&luiitb(tna) une 
chose qui n'existe pa-i (ubtzdva)? 

Non pas. Elles ont pour objet les vkritks, (elle;-, consistent A collai- 
dkrer comme permanents, etc., les ~p%1a~asl"~0~~112us) ; donc  elle^ 
n'ont pas pour objet une chose q u i  n'existe pas, inais elles be in6preii- 
nenl sur l'objet (vitaflzdambana). 

En quoi diffÃ¨ren les passions qui ne sont pas abandonnt!es par la 
vue, mais par la m&dilation ? Ces passions aussi se n~kprent~eii  t sin' 

l'objet. 
Elles diffÃ¨ren de celles qui sont abandonnth  par la vue. - On 

voit bien que l'id& de moi (atmadrsti) attribue faussement c i  des 
choses rkelles, rupa, de.,  q u i  ne sont pas Ã soi Ãˆ la qualit6 de Ã soi Ãˆ 

sous l'aspect d'Ãªtr qiii agit, d'etre qui sent, d'&vara. El lo5 autres 
&&s, aiitctgrdhad&i, etc. (v. 7) existenl en ayant comme point 
d'appui cette mihne Ã qualit6 de ~ o i  Ã (atmatvuj; [4 a )  par coiis(k1ueni 
leur point d'appui est inexistani, elles n'ont pas de point d'appui. - 
Au contraire. le& payions diffkrentes de celle-i qui sont aban:!oniK"c,s 
par l a  vue, les passions qui sont abandoi~iifes par la in&litalion 
(blzÃ¼~c~ud) Ã savoir le d k i r ,  l a  haine, l'org:ieil, l'ignorance, on t  po'iir 
nature attachement, antipathie, satisfaction, confusion l'tw:lroiL (ln 

rua, etc. : elles ont donc, absolnini'nt p d a i l t ,  1111 point d'appui. Ciir 
l'agrkable (nicwapa), le pknible, etc., ii l'endroii. de quoi elles exis- 

1. Vibhasa, C l ,  1%. - Pourquoi tombe-t-on des trois Sriiits supGrieurs, non pus 
du fwit de Srotaapanna ? - Parce que les passions abandonn6es par la vna se 
produisent au sujet de l'inexislant (uvast.11) ; on ne tombe pas de l'abandon de ces 
passions. - Comment peul-on dire qu'elles se produisent an sujet t!e l'inexistanl'? 
- ...... En outre le fruit de Srota%panna est 6tabli par l'al~anilon (.les passions 
abandonnÃ©e par la vue des v6ril6s dans leur totalitÃ© portant siu- les trois spli.'res. 
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tent, est rkel ; tandis qu'il n'y a pas trace de soi, de sien, d'Ã•svara 
etc. 

Autre explication. Les passions qui sont abandonnkes par la mÃ©di 
tation ont un point d'appui dktermink (pratiniyata), caractkrisk 
comme agrkable, pknible, etc. Mais, pour les passions qui sont aban- 
donnees par la vue, pas de point d'appui dktenninÃ qui soit caractk- 
r iw  comme soi on sien : par cons6quent, elles n'ont pas de point 
a p p u i .  

Autre point. Chez l ' A r p  (= ~ a i l + a )  qui ne rkflkchit pas (upani- 
dlujuyafi = saqt i rayaf i ) ,  lus passions qui sont abandonnkes par 
la mkditation peuvent surgir en raison de l a  ' dkfaillance de l a  
nibinoire ' ' ; [4 hl ces passions ne  surgissent pas chez l ' Ã ¥ r y  qui 
r6tlkchit. De m6me qu'on prend une corde pour un serpent si on n'y 
regarde pas (Vibhasa, 8,i) ; [de mÃªme lorsque l'attention manque, on 
oublie le caractkre nit'tapllysiqiie, l ' imper~nanence de l'agrkable, etc.]. 
Au contraire, l'erreur du personnalisme (a imadpt i )  ne peut pas 
surgir chez l 'Arya qui ne rkflkchit pas, parce que cette hkrksie est un 

produit de la rkflexion (sa&trakutcÃ¼t) 

Par  conskquent le saint ne peut tomber de l'abandon des passions 
qu'il a abandonnkes par la vue. 

Les Sautraiitikas disent qu'on ne peut pas non plus tomber de l a  
qualit6 d'Arhat 2. Et leur opinion est correcte, ainsi qu'on peut le  
l;inoiitrer par l9Kcriture et par le raisonnen~ent. 

i. Arguments scripturaires. 

1. Il est dit : Ã Cela, 6 Bhiksus, e-;t abandonnk q u i  est abandonnÃ 
par la prajnd sainte >>. ' 

1. s ) ~ t ! ~ t i s u ~ p r a m o s f â €  = klistusmrtiyogdt (1 oir ii. trad. 154, 162). 
2,  P a s  "le cliule d u  fruit cmasruua;  en ce qui concerne les cinq premiers 

Ailiat-i, rliiile des bthtitudes de ce monde Ãˆ qui sont sasvavu. 
3. tnd d71i bliik+uuah pru71i?mm yad @ryapraji"c~ya p u l t ~ ~ ~ u n t .  - D'aprks 

la glo-e japonaibe, Madhyainagama, 23, 12, qui d'aprÃ¨ Anesaki est S a ~ y u t t a  
ii. 50 (KiiliÃ¯ra'iiilta' - Le premier et le dernier fi nit ne  peu\ ent 6tre obtenus, que 
par le chemin pur /=- dryupmjGa.1. \ i .  45 c. 
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2. Il est dit:  Ã Je  dÃ©clar que le S a i l ~ a  doit pratiquer la vigi- 
lance Ã '. Bhagavat ne prescrit pas la  vigilance ii 1'Arliat. 

3. Sans doute Bhagavat a dit : Ã Ananda, je dkclare que, meme 
pour l'Arhat, la propribtk et les honneurs sont cause d'obstacle >>. 

Cependant le SÃ¼tr spÃ©cifi que, si l'Arhat peut tomber, c'est seule- 
ment des < bÃ©atitude Ã ( iadJzarmasukhav ih~ra)  ': < Quant ii 
l 'ind~ranlable dklivrance-de-la-penske (akopja cetovimuktl, vi. 76 c), 
qu'il s'est physiquement (viii. 35 b) rendue prksente, je dkclare qu'on 
ne peut absolument pas en tomber Ãˆ ' 

1. a p r a m ~ d c ~ h  saihena kcirtavya~z. - Madliyama, 51. 18, S a ~ ~ ~ y u k i a ,  S. 16 ; 

Samyutta, iv. 25. 
2. Madhyam~gama, 49, 21 ; Sa~pyutla,  ii. 239. 
Taira bhagavan Ã¼yus~nantan h n c l c i m  Ãœnzantrayat sma 1 (irluito 'py 

alzam &anda labkasatkaram antarayakarum vaddmiti / Ã¼yusmd ~ U I I -  

da Ã¼h / tut kasmcid,&&agavaq% evam aria j cw7zato 'py uiianz h f u i d a  
l&b7tasatkaram antarÃ¼yukara vadunz~ti j bhagavm a7m / nn liaiv~~za+idu 
a~~rÃ¼ptasy  praptaye anad7zigatadkigamÃ¼y astiksatQtasp sal@tkriy- 
ayai / api tu ye 'nena catvara adhicaitasika d~ad7zarinasnkhavi7iC~r(.i 
adhigatÃ¼ tato 'hum cisyaiiyatanzasmÃ¼ pariha@* vadÃ¼mi tac caklrnasya 
viharatah / ya tv anenaikakinu v y a ~ ~ a ~ t e n a p r a n w t t e n a t ~ i ' n Ã  praltitat- 
mana viharcda akopyU, cetovimuktih kÃ¼gen sahdtkyta tato 'syu7za+ n a  
kena cit paryayena parihani~t  vadumi / tasinÃ¼ tar7zy hcindaivutn te 
sik@tavyam yal labhasatkaram abhibhauisyÃ¼w n u  cotpa~ziiair lub7zasat- 
karais cittam paryadaya st1tÃ¼syat j etlant te Ancv~zda silcsitavyam. - Voir 
ci-dessous n. 4 et p. 266. 

3. KoSa, ii. 4 (trad. p. 110), vi. 42 c-d, viii. 27. 
Vibhasa, 28, 18. - Parce qu'ils rksident (vihuran.ti) dans, quatre eqfces  de 

bbatitude, ils sont dits obtenir quatre d~s~adharmastiMzaviJzaras 1. pavra-  
jyasukha, 2. vivekaswkka ( y u h  lÃ Io), 3. iamuthaszikha (tsi tsina;), 4. W t t -  

s*. 
Mais il s'agit en rÃ¨gl gh6rale  des dhyanas. 
Samyutta, ii. 278, Ai~guttara, iii. 131, I. 10, DÃ¯gha iii. 113, 222 : eso kilo 

bkikkhave bhihMzi6 catunnam jhÃ¼nÃ¼~~aq a b h i c e t a s i k Ã ¼ ~ z  ditflad7iamiiif.i- 
suiÃ»havi7zarÃ¼~a nikÃ¼malahh" Ailguttara, iv. 362 : wu7zanto .... ditJha- 
dhammasukhavihara~ yeva anuyutta. 

Les quatre bbatitudes sont ad7zicaitasika (= adhi cetasi bhatm), c'est-&-dire 
appartiennent au domaine des quatre dliyanas fondamentaux. - Vibhasa, 81, 5 : 

Les quatre sortes d'adhicaitasika, c'est les quatre dhytt~zcbs. 
Le BodhisattvabhÃ¼m distingue les bra7unau"haras (= aprumÃ¼?m K o h ,  

viii. 29), les aryavikU,ras (= vimo7qamzik7za, viii. 24), les divyaviJzÃ¼ra 
(= dhyanas et arupyas). 

4. Vibhfisii, 61, 10. - Le SÃ¼tr dit:  Ã Ananda, des quatre bbatitudes (adilicai- 



Mais le Vaibhasika rkplique : Bhagavat spÃ©cifi qu'on ne tombe 
pas de l a  dklivrance-de-la-pensÃ© quand elle est inkbranlable (ako- 
pua) ; donc on en tombe lor.-sc1u7eiâ€ est occasionnelle (sdmayilcl). ' 

NOU? sommes bien d'accord : on tombe de la dblivrance-de-la- 
penstie dite occasionnelle. Mais qu'est cotte dklivrance ? Est-ce, 
comme vouL, le pense/, l a  qualitk d'Arhat? Ne  fa&-il pas croire bien 
plutÃ®~ (jiic, par ' dklivrance occasionnelle ', Bhagavat dksigne les 
dhpiuati mondains ? 

Le recueillement qui consiste dans les d l ~ y a ~  fondamentaux ', 
Ctant rkal i4  dans certaines circonstances - par exemple dans un 
lieu exempt de bruit, etc. 15 a] - est nommk ' delivrance occasion- 
nelle ' ; il est encore nommk ' dklivrance chh ie  ' (kÃ¼ittcÃ parce que, 
chaque fois qu'il es1 petdu, on le dksire ii nouveau (kliman5ya) en 
vue (Je jouir des ' bCaliiudes ' @r@a&armaszikhavihara). D'autres 
docteurs, le Bhadanta Raina (Sautrantika), disent que ce recueille- 

tasiku drstadharmasfckkar"hÃœra acquises par le Tathagata,  je dis qu'il y a 
s i ~ c c e ~ ~ i \ e m c n t  (tditin t c h o h )  clnile, coinme pour le S i ~ v a k a  h l'occasion des 
reunions mondaines. Quant h la dklitrauce in&ranlable cle l a  pensbe (dkcrite 
coiurne ci-dessus : kÃ¼yen s&fcis*Ã¼ "s'fia ...), jc dis qu'il n'y a pas cluile Ã  ̂ Il suit  
lie ce texte que, mbme clans le cas du Bouddha, il y a chute de la Ã fivition ; 
(upabltoc~a, K o h ,  \ i .  59) .... Les S a u t r ~ n t i k a s  concluent de  ce texte que la dÃ©li 
\riince cli&rk e l  occasionnelle ( s ~ m c ~ y i k t  Icsnita uimukti), c'est les quatre bÃ©ati 
tuiles. - Question. Pa r  chute, le SÃ¼tr' eutend-il chute de ce qui est acquis ou 
b u t e  dp la f'r~~ition'? Dans la premikre hypotli&se, il n'y aura pas chute des 
Iw"iliLudes, car celles-ci sont des dkarmus qu'on continue Ã posskder (prapti) 
nifuie q ~ i a n d  on n'en j m i t  pas ; dans Li s ~ c o n J e  hypothÃ¨se il y aura chute de la 
delivrance iu~!~riinltilile, car cette dk!i\rancc n'est pas toujours pikseute ( s w -  
~~7c7d6!zfit(i-) .... Reponse. En ce qui concerne la delivrance, la chose essentielle 
e,t la possession : car, quand on poss& la dklivrance, on n'a plus L l'obtenir 

nouveau : doue", encore qu'elle ne soit pas toujours prhsente, on dit que le saint 
n'en tombe pai.  Eu ce qui rouceiiie les Lhatitudes, la chose essentielle est  la 
p rkence ;  on <hl donc que le saint en  est  tomh6 lorsqu'il n'en jouit pas. - 
iÃ•biid&a 81, 5 :  Quand un des sztkhaviharas est prtkeut, on dit que les aulres 
sont tombes 

1. akop@yâ iti vihesauat sani@k@ asti paril~dpir i t i  tata u"m sv^mayi- 
kya castiti ceci iti. 

2. vagam upy c v a ~  brumali / sÃ t a  vicaryÃ kim arliattvam ahosvid 
dhyanÃ¼n eva ladcikani 

3. Par opposition aux sÃ¼~nantctktcs \estibnles des d"iymas proprement dits. 
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ment, ebt nommÃ ' ddivrance chtirie ' parce que, &tant impur, il est 
de l a  categorie ' dÃ©lectabl ' (viii. 5) ' (ci-dessus p. 251). 

An  contraire, l a  dÃ©livranc qui constitw la  qualit6 d ' A r t ~ i t  n'est 
pas ' occasionnelle ' (sWagâ€¢k Ã©tan possÃ©d6 d'une rnani6re pernifi- 
nente (nity6wigutatvdt : priQAi'yogmza) ; elle n'est pas non plus 
' chÃ©ri ' ( k t & ) ,  parce qu'on n'a pas Ã la rechercher (prvrt11an"yct) 
$1 nouveau. - S'il d a i l  possible qu'on tombal de la qualitk d'Arliat, 
pourquoi Bhagavat d i r a i t 4  que l'Arhat peut seulement tomber des 
' bÃ©atitude de recueillement ' (Ã¼dlzicaitasika ? 

Par  consÃ©quen la  dÃ©livrance-de-peiisÃ iiiÃ©hraiilabl appartient 
tous les Arhals. 

Quan t  aux ' bkatitudes ', certain Arliat en tombe, l o r q e ,  6tant 
distrait (vyaksipta) par la propribtb et les honneurs, il perd la inai- 
trise en rccueillcment : c'ebt l'Arhfit dont 1e.s faculttis sont molle'i. 
Certain Arhat n'en tombe pas : c'est l'Arhat dont les facult4s sont 
aiguÃ«s ' L'Arhat qui tombe des ' bÃ©atitude ' est p c w i l ~ ~ a d / ~ a r ! t ) ; a n  ; 
celui qui n'en tombe pas est apanhciyndharinaii. De mÃªm il faut 
expliquer le ceta~z6dharman, etc. 



Le premier n'a pas perfectionnÃ ses facultÃ© (anuttaparbagata) : 
celles-ci, dÃ¨ l'origine, sont aiguÃ« (tmna); le troisiÃ¨m a perfec- 
tionnk ses facultÃ© : l'un et l'autre ne tombent pas des recueillements 
(samadhiuisesa.) qu'ils peuvent produire. Le second ne tombe pas 
des qualitÃ© oti il se trouve [5 b] : mais, ou bien il ne produit pas 
d'autres qualit& ( p n a v i s ~ s a ) ,  ou, s'il en produit, il peut en Ãªtr 
@branlÃ (tasmat tu kampate). - Telle est la diffÃ©renc de ces trois 
saints. 

4. Mais l'Ayusnian Godhika n'est-il pas tombÃ de la qualitÃ d'Ar- 
hat ? ' 

L'Aynsman Godhika, Ã©tan ~ a i k p ,  en raison de l'excÃ¨ de s a  
d&lectation (asvadana, viii. 6) et du caractÃ¨r mou de ses facultÃ©s 
tomba Ã plusieurs reprises de la  ' dÃ©livranc occasionnelle ' (sdmay- 
lkz viitzuktl): dans son dÃ©goÃ (satpvega), il se frappa du couteau 
(h s t ram adlzcirayan, vahayan). En raison de son indiffÃ©renc 
nirap@atvaj A l'endroit de son corps et de s a  vie, il obtint la qua- 

litÃ d'Arhat au moment menie de s a  mort, et le Nirvana2. Donc il 
n'est pas tonibk de la qualitÃ d'Arhat. 

5. Le Dasottara enseigne : Ã Il y a un dharma qu'on doit produire 
(utpÃ¼dayitavya) Ã savoir la ddivrance occasionnelle, chÃ©rie Il y a 
mi  dharma qu'il faut se rendre prÃ©sen (sÃ¼k~atlÃ»artavya Ã savoir 
l'inÃ©branlabl dÃ©livranc de la penske (akopya cetovimukii). >> ' 

Si la  dÃ©livranc occasionnelle et chÃ©ri Ã©tai la qualitÃ d'Arhat, si 
donc la qualitÃ d'Arhat Ã©tai de deux sortes, pourquoi le Dasottara, 
seul parmi les Sutras, parlerait-il deux fois, sous deux noms distincts, 

1. Le Vilibha$ka objecte : wa9w ayuma-it Godhiko 'rhattvat parih@&ah. 
I'ara~w~rtha ajoute ici un pada : Ã Godhika Ã©tai samayavimuleta s. 
Sur Godhika, bon exemple de saint de la classe cetanadzarnzan, Saqyutta, 

i. 120; Conm~. du Dliamrnapada, 5 5 ;  Samyukta, 39, 10, qui diffÃ¨re - Vibhasa, 
60, 15 ; Ekottara, 19, 5 (Vakkali), 

2. niara?iakala euarhatua~n praptah: il obtint la qualit6 d'Arhat au moment 
mÃªm de la mort, c'est-il-dire i un moment postÃ©rieu i l'application du couteau 
(hs tradhana)  ; pavh i ro~ ta i  ca : et il obtint le pari ni rua?^^ par le coup mÃªm 
fin couteau (tenaioa 6astrqrahare?m). 

3. Diglia, iii. 273, diffÃ¨r : katamo eko dhammo uppadetabbo ? akuppam 
i i c % y w z ,  - katamo eko dlzammo sacchikatabbo ? akuppa cetovimutti, 
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de la qualitÃ d'Arhat? D'ailleurs, nulle part 1'Ecriture n'emploie 
l'expression : ' produire l a  qualitÃ d'Arhat ' ; elle dit toujours qu'on 
se rend prbsente cette qualitÃ© 

Direz-vous que la qualitÃ d'Arhat, en tant qu'associÃ© Ã des facul- 
tÃ© molles (~nydukdriyasamgrJz"ta), est & produire ? ' Que voulez- 
vous dire par lÃ ? Qu'elle peut Ãªtr ' produite ' ? Mais alors la qualit6 
d'Arhat associÃ© aux facultÃ© aigues, peut, elle aussi, Ãªtr  produit^ 
[6 a]. Qu'elle mÃ©rit d'Ãªtr produite ? A plus forte raison la seconde 
qualite d'Arhat mÃ©rit d'Ãªtr produite. 

Donc la dÃ©livranc occasionnelle n'est pas la qualitÃ d'Arhat. 
6. Mais, s'il en est ainsi, pourquoi 1'Ecriture parle-L-elle de l'Arlint 

' occasionnellement dÃ©livr ' (samayavimzikta) ? 
Tel est l'Arhat qui, en raison du caract&re 111011 de ses facult+ 

dÃ©pen de certaines circonstances en ce qui regarde le fait de se 
rendre prÃ©sen le recueillement. A cet Arhat s'oppose celui qui est 
' non-occasionnellement dÃ©livr ', 

7. D'aprks 1'Abhidharma 2, c'est en raison de trois causes (st1zf"na) 
que naÃ® le &sir sensuel (kamaraga) : 1. l ' a ~ ~ u i a y a  de dksir sensuel 
n'a pas Ã©t complÃ¨temen reconnu (parijndta), n'est pas abandonne ; 
2. des &armas se prÃ©senten favorables il l'explosion du kaina- 
raga; 3. il y a jugement erronÃ (ayoniiomanasikdra), [Or l'ensem- 
ble de ces trois causes est in~possible dans le cas de llArhat,] 

Dira-t-019 que 1'Abhidharma parle du dÃ©si sensuel qui est produit 
par l'ensemble de ses causes (paripurnakcirana) [, mais que le dÃ©hi 
sensuel peut naÃ®tr ayant-ses-causes-incomplÃ¨tes apar ipÃ¼r~yuk& 
r a n a ,  par la force seule de l'objet extÃ©rieur visuya] ? Mais quel 
d h a r m a  peut naÃ®tr sans que ses causes soient complÃ¨te ? ; 

ii. Passons aux arguments de raison ('ti). 
Dans l'Arhat sont nÃ© des & a r m a s  qui s'opposent (vratipak+a) 

1, utpadya, qu'on peut expliquer d'aprÃ¨ iii. 3. 172 ou iii. 3. 169. 
2. P r a k a r a y p ~ d a ,  3, 10; V i b l ~ ~ a ,  61, 1 ; voir Kosa, v. 34. 
Le tibhtain et Hiuan-tsang ont : Ã C'est en raison fie trois causes que nait 

l'anudaya de kamuraga >). 

3, Vy&khya : tadyatha c a k s ~ p ~ l o k a m a n a s k Ã ¼ r a s Ã ¼ ~ ~ ~ u y  c a k ~ v i j f i a n a -  
fyotpattaye prasiddltd sa tadanyataravikala satt tadutpattaye na  bitaoati. 



a u x  passions el  q u i  sont do telle nature que les passions sont rÃ©duite 
ii la ' condition de ne pouvoir absolument pas naÃ®tr ' deviennent 
amifDattidIiarmur~. Comment donc 1'Arhat pourrait-il tomber ? 

!) i ra-voiis  (nie de tels d l u w ~ â € ¢  ne sont pas n6s dans l'Arhat ; 
n i e  le,, l~:issio~i-i ~ x i s t c ~ i t  chez lui  Ã l'Ã©ta de- germe, ce qui constitue 
l e  germe des pariions n'ayant pas @tÃ arrachÃ ? ' Dans cette hypo- 
t h h ,  conitneiit peut-on dire de l 'Athal qu'il est "cfinasrava, un 
homme dont  les vires (asrava) sont dÃ©tniil ? Et s'il n'est pas l@- 
?msra va, romincu t peul-on dire qu'il soit Arhat ? 

i i i .  Mais, rkpliqne le Vailha&, l a  thborie de l a  non-chute de 
l'Arhat e-bt contredite par 1'Angarakar~Ã¼pama ' 

Ce Sutra dit * : Ã A un Arya SravalCa instruit 16 b] qui suit ainsi 
cette r6gle dp v i e  qui  passe ainsi son temps (evam carata evam 
vthar(â€¢taT ', il arrive Ã§Ã§elqucfo ', par dÃ©faillanc de l a  nvimoire, 

l tadlnjadliannatayaiit aitapodclkytayam, ce qu'il faul entendre kleiab". 
jfisrahhave 'ttw1~1iz11l'He. 

2. Vilihii$i, 61, 15 - Le Vibhajyav%din nie la chute de l'Arliat, an sens de 
piodncliou de passion ( k l eb ) ,  el  apporte des exemples. Quand la cruche est 
Iiriwe, il ne reste plus que de la terre cuite qui ne Sait plus cruche. De mÃªm pour 
"Arlicil : le Vujropaiiia (vi. 44) brise les passions ; donc l'Arhat ne produira plus 
de y d - s i w ~ ,  ne tombera pas Quand l'arhre est brÃ®ilb il ne reste plus que des 
cendres . .. les passions ont d Ã  brulÃ©e FU" le savoir pur ( a ~ ~ % s r a u a  jilana) ....... 
Ma\, a f i n c r  que I'Arhat ne loinbe pas, c'est contredire le SÃ¼tr q u i  distingue 
dcnx Â¥-,orle (I 'A~hal,  celui qu i  e5t e l~~an lah le  e t  celui qui est inÃ©branlabl (kopya, 
c t 1 t ' o p i f ! i ( i l t r i r i ~ ( ~ i ) .  Cependant comment expliquer les excmplc-" iInVibh:ijyavtidiu? 
Il n'y a pas l Ã ®  de les expliquer : ce n'es1 l i  ni Sutra, ni Vinaya, ni Abhidharma.. . 

3. Pa~aiiiart l ia ajoute 1111 pcida: * Chute de l'Arhal, en raison de 1'Anggrakar- 
~ ~ J ) a l l i t l  Ã̂ 

4. Sapyut ta ,  iv .  190, Sarpyukta, 43, 1 4 ;  la  suite du texte citÃ ici est citÃ© 
ci-des'-.oiis vi. 60 a. 

Nous connaissons la redaction pÃ¢li : tassa ce Wiikkhaue bhi"ck"iwno euam 
carat0 e v w  u i 7 i a r a t o  kadaci kara?tacl satisummosa uppaj ja~t i  papaka 
aiitisala dha~tz~wl sarasankappa samyojaim/a / daitdho Ohikkhave satup- 
pado i atha k1io na? Ifhippam eva pajahafi vmodetivya nMaroti anabha- 
va1y gantett. 

5. l,e Vaihh.i$ka entend euam carata7~ = si1iytimata4 c a r a t 4  Ã qui fait 
toutes les dkmarches d'un Blii lqi~ (caratah) la mÃ©moir toi~jonrs attentive D, 
parce qiie le mol siizrti suit imin6diat~ment (anantarant smytivacaiMt) ; mais 
voir Sarpyutta, iv. 189, 1. 8. 

6. Les tradncleurs chinois : asti sainayah, asly avczkaio yat .... - Mais 
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de produire des pensÃ©e mauvaises Ãˆ - Or cet Arya Sravaka n'est 
pas un ~ a i l q a ,  mais un Arhat, car le Sutra  dit plus loin : Ã l'cmlai~f 
un  long temps s a  pensÃ© est incl ink vers l'isolemeni loin des pas- 
sions .... s a  pensÃ© est tourrike vers le Nirvaqa. )) Et nous savons 
d'ailleurs ' que ces yialitks : ' avoir la penGe inclinee vers l'isole- 
ment ', etc., sont une des forces de l'Arhat, laquelle force est encore 
dkterminÃ© par les mois : Ã sa pcnsbe cbt froide (sitibJuifa), \>iii'gt'(~ 
(vantibhuta) Ã ®  l'endroit de tous les dliannas o t ~  les asravcts ont 
leur gÃ®te )) 

Nous rbpliquons : Oui, les textes hont tels '. Mais cepe11d.int l 'Ai~-  
garakaqcÃ¯pam vise le sa iksa  et non pas llArliat. En effet c'est seule- 
ment d'un Saiksa qu'on peut dire que : Ã Aussi loii@emps que les 
dÃ©marche de Bhilqu (cctra) ne sont pas ' bien comprises ', meme 
lorsqu'il pratique ainsi ces dkmarches, les passions naissent quelque- 
fois en lui Ãˆ ' 

Les Vaibhasikas maintiennent que l'on tombe aussi de la qualit6 
d' Arhat. 

d'aprks la Vyakhya : kaddcit smrtisaypramos&d utpadyante papaka akusala 
vitarka h. 

1. Ahgnttara, iv. 224, Samynkta, 26, 23. 

kati blwdantarliato bhikfiolz k,s't?zasi~auasp, balani 1 astai i  Sctriputra 1 
arhato bhiksor cZwg7zaratruq uivckauii~ma1?1, cittmy ! @ m  ii irvÃ§,~apra{~ 
bha,Ã¯aâ 1 anffarakci~upantas cdnena katna ( ! M a  bhavanli / gatlzfisya 
kain<in janatah kawiuii. paiyato yc@ kamesu kÃ¼macc7tamia k~inasiieho .... 
kamadJzyavasana~~ tad asya c i t t m  lia paryadaya tit?(lmti ..... asrauastha- 
mgair d?zarmaQt S~ttblt~tctpt vanti-bhutam. ' 

y q z  pi bhante k h ~ s a v a s s a  bhikkhuno vivekanintzam c i t t m  hoti vive- 
kapoeay vioekapabbharam vivekat haqt nekkham.mabizirata~ qrlntibJui- 
tant snbbaso asavat$aani&i dhammelii, idam pi .... balam: 

2. Mais ces textes se  peuvent entendre du Saiksa. La pensÃ© d u  Saiksa est 
inclinÃ© vers l'isolenient Ã  ̂ elc. ; mais l'A&dcsa posskde tout,es ces qualites au  

maximum (prakarsega). Le &ksa est Ã refroidi Ã i l'6gard des cll~armas, gÃ®te 
d'&wwa, qui appartiennent au  Kamafll~atu. 

3. Le Sutra porte : yavut tu cwo  na suprativicldlia7z. D'aprk  la Vy%khya, 
pin@ap&tadiccWa@. Dans Samyutta, iv. 189,l. 7, caro ca viharo ca anubuddho 
7206". - Le tara, quÃªte etc., est cmubudd"ia, supratividdha, lorsque le moine 
ne s'atlache pas aux objets agrhables, etc. 



Les Arhak  sonl-ils les seuls i~ se diviser en six familles (gotra) ? 
Est-ce aussi le cas pour les autres?  [7 a] 

58 c. Les Saiksas et les non-Aryas sont de six familles. 

Les ~ a i k ~ a s  et les Pythagjanas sont aussi pareillement de six 
familles : les familles cl'Arhats ont leurs antÃ©cÃ©den dans ces familles. 

58 d. Dans le chemin de vue, il n'y a pas perfectionnement. 

On peut perfectionner les facultÃ© f i ) z d r i y a s a m r a )  en dehors 
d u  chemin de la vue des vÃ©ritÃ (dcbr,Sonamdrga); mais non pas 
pendant qu'on parcourt ce chemin, car, vu s a  rapiditÃ (en tout quinze 
moments, vi. 28), on ne peut y accomplir l'exercice prÃ©paratoir 
requis p o u r  le perfcclionriement . ' 

Queliprs-uns perfectionnent les facultÃ© Ã©tan des Prihagjanas ' ; 
quelques-uns, Ã©tan des ~raddhadhimuktas .  ' 

Le Sdtra  allbguÃ ci-dessus (p. 259) dit : Ã Les quatre bÃ©atitude 
de recueillenieiil qu'il a acquises, je dÃ©clar qu'il peut tomber de 
n'importe laquelle ; mais, de l'inÃ©branlabl ddivrance de pensÃ© que, 

1. dob dan hphags min rigs drug Idan = [sadgotra &yahiksaV} 
Les moltsn1}1iag%yas et les nirvcd71ab"iaqiyas (vi. 24, 17 c) sont donc de six 

cal Cgories. 
2. mtliori ba 1.i ni hpho ba ined - Paramartha: dadanamarge ~endr'iya- 

samcarah. 
3. prayogasainbJiaua~ na  dar.Â¥"a1iamccrge - Donc un Prthagjana qui entre, 

a i  ec des facultÃ© molles, dans le chemin de vue, devient n6cessairement un Saiksa 
de facultÃ© molles et garde sa famille. 

4. Par le chemin qui prend les aspects d'impermanence, etc. (amtyddyakara- 
patita mdrga) (vii. 13) (chemin supramondain), par celui qui prend les aspects 
de grossier, etc., et de calme, etc. (vi. 49 c), on ne nous fixe pas lÃ -dessus Cepen- 
dant nous croyons que le Prthagjana perfectionne ses facultÃ© des deux fagons, 
car, plu5 loin, Vasubandhu d6clare que les A r p s  ne perfectionnent pas leurs 
facultks par le chemin impur (sasrava) (vi. 61 b). Donc le Prthagjana s'exerce 
en souhaitant : Ã Puissent mes facultÃ© devenir aigues ! Ã et, pratiquant (abhyasyaj 
soit le chemin mondain, soit le chemin supramondain, il obtient le perfectionne- 
ment des facultbs au moyen d'ananfarya et de vimuktim6rga. 

5. xi. 36 c. - II n'est question ici que des Prthagjanas et des ~ a i k ~ a s .  L'Arhat 
aussi perfectionne ses facultÃ©s 
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solitaire, il s'est rendue prÃ©sente je dÃ©clar qu'il ne  peut absolument 
pas en tomber. )) 

Comment se  fait-il que l'Arliat inÃ©branlabl (akopyadiwrman) 
tombe des bÃ©atitude ? 

59 a-b. Il y a trois sortes de chute : de ce qui est acquis, de ce qui 
n'est pas acquis, de l a  fruition. ' 

Qui tombe de la possession d'un bien spirituel ('gzqzo), tombe de 
ce qui est acquis. [7 b] 

Qui n'acquiert pas un bien spirituel acquÃ©rir tombe de ce qui 
n'est pas acquis. 

Qui ne  se  rend pas prÃ©sen un bien spirituel qu'il possÃ¨de tombe 
de l a  fruition (upabhoga). 

Parmi ces chutes, 

59 c-d. L a  derniÃ¨re en ce qui regarde le MaÃ®tr ; la seconde aussi, 
en ce qui regarde lÃ¯nbbranlabl ; toutes les trois, en ce qui regarde 
les autres. 

1. LP Bouddha tombe de la fruition seulement : [occupÃ d u  bien 
des fidÃ¨les il arrÃªt de jouir des bÃ©atitudes] 2. L'InÃ©braiilabl (ako- 
pyadlzarman) tombe et de la fniition et de ce qu'il n'a pas acquis : 
car il n'a pas nÃ©cessairemen acquis les dharmas propres Ã des per- 

1. thob dan ma thob fier spyod las / yons fiams rnam pa gsuni zhes hya = 
[praptapraptopabhogebltyah parihaws tvidha mata / ]  

On peut comparer Anguttara v. 169 : anadhigatam ~d"tiyacc1zati I adhiyitta 
parihayati .... 

On a vu qu'il y a upabkoga du N i r v ~ n a ,  ii. trad. p. 110, 112. 
2. ston la  tha  ma mi gyo la / bar ma han @an la rnam gsum mo =: [antya 

sastur akopyasya madhyapy anyasya tu trid7za Il\ 

Vibh@%, 61, 11. - Deux opinions : 1. Les trois chutes pour le Samayavimukta, 
les deux derniÃ¨re pour l'Akopya e t  le Pratyeka, la troisiÃ¨m pour le Bouddha ; 
2. les trois chutes pour le Samayavimukta, la dernikre pour llAkopya et  le 
Pratyeka, aucune pour le Bouddha. - Vasubundhu adopte la thÃ©ori des premiers 
maÃ®tre ; les seconds sont suivis par le Grand VÃ©hicule 

Comparer Kosa, iv. 12 c, vi. p. 259 ; Majjhima, i. 249. 



sonnes trcs distinguees (11z~dgalavise+a) '. 3. Les Arhats qui ne sont 
pas intibranlables tombent aussi de ce qu'ils ont acquis. 

Par cons6quent le fait que' l ' I~~Ã©l~ranlabl tombe de l a  fruition n'est 
pas en contradiction avec le Sutra ci-dessus. 

Les rmÃ®lrc qui nient la chute (aparili6qiucidi~J disent: Ã La 
dblivrance pure ( a n d s r m a )  de tout Arhat est inÃ©branlabl : mais 
l'Ini~hra111ahle est it dÃ©fini comme nous avons dit ; par consÃ©quen 
011 ne peut objecter: comment l'InÃ©branlabl tombe-t-il des bÃ©ati 
tildes '? )> ' 

Le saint qui tombe d u  fruit d'Arhat prendra-t-il une nouvelle nais- 
sance ? 

60 a. Il ne meurt pas tombÃ du fruit [8 a]. ' 
1. L'Inebranlahle n'a pas acquis les d1tav~as  propres aux Ã Grands Disciples 3, 

Maha+ravcikas, tel's SÃ¢riputr ou Maudgalyayana ; par exemple, le pra~~talfojika 
(vii. 41) lui manque. Et les Mahairavakas eux-mÃªme ne possÃ¨den ni ne possÃ¨ 
d ~ r o n t  les dkarmas speciaux des Bouddhas ou Svaya~pbhÃ¼s (Voir i. 1 (p. 2) et 
T. ii. 30). 

2. Deux interprÃ©tation sont possibles : 
a) Le Sautiantika affirme que la dÃ©livranc des six Arhats est inÃ©branlable - 

Le Vaibbasika objectera : Â¥. Si la dÃ©livranc pure de tout Arhat est inÃ©branlable 
pourquoi le seul 'non occasionnellement dÃ©livrÃ (cisamcqaoimu"cta) est-il dÃ©fini 
reconnu comme InÃ©branlabl (cdcopyadizarman)? Ã - Le Saulrantika rÃ©pon : 

Il est certain que la dÃ©livranc pure de tout Arhat est inÃ©hranlahle mais la 
dÃ©finitio de I'InvbranlahIe e5t romnie nous l'avons dite (p. 261 1. 12), Ã savoir : 
Ã Quelques-uns en raison de !a distraction causÃ© par la propriÃ©t et les honneurs, 
tombent des bdatitudes en perdant la maitrise en recueillement : ce sont les Arhats 
aux f,~cultÃ© molles ; d'autres n'en tombent pas, les Arhats aux facultÃ© aiguÃ« n. 
Ces derniers sont reconnus comme InÃ©branlables Comme l'Arhat aux facultÃ© 
molles tombe des bÃ©atitude en raison de la distraction, tandis que l'Arhat aux 
facultÃ© aiguos n'en tombe pas (c'est-Ã -dir n'en perd pas la possession), il s'ensuit 
que le Vaibhasika ne peut utilement objecter : Ã Comment l'InÃ©branlabl tombe- 
t-il des hbatitudes ? Ã 

1) )  II a 6tÃ dit ci-dessus que l'InÃ©branlabl ne Lombe pas des bÃ©atitudes et le 
SÃ¼tr dÃ©clar qu'il y a chute des bÃ©atitude pour l'homme mÃ©m dont la &livrance 
est inÃ©brdab le  En prÃ©senc de cette dÃ©claratio forniul6e en termes gÃ©nÃ©rau 
on dit : Ã De tout Arliat, la dÃ©livranc pure est inÃ©branlabl Ãˆ c'est-&-dire : Ã l 'hÃ© 
braiilcible n'est pas suffisamment caractÃ©ris par l a  possession de cette dÃ©li 
vrance Ãˆ On ajoute donc : Ã Pour l'InÃ©branlable il eht a dÃ©fini comme nous avons 
dit W .  Donc on ne peut objecter : a Comment ...... )) 

3. ?ibras las f i a m  pa hchi ba nied =: mr"yate na  pJialabhvastah, - VoilÃ qui 
diminue sensiblement l'impoitance de la thÃ©ori de la chute de l'Arhat. 
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Jamais il ne meurt dans l'&ta!. lie ' tornbk du fruit '. En effet le 
Sutra  dit : Ã 0 B h i k ~ n s ,  il arrive que 19Arya ~ r a v a k a  instruit 6prouve 
dÃ©faillanc de mkmoire, que s a  m h o i r e  soit lente. Mais bien vile il 
rejette, fait disparaÃ®tre dtitruit, an6antit [cette dhfaillance ( IL-  in+- 

moire]. >> ' 
S'il en titaiL au t~wnent ,  si  un  homme, devenu Arlial, tombe du  fruit 

d'Arhat, pouvait continuer & transinigrer, la vie religieuse (hainna-  
c a r p )  n'iuspirerail pas confiance (hz&4vÃœsiku '. 

Un homme tombk d'un f i u i t  ne fail pas ce que lie pen l  filire 
l'homme q u i  recule dans ce fruil : 

60 b. Il ne fait pas ce qui  ne  doit pas Gtre fait. ' 

Combien de chemins d'&antars/a el de v1~11u/â€¢,' comporte la 
transformaliou ou prrSeclioni~eiiieiil i lc7 facii!it"-> ( i l 'u l r i~ j( ts~"f icaru, 

uttupan& vurdiiana) ? 

Samglitiblia~lra : Lorsque la qiianlilk J e  vie tipproclie de l'kp~iiseiiiciit, il n'y a 
pas chute, parce qu'il n'y a pas d6faillance de la 1116moire ; s'il reste encore de la 
vie, la chnie est possible .... - Qui tombe '? qui ne tombe pas ? Celui qui est  entre 
clans le Chemin apr& m6ilitation d'(&67ta, peul loii~lx-r; celui qiii y est unir& 
a p k  &zupÃ¼~tasm?$ ne tombe pas. Suivant (pie \'(do1)1ut on  \ 'anioh~6 ont fi12 
accrus. - Dan? queils spi+re, ilans quelle destin& y a-t-il cliiik ? Rails K%inyâ€ 
dl idu ,  hommes des trois conliiients. Quant aux six dieux du Kiiiiia~~iiiilii .... (voir 
ci-dessous p. 271 II. 2). 

1. Voir ci-dessus p. 264 II. 4. Le lih6Liun: Ã§ ... + p i i v e  une pclile JCiailiunce J e  
mkmoire ... Ãˆ mais le texte t i l~ i t a in  pr6seiite une laciiiic, roiniiie il r6a~1lle de la 
version de Pa ra~ iS r tha .  ' Pelil  ', d'aprk la Vyiikhy2, eut dlia~zd!uf, uvec le b a i s  

de manda. 
2. La Vy&khy% dkfinit la confiaiit'e en cita111 la s l a w e  : 

s ~ ~ a b r u l i r n a c a r y e  'smin rnil,'i.de cÃ¼p su6hauite 1 
t u & c  &&lqaye 6kott roya,<;Â¥y<"~xigu~m yu lh i  

qui est  cil& plus bas par Vasul~andhii. 
3. bya La ma yin do mi byed _=[Ã§ citkiiryay kuroti s* /[. - iv. ?i" a,  vi. 40 1.. 

4. mi gyo rnam grni Lar chud med / lai11 dgu l~o  Ã‘ [vili~~tktyCtHunturyuputh~ 
nauÃ¼kopye 



Le prut ivedhanddhurman qui perfectionne ses facultÃ© et pÃ©nÃ¨t 
dans la famille de l'InÃ©branlable doit produire neuf df iantaryamar-  
gas, neuf vimuMimdrgas, tout comme le sa i lqa  pour obtenir la  
qualitk d'Arhat [en se &tachant du bhavagra]. 

Pourquoi ? 

60 d. En raison de l'extrÃªm pratique. ' 
Leprativedlzun~~dlzarman a extrÃªmemen pratiquk (abhyasta) la 

famille de facult6s molles ; par consÃ©quen cette famille ne peut Ãªtr 
transformbe sans un grand effort : elle a &LÃ© en effet, rendue solide 
(drfi,ik?-tc~J et par le chemin de Saiksa et par le chemin d'A4aiksa. 

61 a. Pour le Dptiprapta, un de chaque espice. 

Pour la transformation des facultks par laquelle le sraddhadhi- 
iimkta ( ~ a i k y i  de facultks molles) devient un Drstiprapta (saiksa de 
faculL6s aigu~s) ,  il faut un chemin d 'anantarya et un chemin de 
vimiikti. 

Dans les deux cm (60 c-d et 61 a), un chemin prkparatoire (pruyo- 
gamarga). 

Ces chemins d'ananlaryu et de v i~nuk t i  sont 

61 b. Chemins purs. ,' 
Sur la nature de ces chemins de Ã transformation des facultes Ãˆ ci-dessus 

p. 266 11. 4. 
VibhiÃ¯siÃ 67, 13 ; les opinions divergent. 
a. NirvedliabhiÃ¯g~ya : dans le quatriÃ¨me pas de perfectionnement ; dans les 

trois premiers, perfectionnement par 9 anantarya et 9 vimukti (11'8 opinion), 
par 1 a~mntarya  et 1 vimukti (%Il6 opinion), par 1 prayoga (31118 opinion). 

b. DarsanamiÃ¯rga ilas de perfectionnement. 
c. Aiaiksas, 1 prayoga, 9 tinantarya, 9 vimukti (adoptb par Vasubandhu), 

1 prayoga, 1 Ã¼na1&trya 1 vimukti (211" opinion). 
Sailceas, 1 prayoya, 1 aimntarya, 1 v i w k t i  (adoptÃ par Vasubandhu), 

1 prayoga, 9 anantarya, 9 vimukti (91116 opinion). 

1. bin tu bstcn pliyir ro = [atisevanat / / ]  - Param&%ha. Ã En raison de la 
longue pratique ;>. 

2. mllioil ba thob la re reho = [ekuikas tu drstiprapte] 
3. zag ined = [anasravu7~] 
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Car les facultks des Aryas ne peuvent etre transform6es par des 
chemins impurs. 

Oit les facultÃ© peuvent-elles Ãªtr transl'ormkes '? 

61 b. Transformation parmi les hommes. ' 

Les hommes seuls transforment leurs facultks ; point de traiisf'or- 
mation ailleurs, car ailleurs la chute est impossible. ' 

Sur  quelle terre s'appuient l'A.'saiksa et le S i ~ i k ~ a  pour traiisforiiier 
les ficuitbs ? 

61 c. L'A4ailqa en s'appuyant su r  neuf terres. ' 

A savoir su r  l ' anagcmya ,  le dhgdnaiitara, les ( p i r e  (QiiÃ§Ã§. 

et trois Ã ¼ ~ i i p y a s  [car le fruit m h e  d'Arliat peut cire obtenu en 
s'appuyant su r  ces terres]. 

61 d. Le ~ a i k ~ a ,  su r  six. 

En exceptant trois a rupyas .  - Pourquoi ? 

1. mi yi nail du lqhel.= [ y s u  vct&ana~n\ 
2. parihÃ¼!zyasamâ€¢hav - Or c'est par cr.iinte de la chute que l'aseCte 

aiguise ses facultÃ©s On a vu ci-dessus que les Aryas e t  les personne5 nkes dans 
les sphbres supÃ©rieure ne peuvent transformer leurs faculks (vi. 41 r d ) .  

Les personnes nÃ©e parmi les six classes de dieux du Kaniadhiitu ne peuvent 
pas tomber. Elles poss6dent certainement (les facultÃ© aigues, puisqu'elles se sont 
d6goutÃ©e des jouissances c6lestes au  point de voir les vkritk : ye puruam 
atyudÃ¼reblzy v+ayeblzyo saywijanto yutuli (?) satyaii pusyanti te katham 
t h  u2awzbyapari"iÃ¼syant / c~eu iyay  lzi te tikspendriya blmvnntÃ¯t dihi- 
prÃ¼yu7z 

3. mi slob s a  dgu la rien te = a i a i k ~ o  nava niiritya Wiw?$i. 
L'Asaiksa perfectionne ses facultks comme on obtient le fruit J'Ail~iil; puisqu'on 

obtient ce fruit en prenant point d'appui sur ueuf terres, J e  m&ne en va-t-il du 
perfectionnement des facultks. 

Le h k s a  perfectionne ses facultks comme on obtient les fruits de Saiksa; 
comme on n'obtient pas ces fruits en prenant point d'appui sur les Ã¼vfipyas de 
msme en va-t-il du perfectionnement des facultes. Les deux premier, fruits de 
Saiksa s'obtiennent en prenant point d'appui sur l'ailugcimga; le troisiÃ¨m en 
prenant point d'appui sur six terres. (Cependant les opinions diveigent). 

4. slob pa drug la = saiksas tu sut 
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61 (1-62 b. Parce une le ~ a i l q a  qui accroÃ® ses facult6s abandonne 
le fruit et le progr&, obtient le fruit. ' 

L o r q i e  le $aiksa perfectionne ses facull&s, il perd un fruit (Sakrd- 
agamip lda) ,  fruit qu'il avait acquis par le chemin de facultks 
molles ; il p ~ r d  le vigesa, c'est-i-dire le progres qu'il avait fait -- 
chemins prcparatoire, d'dnctntari/a, de vimukti, de v i sep  - dans le 
dClacliemunt des dhy&zas, progrks r6alish avec des faculks  molles '. 
19 a1 II obtieill seulement un fruit appartenant & la famille de facu l th  
aigntis, f r i~ i t  faisant partie du  dktachement du Kamadhatu, non pas 
le fruit tl'Aiiagaiiiin qiii eut de l'Arupyad11al~1. 

Les Arliatte, en raison de la diffkrence des facultks, sont a u  nombre 
de neuf. 

1. sail  i;i pliyir / l!plit-1 la l!brcis Lu Idiyail par can / gtaii ste l$ras bu thoL par 
l!gynr = \yataJt / / ]  savihesa~n phalam tyaktua phalam Ã¼pnot vard1iayan / 

Voir i. 33, $6 (1. 
2. B l C i ~ y ~ :  tibaii po riiain^i l!pho ba na  (Ibai~ po rtiii po?ii la111 gyi l!bra'-. Lu 

iÃ®tii l!Li.i-a Lu 1diy.ul par ciin Liai1 s te  = [indriyu@ savcaran wdvindriya- 
vn&ya]p7znl(~vn pluilut~ihisfam ca [ t p j ~ .  

V ~ a U i y d  : phalam phalavisiftfi~ ceti / p 7 i u Z ~  sakrdagainip7talam / 
p7~alaciS&~tai~ prat1;tcv1iaclliy&iz~Ã¯diprah~~Ã¼ prayogi.mÃ¼ntaryavimzikti 
vi,<es(imurgalctksa nom. 

Paraniai tlia : L'lionnne ijiii pratique la transformation des facultks abandonne 
le Sruil et Ir rliciiiin, de facultes faible-, supkrieur an  fruit (pizalaqzp"ialau"s~t.am 
cm mrd~in(lriy(dmm ~narfiam). 

I h ~ i t ~ i - L ~ a i i ~  Il abainlonne le plialu e t  le phalav"s&$avnarga. 
3. B l ~ a + ~ t i  : t l lwi po mon pal$ rigs kyi lam gyi hbras bu kho na LliuL par l ~ g y u r  

lia / pliyir mi  l ~ o i ~  bal+ l~lira'-> bu gzugs nied las bidns pa ni  mecl do Aies bya La 
luli ui glan l-iliiqsi yin no = [ t t J c ~ e i t d r i y a g o t r c ~ ~ ~ ~ Ã ¼ r p p h a l c i m  eva pratila- 
bhaie j w t  c~&gÃ¼miphala ~rÃ¯ipyasa~nqrlzZtu 

Vyal.liyx : phalamargmn eva pratiJabhate / kamadhatuoairagyaw~atra- 
su;p~rhZtam / na c&nugamiphalam ~ c ~ s ~ g r 1 z ~ t a r . i  iti / pa"lc~nÃ¼ 
avarali"iÃ¼gtyaiiÃ praluZnctd ana@nZti sdre vacauÃ¼ \ daria~mmurge ca 
tatrÃ¼ZJlt&u& tadabhÃ¼oa~ JcÃ¼?~tad7tatu&lcunbanÃ iti vyÃ¼k7tyata etat. 

Paramariha : - II obtient, de l a  famille de fiiciiit6s aigu&, fruit et  chemin ; non 
pus fruit d7Ana$ainin inclus & 1'~ii~pyaclliiitu. C'est pourquoi le Saiksa ne t r am-  
o r m e  pas seb SanilLt~~ dails l'ArÃ¼pyailliiilu 

liiuau-tsanq. - Ce qu'il obtient, c'est seulement un fruit, non le elicniin de  
candidat ; donc non pas nu fruit de h i k s a  inclus i l'ArÃ¼pyadhiitu C'est pourquoi 
le Sai1.y t i imJonue bes f i~ 'u lL6;~ en s'appuyant sur six terres seuleineut. 

Il faudrait etudier ici les coniiiieiitateur5 de Hiuan-tsang. 
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62 c-d. Deux Bouddhas et sept SrÃ¢vakas les Arhats ont des 
facultks de neuf classes. 

Les ~ r Ã ¢ v a k a  sont sept, les cinq dont le premier est le p a r i l m a -  
ditaman, plus l'InÃ©branlabl (akopyad7mr;nan) qui se divise en 
deux suivant qu'il est, d'origine, (le la famille inkbranlable, ou qn'il 
a obtenu cette famille par le perfectionnement des facult6s. 

Les deux Bouddhas, le Pratyekab~:ddl~a et le Bouddha, sont des 
vari6 tks de 1'1nÃ©braiilahle 

Cela fait neuf personnes (puaalas) dont les facultes sont respcc- 
tivement faibles-faibles, elc. 

D'une maniÃ¨r gbnbrale, les Ã‹rya sont an nombre de sept : 
1. ~raddhanusarm, 2. DharmanusÃ¢rin 3. Sraddhadhiiruikta, 4. Drsti- 
prapta, 5. Kayasaksin, 6. Prajnavinmkta, 7. Ubl~ayalobh~gaviinul~ta". 

63 a-c. Sept Pudgiilas, en raison de l'exercice, des facullks, du 

recueillement, de la ddivrance, des deux. [9 b] 

1. En raison de l'exercice (prayoga), le ~raddhÃ¢nusari et le 
Dharmannsarin (vi. 29 ah). A l'origine, dans l'btat de Prthagjana, 
c'est en raison de la foi (draddJz4) que le premier, sous l'impulsion 
d'autrui (parapratyayena, c'est-h-dire apprenant d'autrui les s1nyty~- 
pasthdnas, etc.) s'est appliqub (prayoga) aux ' choses ' (arl"zesu) ', 

1. sails rgyas gflis dafi flan tlios bdun / de dag dban po maln dgu eau = 1 dvau 
b~tddhau iruvale@ sapta te san-c'mvidiiendriyalt //] - Paramartlia : Deux 
Bouddhas et sept Sravakas, ils sont neuf en raison de neuf facultbs. 

2. ahwpyadhat-ma ca dvividha iti stitre pathitatcat. - Yuan-lio~iei dit : 
L'lnbbranlable est de deux soites, le premier est nommb aparihanadhamun 
parce que ses facult6s sont d'origine aigui% ; le second est nommÃ Inbbranlable 
parce qu'il a perfectionnb ses facultks. 

3. Bouddha: facultbs fortes-fortes ; Pralyekabuddha : fortes-moyennes ; Inebran- 
lable : fortes-faibles ..... 

4. Les deux sortes de Bouddhas rentrent dans la septihle classe. 
5. gan zag bdun po sbyor ha dan / dbaiâ po siionis l~jug rnaiu gr01 dail / giÃ¯i 

kas byas paho = [prayogaTtsasamÃ¼~1af~~vimz~ktynbhayab1~&vit&J (7) / pnd- 
galah sapta] - Param~rUia : < En raison de proyoga ... ils font sept ;. 

6. Voir vii. 39 c. 

18 



c'est-&-dire s'est adonnÃ Ã la rkflexion et & l a  mÃ©ditatio (cintÃ¼bhÃ 
vanÃ¼sevanÃ¼t Le second s'est appliquk de meme, mais en suivant 
(anusÃ¼ra les d h a r m a s ,  c'eht-&-dire 1'Ecriture aux douze membres, 
en poursuivant (anusarati) de lui-meme les d h m a s ,  c'est-A-dire 
les bodhip-ikas, etc. 

2. En raison des facultks, le ~ raddhadhin luk ta  et le D&iprapta 
(vi. 31 c-(1). Leurs facultks sont respectivement molles e t  aiguÃ« en 
raison de l a  prkdorninance (Ã¼dliiikjfa) chez le premier, de l a  volontÃ 
procGdant de la foi ( i k d d h a g Ã  adhimoksalz), et, chez le second, 
(le l a  sapience (prajfiÃ¼) 

3. En raison du recueillement (samapatti), le Kayasaksin (vi. 43 
c-d), parce qu'il a rkalisk la nirodhc~scmzÃ¼patt (vi. 43 c, viii. 33 a). 

4. En raison de l a  dÃ©livrance le Prajiiavimukta (vi. 64 a-b). 
5. En raison du recueillement et de la dÃ©livrance 1'Ubhayatobha- 

gavimukta (vi. 64 a-L) 
Donc, du point de vue de l a  cihomination, sept. 

6.3 c. Ili> sont six. ' 

Ces sept, du point de vue des faits (dravyatas), sont six. 

63 d. Deux dans chacun des trois chemins. 

Dans le chemin de vue, deux pudga las ,  le ~ raddhanusar in  et le 
Dharmaiiusarin ; lesquels, dans le  chemin de mÃ©ditation deviennent 
le ~ r a d d h ~ d i ~ i m i i k t a  et le Dptiprapta, et, clans le chemin d'Arhat 
( a & a w a m ( ~ , r ~ a ) ,  le Samayaviniukta et 1'Asamayavinnikta. [ I O  a] 

Le ~raddi lanusar in ,  (1) a u  point de vue des facultks, est de trois 
esp6ces : ses facult6s sont faibles par dkfinition ; mais elles peuvent 
etre ou faibles-faibles, on faibles-moyennes, ou faibles-fortes ; (2) a u  
point de vue de la famille, de cinq esphces : de l a  famille du parihd- 
? ~ a d h a r ~ m n  (Wiarmagotraka),  etc. (vi. 56) ; (3) a u  point de vue 
du chemin, de quinze esphces : suivant qu'il se trouve dans une des 
huit ksutztis ou dans l'un des sept j h d n a s  (vi. 26-27) ; (4) au point 

1. de dag drug = [SN vaite] 
2. hdi Itar ]am p u n i  la gfiis gÃ¯ii = [ma* margatraye dvikam / / ]  
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de vue du dÃ©tachement de soixante-treize espÃ¨ce : 1. liÃ de tous les 
liens du Kamadhatu (sakalubandhana), 2-10. dktachÃ d'une ..... de 
neuf catÃ©gorie des liens du Kaniadliatu ; 11-19. dÃ©tach d'une ..... de 
neuf catÃ©gorie des liens du premier dhyÃ¼na  et ainsi de suite jusqu'h 
l ' a k i ~ c a n y a  inclusivement. Huit fois neuf - dÃ©tachemen du Kama, 
des quatre dhyanas ,  de trois a r iÃ¯pya  - font soixante-douze, plus 
le sakalabu.ndhana,  soixante-treize ; (5) au point de vue de la 
personne physique (cisraya) de neuf esp6ces : nt? dans un des trois 
dv ipas  (Ã l'exception de l 'uttarakuru), nÃ dans un des six cieux du 
Kamadhatu. Au dessus le chemin de la vue fait dkfaut. 

En tenant compte de tous ces k l h e n t s  de diffkrence, on obtient 
147825 espÃ¨ce de &addhanusarin. 

Le calcul relatif aux autres saints s'Ã©tabli d'aprÃ¨ les msmes 
Ã©lÃ©ment avec les diffkrences de droit. ' 

Quel est le saint qu'on appelle Ubhayatobhagavimukta, ' double- 
ment dÃ©livr ' ? Quel eht celui qu'on nomme PrajiÃ¯avimukta ' dklivrÃ 
par l a  prajnd ' ? 

64 a-b. Celui qui possÃ¨d la ' destruction ' est le ' doublement 
dÃ©livr ' ; l'autre est le dÃ©livr par l a  p r a j f i a .  'Â 

1. Pour le dharmanusarin, 3 sortes de facultÃ©s 1 seul gotra, 15  chemin^, 
73 sortes de dÃ©tachement 9 pe r sonn~s  pliysiques, soit un total de 29565. 

Pour le &mddhadlzi~~zukta, Ã le considbrer au  seizihme moment (i l'acquisiition 
du fruit, vi. 31), on a 3 sortes de facul tk ,  5 gotras, 1 chemin, 73 dktachementi, 
9 personnes physiques = 9855. 

Vyakhyzi : Bhagavadvisepa remarque : Ã II y a douze sortes de iraddhudhi- 
mzikta du point d e  vue du chemin, parce qu'il se trouve dans le chemin de 
bhavand Ãˆ Nous ne  comprenons pas  avec quelle intention il s'exprime ainsi ..... 

La Vy&khy& examine les diverses sortes de draddhddhilmikta dans sa  c a r r i h  
jusqu'Ã la qualitÃ d'Arhat (35235) ; de drstiprapta l'acquisition du fruit (1971 : 
pas de diffÃ©renc pour le gotra), dans sa  carrikre jusqu'i la qualitÃ d'Arhat (7047) ; 
de kagasak@n (lequel est ou bien un Srcidi"ha(l~~i~niiktu ou bien un drstiprapta), 
deprajEavimukta, d'zcbhuyatobhugavimuitta. La Vyakhya discute les calculs 
de Bhagavadvisesa. 

2. hgog thob giiis pa las  rnam gr01 / ses rab kyis ni cig SOS so = nirodhalabhy 
ubhayato vimuktah [prajGayetarah] / 

Anguttara, iv. 452, Puggalapaiifiatti, p. 14. - Ahguttara, iv. 77. 
S a ~ y u k t a ,  W ,  18, - Le Bouddha dit Ã h r i p u t r a  : De ces cinq cents Bhiksus, 



Celui qui est entrk dans l a  nirodhasam~patti (vi. 43 c-d), c'est-Ã  
(lire le nirodhasamÃ¼punna est nommÃ ' doublement dklivrÃ ', parce 
que, par l a  force de liiprajnd et du recueillement (s rnadh i ) ,  il est 
dhlivr& du klei6varana et du vimok+~it9am+m. ' 

L'autre est le ' ddivrÃ par l a  prajiâ€¢ ", parce que, par l a  force de 
l a  prajfia, il est ddivrk du kleda'varana. 

Bhagavat a dit : Ã Celui qui a abandonnk les cinq passions d'ici- 
bas [IO b] et qui n'est pas sujet ii la chute, est un $aiksa complet Ãˆ 

On demande ce qu'il faut pour qu'un ~ a i k ~ a  soit complet. 

64 c-d. C'est au point de vue du recueillement, des faculths, du 
fruit qu'un h k s a  est dit Gtre complet. 

Le ~ a i l q  complet est de trois sortes, complet par le  fruit, les 
faculte%, le recueillement. 

Complet a u  point de vue d u  fruit seulement, 1'Anagamin de l a  
classe {Sraddh&dhimuJda (v i .  31 c) et qui n'est pas kuyasak@n 
(vi,  43). 

Complet au point de vue des facultÃ© seulement, le saint de l a  
classe dys(iprÃ¼pt (vi. 32) non dktachk du Kai i iadhal~.  

Complet au point de vue du fruit et des faculths, 1'Anagamin de l a  
classe d~ i ip r ( i p ta  qui n'est pas k&~asdk~itz. 

Coniplet an point de vue du fruit et du recueillement, 1'Anagamin 
de l a  clusse St'add""Ã¼d1~imzikt qui est kÃ¼yasÃ¼ksi 

qualre-vingt-t1ix oblici~neiil les trois vidycis (Koia, xii. 4.5 c), quatre-vingt-dix la 
double il&\rance ; les antres sont p~ujiicivimitktu (comparer Samyutia, i. 191). 
- Vibhiira, 62, 4 :  Les vidyas avec les huit vimol~as ,  c'est la double d6lisrance. 

1. Le kleiÃ¼varapa c'est l'obstacle ou lien que constituent les p~ssions. 
Le vimowvaruna,  c'est l'obstacle - k savoir l'impuissance (alcar~anyata)  

corporelle et inenlale - q u i  s'oppohe & la production des huit vimobas (vtti.SSSa). 
2. klesÃ¼mprahÃ¼ye 1zi yas tu paiica alzÃ¼ryadharm \pc6riptirna~ai/csa~ 
Paraui&rtlia suit ce texte. Hiuan-tsans; suit une leÃ§o aliar~adharmo 'pari- 

pareaÂ£aiksa7z et 1r.zduit: * Ayant abandord  cinq kleias, 6tant in&branlable, 
il n'es1 pas nom1116 S a i ~ ~ a  complet Ãˆ Glose de l'Ã©diteu : Ã Bien que complet pour 
les fiiciilt~s e l  le Srnit, il n'a pas obtenu la nirodâ€¢lasamÃ¼pa :>. 

3. hfiouis injiig dimiâ po l~bras  riiaiiw kyis / slob pa yohs rd~ogs  &es byal>o = 
[ s a w ~ Ã ¼ p a t t i n d ~ a p h a l a t  Sdesasya paripuryata I I ]  

Sur le Bhiksu paripuru, aparipÃ¼ra Anguttara, iv.  314. 
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Complet au point de vue du fruit, des facultÃ©s du recueillement, 
I'Anagamin de la classe drstiprdpta qui  est kayasaksitt. [11. a} 

Un ~ a i k s a  ne peut Ãªtr complet an point de vue d u  recueillement 
seul, car la nirodTzasamÃœpatl suppose le fruit d'Anagainin, et par 
conskquent la ' plÃ©nitud ' on perfection an point de vue du fruit. De 
mÃªm un saiksa ne peut @ire complet au point de vue des facult6s 
et du recueillement seulement. 

65-a. L'Aiailisa est complet Ã deux points de vue. ' 
Au point de vue des facultÃ© et du recueillement. Point d ' A k d q a  

en effet qui ne soit complet au point de vue du fruit : par cons6quent 
la perfection a u  point de vue du fruit n'est pas comptÃ© comme per- 
fection. 

Le prajfiÃ¼viwmkt (vi. 64) qui est asamai/cwimnktn (vi. 56) est 
complet au point de vue des facultÃ©s 
L'ubhayatobhagavinitikta qui est t,-amayuvimukta est complet 

an point de vue du recueillement. 
L'zib"iayatobhagavimztktc~ qui est asamayavimukta est corn plel 

au point de vue des facultÃ© et du recueillement. 

De nombreuses espÃ¨ce de chemins ont Ã©t nommees: lankika- 
mdrga ,  lokottara ; d a r i a n a ,  bhÃ¼mna  dai&-a ; prcqoga, m a n -  
tar!ja, dimukti, vise+amdrga. En resurnk, combien d'espÃ¨ce de 
chemins ? 

65 b-d. En rksurnÃ© le chemin est de quatre espÃ¨ces,prayoga 
dnantwya, vimukti et v i s q a m a q a .  ' 

Le prayogamarga,  chemin d'application ou d'exercice prÃ©para 
toire, est le chemin par lequel et Ã la suite duquel nait l ' a n a n t a r p -  
marga .  ' 

1. gÃ•Ã¯ kyis mi slob yons su rdzogs = [duabkgam aJaikwsya] 
2. mdor na lani ni rnam bzhi ste / khyod par can dan rnam gr01 dan / bar chad 

med dan sbyor zlies bya = [caturuidho mÃ¼rga? samasat@ \ saviSen~auimuk- 
tyanantaryaprayogasahuaya~ / / ]  

3. prayogamdrgo yasmad ai iantaryarnargotpatt~.  - Par consÃ©quen les 



TJ'anantargamarga, chemin qui ne peut Ãªtr empkchÃ (vi. 28 b), 
ni h] est le chemin par lequel est abandonnÃ un obstacle ( i a rqa)  
(vi. 64 a-b, 77). ' 

Le vimziktimarga, chemin de dÃ¨livrance est le premier chemin 

qui naisse dÃ©livr de l'obstacle abandonnÃ au moyen de l 'chanta- 
ryamarga .  ' 

Le v i s ~ a m a r g a ,  chemin d'excellence, est le chemin diffÃ©ren des 
prÃ©cÃ©dent ' 

Quel est le sens du mot marga ,  chemin ? 'Â - Le chemin est che- 
min du Nirvana parce qu'il y va d'ici, ou bien parce que c'est par 
lui que le Nirvana est cherchÃ© 

Mais comment le vimuktimdrga et le vi iesamdrga sont-ils des 
chemins ? En effet, c'est du prayoga  et de 1 9 ~ n a n t a r y a  que dÃ©pen 
l'acquisition du Nirvaga. - Parce que le vimziktimarga et le vise- 

dliarmas monilairis 'iiiprÃ¨me ', laukikapadharwtm (vi. 19 b-c) sont prayoga- 
marga. - Le chemin que constituent les ksantis (vi. 18 c) est aussi praifoga- 
m @ p ,  niais pra-yogamarya eloignÃ (viprakrsta) (Vyakhyfi). C'est Ã titre 
d'exemple que Vasiibandhu parle ici du ' chemin prkparatoire proche '. 

1. Dans IP ' perfectionnement des facul tk  ' (wdriyasay%%ra, vi. 60 c-d) et 
ailleurs, .i't%ua~taryamarga n'est pas abandon d'mara?za. 

2. Le vimuktimarga est le moment de pensÃ© qui suit immÃ©diatemen l'aban- 
don de Vavara?~a: les moments qui suivent le vimuktimarga peuvent lui Ãªtr 
semblables : u J e  suis dÃ©livrb Ã  ̂ et sont, comme lui, des ' chemins dÃ©livrÃ ' ; mais 
ils reqoivent le nom de visesamarga. 

3. Sur  vi iepnarga,  vi. 32 c-d, 61 d-62 II, vii. 18 c .  - Les moments de pensÃ© 
qui  suivent le s e i z i h e  moment (vi&tij"idna) de l'abhisamaya, et qui lui sont 
semblables (tajjat%ya) ; de mÃªme tonte ' continuation ' d'un vimuktij6ana ; le 
7qayaj-a prolong6 (vi. 45 a). E t  encore le chemin qui a pour objet les ' bÃ©ati 
tudes ' (suMzavihara) ou la prise de possession de certains biens spirituels 
(vaiiqikagu?~ab7zi~~irl"ara), voir viii. 27 c. 

Paramartha traduit par une glose : Ã Le viiqantarga, c'est les autres chemins 
qui naissent Ã la suite du vimuktimarga, c'est-&-dire les chemins de samadhi, 
abhijCa, imh%yasaptc@ra, etc. ; 

4. Ci-dessous, p. 279, note 3. 
5. esa hi nirva?iasya panthas tenu tadganzaitad i t i  / loke yena gamyate 

sa marga i t i  praff tah / anena Ca nirvanatp gamyate prapyale tasman 
mdrga iti deiayati / margayanty anena veti mavga anvesana i t i  dhntuh 
paf7zyate (10.302) / yena miruataam anvisyate sa nzargah. 
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samarga sont pareils aux chemins d'abandon ( p r a h d ~ a ~ ~ ~ c i r g n  = 

l'dnantarga par excellence) au  point de vue de leur objet (les vÃ©ri 
tÃ©s) de leurs aspects (seize akaras, impermanence, etc.), de leur 
puretÃ (anasrava) ; ils s'en distinguent en Ã©tan supÃ©rieur (adhi- 
mdtratara), car ils ont pour causes toutes les causes des chemins 
d'abandon plus les chemins d'abandon eux-nlÃªn~e '. FA encore parce 
que, a u  moyen de ces deux chemins, on obtient des chemins de plus 
en plus Ã©levÃ : [le vimztkti1nurga est nÃ©cessair pour l'acquisition 
d'un nouvel dnantaryamdrga]. Ou bien parce que, par ces deux 
chemins, on entre dans le Nirvana nirupadhthsa. 

Le chemin (marga) est aussi nommÃ pratipad, route, parce que, 
par lui, 011 arrive a u  Nirvana. 

Il y a quatre routes : route difficile Ã lente, Ã rapide intelligence ; 
route facile A lente, Ã rapide intelligence. ' 

66 a. Le chemin appartenant aux d l w ~ a ~ ~ s  est la route facile. 

Le chemin (prayoga, etc.), pratiquk en prenant point d'appui sur 
les dhydnas, c'est-Ã -dir pendant qu'on est en dhydna, est la route 
facile (siikhapratipad) [ t 2  a]. Car les dhyanas sont munis de5 

1. Le Bhasya dit tout cela en deux mots : tajjatzyad7tiii~atrataratvat. 
2. uttarbttaraprt%pauaa nirupadi&e~apravciad va. 
Cette seconde phrase est glosÃ© : yasmad va tabhy6q nirzipadiiise+a* 

n i rva?~ay  praviiati ya[d]utpattau i~irupadhiiesanirva?~apraveiah. - Sur 
les deux Nirvanas, ci-dessus p. 211. 

D'autres traduisent : Parce que, au moi en de ces chemins, @ce Ã l'acquisilion 
de chemins de plus en plu5 6iev6s, on entre dans le nirwpadhiiesa. 

3. nirvmapratipadam%d i t i  yasmad anena i l i rva~am pratipadyata itg 
arthah. - Magga distinct de patipada, Ang. ii. 79, Majjh. i. 147. 

4. Madhyama, 29, Ekottara, 33, DÃ¯rgha 12, 6, Dharniaskandha, 2, 19, Prakarana, 
7, 7, Vibhasa, 93, 12-94, 8. - Digha, iii. 228, 229 (deux groupes de quaire), 
Vibhanga, 331 (parle de samadhi sans autre pr6cision), Ne t t ipakara~a  113, 
Visuddl1i,85(catztbbidho [samad"i~ttkk"i~patipadadaHdliabhtGGadivasena). 

Quatre patipadas diffÃ©rentes Childers, 364 b. 
5. bsam gtan dag gi lam rnams sla = dh@tesu mWga& pratipat s u k h a .  
Bien que la lecture lam rnam(s) sla soit donnÃ© dans la Karika et dans le 

Bhasya, on doit corriger tam lawz d a  ( h m  = marga =pratipad); Paramartha : 
~ W g a  = tao, pratipad == hing, 



membres (viii. 1, 10) et prÃ©senten un Ã©quilibr parfait du calme 
(ic~,mathc~) et de l a  contemplation (uipaiyana)  : il en rÃ©sult que, 
dans les dhycincis, la route coule sans effort. ' 

66 b. Appartenant aux autres terres, route difficile. " 
Le chemin dans l ' andqawya ,  le dlzgattait tara,  les 6 ~ u p y a s ,  est 

la route difficile (dzt7zMzci pratipad),  Car ces recueillements ne sont 
pas munis des membres, car le calme et l a  conten~plation n'y sont 
pas Ã©quilibres Dans I ' andgamya  et dans le dhydnantcwa, le pouvoir 
(le con ten~~la t ion ,  grand, l'emporte sur  le calme, petit. L'inverse dans 
les &rupyas.  

Ces deux routes. 

66 c-d. Quand l'intelligence est molle, route Ã lente intelligence ; 
clans le cas contraire, route Ã intelligence rapide. 

Lorsque les facultks sont n~olles, que l a  route soit facile ou difficile, 
la route est ' Ã lente intelligence ' (dhandlt6bltijfia); lorsque les 
facultÃ© sont aigu&, l a  route est ' Ã intelligence rapide '. 

La roule est dite ' h lente intelligence ', lorsque l'ab111jfk%, intelli- 
gence ou p r a j n d ,  y est lente (dhandhd abhijnasy6wQ. Ablzijna est 
l'Ã©quivalen de prajiâ€¢ cllzandha l'Ã©quivalen de m a n d a .  - De 
mÃ©me la route est ' Ã intelligence rapide ' lorsque l ' a m &  y est 
rapide (ksipra), c'est-&-dire lorsque l a  ~ ra jnd  y est aiguÃ« 

Ou bien on peut expliquer : l'ab?t/jfia d'une personne d'esprit mou, 
est lente .., ; l 'abltijiki d'une personne d'esprit aigu, est rapide. 

1. caturdityanamarga& su?& pratipat / angaparigrahakamathavipa- 
SyaizÃ¼samatab~an a y a t m h i t v a t .  

Pour la Vyakhya, ce sont les dhganas (dâ€¢iyana'ii qui Ã coulent sans qu'un 
effort soit nÃ©cessair Ã (ayatmvaizini). Pour Param~r tha  : Ã les chemins sont, 
dans les clltyaÃ®zas rkalisÃ© sans effort Ãˆ - @ail mi dgos par ran g i s  nan gis 
hbyun bahi phyir = Ã parce que, sans qu'effort soit nÃ©cessaire [les chemins] 
surgissent d'eux-mÃ¨me aisbment Ãˆ - Voir vi, 71 d, viii. 23 a. 

2. sa gzlian dag gi dka ba yin = [du$kltanyab"z~mi~tt /'] 
3. blo rtul ninon ses bu1 ba ste / cig 60s kyi ni mnon ses mynr = [&andha. 

bhijfia mandabudd'fie@ ksiprnbliijiietarasya tu, //] 
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Le chemin r e p i t  le nom de bodltip&&ika '. I l  y a trente-sept 
bodhipÃ¼?@kas Ã savoir les quatre sinrfuiipastlidnas, les quatre 

1. Sur  l'histoire de cette expression et  ses premiers emplois, les remarques de 
E.Hardy, prÃ©fac du Net t ippakara~p,  et  de Mrs Rhys Da-vids. preface d u  VilJianga. 
- Samyutta, v. 227, l r s  bodhcq~akkhiycts son1 les indrijas, V i h h a i ~ ~ . ~ ,  249, les 
bodhipakkhikas sont les ' membres de la Bodhi ' ; Vi'iuddhimngga, 67b, h j te  
classique ; Patisanlbhida, ii. 160. 

Les trente-sept, sans  etre isolÃ© d'autre-s dharmas bons, fout gioupe dans 
Anguttara, i. 39 et souvent. 

Liste classique des trente-sept, DÃ¯gha ii. 120 ; Lotus, 430 ; Childers, 92 , 
Spence Hardy, Manual, 497 ; Kern, Manual ; Milinda, trad. ii 207 ; Lalitiz (Rgjpn- 
dralal), 8, 218 ; Dharmasamgraha, 43 ; Mtih%vyutpatti, 38-44 ; Dharmasarna,  
le petit recueil du Turkestan, St6mier, Ac. de Berlin, 1904. p. 1282 (boclha]m 
k,$ka). - Les trente-sept sont l a  nt.ctggct671a~~cm,a, Vinaya. iii. 93, iv. 126. [Ils 
embrassent le chemin prÃ©paratoire etc. ; ~ o i r  Koia, vi. 701. 

Listes aberrantes. - Les Vibhajya>adins (Vibha$, 96, 17) ont une liste de 41, 
ajoutant les quatre Ã€ryavamsa (Kosa, vi. 7 ) .  - Netti, 112, adnirt 43 boclhipak- 
khikas, p l a ~ a n t ,  dit le commentaire, six scimj'flas avant les < mÃ©moire Ã : aiiicca, 
dukkha, anatta, puhana, virÃ¼ga nirodJiasa+inÃœ (voir Anguttdra, i. 41). - 
Buddhaghosa (Anguttara, i. Ã©d de 1883, p. 98) signale une liste qui. compoitp 
3 satis, 3 pad7iams, 3 iddhipÃ¼das 6 indriyas, 6 balas, 8 bodhya1~gas, 9 
maggakgas; par cxatre Anguitara, i. 53, six bodhyangus (la memoire Ã©tan 
omise) ; et Bhavya nous apprend que certains f ioc te~~rs  rangent les brci7zinaviJi6ras 
(Bienveillance, etc.) parmi les bodhyangas. 

Le Ã Bodhivakso (vykea ?)  Ã de Nanjio, 792, est peut-Ãªti le Eodhipaksanirdesa 
de  Mahavyutpatti, 65, 57 et de Kandjour, Mdo, 16. 

2. Lecture de la Vyakhya. - Hinan-tsang a todn = couper == prahatm, mais 
Paramartha traduit exactement 719% = effort = prayatna, utsaha, w y a ,  vya- 
vasaya. La version tibÃ©taine spon b a  = prahaga. - Toutes les sources sans- 
crites (Lalita, p. 33, etc.) donnent prahana. - Voir p. 283, 11. 3, p. 285, 11. 1. 

3. Hiuan-tsang s'Ã©cart de l'original. Il traduit : 
Le chemin est aussi nomme bodhipa&ikx%$ dharmdh. Combien soiit-il5 et  

quel est le sens de ce mo t?  La Karikii d i t :  
Les bodiiipalÃ»@a sont trente-sept, Ã savoir les quatre smr tyupas th~as ,  

etc. ; la Bodhi, c'est b a y a  et anutpada ; comme ils lui sont favorables, ils sont 
nommÃ© bodhipaksikas. 

Le Bhasya dit : Le SÃ¼tr enseigne qu'il y a trente-sept bodhipak@kas : quatre 
smrtppasfhanas ..... huit margahgas. Les deux connaissances du baya et de 
l'amttpada sont nommÃ©e Bodhi [12 b]. Il y a trois espÃ¨ce de  Bodhi : & h a k a -  
hodhi, pratyekabodM, anuttara bocl7k - Ces deux connaissances sont nommÃ©e 



67 a-1). Le k s a y n j h a n a  avec l ' anu tpada jndna ,  c'est l a  Bodhi. ' 
Le ksayajf idna et l 'anzttpadajiiana, c'est l a  Bodhi [12 b] qui, 

en raison de la difference des saints qui l'obtiennent, est triple : 
Sravdkabodh i, prafyekabuddhabodhi,  m i t t a r a  samyaksa~.nbodhi.  
En effet, par ces deux jiâ€¢dna on abandonne complÃ¨temen l'igno- 
rance (uie~avidyapraUci@t) ; par le premier, on sait en toute vÃ©rit 
(avabodhci) cpe la tgche est accomplie ; par le second, on sait que l a  
tkche ne sera plus il accomplir. ' 

67 h-c. Parce qu'ils lui sont favorables ou conformes, trente-sept 
d h a r m a s  sont ses adjuvants. ' 

Parce qu'ils sont favorables (atizilo1~~(!) Ã l a  Bodhi, trente-sept 
dliarmcis sont b o d h i p a h y a ,  adjuvants, auxiliaires de l a  Bodhi. ' 
Bodl~i, parce que les a d a y a s  sont compl6tement dhtruits, parce que le saint 
sait en veritÃ qu'il a fait ce qu'il avait Ã faire et n'aura plus Ã le faire. - Les 
trente-sept dharinas sont favorables Ã la Bodhi et sont par consÃ©quen nommes 
bodlzipak$ms. Ces trente-sept sont-ils chcicun diff6renLs dans leur nature ? Non. 
La slance dit: ...... 

1. zad dan mi Skye ses pa ni / byan chnb = [lcsayaittttpaduyor jiÃ¯aim 
bodl$t] 

Sur ces deux jflatms, vi. 50, vii. 1, 4 b, 7. 
2. La prajiiu d'un Prtliagjana on d'un ~ a i k s a  n'est pas non1m6e bodhi parce 

qu'elle n'cd pas dÃ©livrÃ de l'ensemble de l'ignorance relative aux trois sphbres. 
3. La L<iche e'it accomplie: ~ 7 z t + k h a ~  me prwijtidtam; elle ne sera plus Ã 

accomplir : dz+khat!z me p a r i j c a t a ~  na punah pahdtavyam. 
Les deux }Canas supposent les facultÃ© aigu&. [Corrigeons : le second jliantt, 

suppose ...1 
4 de dan mt11nn nid phyir / suin CU rtsa bdun dehi pliyogs mllmn = tada- 

~ i l o ~ m y a t a h  / saptatrit&t tu tatpakah. 
5, Vibliasa, 96, 8 : Pourquoi sont-ils nommes bodhipdksikas ? .... - Les k s q a  

et anidpadajtiana reÃ§oiven le nom de Bodhi parce qu'ils comportent l'intel- 
ligence (budh) complÃ¨t des quatre vÃ©ritÃ© Si un dharma est favorable Ã cette 
intelligence complkte .... il r e ~ o i t  le nom de bodhipÃ¼lcsika 

Definition de la Bodhi dans les sources Yogacsra, BodliisattvabhÃ¼mi 1, vii. 
MS. Cambridge, fol. 37 (analyse dans MusÃ©on 1911, p. 170). - Samantap&s&dik&, 
i. 139, explique les divers emplois du mot, arahuttamagga'iiana, sabba~1Euta- 
%na, etc. 

Bnddlia s'entend du &%vaka, du Pratyeka et de l'Anuttarasamyaksambuddha 
(Deva, Catuhsatikii, 498) : tous trois possÃ¨den la Bodhi comme Vasubandhu la 
dkfinit ici. - Koia. i. 1, trad. p. 1-2. 

Bodhi = prajtla pure, ci-dessous p. 289. 



Hiuan-tsang,  xxv, fol. 12 a-b. 283 

67 d. Trente-sept au  point de vue du nom, qui constituent dix 
choses. ' 

Quelles sont ces dix choses ? 

68 a-c. Foi, knergie, memoire, praji 'ia, recueillement, indifference. 
joie, rÃ©solution moralitÃ© aptitude. ^ 

Comment cela ? 

68 d - 6 9  b. Le s ~ a y t y t y a s t h m a  est praji ict  ; le uiiyn reqoit le 
non1 de s a m y a k p r a d h a n a  ; les yddlzipddas sont les samdd1bi.s. ' 

Les s~ttfupast7za1zas,  les sam~akprad"zanns, les yddhipadas  
sont, de leur nature, prajfia? virya, s a ~ i m d h i .  

i. Nous avons donc d'abord cinq choses, s raddhÃ¼ u w p ,  s w ,  

samÃœ,dlzi p r a j n a ,  qui, sous leurs propres noms, font les cinq facultks 
( indr iyas)  et les cinq forces (bala). 

Parmi ces cinq choses, l a  p r a j f i d  constitue : a .  les quatre smrtyu-  
p a s t h a n a s  ', b. un des membres de la Bodhi (bodhyawfa), le d h a r -  
mapravicayasambodhyanga, c. un des membres du chemin (kir- 
gdnga), l a  sam~agdrsji 

Le u t rya  constitue : a. les quatre samyakprad7zÃ¼na ; b. un des 
bodhycwigas, le vtryasaipbodhyatiga ; c. 1111 des margai igas ,  le 
samyagvyayama.  

Le samad7ii  constitue : a. les quatre yddliipddas, b. un  des bodhij- 

1. min gi sgo nas rdms su bcu = ~ a m a t o  [dravyato dasa //]. - Vibliasa, 
96, 7, trois opinions, dix, onze, douze choses, voir p. 284-285. -- Grand Vehicule, 
neuf choses, parce que le samyaksatykalpa est prajtÃ¯a 

Le samkalpa est intimement li6 it vÃ¼c karutanta, ajzva, iv. p. 36. - Voir 
dbfinition Digha, ii. 312 : sammasamkappa ==. gbekkkawzma, avyapada, avi- 
hi+nsasa*appa. - Ci-dessous p. 289, 291. 

" \ 

2. dad dan brtson hgrus dran pa dan / ses rab tin h&in htan snbns dga / rlog 
dan thsul khrims sin tu  sbyans. - Param%rtha a un ordre diffhrent : iraddha 
vÃ¯ry smrti s a M d h i  prajiia prÃ¯t upeksa et prairabdizi &la samkalpa, ce 
qui  peut donner : Sraddha vi-ryam s~nrtih gant@ (?) prajGÃ pntir u p e h -  
?am (?) / prairabdhih & l a s ~ a l p a u .  

3. dran pa fier gzhag ses rab ste / brtson \>grus yan dag ljjog ses bya / rdzu 
hplirul rkafi pa tin hdzin to = prajCa hi swtyupasthitih / /  vÃ¯rya samyak- 
prah@?akhyam rddhipadt@t samadhayah / 

4. Ceci a Ã©t expliquÃ ci-dessus p. 160, 



284 CHAPITRE VI, 69 b-d. 

anycifs, le sdmadhisa?j tbocâ‚¬7zy~g c. un des w~irgaâ€¢aga le samyak-  
sanWfâ€¢ \ 13 a]. 

La swti conhtitue : a. un des bodhyavigas, le s m ~ s a 1 ~ 1 , b o d l ~ y -  
mign, h. un des ~ ~ z a ~ g c i h g a s ,  l a  samyaksmyti.  

ii. Qu'avons-nous en ouire qui ne soit pas ces cinq premiÃ¨re 
dioses ? - Parmi les membres de la Bodhi, le p r t t i smbodhya t iga ,  
le ~ r c i b d h i s c ~ ~ ! i b o d ? ~ y a n ( , a  (ii. 25, trad. p. 158), 1 ~ u p c l ~ ~ a s a ~ b o -  
dhyaibga ; parmi les membres du Chemin, le samyaksa+?~ka lpa  et 
les troiii membres de moralitÃ (..l&igct) - samyagvcic, samyak-  
k c m a n l a ,  samyagl i jwa  - qui sont comptÃ© comme Ã©tan une 
chose, moralith. 

On a donc cinq plus cinq. Les bodhipaksikas sont donc dix choses. 
D'aprÃ¨ les Vaihha~ikas,  on compte onze choses : l a  scmyagvdc 

et le samifakkarmdnta  forment ensemble une chose, le samyaga-  
jtva est une autre chose (Voir iv. 85 c-d). Donc la moralitÃ (sila) 
compte pour deux choses Ã ajouter aux neuf prÃ©cÃ©dente ' 

On a dit que les sinrtyupasthunas,  les sa+11,yakprad7z&~as, les 
yddhip~dcbs ont pour nalure l a  prajnci ,  le vgrya, le s a m a d M .  

69 c-(1. DÃ©finitio d'aprÃ¨ l'essentiel ; ils sont aussi toutes les qua- 
lilÃ© nÃ©e de l'exercice. ' 

Les dÃ©finition qui prkckdent visent l'Ã©lÃ©me principal (yatlzapra- 
dluinam) des smrtyupasthanas ,  etc. ; mais tous ces adjuvants de l a  
Bodhi sont aussi un ensemble de ' qualit& ' (guna), pures ou irnpu- 
res, nÃ©e de l'exercice (prdyogâ€¢k (ii. 71 b), de l'audilion, de la 
rÃ©flexion de la  mÃ©ditation '' [13 b] 

. Au point de vue Ã intentionnel Ã (abhipty%gauaGdt), il n'y a pas de mal Ã 
diviser ainsi la moralitÃ en deux. Mais si on compte les choses au propre (fntdchya- 
urttya), on aula seize choses, la moralitÃ comptant pour sept (auijizapti, etc.). 

2. gtso bo snms pa(s) de dag ni / sbyor byun yon tan kun kyari yin =pradha- 
nagraT~a?te[naite] sarueprayogika g i m a J z  '/ 

3. Par exemple les smrtyupasthmias sont principalement prajiia, mais ils 
sont aussi vÃ¯rya etc. - La prajila y est le principal, l'essentiel, parce que les 
autres qualitÃ© sont prÃ©sente par sa force. 

Qualites nees de l'exercice, non pas les qualit6s <Â innees Ã (zipapattilabhya), 



Htuan-tsang xxv, fol. 12 L-13 b. 2% 

Pourquoi le v"ryu, knergie, reqoit-il le nom de scti~iyakprndhuna ? 
- Parce que le corps, l a  voix e l  l'esprit sont, par le virya, correctc- 
ment mis en action (pracdhtyante). ' 

Pourquoi le surnadhi, recueillement, reqoil-il le nom de 
phda"? - Parce que le recueillement est le iondeineni (nadu == 

putirna) de la mi, c'csi-ti-dire de la Ã rkussile Ã de toute;? les 
qualitks ou biens spirituels (survagimasampatti). 

Mais certains docteurs [, les Vaibhasikas,] sonLienneiit que la m h i  
est recueillement, et que les quatre, daanda, soulnit, c i l f a ,  pensGe, 
vtrya, knergie, mmawa,  examen, sont les ' pieds ', pddas, de la dite 
piidhi: ils devraient donc dire que les bod"â€¢ipaksik sont treize cliuiai-s 
en ajoutant Ã leur l u t e  de onze le cl~anda e l  le citta. En onire, aftir- 
mer que l a  rddJti est recueillement, c'est contredire le Siitra q u i  dtJliiiiL 

la gid7zi : u Qu'eht-ce que l a  rddhi ? - L'axGte accomplit diver- 
ses ceuvres de pouvoir miraculeux ; &nt un, il devient multiple )> ', 

1. t enu  h i  suntyale k Ã ¼ y a v & g i n a n t %  pr-ante. - p r m l h ~ y c ~ n t e  - 
(Ihdryante niyumya'ute p r a v w t y a n t e  v a  kadacid  unenet iprndl i i inam.  

2. rddhipudÃ¼ s a m a d h a y a  iti kttta etat / t u tpru t i s~z i ta tva t .  - Vynkliya : 
sarcagwmsawtpattilaksanoi rddhis  tas inin  s a m u d h a n  pratisthita,  Juiic 
s a m u d h i  = yddhe7zp&da?z = pldhe7z pratistha. 

Sur  les rddttipÃ¼das Majjliima, i. 103, SaqyutLi, v. 254, Aiiguttuia, iv. 309 
(->~ir\ie, voir Kosa, ii. 10 a, trad. p. 124) ; Vibhanga. 216 ; SÃ¼tralamkara xkiii. 51 ; 
Madhyainaft~tali ira,  ir. 1 (trad. dans MufaÃ©on) Matiti\yntpalti, 40, Dliarmusani- 
gralla, 46. 

La formule psi. classique (Digha, iii, 221 = MahiÃ¯\yntpUi 40) dtandcisurn&- 
dli iprahÃ¼nasa~kaâ€¢'asamanva @hipaclu .... [Le pilli a paJhuii-a et vi- 
m u e s a ] .  - Le SÃ¼Lr dit : c l i a n d a q  cap; b h i k a v o  bhikptr  adii.ipat+ h t v a  
labhate s a m a d h i m  si) ' sga  k a t i  c c h u n d a s c ~ m ~ ~ d 7 t i h  / ci t tum ,. . v i r y u m  .... 
mZwzanzsam cÃ¼p bki@avo W k s u r  udhipatiqa Wit lubhate samÃ¯iilJ~i+? so 
' sua bhavut i  i n ~ m a q s ~ s a m ~ d h i @ .  - Childers p. 364 II, 390 1. 

Pour  VasuLandhu rÃ¼dhipada  = rdd7tihetava& ; les recueillements soiit les 
causes de l a  rddh i ;  et les recueillen~ents eux-in?mes procitleiit de chundu,  Vtrya, 
etc. - Sur  f l d h i ,  K o h ,  vit. 42. 

3. Voir vii. 42. - anekavidizam rddJiiuisayam prcctyu~t~i6huvut i  / eko 
b7iwtvÃ bahztdha bhavat i  .... bruhmalokam k w e n u  v d e  c c i r t i ~ y d u  i t i  iyu?n 
wcgata rddki?z / (Mahm yiitpatti, 15, A ~ i p t i a r a ,  iii. 28('), DTgha, i. 77) ~dd11i- 
p a d Ã ¼  k a f a m e  / chu+tdasamÃ¼ittt / viryasamadi i ih  / c i t t a s a w u d 7 z ~ ~  / 
m"mGt~s&urnadhi?t / ima q a n t a  $ d h i p a d a  i t i .  - lliuan-lsdiig donne 
l'essentiel de ce SÃ¼tr (dont Vasubandhu copie seulement les pieuaiers inoth), 



et le reste. ' 
Pourquoi la ~udd7ui ,  le v"rya, etc., reÃ§oivent-il les noms de 

facultbs (indriya) et de forces (balu) ? [14 a] - Suivant qu'ils sont 
faibles (wydu)  ou forts (adJiimÃ»ft-a) car les facultks peuvent, les 
forces ne peuvent pas elre meurtries ou hcraskes (avamardan"ya)'. 
(Vibhasa, 141, 9) 

et conclut: Ã Le Bouddha dit ici que la yddlli est le fruit du recueillement et que 
[c'a pieds ' sont les samÃ¼dhi nks d u  chanda, etc. Ã 

1 Salpgliabhadra (xxiii. 6,43 a 7) rkfute Va5ubaudhu. 
Ici le SautriÃ¯ntik (= Vasubaudh~~) dit : Il y a d'autres maÃ®tre qui disent que 

la gldiu est sutnadhi ; que les pieds de la yddhL sont le chanda, etc. Ces maÃ®tre 
devraient admettre que les bodhipÃ¼ksika s o n t  de leur nature, treize choses, en 
ajoutant cliandu et citta. Eu outre, ils conLredi5ent le SÃ¼tr qui dit : Ã Je vous 
explique k"i fldhipddas. La rddhi, c'est-A-dire : il Ã Ã©prouv Ã divers rddilivisayas 
. ; le puda, c'est-ti-dire les quatre samadhis de chanda, etc. Ã Le Bouddha 
dit que Je fruit du satnudhi est rddhi, et que le samacllii engendrÃ par chanda, 
etc., e d  pÃ¼da 

La critique Iformul6e par Vas~~baudhu]  ne porte pas. Car les maÃ®tre en question 
~outieuuent que le sumailhi est $dhi et qu'il est aussi fddhipada. Si les chan- 
da, cittu, etc., sont nommÃ© pfSida, c'est pour indiquer les quatre sortes de sa~taa- 
dhi dont il', sont la cause : on dÃ©sign le satnadhi, effet, du nom de sa cause, 
chanda, etc. Le samÃ¼dh est de deux sortes : celui qui domine (pradhambita- 
vat4 dans le stage prkparatoire des racines de bien; celui qui domine dans le 
stage de plhitude (nisputti) desi dites racines. Le premier est nommÃ rddhipada, 
le second yddhi. C'est pourquoi le SÃ¼tr dit : Ã Le samadhi est appelÃ chanda- 
samÃ¼dh quand le Bhiksu l'obtient sous l'influence prÃ©dominant (adhipatie 
Icytvu) da clmnda Ã : ceci vise le sanaadhi du stage prkparatoire. - Le SÃ¼tr 
dit ensuite : Ã 11 produit chanda .... il maÃ®trise il fixe sa pensÃ© pour la non pro- 
duction des mainais &armas ..... Ã (Ahguttara, i. 39) : ceci vise le samÃ¼dh du 
slage de plhi tude des racines de bien. L'expression cittam, p r a g h d t i  indique 
la PrajÃŽiS l'expression cittaq pranicladhati indique le samadhi, car c'est le 
caractkre du samad7ti de iuaÃ®tri5e et de fixer. - Le SÃ¼tr dit encore : ........ 

2. BliiÃ¯~yt : avaw~ardaniyÃ¼nauamardanâ€¢yatv - Vyakhya : tadvipaksa- 
bhtltair antara sa~tmdacarad mdriyÃ¼n avamflyante 1 na  tu evcim balani. 

A la Sradd7za s'oppose l'dsrdddhya; au vÃ¯ryu le kausidya ; & la smrti, la 
mtfsitasmytita ; au samaShi, le vilqepa ; la prajiiu, Y a s a ~ r a j a ~ a .  

Vibliasa, 141,9. - Indriyas, parce que produisant les bons dharmus ; balas, 
parce que rompant les mau\ ais d7tarmas; indriyas, parce que p u v a n t  Ãªtr 
6branlks, etc. 

Afthasalini, 124 : akampiycdJhena balam veditabbam ... assaddhiye rta 
kampattti saddlzabulam, kosujje na kampatÃ¯t virigabalatn .... (La liste et les 
explications ne concordent pas, (Tailleurs, avec l'Abhidharma). 



Hiuan- t sang ,  xxv, fol. 13 b-14 a. 287 

Comment s'explique l'ordre des facultÃ© ? - Pour obtenir le rksul- 
tat  (phula) auquel on croit (&~xdd7~Ã¼) on fait effort (uZryam dra- 
bhate). Quand on s'efforce, il y a smytyupasfhiti. Quand il y a 
smytyupast7ziti, pour kviter la distraction, on fixe la pens6e (samd- 
'"hi). L a  penske &tant fixke, naÃ® la  connaissance conforme A l'objet 
(prajfia). 

Dans quels stages les divers bodhipÃ¼ksika sont-il5 placks, sont-ils 
le facteur important? 

Les Vaibhasikas disent : 

70. Ils forment sept groupes qui s e  distribuent, dans l'ordre, entre 
le stade de conlmenÃ§ant les nirved1zc~b7~Ã¼gtym la b h Ã ¼ t ~ ~ n  et le 
da rdana .  ' 

Dans le stade de conlmenÃ§an (adikc"rmika), les s m ~ / g u p a f s t h ~ -  
nus ,  parce que. dans ce stade, on examine le corps, etc. -' 

Dans les chaleurs fi(srnagatu), les ' efforts corrects ' (samifak- 
p r a d h a n a ) ,  car, dans ce stade on accroÃ® l 'he rg ie  (virga), acci'oii.ie- 
ment qui est le principe du progrks ( v i d e ~ i g a m a ) .  

Dans les tÃªte (mÃ¼rdhun)  les rddh ipddas ,  car, griice ii eux, on 
obtient que les racines de bien ne puissent pas etre perdue;-,. ' 

Dans les patiences (b~%wti), les facul tks (indriyu), car 1.i draddhÃ¼ 
le v%rya, etc., obtiennent, dans ce stade, la qualit6 de souverain 

1. sJe  h a n  bdun ni go rim bzl~in / las m dail po pa dag' dan / nes ljbyed clia 
mthun mains dafi ni / bsom dan mttiofi la rab tu pliye 

Vyakhya : adik~mikan i rved i iabhagÃ¯yes  iti paficavastl~a ima ulttal.~/ bha- 
vane dardane ceti dve avasthe iti saptasv avasthabu saptu vurgÃ¼ yut7tÃ¼.kra 
mam prabhcÃ¯uyant vyavasthÃ¼pyant pradhanÃ¯kriyant va. 

A suivre la version de Paramartha mot A mot, on a ildifcÃ¼rmikanirvedhablia 
giyem prabhUvitÃ¼ (?) bhdvanÃ¼ya eu d+i CU suptavargCÃ yathakramam / /  

2. D'aprGs Hiuan-tsang : Ã Dans le stade de commenÃ§ant les sntrtyupasthÃ¼ 
nus parce que la prajfiÃ¼ capable de connaÃ®tr le corps, etc., y est essentielle. 

3. aparih~~â€¢yakuSulam~~lapraveSatva - Depuis les tetes, ou ne coupe 
plu* les racines de bien (vi. 23 a). - Les samadhis, quand on est dans ce stade, 
deviennent le point d'appui du succbs (sccmrddher c%irayibhacanti). C'est pour- 
quoi les ddhipadas sont placÃ© dans les tÃªtes 



(udhipatyaprhpta, voir ii. 2 a-b) du fait que, dans les h@~t is ,  on 
n'est plus susceptible de tomber (vi. 23 b). [14 

Daws le5 alarmas supr&nes (agradharmas), les forces (balas), 
car, dans ce stade, la iradd"iÃ¼ le vÃ¯rga etc., ne peuvent plus Ãªtr 
kcrashs soit par les passions - celles-ci n'entrant pas en exercice - 
soit par d'autres &armas mondains. 

Dans le chemin de mkditalion (bhdvanamargu), les membres de 
la BoJlii (bodhyo-ibga}, car ce chemin ebi proche de l a  Bodhi (bodhifd- 
samu) ,  c'est-A-dire des ksaya et cm;dpadajfiam dont le daviana- 
mdrga est s(~par6 par le bhdvandmdrga. 

Dani  le chemin de vue (dur imam~rga) ,  les membres du chemin 
(mwgdnga), car ce chemin est caractkrisÃ par l a  marche (ga~tzana- 
prabhÃ¼zita : car il va vite. ' 

[Mais, dira-t-on, le darianamdrgu prÃ©cÃ¨ le blzlivanÃ¼wurga 
Pourquoi ne pas respecter cet ordre ?] Le Sutra nomme les bodhyah- 
gas (bl~Ã¼ucm%mdrga avant, et les mdrgGhgas (dariunumdrgc~) 
aprks, afin d'avoir un ordre correspondant au nombre des membres, 
d'abord sept, ensuite huit. - Le d"zarmapravicaya est la foi'i 
Bodhi et sa~iboc11tya~iga ; l a  sainyugd&i est A la fois le Chemin 
et 'iu&yinâ€¢g (Vibliasfi, 141, 9) 

Telle est la docirine des Vaibh%$kas. 

D'autres maÃ®tre justifient l'ordre (Ã¼nzqzZru" des bodJnpaksycts 
sans  troubler la succession rkgulikre, en p l a ~ a n t ,  comme il convient, 
d'aboril le dardanamÃ¼~ga ensuite le bJi&anÃ¼mirgÃ 

1. Le margn dans le monde con&tc (prabhdvita) en marche : marga, ' parce 
qu'on \ a  au  moyen d u  ntarga '; ou bien ' parce qu'il va '. Comme on dit : ce 
chemin (pcinthc6fb) va P&!aliputra. Le darSanamarga est plus caractÃ©ris 
(prabhdvitaj par la marche que le bhlivandmdrga parce qu'il va vite (tasyCi- 
thgarnitvat). Celui qui le posskde (taduan,) va aussi vite par lui : on va  par le 
b"râ€¢van&mar en beaucoup de temps, car il s e  prolonge de terre en terre. 

Vibliiiya, 91, 9. - Le sens de e membre du chemin Ã est le sens de v. recherche Ã 

(inarga'1 et de Ã marche Ãˆ Le chemin de n ie ,  rapide, sans  que la pensbe s'inter- 
rompe, a le  sen^ de Ã marche joyeuse Ã̂ Les membres du chemin y sont donc 
l'essentiel. Le sens de K membre de la Bodhi Ã est  le sens de Ã comprendre Ãˆ Ces 
membres sont donc l'esaentiel du chemin de mÃ©ditatio qui, par ses neuf stades, 
comprend A plusieurs reprises. 



1. On peut comprendre ou bien l{,&masa@(ilpa, on bien unub"zt~to~vi;!ayu' 
Â¥Â¥mfisawtJcalp - gardhasrita =. trsn~Si"ita ; Maltavyutpatl.i, 245, "145 a ij're- 

&a. 
2. Les sat@@hanus, Digha i. 290, Majjlhii i  i. 56 : saHiniam cisudd"t iyG ... ; 

D~gha iii. 141, di!$hi&siiayaHam p d w a i f a  ; Anguttara iv .  457 .'sikkhU.dubba- 
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membres de la Bodhi vont ii l a  p lh i tude  par l a  bhdvmÃ B. ' [Donc 
le chemin ti huit nieinhres existe dans le bhava~am6rga aussi, car 
ce chemin, dans le darsanam&rga, n'obtient pas p lh i tude  par l a  
bhavanÃ¼] 

11 est dit encore : Ã 0 Bhiksus, dire ' p r o l e  conforme ti l a  vkrit6 9 7  

c'est une expression pour dire les quatre vkritgs ; 6 Bliiksua, dire 
s'avancer par le chemin comme il est compris ', c'est une expression 

pour (lire le noble chemin A huit membres. Ã 

Donc, puisque le chemin octuple existe et dans le d a r h n a W g a  
et dans le bhcivancimdrga, l'ordre est justifik uni place d'abord les 
hor7/zya~as, ensui te les margangas. 

Parmi les ' adjuvants de l a  Bodhi ' (bodMp@ika&arma) com- 
bien sont i m p r s  ~sasrava), combien sont purs (anfisava) ? [15 b] 

"11 a-b. Les bodhyangas et les margangas sont purs. ' 
Ils sont seulement purs, car ils sont placks dans le  dardana et le 

bhÃ¼lianam(%rga Sans doute, il y a une samyagdyfi mondaine ', etc.; 
mais elle ne refpit pas le no111 de marganga, 

'71 b. Les autres sont des deux sortes. ' 
Les autres adjuvants de la Bodhi sont on impurs 011 purs, 

Combien dans les diverses terres (Vibhasa, 96, i l)  '? 

1. tasmin [Ã¼r~f^stÃ¼hgi marge] paripuriy gacchcdi catrÃ¼r smrtyupa- 
sthc%nÃ¼niparipwi yacchur~ti yÃ¼v sapta bodktjmigÃ¼n bhdvanapar&Ã¼ri 
gacchanti. 
* bhauunÃ¼pariptir = hliÃ¼uunay paripÃ¼rilz 

Comparer, de tr&s loin, Majjhinia iii. 85. 
2 ..... catttr+Ã¼1~ Ã¼ryascttya~zÃ etad ad7zivacu~mm / yatlzÃ¼gaten (= 

yathÃ¼prdpte~a m&rgeiia prakramanam (= yÃ¼ca bodhih) mÃ¼rgasyaita 
udhiuucanam. 

3. b a i â  cluib yan lag lam yan lag / zag pa med = am?isravÃœn bodhyu'nga- 
margdii(iÃ¼ni 

4. Kosa, i. 41 a-L. - Nous savons par Vasuniitra que les Ã©cole lie sont pas 
d'accord b'il y a une saniyagd&i a mondaine p.  

5.  g ~ h a n  riianis gfiis so  = dvidiietare 1. - Pati~~imLhidaiiiagga, ii. 160. 



Hium-tsang ,  xxv, fol. 15 a-16 a. 

71 c. Tous dans le premier dhydna. ' 
Tous, les trente-sept. 

71 d. Dans 17unagamya, excepter la prsii. ' 
Pourquoi la prgi (sumbodhyuviga) manque-t-elle dans l 'anaga- 

m y a  ? [16 a] - Parce que les recueillements-d'entrke (sammtaka)  
ne sont rÃ©alis que par force (balaudhan2ya) ', et encore, parce 
qu'ils comportent l'anxi&Ã de retomber dans la terre infkrieure. ' 
72 a. Dans le deux ihe ,  excepter le saqzkaZpa. .' 

Dans le deuxikme d h y u m ,  le samkalpa ( i ~ a ~ g a n g a )  manque ; 
restent les trente-six autres bodlzipaksikas. Le sm?*kalpa manque 
puisque manque le vicara. 

72 b. Dans deux, excepter l'une et l'autre. ' 
Dans le troisihme et le quatrikme dhyana,  manquent et la pr if i  et 

le samkaZpa ; restent les trente-cinq autres bodhipakstkas. 

72 c. Aussi, dans le dhyagtantura ". 

Il s'y trouve trente-cinq bodhipa@ikas en exceptant les deux 
mÃªmes 

72 c-d.'Dans trois arupyas,  excepter les pr6cÃ©dent et les meni- 
bres de moralitk. ' 

Dans trois krupyas manquent encore la samyagu6c, le smnyak- 
karmanta,  le samyagaj%va : restent trente-deux bodhipaksikas. 

1. han1  gtan dafi po na thams cad ==. [te surve prathumadhyane] 
2. mi Icogs med na dgal? ma gtogs = [anagamyepritivurjitah //]. - viii. 22. 
3. Or, dit la Vyakhya, sulcliadhigamyam cittam prÃ¯nÃ¼ netarat. 
4. saSunkatagay cittam na prÃ¯yate 
5. gfiis pa na ni rtog ma gtogs = [dvitZye] samkulpavarjyah. 
Vyakhya : su@ulpo viturkuh. 
6. gfiis na de gfiis ma gtogs pa = [duuyos taddvuyavurjit~h /] 
7. lisam gtan bar na han = [dhyanantare 'p i ]  
8. gzugs med pa / gsum na 1y1  de d a i ~  thsul yan lag - Paramartha : Ã Excep- 

tant moralitÃ et les deux prÃ©cÃ©dent dans trois ArÃ¼pya P. 



73 a-b. Dans le Kama et dans le bhavagra, excepter les bodhyati- 
gus et les mdrgdngas. ' 

En effet, le chemin pur manque dans ces deux places. Restent donc 
vingt-deux bodhipdk+ikas. ' 

L'iioniiiie qui cultive les adjuvants de l a  Bodhi (bod?zipak*s), 
& quel moment obtient-il les a v e t y a p r a x i d a s ,  c'est-&-dire les quatre 
sortes de foi (et purete) qui accompagnent l'intelligence '? 

73 c - 7 4  Quand on voit trois vkritks, on obtient l a  moralitb et 
YavetguprasÃ¼d relativement au  Dharma : quand on comprend le 
chemin, aussi Vavetyaprasada relativement au Bouddha et  ii son 
Samgha. [16 b j  

1. Lyan chub daii ni lain yan lag / ma gtogs l~dod khams srid rtse na = 
kamadhÃ¼tut bhuvÃ¼fir ca bodhimargahgavarjitaJi. 

Cette ligne est cithe dans Abliisamayalaipk~raloka qui observe : u Cette rkgle 
concerne les Sravakas & qui manque l'ttpÃ¼yakuuialya mais les Bodhisattvas 
pratiquent le bhfivanÃ¼mÃ¼r dans le Kainadhatu ;. 

2. Yabmitra examine comment le kayasmftyupasthana est possible dans le 
bhavugra, p r o b l h e  nkgligb, dit-il, par tous les commentateurs (vyakhyakara). 

La penske de l'ktre du Bhaviigra peut, dit-il, prendre pour objet l'anasrava- 
sa?,nuara (iv. 13 c) d'une terre infhrieure, lequel est rapa. 

3. Ou verra ci-dessous p. 294 le sens de l'expression avetyaprasÃ¼da 
Vyakhya : a II y a quatre avetyuprasadas : l'avetyaprasada relatif au 

Bouddha, ceux relatifs au Dharma et au Samgha, et les inoralit6s chkres aux 
Suints Ã (bziddhe 'vetyaprasado &arme samghe CU Ã¼ryakantan CU &lani). 

Ce sont les quatre anaas du  Saiksa (voir ci-dessous p. 295) DÃ¯gha iii. 227, 
Anguttara, iv. 106, etc. : ... buddhe aveccappasadena samanndgato hoti .... 
dhamme .... scietglte ...; ariyakantehi silehi samunnagato hoti .... - [Variante 
A l'usage des laies, Saqiyutta, iv. 304, oÃ le quatrihie point devient: u moraux et 
vertueux 1s""avanta et k u l y ~ n a d h a ~  nous partagerons tout ce que nous 
aurons de choses Ã donner (deyyadhamnta) B.] 

Hiuan-tsaug : Ã Le SÃ¼tr dit qu'il y a quatre avetyuprasadas : A l'endroit du 
Bouddha, du Dharma, du  Sa~ngha, de l 'aryasla Ãˆ 

Childers ; Majjtiima, i. 37, Samyutta, i. 232, v. 384, Petavatthu, 48 ; Avadana- 
Gataka, ii. 92, A~~asahasrikki, 60 ; Dharmaskandha, iii. (Takakusu, JPTS, 1905, 
p. 112) ; Mahavyutpatti, 245, 419 ; MadIiyaiuakavrtti, 487. - Wogihara cite l'ex- 
pressioii buddhasÃ¼san uveccappasanna, et la glose J e  Haribliadra (ad Asta- 
hahasrika, 59) : avetyaprasadcch == avagamya gunasa~hdvan6pÃ¼rvuka 
prasadah. 

4. bden gsum inthoil na thsul klirims dan / chos la ses nas dad pa I~thob / lam 



H i u m - t s a n g ,  xxv, fol. 16 a-b. 293 

A la comprÃ©hensio ('abhisamaya) des trois premiÃ¨re vÃ©ritÃ 
(vi. 27), obtention de l 'avetyaprasdda relativement au Dharma, et 
des moralitÃ© pures, chÃ¨re aux Aryas. ' 

A la comprÃ©hensio de 1s vÃ©rit du Chemin, obtention de l'avetya- 
p r a s d d a  relativement au Bouddha et Ã son ~ r a v a k a s a ~ ~ h a ~ .  Le mot 
u aussi Ã pour marquer qu'il y a aussi obtention de l 'avetyaprasÃ¼d 
relativement au Dharma, et des moralitÃ©s 

Le p r a s d d a  relativement au Bouddha, c'est l e p r a s 6 d a  relclif aux 
d h a r m a s  d'A4aiksa qui constituent un Bouddha ; de mÃªm il faut 
entendre par Samgha les d7tarmas de s a i l q a  et d'Akailqa qui font 
le Samgha. (iv. 32) 

Mais que faut-il entendre par d h a r m a  dans l'expression ' metua-  
prasada relativement au  Dharma ' ? 

74 c - 7 5  a. Le Dharma, c'est trois vÃ©ritÃ et le chemin du Pra- 
tyekabuddha et du Bodhisattva. 

mnon rtogs na sans igyas dan / de yi dge t~dun dag la yan 
trisatyadarSane S~ladkarmavetyaprusadai/o~ 11 
lÃ¼bk margablzisamaye btiddhatatsamghuyor api / 

Hiuan-tsang dit : = Le SÃ¼tr dit qu'il y a quatre auetyaprasadas : Ã l'&droit 
du Bouddha, du Dharma, du Samgha, de llarya&tla 9. On peut dire qu'il y a 
avetyaprasada en ce qui concerne la moralitÃ© &la, car prasada = puretÃ 
(voir ci-dessous p. 295 n. 1). - Mais Paramartha et le tibÃ©tai montrent qu'il ne 
faut pas entendre notre karika : Ã ... obtention de l'avetyaprasÃ¼d relativement 
Ã la moralitÃ et au  Dharma ... m. 

1. Ces trois vÃ©ritÃ sont Dharma ; elles ne sont ni Bouddha, ni Samgha ; donc 
la vue de ces vÃ©ritÃ ne confÃ¨r pas les deux autres prasddas. 

2. La vÃ©rit du chemin est Bouddha et Samgha. 
Le prasada dans le Bouddha, c'est reconnaitre qu'il est Tathagata Arhat 

Samyaksambnddha vidyacaranusaqtpanna .... 
Le Bouddha ne fait pas partie du Samgha (voir note ad vii. 28) ; le Bodhisattva 

et le Pratyeka ne font pas partie du Samgha : car ils sont isolÃ©s isolÃ©men quittent 
le monde ; il faut quatre personnes pour faire un Samgha. (D'aprÃ¨ le Song chou 
de Yuan-houei). 

3. choa bden gsum dan ran sans rgyas / byah chub sems dpahi h m  yin no = 
d k a r m  satyatrayam [bodltisattvapratyekabnddltayoh / m g a i  cal 

Dharma, dans la formule des refuges, dkarmaratna, signifie phaladkarma = 
Nirv&i!a (iv. 32 vii. 38). 

Ici Dharma = les trois premiÃ¨re vÃ©ritÃ ; le chemin pur du Bodhisattva dans 



294 CHAPITRE VI, 75. 

Par consequent, lorsqu'on comprend les quatre vÃ©ritÃ© on obtient 
' ave tyaprasÃ d  relativement au Dharma. ' 

On a donc, vu la variÃ©t de l'objet du p ra sada ,  quatre prasadas 
distinguÃ© au point de vue des noms. 

75 a-b. Au point de vue des choses, ces quatre sont deux choses, 
foi et moralitÃ© 

Les avetyaprasÃ da relativement au Bouddha, au Dharma, au 
Samgha, sont, de leur nature, foi (draddha). Les moralitÃ© chÃ¨re 
aux Aryas, sont, de leur nature, moralitÃ (Ma). Donc deux choses. 

Ces deux choses sont-elles pures ou impures (sdsrava, anÃ srava ? 
- Les avetyaprasadas sont exclusivement 

75 b. ImmaculÃ©s ' 

Quel est le sens de cette expression avetyaprasÃ d ? [17 a] - 
Foi consÃ©cutiv Ã l a  comprÃ©hensio exacte des vÃ©ritks 

Les avetyaprastidas sont rangÃ© dans l'ordre oÃ¹ en sortant de la 
contemplation des vÃ©ritk (vyutthita), on se les rend prÃ©sent (sa+ 
mztkh%karoti). - Comment se les rend-on prÃ©sent en sortant de la  
conten~plation ? - u Oh ! Bhagavat est parfait Bouddha ! Bien prÃªch 
son Dharrna-Vinaya ! Bien en route son ~ravakasamgha ! Ã c'est 
ainsi qu'on se les rend prÃ©sents car le Bouddha, le Dharma, le 
Samglia sont, dans l'ordre, le mÃ©decin le remÃ¨de l'infirmier. 

le stade de ~ a i k ~ a ;  le chemin du Pratyeka dans les stades de saiksa et d'A6aiksa. 
- Les chemins du Bouddha et du h v a k a  (Samgha) ne sont pas compris sous 
le terme Dharma, car, lorsqu'on comprend ces chemins, ce qu'on obtient, c'est le 
prasada l'Ã©gar du Bouddha et du Sa~pgha. 

Hiuan-tsang traduit: Le Dharma, objet de prasÃ¼da est double : sens gÃ©nÃ©ra 
sens sp6cial. Au sens gÃ©nÃ©ra Dharma = les quatre vÃ©ritÃ© au sens spÃ©cial 
Dharma = trois vÃ©ritÃ plus les chenlins de Pratyeka et de Bodhisattva. - Donc 
lorsqu'on voit les quatre vÃ©ritÃ© on obtient le prasada relativement au Dharma. 
Les moralitÃ© chÃ¨re aux Aryas vont avec la vue des vÃ©ritÃ© 

1. En effet, en comprenant la vÃ©rit du  chemin, on comprend cette partie du 
Dharma qui consiste dans les chemins de Pratyeka et de Bodhisattva. 

2. rdzas su guis te dad pa dan / thsul khrims = [dravyatas tu dve Sraddha 
islam cal 

3, dri ma nied pa yin = [nirma- /] 



Hinan-tsang, xxv, fol. 16 b-i7 b. 295 

Comme le prastida de la  moralitÃ ' rÃ©sult du prasada de la pen- 
sÃ© ', il est nommÃ© quatriÃ¨me Ã la fin : c'est quand la pensee est 
ainsi croyante (prasanna) qu'on possÃ¨d la moralitÃ chÃ¨r aux 
Aryas. Ou bien le prasdda de la moralitÃ est nommÃ Ã la fin, parce 
que le Bouddha, le Dharma, le Samgha Ã©tan le mÃ©decin le remÃ¨de 
l'infirmier, le prascida de la moralitÃ correspond Ã la santÃ (arogya). 
Ou bien parce que le Bouddha Ã©tan le guide, le Dharma Ã©tan le 
chemin, le Samgha Ã©tan les compagnons de caravane, les moralitÃ© 
chÃ¨re aux Ã‹rya sont le char (yana). 

D'aprÃ¨ le SÃ¼tra le ~ a i k s a  possÃ¨d huit membres (whga), savoir 
les huit membres du Chemin ( m d r g w a )  qualifiÃ© Ã de Saiksa N : 
iaik@ samyagdy* ... Saiksa s a w j a k s a ~ ~ ~ ~ d l ~ i  (ci-dessus p. 281) ; 
l7A6aiksa possÃ¨d dix membres, Ã savoir les mÃªme huit n~enlbres du 
Chemin qualifiÃ© Ã d'Asaiksa Ã : ahiw sa+nyagdy.sk ...., plus 
l'aSailc@ samyagviÂ¥ntukt et l'aiaiksa sanyagjndiw, la parfaite 
dÃ©livranc propre aux Arhats et la connaissance de l'acquisition de 
cette dÃ©livranc (samyagviâ€¢nuktijiidn voir vi. 76 d). ' 

Pourquoi le SÃ¼tr n'attribue-t-il pas au  ~ a i k s a  et la samyagvi- 
tttukti et le samyag\vi~nuktiJ jt3ana ? [17 b] 

75 c-d. Parce qu'il est liÃ© la dÃ©livranc n'est pas dite Ãªtr un mem- 
bre du Saiksa. ^ 

Le ~ a i k ~ a ,  d a n t  liÃ par les liens des passions, est liÃ© Comment 
pourrait-on le considerer comme dÃ©livr (vimuMa) ? L'homme par- 
tiellement dÃ©li n'est pas nommÃ dÃ©livre - La dÃ©livranc lui faisant 

1. iilaprasada : Alam eva prasadah / iilasya va prasndo 'nasravatvam. 
- Ici prasdda signifie ' puretÃ ', non plus ' foi '. 

2. cittaprasadakrtah &laprasadah - Leprasada de la pensÃ© est triple : 
samyaksambuddko vata bkagavan / svakhyato 'sya dharinavinagah / 
supratipanno 'sua 6ravakasawgkah / 

3. Samgitiparyaya, section des dix dkarims. - C'est la liste des asekhiya 
dharmas d'Anguttara, v. 222 (visÃ© Samyutta, iii, 83), O ~ I  samyagjiiana prbcÃ¨d 
samyagviiftukti. - Le samyagjnana de Mahav~utpatti, 199,64, n'est pas en 
cause. 

4. b e i h  phyir slob mahi yan lag tu / rnam gr01 ma &ad = fbaddhatvan 
nokta vimwktir atigam Sai&asya] 



dkfaut, il ne peut possÃ©de la connaissance de l'obtention de l a  dÃ©li 
vrance (vi"miMij"la1ta) (aimuMo ' ~ t i  jn&~adavdanam, Maha- 
vyutpatti,  $1, 9). 

L'A&aikya, au contraire, est absolument libkrÃ de tous les liens : 
il est donc caract6ris6, magnifiÃ (prabliavita == p r a w i t a )  et par  
la dklivrance des passions, et  par la connaissance immÃ©diat de s a  
ddivrance  (vi1n,uktipratyatmajndna) ' : c'est donc de l'AGaiksa seul 
qu'on dit que  l a  samyagvigi1ukti et  le ai9a1ttktijfi61za sont ses mem- 
bres. 

Que faut-il entendre par dÃ©livranc ? 

d. L a  dÃ©livranc est double. '' 

Elle est conditionnke (smskrta)  et inconditionnÃ© (asatpskyta). 
(Vibhasa, 28, 17) 

a-b. La victoire su r  les passions est l a  dÃ©livianc aswskr ta ,  
'adhimoksa est la dÃ©livranc saqdy ta .  ' 

L'abandon ( p r a m ,  c'est-Ã -dir le pratisamdnirodJia, ii. 
p. 278) des passions est la dÃ©livranc asams@ta. L'adMmoksa 
d 'Aiaikgi  est !a dÃ©livranc samsma.  

b-c. Cette derniÃ¨r est le membre. 

C'est l a  dÃ©livranc samsk?*ia qui est nommÃ© ' membre de lqAiai- 
ksa  ' ; car les membres, sami/aqdr&, etc., sont s a y s w .  



Hinan-tsaw, xxv, fol. 17 b-18 a. 

'76 c. Elle est deux dÃ©livrances ' 

Cette mÃªm dÃ©livranc samskyta est dÃ©crite dans le Sntra (Satg- 
yukta, 3, 6), comme Ã©tan double, cetouim"ikti et prcijikivimvkti 
[Par la libÃ©ratio du dÃ©si (ragavirdqat), cetovinnikti ; par la 
libÃ©ratio de l'ignorance (avidy6viragat), prajihavimzddi] ; clic 
constitue aussi ce qu'on nomme vi1)1z~ktiskat~dloa. [ 18 i l1  ' 

Mais, d'aprÃ¨ une autre opinion ", si le vimuktiskandha est sonle- 
ment a d h o l e p ,  comment expliquer le Sutra  ? - Le Sutra  dit * : 

1. de fiid rnam grol giiis = [saiva vimukti due] 
Les deux vimukti, Vibhasa, 94, 8, Samyukta, 8, 8;  PuggalapanÃ¯iatti 27, 35, 62 ,  

Mahavastu, ii. 139, 6. 

Sur  le prajfiavimukta, ci-dessus vi. 64 a. 
DÃ©finitio de la pensÃ© dÃ©livrÃ© vii. 11 d (Hiuan-tsang xxvi. 7 a). 

Les brahmaviharas definis comme cetovimutti, Afiguttara, i. 3S, Vibliaiiga, 
87, etc. t 

Les hÃ©rÃ©tiqu de Kath&vatthu, iii. 4, pensent que 17asc6te se  dÃ©livr par le 
cihyma d'une Ã dÃ©livranc consistant dans l'Ã©branlemen des passions Ã (vikkliam- 
bhanavimutti); ainsi dÃ©livrhe la pensÃ©e a u  moment du Chemin, est delivree 
(liberatur) d'une < dÃ©livranc consistant dans la coupure des passions Ã (samuccho- 
davimutti). 

2. La Vyakhya Ã © i i u n k  les cinq skandhas qui correspondent aux clhammc~k- 
khaqdhas de DÃ¯gha iii. 229, 279, Itivuttaka, 104 : sda, samaclhi, p a m ,  vimutti, 
vimuttifia?zadassana. Ce sont les lokottaraskanclhas de Dliarmasaingraiia, 27, 
les asamusama@ skandh@ de Mahavyutpatti, 4 (auxquels d'aprÃ¨ le Buddha- 
bhiiinisÃ¼tr est ajoutÃ© l'expression dharmadhatuviiuddhi), qui sont aussi 
nommÃ© anasravaskandhas ; les jinaskandhas (rgyal-bahi phun-po) du 
Triglotte. 

3. Opinion de Vasubandhu (Vyakhya). 
4. Le SÃ¼tr (Sarnyukta, 21, 10) commence ainsi: u O Vyaghrabodhyanas! il 

y a quatre facteurs essentiels de purification : le facteur essentiel de la purification 
de la  moralitÃ© le facteur essentiel de la puniication du recueillement, .... de la  
vue, .... de la  dÃ©livranc ,>. 

catvar%mani VyÃ¼gJiraboÃ¹hayana pariSziddhipradhanani / katamani 
catuari / silaparisuddhipradhanam samadhiparisuddhipradhana+ d g @ -  
puriiuddhipradhafiam vimuhtipari&ddhipradhdnam Ca.. . . . . katamac Ca 
1~yag"irabodhayuna vimuktipariiuddhipradha~t~am / iha bh*o ragac 
cittam viraktam bhavati vimuktam clvesan mohad viraktam bhavati vimuk- 
tam ity aparipÃ¼rgasy va vimuktiskandhasya paripuraye paripurnasya 
vanugrahfiyu vas  chando v w a m  .... 

Trois questions, trois rÃ©ponse : (1) la vimukti, c'est la libÃ©ratio du raga, etc.; 



0 Vyaghrabodhayanas ! quel est le facteur essentiel de la purifica- 
tion de la ilÃ©livri~nc ? La p e n s k  d'un Bhiksu est dÃ©tachÃ© dÃ©livrÃ 
d u  d&ir (raga) ; l a  pensÃ© de ce Bhiksu est dÃ©tachÃ© dÃ©livrÃ de la 
haine et de la confusion (duesa, moha), De la sorte, soit en  vue de 
Ici p lh i tude  du vi111uktiskandha qui n'est pas plein, soit en  vue de 
sontenir (anugraha) le vimuktiskandha qui est plein, toute rÃ©soln 
lion (clzanda), toute Ã©nergi (v"rya) ..... c'est lÃ le facteur essentiel. Ã 

DP ce Sutra il rÃ©sult que l'adhimoksa ne constitue pas l a  vimukti : 
celle-ci est l a  puretÃ (vaimalya == anasrmatva) de la pensee 
rÃ©sultan de i'abandon des passions, rÃ¹ga etc. qu i  sont expulsÃ©e 
par l a  connaissanceexacte (taitvajh3na). ' 

La samyagvimukU est expliquÃ©e 

Quel est le samyagjn&a distinct de la samyagdysji ? 

76 d. La Bodhi, telle que dÃ©crit ci-dessus, est le jnwa. ' 

La Bodhi, telle qu'on l'a dÃ©fini ci-dessus, ksayajftana et ami@%- 
dajÃ‡<"n (vi. 67 ah) ,  est le s a ~ m ~ a g j f i b m ,  dixikme membre de 
l1A.Saik5a. 

Quelle pensÃ© - passÃ©e future ou prÃ©sente - est dÃ©livrÃ (vimu- 
cyate ^-= liberatur) ? 

77 a-h. La penske d'AGaiksa, naissante, est, dÃ©livrÃ de l'obstacle. 

(2) la uimuktt$arisziddki, c'est la pariptZri et l'attugmka de la vimuhti ; (3) le 
vintztktipariiudcU~radJiana, c'est le chanda, etc. 

Afiguttara, ii. 194, o < ~  Ananda explique aux Vyagghapajjas les parisuddki- 
padJiail-iy~tHg~is, prksente des variantes. 

M@me texte allÃ©gu Kosa, viii. 1. 
1. Et la puretÃ de la pensÃ© ne diffkre pas de la pensee, gkrtamti?t@a$vaccJia- 

tavat. 
2. byan chub ji Itar &ad ses pa = j i l a i t a ~  bodhir yathodita // 
3. mi slob seins ni Skye hgyur ba / sgrib pa las ni rnam gr01 hgyur -=. [vimu- 

cyate jayaMnaty cittam asaiksam Ã¼vrte /] (Ordre des mots de Paranifirtha), 
La penske u naissante Ã est future. 
Sur auarapa, avrti, Kosa, ii. trad. p. 201, vi. 61 a.b, 65 b-d. 



Hhm-tsang,  xxv, fol. 18 a. 299 

Le Â§astr (Jnanaprasthana, 15, 20) d i t :  Ã La pensee d'Aiaiksa, 
future, est dÃ©livrk de l'obstacle. Ã ' 

Quel est cet obstacle? - L a  possession (prnpti) des passions 
(neuviÃ¨m categorie des passions du  blzavdgra), qui en effet fait 

1. a. Nyayanusara (xxiii. 6, 48 a 10, utilisaiit Vibhasa 27, 12, cite par Kiokuga, 
Kosa xxv, 18 a 6) : Les Sastracaryas (= les maÃ®tre d'Abhiilharma) disent : C'est 
la pensÃ© dÃ©tachÃ (uirakta) qui obtient la d6livrance Ã  ̂ Lc-i Vil)l~ajya\fidins 
disent : i C'est la  pensÃ© non dÃ©tachÃ (saraga) qui obtient lu dblivrance. Comme 
d'un vase souillÃ (samala) on enleve ensuite les ordures, comme le cristal prend 
diverses 8ouleurs en raison de la diversitÃ de couleur du corps qu'il couvre, de 
mÃªm la pensee pure, souillÃ© par la concupiscence (raga), etc., recoit le nom 

de ' munie de concupiscence ' (saraga) et plus tard redevient delivrÃ© (beou hoan 
kiÃ  t'ouo). L'Ecriture (aryadeiana) dit que la pensÃ©e de s a  nature originale, 
est pure (sin p h  sing tsing) ; quelquefois elle est souillÃ© pur l-i passion (kleifc), 
poussiÃ¨r adventice (agantdca) Ãˆ Cette opinion n'est pas correcte, car les (th6 

mas pÃ©rissen de moment e n  moment. On n'expulse pas les ordures d'un \IIIP, 

car les ordures, avec le vase, naissent de moment en  moment. 
Les Andhakas de Kathavatthu, iii. 3, sont du mÃªm avis que les VilAiajyaviiduis: 

c'est la  pensÃ© souillÃ© qui est dÃ©livrk de la souillure. Ã Comme u n  velement sale, 
Ã©tan lavÃ© est dÃ©livr de la  saletb, de mÃªm la pens6e munie de conrupiscenre 
est dÃ©livrb de la  concupiscence Ã (saragam cittam saragato [plntot ragato} 
vimuccati. 

b. Comparer Anguttara, i. 10 (i.255,257, iii. 16):pab"iassaram idam bhikk"zave 
cit taq tam Ca kho agatatukehi upakkilesehi upakkilit@ham .... pabhassaram 
idam bhikkhave cittam ta? Ca kho agantukehi npakkilesehi v i p p a ~ t t t a m  
Ce qui phut s'entendre: La pensee est pure en soi ;  tantijt elle est souillÃ© par 
des souillures adventices, tantot elle est delivree de ces souillures - Les Maha- 
s?imghikas ( E k a ~ ~ a v a h ~ r i k a s ) ,  d'aprck Vasurnitra, affirment la Ã pensee pure 8 ; 
d'aprÃ¨ la version tibÃ©tain (dont les traducteurs chinois s'+cartent, Naiijio, 1284), 
ils en font leur n e u v i h e  asamskrta (Corrigez, sur ce point, les notes p. 65, 186, 
de mon NirvÃ¢na) - Kosa, v. trad. p. 4. - Bodhicaryavatara, ix. 106. 

Buddhaghosa (Atthasiilini, 140) dit que la p e n s k  est pure (parisuddhaftlzena 
pa&aram) en tant qu'elle est le bhavanga, c'est-Ã -dir le Ã subconscions life- 
continuum Ã de Mrs Rhys Davids. Toute pensÃ©e mÃªm mauvaise, est pure parce 
qu'elle sort (nikkhanta) du bhavahga. Sur  bhavanfia, Visuddhi, passim, Corn- 
pendium. 9, 266, Nettipakaraqa, 91, Milinda, 300, sources signalÃ©e et critiquÃ©e 
par Mrs Rhys Davids, Quest Review, 1917, Oct. p. 16, Buddhist Psychoiogy, 171, 
178 (1914), 233 (1924), trad. de Dhammasangaqi, 3, 132, 134. - NirvÃ¢n (1925), 
39, 66. 

Il y a des relations Ã©troite entre la  a pensÃ© pure Ã d'Anguttara et  le tatha- 
gatayarbha du Lanka, qui est  pur, qui est  semblable & un joyau couvert 
d'ordures, qui transmigre tandis que le manas ne transmigre pas. 



300 CHAPITRE VI, 77-78. 

o h s t a d ~  (vib(trbd11a) i t  la naissance de la pensee dQA<aiksa. Au 
moment du  vcijropamasfimadhi (vi. 44 c-d) [J8 hl, cette possession 
est abandonnbe (rdinpitur),  et la, penske d'Abaiksa nait et e ~ t  
delivrw (liberatur). L o r q ~ i c  cette possession a el6 abandonnke, la 
pcnsce d9A<aiLyi est nÃ© et a 6iÃ delivrbe. 

Mais que direz-vous de la penske d'A<aiksa qui  n'est pas naissante 
a n  iiionient d u  v n j r o y a m  ou de la pensbe mondaine (laiikika) qui 
se produit, chez l 'A<aiL~a'?' - Ces deux p e n s k s  aussi sont dblivrkes 
(liberantur), mais c'est de la pensÃ© d9Aiaiksa future en train de 
naltre (niyatam @&au -= titpddabJiigilukham) que le ~ a s t r a  dit 
qu'elle c s l  dihvrke (Itbe~aiur). " 

De quoi  est delivrbe la pens6e mondaine de lqA&aik8a? - De la 
m h e  possession des passions, obstacle & s a  naissance. 

Mais la, nieme pensbe mondaine ne se produit-elle pai  chez le 
SaAsa, et vous ne dites pas qu'elle soit dklivrÃ©e - La pensee mon- 
daine du &&a n'est pas semblable & celle de l'Aiaiksa, car celle-ci 
n'est pas accompagn4e (sahita) de la possession des passions. 

Quel est le chemin, - passk, futur ou actuel, - par lequel est 
abandonnÃ l'obstacle 6 l i i  naissance de la p e n s k  d'Aiaiksa ? 

77 c d  C'esl perissant que le Chemin cause Fabandon de l'obsta- 
d e  ' 

1 .  yat tarhi notpadyamanm (= p d  a ~ b & g a t m  vajropamasamad7zer 
anantaram Â¥ÃˆÃ b'hauati) aiaiksam eva laukikam va (= a5aiksasamtam 
ma yal "aukihm). 

2. yat tu niyatam ulpattau tact ewoktam =- yad utpadabhi~aukham m a -  
g a h  tad eroJctawi $astre vimucyata iti / tad vi~~~ncyamrniataya stipa- 
lakn-yatvai" ity abhipraya&. 

3. hgag par hgyur hahi lam gyis ni / de yi sgrib pa rab tu spah = nirud'hya- 
m ~ ~ g a s  tu prdahati fadavytim // 

nirud1lya"mtffla = nirodh6bkimukJia. 
4 Ssupyukta, 17, 8, Djrgha, 8, 11. - Une note dans NirvÃ¢n (1925) p. 162-163, 



Hiuan-(sang, xxv, fol. 18 a-19 a ,  30 1 

parient de trois dhatus, Ã savoir pali@adlzatu, v i ruqdha tu ,  
nirodhadizatw. - Quelle est l a  relation de la ddivrance incondi- 
tionnÃ© et de ces trois d h d u s  ? [19 a] 

fS a. La dklivrance inconditionnÃ© reÃ§oi le 110111 de dhut14. ' 

Celte dÃ©livranc est les trois d h d u s .  

78 h. La  destruction du dÃ©si est le dktachement. ' 
L'abandon du dÃ©si (raga) est le virdgadhd~. 

78 c .  La destruction des autres est l'abandon. ' 

L'abandon des passions autres que le dksir est le praluinad/;utn. 

78 d. La  destruction de l'objet s'appelle nirodhudhutu. ' 

L'abandon de l'objet, rÃ¼p impur, etc., ii l'exclusion de l'abandoii 
des passions, est le nirodhadhÃ¼tu 

Obtient-on le dÃ©goÃ® (nirvidyate) au moyen des mÃªme d71arni.a~ 

par lesquels on obtient le dbtachernent (virajyate) ? - Il y a quatre 
alternatives. - Comment cela ? 

1. hdus ma byas fiid khan~s Les bya / = [asamskrta dhÃ¼tzi itâ€ 
2. hdod chags kun zad bdod cliags bral / = virago rayasamksayuh / 
Quand ou' veut distinguer; mais viraga signifie Ã abandon Ã - bheduviua- 

h a y a m  evam ucyate / ahhedaviuahyZyÃ¼ tu yo viragus tat prahÃ¼na apy 
ticyute. 

Les avis divergent ( V i b h ~ ~ ,  29, 6). Par exemple, pour Ghosaka, pdiunadhÃ¼t 
= abandon des passions, viragaditatu = disconnexion d'avec les objets, ntvo-  

Shadhatu = dkpÃ´ du fardeau. Pour d'autres on a, dans l'ordre, abandon de la 
sensation dksagrkable, agrkable, d'indiffÃ©rence Ou encore abandon, dans  l'ordre, 
des trois douleurs (vi. 3), des trois sphkres, des passions du  pass6-pt'6->eiit-futur 
Parsva entend par nirodhadhatu le nirodha de la skrie. 

Ce chapitre de la V i b h ~ i i  cite le SÃ¼tr oÃ Ananda demande quels sont le5 
dharmas que doit pratiquer le moine dans ses mÃ©ditation pour Gtre nomm6 
SlhavÃ®ra Deux dharmas, k a t h a ,  calme, et vt@a$pnÃ¼ intelligence ; car la 
penske parfum& par le samatha peut obtenir par la vipaCyunÃ la v i m u U i .  
- Suit l'explication des trois Dhatus. 

3. spaiw pal$ khams ni gzhan dag go / = [pralzÃ¼nadfiat'u anyesÃ¼wt 
4. hgog pabi khams ses b y ~  ba gzhi / = [nirodhu iti] vastwnu7z / /  

Voir v. 60 et suiv., ii. p. 281. 



302 CHAPITRE VI, 79. 

79 a-b. DkgoÃ» au moyen des ksÃ¼nti et des jndnas de la douleur 
et de l'origine. ' 

C'est seulement au moyen des ksÃ¼nti et des jnÃ¼na des vÃ©ritk 
de l a  douleur et de l'origine (vi. 25 d), que l'on obtient le dkgout ; non 
pas par les autres h w t i s  et jndnus [ i 9  b]. 

79 b-c. DGtachement par tous les dhurmas au moyen desquels il 
y a abandon. 

Les ksanfis (chemin de vue) et les jfiÃ¼na (chemin de mÃ©ditation 
(vi, trad. 191) de l a  douleur, de l'origine, de l a  destruction et du 
chemin, par lesquels on abandonne les passions, par tons ces ksÃ¼nti 
et j h ~ n a s  on obtient aussi le dktachement. 

79 d. Il y a donc quatre alternatives. 

1. Par les ksÃ¼nfi etjfiÃ¼nu de la douleur et de l'origine, si  l'ascÃ¨t 
n'abandonne pas de passions, il obtient seulement le dÃ©goÃ : ces 
ksÃ¼nfi et ces jn&nas ont seulement pour domaine des causes de 
(lego fi 1 (nirveduvastu). 

2. Par les. A-sÃ¼nti et jnÃ¼nu de la destruction et du chemin, l'as- 
chte abandonne des passions, donc il obtient seulement le detache- 
ment :  ces k w i s  et ces f idnas ont seulement pour domaine des 
causes de joie (pra~nodyavastu). 

3. Par  les ksÃ¼nti et jnanus de la douleur et de l'origine, l'asc6te 
abandonne des passions : il obtient dktachement et dkgofit. 

4. Par  les @&rbtis et jfiÃ¼na de la destruction et du chemin, si 
l'aschte n'abaiidoniie pas de passions, il n'obtient ni detachement ni 
dÃ©goÃ¹ 

Remarquons, au sujet de l a  premihre et de l a  quatri&nie alterna- 
tive, que l'aschte q u i  entre, dkj& dÃ©tach (vttarÃ¼ga) dans le chemin 
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de vue, n'abandonne pas de passions par les dliar11~ajfiÃ¼;~aksc%t1ti 
et les d7zarmajkanas. ' En outre, on n'abandonne pas par les j t k i ~ ~ a s  
qui font partie des prayoga, vimukfi et viSesamaryas (vi. 65 b). '" 

1. Ce qu'il obtient, c'est non pas l'abandon, qui a dÃ©j &tÃ r&alis& par un chelniil 
mondain, mais l'andsrava visayyogaprapti, la possession pure de la discou- 
nexion (vi. 46). Au contraire, l'ascÃ¨t ' detachÃ© abandonne n&cessairement par 
les anvayajiianaksc%ntis et les a~umyÃ¼jGanas puisqu'auciin chemin mondain 
ne porte sur le bhavagra (vi. 45 c). 

2. Ni non plus par les anantaryamurgus du perfectionnement des facultÃ©s 
etc. (vi. 61). 





M G L A N G E S  C H I N O I S  E T  B O U D D H I Q U E S  

VOLUME XVI 

Louis de LA VALLÃ‰ POUSSIN 

de Vasubandhu 
TRADUCTION ET ANNOTATIONS 

Nouvelle Ã©ditio anastatique prÃ©sentÃ 

par ETIEXNE LAMOTTE 

Membre de l'AcadÃ©mi Royale de Belgique 

PubliÃ© avec le concours du Ministhre de Z'dducation Nationale 
et de la Culture FranÃ§ais 

Tome V 

CHAPITRES 7, 8 ET 9 

INSTITUT BELGE DES HAUTES *TUDES CHINOISES 

10, PARC DU CINQUANTENAIRE 

1040 BRUXELLES 





La traduction de cette derniÃ¨r partie du KoAa est htablie d'aprÃ¨ 
les versions de Paramartha et de Hiuan-tsang, sans parler du corn- 
mentaire de Yadomitra, auquel on a fait large place dans les notes, 
et des nombreuses indications de Saeki Kiokuga. Pour le neuviÃ¨m 
chapitre, le travail de Stcherbatski (traduction et notes) et une version 
manuscrite du texte de Paramartha due au PÃ¨r Louis van HÃ© 
m'ont Ã©t fort utiles. 

S'il plaÃ® Ã Dieu, mon ami J.-B. Istas achÃ¨ver en 1926 l'impres- 
sion du troisiÃ¨m chapitre et peut-Ãªtr celle des index. 

La Fondation Universitaire continue Ã bien mÃ©rite de Vasubandhu. 





CHAPITRE VI1 

Nous avons par16 de k@ntis, Ã patiences w (vi. 25 d) et de jfianas, 
u savoirs Ã (vi. 26 b), de la samyagdw,  vue correcte Ã (vi. 50 c) 
et du samyagjfiana, u savoir correct Ã (vi. 76 c). La question se 
pose si les ksawtÃ  ne sont pas des jfianas, si le samyagjflana n'est 
pas la samyagd~ t i .  

1 a. Les kpintis pures ne sont pas jndna. ' 

1. Ce chapitre se divise en deux parties. La premihre traite 1. de la distinction 
de la patience (ks&nti), du savoir (j-a), de la vue (drd) (karika 1) ; 2. des 
caractbres des dix savoirs (2-9) ; 3. des aspects des dix savoirs (10-13 b) ; 4. de 
diverses questions, prainanirdeda (13 c-27); la seconde, des qualitÃ© (guna) 
qui consistent en savoir (jnwamaya) (28-55) (D'aprAs la glose de l'bditeur 
japonais). 

Parmi les sources de Vasubandhu, le Prakaraqapada, xiii. 10, fol. 14 : dÃ©fini 
tion des dix jfimas ; dariafia qui n'est pas pana  ; objet des jnanas (14 b il) ; 
inclusion rbciproque (15 a 3) ; pourquoi? (15 a 8) ; quel j n h a  est sasrava, 
aMisrava, s&sravapratyaya, sawsfcrta, etc. - Sources palies, Samyutta, ii, 57, 
Digha, iii, 226-227, Patisambhidamagga, Vibhanga, 306-344, notamment 328. 

2. dri med bzod rnams $es ma yin / zad dafi mi skyehi blo lta min / de las 
gzhan hphags blo gfiis ka / gzhan $es drug ni lta ba han yin / 

m%nal&h ksawtayo jC&natp Jcsay&nwtpUdadhfr na d@ / 
tadanyobhayathary& dhfr anya j z c l n a ~  ciriai Ca sat // 

Sur jn&nadadana, viii. 27 c. 
La prajfia (c'est-&-dire le cailla dÃ©cri ii. 24 qui accompagne toute penske) est 

pure (anasmua) ou impure (s&srava). 
i. Pure, la prajZÃ est Ã savoir Ã (jfiana) ou < patience Ã (QUnti). 
a. Par Ã savoir Ã on entend une connaissance de certitude, exempte de doute 

(nidcita ; j6Qinatp nidcitariipena utpadyate). 
Le savoir peut etre a pure contemplation Ã (pratyaveQana&&tra ; ci-dessous 

p. 3 11. 2) ; tels sont le ksayajiidna et I'awtpCcdaj+Ã¯&'n (vi. 67 ah) .  
Il peut 6tre acconipagn6 de satptirana, de parimarganaiaya; en d'autres 

1 



CHAPITRE VII, 1. 

Les huit esphces de kyanti pure (anÃ¼sra~a qui font partie du 
a chemin de vue Ã (Ã¼bMsamayantikaÂ (vi. 2 5  d-26 c) ne sont pas, 
(le leur nature, Ã savoir Ã̂ jndna ' ; car, au moment de l a  ksÃ¼nti 
l ' d a p  de doute (vicikitsd) que chaque b a n t i  fait abandonner 
n'est pas d k j i  abandonnh. Or le jndna es1 Ã de certitude Ã (nidcita) : 
il se produit quand le doute est abandonnk. - Ces huit esphces de 
k@nti sont Ã vue Ã (dardana), parce que, de leur nature, elles sont 
u d'exameii Ã 2. 

En opposition avec les ksmtis  pures qui sont dardana el  ne sont 
pas jndna, 11 b ]  

termes, il peut etre un ~panitJJ~yc%apÃ¼rutik manasikaru (i. 41 c-d) : clans ce 
cas il est iltn'dutm, Ã vue Ãˆ Ce savoir comporte le dÃ©si de s'instruire; il est 
pr6c&d& de rkflexion ; disons donc qu'il est de a considbration Ã ou d'examen. - 
Toutefois les bquivalents occideiitaux sont insuffisants, car il ne s'agit pas d'une 
connaissance Ã discursive Ã  ̂ niais d'une connaissance qui peut ne durer qu'un 
moment, qui se produit dans cl<-.i ktats de recueillement exempts cle vitarka et de 
vicÃ¼ra 

b. La patience n'est pas exempte de doute, puisqu'elle a pour fin de produire 
le saloir  par l'expulsion du doute. Elle ne naÃ® pas comme certitude (nidcaya), 
mais comme Ã iicquiescenlent Ã (ksamana?mt~Ã¼penf /. - Peut-ktre rendrions-nous 
la nuance en disant que l 'a~chte,  dans le stade de patience, pense: a Les dharmcis 
sont sans doute transitoires .... Ã  ̂ et, dans le stade de savoir: a Les dharmas sont 
transitoires .... Ãˆ - Les patiences pures sont donc SuikG samyagdc& (i. 41 a). 
Elles se  pro$uisent en effet au cours du chemin de vue et par cons6quent sont 
propres an  Saiksa. Et  elles sont dardanu. 

ii. Impure, la prcbjG& est associÃ© soit aux cinq connaissances sensibles (cou- 
naissance J e  l'=il, etc.), soit i la connaissance mentale (munovijnha).  

Dans le premier cas, elle es1 savoir (jnÃ¼na ; elle n'est jamais u vue P. 
Dans le second cas, elle est savoir (le sctgnvrtijfl6w~, vii. 2 b);  elle est a vue Ã : 

a. lorsqu'elle est li6e aux mauvaises opinions (satkÃ¼yud?s etc., i. 41 a),  b. lors- 
qu'elle est bonne ( M a l a ) ,  c'est-A-dire associbe i~ l'opinion correcte (sawtyagdrsfi). 
Cependant il arrive qu'elle soit, indÃ»ment qualifiÃ© Ã patience Ã : le troisiÃ¨m 
Ã§irvedhabhÃ¼gZ (vi. 18 c) est en fait un a savoir Ã  ̂ quoique nommb 4 patience Ãˆ 

1. P r a k n r a ~ ~ a  (xxiii. 10, 10 b 3) citÃ dans la Vyfikhya ad vii. 7 : yat tavaj 
ji"i%nuy clarkanam api  tut / syat tu dariunaw na j w a m  astÃ¼ O.bhisa- 
mayimt ikw ksCnt1tya7i ~d@fche d h a r ~ i a ~ j f i Ã ¼ n a k s Ã  ....] 
Ã¬ sibmtZrat~atmakalvÃ¼ = ~ i p c i n i d 1 i y ~ a s ~ ~ a b h Ã ¼ v a t v &  (Kosa i. 41 c ;  ci-des- 

sous p. 3 11. 2 et  viii. 1). 
Pour les bun t i s  impures (par exemple vi. 18 c), elles sont jCana, exactement 

s~v? t i j i i c tuu  (bii, p. 15, 11. 4). - Vpkhyf i  : amalÃ eva ksa&zyo  Ã ‡  j G & m  
ity avad1iarcb?&Ã¼ sasravci71 k s b t a y o  jfiÃ¼na ity uktum bhavati, 



Hiuan-tsung, xxvi, fol. 1 a-1 b, 3 

1 b. Lapru j f iÃ de Ã destruction Ã et de Ã non production Ã n'est 
pas dar,+anu. ' 

Le k6ayajfiawa et l ' umtpÃ¼da jndn  (vi. 67 a-b) -- lesquels con- 
stituent la Bodhi - ne sont pas d a r h n u ,  parce qu'ils ne coinpor- 
tent pas d'exan~en, parce que l'intention d'enquÃªt fait dÃ©faut ' 

1 c. Toute autre pru j f ia  pure est l'une et l'autre. 

En dehors des ksÃ¼nti et des deux jfiÃ¼na nommÃ© ci-dessus, la 
p r a j f iÃ  pure ou Ã   r y  est Ã la fois d a h a n a  et j2a;za, car elle coin- 
porte examen (upanidhy&a), donc elle est dar3ana, car elle est 
exempte de doute, donc elle est jfiÃ¼mz - Il s'agit des huit jfianus 
de l 'abhisamaya ( d u m e  jfiÃ¼na etc., vi. 26) [et aussi de toute la 
pra j f iÃ du chemin pur de mÃ©ditatio jusqu'au ksayajUÃ na] 

1 d. Toute autre prujf id est jndnu.  

La p a j f i a  qui n'est pas pure, qui est mondaine, impure (Zuukikf, 
sasruva) [praf ia  associÃ© aux cinq connaissances sensibles, CU- 

ksurviji?Ã nct etc., p ra j f iÃ associÃ© Ã la connaissance mentale]. 

1 d. Six sont aussi dardana.  

S ixp ru jnds  impures sont Ã la fois j f iana  et durdana, Ã savoir la 
pra j f iÃ mentale associke aux cinq u passions Ã (Me@) qui sont dy@i 
de leur nature (suikÃ yady&i etc., v. 7) et, sixiÃ¨me la  bonne prajf ia ,  
qui est la Ã vue correcte mondaine Ã (laukikt samyagdrsh, i. 41). 

1. ksayc%nutpÃ¼dadh8 na drk (voir vii. 4 b). - dh.8 =prajGÃ¼ dri  = drsfi 
= dadana.  - La prajilÃ ou connaissance qui consiste dans le Ã savoir Ã de la 
destruction des passions (ksayajfitÃ®na) dans le savoir de la non-production Ã 
nouveau des passions (anutpadaj&%tza), n'est pas w?i, dadana. 

2. asa@rav-aparimdrgwadaya-tuat (parimargana 66ayo 'bhiprayalz). 
- Aussi longtemps que l'ascÃ¨t n'a pas fait ce qu'il avait & faire (krtakrtya), il 
rhflhchit (dhyayati), il enquÃªt (pavimargayati) au sujet des VÃ©ritbs Quand il 
a fait ce qu'il avait Ã faire, il Ã contemple Ã seulement (pratyaveksanamatra) 
la douleur qui est connue, etc., et n'enquÃªt plus. [Comparer Samantapiisadik&, 
168, Milinda 338 (note trad. ii. p. 225), paccavekk"ia~aSÃ¼na] 

ydvad ayam a&tak&xs  tavad duhkhÃ¼difi satyany upari d l i y ~ a t i p a r i -  
miirgayati caSayato yathoktair anityadibhir akaraih ... 



Combien y a-t-il de j f ianas  ? 
Il y en a dix [2 a] ' ; mais, en rksumÃ (sam@sena), il n'y en a que 

deux : 

2 a. Le j f iana  est pur ou impur. 

Tous les jfidnas rentrent dans deux espÃ¨ce de j f iana,  j f i ana  
impur ou mondain (laukika), j f iÃ¼u pur ou siipramondain (lokot- 
tara). 

De ces deux jficinas, 

2 b. Le premier s'appelle Ã conventionnel Ãˆ samvrta.  

Le jndna impur est appel6 Ã savoir conforme Ã la convention, au 
monde Ãˆ l o k a s a ~ v r t i j n d n a .  - Pourquoi ? - Parce que, d'habitude 
(prayena), il porte (alambute) sur des choses qui existent conven- 
tionnellement * : cruche, vktement, mgle, femelle, etc. [Nous disons 
' d'habitude ', parce qu'il porte aussi sur les caractÃ¨re rÃ©el des 
choses, caractÃ¨re propres et communs, vii. 10 b]. 

2 c-d. Le j n d n a  pur est de deux sortes, d h a r m a j n a n a  et anvaya-  
jnana. 

1. Hiuan-tsang 6numhre ici les dix jZ&%as : samvyti, dharma, anvaya, 
w k h a ,  sawdaya ,  nirodha, marga, paracitta, kyaya, anutpddajiiÃ¼n ; 
thumÃ©ratio qui, dans l'original, est donnbe plus loin p. 11. - Ce n'est pas 
l'ordre du h s t r a ,  ci-dessous p. 11, n. 6. 

2. ses pa zag bcas zag pa med = [sÃ¼srarc%~i~srauat jiiitnam] 
3. daft po kun rdzob ses bya ho = [adyawl s&ytvrtam [vcyate /] 
Voir vii. 3 a, 7 a, 8, 10 b, 12 a-b, 18 c, 20 c-21. 
V y ~ k h y a  : sayvrtau bhavam s a w t a m ,  et plus bas ! svab7ti"vatah sayvrtw 

jndnam samurtau vÃ¼ jntinay sawrtijnÃ¼na?n 
Voir ci-dessous vii. 21. 
Les Madhyamikas distinguent le lokasamvrtijiic%na et le yogisatpvrtijKÃ¼n 

(voir par exemple Bodhicaryavat~ra, ix. 2). Ce dernier correspond au laukika 
jGÃ¼.n prs(halabdJta, Kosa, vi. trad. p. 141-142 ; et vii. 12 a-b (prsthaja), 20 c, 

4. savpvrtisadvastu, vi. 4 ; SfltrBlamk~ra, i. 12, Kath~vatthu, v. 6. 
5. zag med rnam gflis chos daft ni / rjes su ses pa kho na yin = [andsravaw 

dvidhÃ¼ dharme j&Ã¯wa arwaya eva cal 
Le j&%na pur est la connaissance des caracthres communs des dharmas ; on 

le nomme dharmajiiÃ¼.n quand il porte sur les dharmas du Kamadhtttu, 



Hiuan-tsang, xxvi, fol. 1 b-2 a. 5 

Ces deux jndnas avec le prkcÃ©den font trois jfiams : lokasatp- 
vytijnana, dha rma jnana ,  anvayajf iÃ¼na - Parmi eux, 

3 a. Le shfnvrta porte sur tout. ' 
Tous les dha rmas  conditionnÃ© (saniskyta) et inconditionnÃ© 

(asctfnsbta) sont l'objet du sa~nvyt i jnÃ¼na 

3 b-c. Le j U a n a  nommÃ d h a r m a  a pour objet la douleur, etc., du 
Kama. 

Le dharmaj f iÃ¼n a pour objet le duhkha, l'origine du d u w h a ,  
la destruction du duhkha, le chemin de la destruction du dztJikha di1 
Kamadhatu. 

3 c-d. L 'anvaya porte sur la douleur, etc., des terres supÃ©rieures ' 
L ' a ~ w a y a j k % u  a pour objet le duhkha, l'origine du d u w h a  

. . . di1 RÃ¼padhat et de l'ArÃ¼pyadhatu 

4 a-b. Ces deux jf ianas,  quand on tient compte de la distinction 
des VbritÃ©s font quatre jfiÃ¼nas ' 

A savoir : d u w h a j f i a n a  (qui comprend le d u w h e  dharmaj f idna  
et le dufzkhe 'nvayajfiÃ¼na) w m u d a y a j n a n a ,  nirodhajfiÃ¼na 
mÃ¼rgajncÃ¯n parce que ces deux j k Ã ¼ n a  ont pour objet la douleur, 
l'origine, etc. 

4 b-c. Ces deux jfiagtas, quadruples, sont nommÃ© kwyaj f iana  et 
a n u t p d d a j f i Ã ¼ ~ a  

anvayajfiÃ¼n quand il porte sur les dharmas des deux sphÃ¨re supkrieures, 
vi. 26. 

1. kun rdzob yu1 ni thams cad do = [savuytagocarah sarvam] 
Les Andhakas (Kathavatthu, v. 6) disent : saymutifi&natfi pi saccaramma- 

?am eva : Le savoir mondain a seulement pour objet les vÃ©ritk (d'aprbs Aung- 
Rhys Davids). 

2. chos ses bya bahi spyod y111 ni / hdod sdug bsnal sogs = [dharmasam- 
khyasya gocarah / 'kc%madu@h&di} 

3. rjes ses pahi / spyod yu1 gon mahi sdug bsnal sogs = [afiuayasya tUrdliva- 
duhkhadi gocarah /,'] 

4 de dag fiid bden bye brag gis / bzhi ste= [satyablaedata evaite catvari (?)] 
5. rnam bzhi de dag ni / mi skye ba da13 zad pa ses = ete catwrvidhe / 

[ksayanutpÃ¼dayo jfiane] 
Voir vi. 44 d, 50 a, vii. 1, 7, 12 a-b. 



6 CHAPITRE VII, 4-5. 

Le dlwrnmjfiana et l 'arwayajfidna, qui sont comme on vient 
de voir quadruples en raison de leur objet, chez I'Arhat, quand ils ne 
sont pas de la nature de da rdana  l ,  sont nommÃ© Qaya j i i dna  et 
a ~ u t p a d a j Ã ¯ i d n a  

4 d-5  a. Au moment oii ils naissent [2 b], ils sont du@hGnvaya- 
j fiawa, samudayanvayajfiÃ nu 'Â 

Le lÃ®+yajficZn et l'avtutpddajfidua, au moment oh ils naissent 
(prathamodite), sont, de leur nature, du@khawvayajndnu et sumu- 
dayl invayajndna,  Ã connaissances de la douleur et de l'origine des 
sphkres superieures Ãˆ parce qu'ils ont pour objet les skandhus du 
bhavligru ^ sous les aspects de douleur et d'origine '. - Ces deux 
j f ianas  ont donc le mÃªm objet. 

Le ksaya jnana  succÃ¨d au Vajropamasamadhi (vi. 44 d) ; l'anut- 
pÃ  da j f i an  succÃ¨d au Jtsayajfiana. On demande donc si le vajro- 
pamasamadh i  a le m h e  objet que ces deux j f iÃ na  au moment de 
leur naissance. - Quand il a pour objet le dubkha et le sawwdaya, 
oui ; quand il a pour objet le nirodha et le marga ,  non. 

1. Paramartha : s quand ils ne sont pas de leur nature aiaikg samyagdrsti Ãˆ 

On a vu (vi. 50 d) que tous les Arhats possÃ¨den la a vue correcte propre aux 
Aiaiksas Ã ; celte su inyugd~t i  est de sa nature dardana; elle consiste en 
dharma et awayajGanu. 

2. de gtÃ¯i dan po skyes pa ni / sdng bsnal rgyu rjes ses pa yin = te punah 
prathcnnodite / /  [dtt~hahetvanvayajfianam] 

3. Les> deux ji~Ctms de kpaya et d'aiiutpftda ont nbcessairement pour objet 
le bhuvagra dont l'Arhat vient de se dblivrer. De m h e  que, lorsqu'un homme 
meurt d'une blessure empoisonnbe, le poison, aprÃ¨ avoir envahi tout le corps, se 
concentre, au moment de la mort, dans la blessure ; de m6me le jfltina de l'ascÃ¨t 
se concentre dans l'objet Ã abandonner, Ã savoir les skandhas du bliav6gra; 
il porte sur la douleur (yena pzdyate) et son origine. 

4, d~khasamttdaydkCtrair b7tav~grikaskand"ialambav~atu~t. -Vyakhya : 
du@hÃ¼karai anit@dibh+ / samudayakarair va hetv~%cZibhi?t .... - Para- 
martha: a sous les quatre aspects de duhJcha et les quatre aspects de samudaya Ãˆ 

- Hiuan-tsang corrige: s. sous six aspects de dz@kâ€¢ et de samudaya (Glose 
de i'bditeur japonais : cuiitya, du$kha, hetu, samudayu, prabhava, pratyaya : 
deux aspects de la douleur, quatre aspects de l'origine. - Voir ci-dessous vii. 
12 a-b, qui judifie la correction de Hiuan-tsang). 



H i u a n - f s a n g  xxvi, fol. 2 a-3  a. 7 

5 b. Le Ã savoir de la pensÃ© d'autrui v ( u m c i t t a j $ i a n a )  procÃ¨d 
de quatre. ' 

De quatre j n d u a s ,  d l iwma ,  m a y a ,  margci, s a w r f i j u a i i a ,  
procÃ¨d l a  connaissance de la pensÃ© d'autrui '. - L'objet de cette 
connaissance doit etre prÃ©cis : 

5 c-d. Il ne connaÃ® pas la pensee de terre, facultcs, personnalitÃ 
(pudgala) supÃ©rieures ni la passÃ© et la future. ' 

Une pensÃ© est supÃ©rieur soit a u  point de vue de la &71iÃ¯Ã¯n soit 
au  point de vue des i)zcZriyas, soit a u  point de vue de la personnalit6. 

Le pcwaci t ta jndna d'une terre infÃ©rieur ne connaÃ® pas la pensÃ© 
d'une terre supÃ©rieure 

Le pa rac i t t a j f idna  d'un saint de facultes faibles, A savoir du 
~raddhadhimukta  et du Saniayavimukfa (vi. 31 c), ne connaÃ® pas la 
pensÃ© d'un saint de facultÃ© fortes, & savoir du Drp!iprapta et de 
l'Asa111ayavimi11~ta. ' 

Le p a r a c i t t c ~ j h a n c ~  d'un min t  infÃ©rieu ne connait pas la pensce 
d'un saint supÃ©rieu : dans l'ordre, Anagamin, Arhat, Pralyekabiid- 
dha, [3 a] San~yaksambuddha. ' 

Lorsque l a  pensÃ© d'autrui est ou passÃ© ou future, le p a r m i t t a -  

1. bzhi las plia roi sems rig pa = caturbkgah pc~racittavit. 
2. La connaissance de la  penbÃ© d'autrui, en principe, est Ã savoir mondain b ,  

sa~.1wrtijnaHa. Mais lorsque la pensÃ© d'autrui est une penske pure, c'est-&-dire 
une penske faisant partie du chemin pur (dariana on bkavanaj, la connaissance 
que j'ai de cette pensÃ© doit Ãªtr pure ; elle comportr le wzdrgajRana, savoir pur 
relatif au chemin ; le mÃ¼rgajilan suivant qu'il est relatif au Kamadhatu ou aux  
sphhes  supÃ©rieure est ou clliarw~ajfia~a ou anvaycrj11a~w. Donc a la science 
de la pensÃ© d'autrui Ã (paracittavid) comporte quatre jiiwas. 

3. des ni s a  dbaxi gan zag hdas / zhig dan ma skyes ma rig go = [...... k s t t ~ a -  
j a t m  na  vetti sa //] 

Voir vii. 11 a-il e t  les Balas, Abliijfias, etc. 
4. Le texte porte Sradd?~aclhi~~tt~ktascuttayaoinzukta~narge~a d ~ t i p r a p t a -  

samayavinmktawcirgam n a  jandti: a Par le chemin fie iraddh~dhiwwkta ..., 
le paracittajiidna ne connaÃ® pas le chenlin de Wtiprapta  Ãˆ 

5. Le texte porte : Le paracittajilana, par l'inf&rieur, ne connait pas le supÃ© 
rieur: il ne connaÃ® pas, par le chemin d'Anfig&min, le chemin dlArhat .... 



j n a n a  ne la connaÃ® pas, car ce j f i ana  a pour objet la pensÃ© 
actuelle. 

La pensÃ© d'autrui Ã©chappe-t-ell encore au paraci t ta jf lana dans 
d'autres cas ? 

6 a-b. Le dharmaj i i6na  et 1'anvayajBdna ne se connaissent pas 
l'un l'autre. ' 

Le pnracittaj%%na, lorsqu'il est de sa nature dharmajf iana,  n'est 
pas capable de connaitre la pensÃ© d'autrui qui est de sa  nature 
anvaya jndna ;  lorsqu'il est de s a  nature anvayajf iana,  il n'est pas 
capable de connaÃ®tr la penske d'autrui qui est de sa  nature dharma-  
j n a n a .  - Pourquoi? - Parce que ces deux jf lanas ont respective- 
ment pour objet les dha rmas  qui s'opposent au Kamadhatii et aux 
sphÃ¨re supÃ©rieures 

Il n'y a pas de paraci t ta jf iana dans le chemin-de-vue (diadana- 
mdrga), c'est-&-dire : l'ascÃ¨te pendant qu'il parcourt le dardana-  
marga,  n'est pas muni du parac i t ta jnana ,  parce que la durÃ© du 
da rdanawarga  est trop rÃ©duite parce que la vue des vÃ©ritÃ est 
rapide, - Mais la pensÃ© d'autrui qui se trouve dans le dardana-  
M r g a  peut 6tre l'objet du paraci t ta j i iana.  

Lorsque l'on dÃ©sir connaitre, par le paracittajfiana, la pensÃ© 
d'autrui qui se trouve dans le d a r i m a m W g a ,  on pratique un exer- 
cice prÃ©paratoir (prayoga) : 

6 b-d. Le ~ r a v a k a  connaÃ® deux moments du da rdana  ; le Pra- 
tyeka, trois ; le Bouddha, sans prÃ©paration tous. ' 

Lorsque le h a v a k a  cultive le paraci t ta j i idna dans le dÃ©si de 
voir la pensÃ© d'un ascÃ¨t occupÃ au dar6anamarga ,  il obtient de 

1. chos rjes blo phyogs phan thsun min = [na dharmancayadhtpaÃ¯cg$ 
anyonyam] 

2. kdmadh~tÃ¼rdhvaclhdtupratipaJesalainbanatvat 
3. fian thos nlthofi babi skad cig gfiis / rig ste bse ru lta bus gsum / sans rgyas 

shyor ba med pa kun = [vetti d w a e a u  / iravakaJi khadgakatpas trtn 
saruan buddlto 'prayogata& //] 



Hium-tscmg, xxvi, fol. 3 a-b. 9 

connaÃ®tr les deux premiers moments, dnbkhe dhcirinc~ji~f i i iak~fint i  
et d? ia rmaj i iana l  - non pas les moments suivants (du(t"ihe'nvaya- 
j n a n a @ a n t i  ...) - parce que la connaissance de la partie a w a y a  
(duhkha des sphÃ¨re supÃ©rieures du darianamdrga suppose un  
exercice prÃ©paratoir diffÃ©rent Donc, si ce h a v a k a  commence alors 
un nouvel exercice pour obtenir la connaissance de la partie m a y a ,  
l'ascÃ¨t qu'il examine est dÃ©j parvenu an q u i n z i h e  moinent quand 
ce nouvel exercice prÃ©paratoir [qui dure treize moments] ex{ ter- 
minÃ© Tout l'intervalle entre le deuxikme et le seizihme moment 
Ã©chapp donc au paract i ta j i idna du ~ r a v a k a  (Vibhasa, 100, 2) .  

Dans les mÃªme circonstances, le Pralyekabii~ldha [3 1)l connait 
trois moments, Ã savoir les deux premiers et le huitiÃ¨me scmndai/e 
'nvayajfiana ; parce que l'exercice prkparatoire requis, apr6s la 
connaissance des deux premiers moments, pour la connaissance de 
la partie antxqp) est, chez le Pratyeka, petit (ih~ydu =- alpa). - 
D'aprÃ¨ d'antres maÃ®tres il connaÃ® les deux premiers moments et le 
quinziÃ¨n~e 

Quant au Bouddha, par simple dÃ©sir sans exercice prkparatoire, il 
connaÃ® la pensÃ© d'autrui dans tous les moments du darsanam&gn,. 

Quels sont les caractÃ¨re du k s a y a j n a m  et de 1'aimtpÃœdajiidH ? 

7 .  Le @aya jhana ,  c'est, Ã l'endroil des vkriles, la certitude qu'elles 
sont connues, abandonn6es7 etc. ; l ' c ~ m i t p ~ d u j h a n a ,  la certitude 
qu'elles ne sont plus Ã connaÃ®tre & abandonner, etc. ' 

1. Il commence l'exercice prÃ©paratoir dÃ¨ qu'il voit que l'ascÃ¨t va entrer dans 
le darganamwfia; cet exercice est achev6 temps pour qu'il voie la pensÃ© 
d'autrui occupÃ© au ch&kha du Kamadhfitu, au d@hh partie dltarmajnaj&%m. 

2. Sur le pcwacittajfirWa du Pratyeka, Vibha$a, 99, 13, 100, 2 et ailleurs. - 
Quatre opinions d'aprÃ¨ Samghabhadra, .% savoir les deux opinions mentionn+es 
par Vasubandhu, et encore : Ã Le Pratyeka connait les moments 1, 2, 8, 14 Ãˆ Ã Le 
Pratyeka connaÃ® les n~oments 1,2,11 et 12 Ãˆ - La troisiÃ¨m opinion est correcte : 
car s'il connaÃ® le moment 8, c'est que sou exercice preparatoire Ã la coiinaissance 
de la partie anvaya ne dure que 5 moments ; il pourra donc pendant les moments 
9-13 se prÃ©pare Ã la connaissance du moment 14. 

3. zad pa ses pa bden rnams la / yons ses la sogs ries paho / yons ses bya ba 
med la sogs / mi skye ba yi blor hdod do 

Nettippakara~a, 15: Icli%ya me jattti idam khaye m a *  ndpuramittliattdya 
ti pajanati idam anuppade 4ciinam. 



D'a1)rk.s I P  Mtila&sIm ' : u Qu'est-ce que le k+agajflana?- " Quand 
il sait en soi-mÃ¨m : u la douleur est parfaitement connue par moi, 
l'origine est ahandonnke par moi. la destruction a Ã©t rendue presente 
par moi, le chemin a ct6 cultive par moi Ãˆ le savoir (jiidna) qui en 
rbsulte (tacl npfflcl(iya ynj jf iamin) ', la vision (dardana), la science 
(uidgrl), l'inluilion (bodhi), l'intelligence (bziddlzi), le discernement 
(prdjiti"), la clarte (CZl~li~t), la comprÃ©hensio (vipadyand) ", c'est ce 
qu'on nomme ~ ~ a j f i d t i a .  Ã -- Ã Qu'est-ce que l'c~r~utpadajfiÃ¼na 
- Qui~nd on sait en soi-mÃ¨m : Ã l a  douleur est parfaitement connue 
par moi et n'est plus A connaÃ®tr . . . le chemin n'est plus A cultiver n, 
4 a] le savoir . . . . c'est ce qu'on nornine aib~fg~adajndna. Ã [Voir 
la d6finition vii. 12 a-hl. 

Mais cominent peut-on, par un  jitdua pur, avoir semblable con- 

Les maitres du K a i i i ~ i r  expliquent : Aux deux ji'ianas purs sont 
consÃ©cutif deux jhanas de saquyti : Ã Le duhkha est connu par 
moi . . . . ; le est connu par moi et n'est plus ii connaitre )). 
C'est en raiho11 du caracthre de ces deux jflÃ¼na de sct9.r~vyti que le 
~ a s t r a  &finit les deux jhdnas purs. [C'est pour cela que le ~ f t s t r a  
(lit : tad npdd&~a ...] fi 

1 Param~irtlia : '< D'aprÃ¨ I'Abhidharma Ãˆ - C'est le texte Frakaraqa,  Nanjio 
1266. Tokio. xxiii. 10, fol. 14 a 19 (trad. de  Hiuanmtsang). 

2, Omis par I 'ar~nGirtha ; ilonnb par le Prakara tp  et  par Hiuan-tsaug. 
3. La V)ak l~ya  fournit le fragment : matgo me bliacita i i i  tac1 up&ddya yaj 

ji'ianwti ..., e t  explique tad upadaya = tut puraskytya. - Voir ci-dessous 
1). 27-28. 

Hiuan-t';ang traduit fuel vpdclaya = yebu tac = a en raison de  cela Ã (glose 
d 1'6tliteur : Ã le j h t i a  ilni prend ce> aspects : la douleur est  connue .... Ã ˆ )  

Parainiirtha : i tse 1 Ã Ã tenant compte de  ce sens Ã ; le P r a k a r a ~ a  : ye6u tsÃ e(11 
k'i. 

4. On a,  Net l ippal iara~~a,  54, c u k h h ,  cijja, 6ucZcZ1ti, bhuri, mediid, dioka. - 
Comparer Koiu, vi. 54 il. 

5. En effet le j6uiia lmr porte sur le dqihkha. sur les dliwtnas et leurs carac- 
t h s  ghGraux, et non pas sur un a moi >- connaissant le c l ~ k " i a ,  moi qu'implique 
la formule ~ k 7 t a ~  me parijiiiataw. - Tout savoir qui envisage un Ã moi Ã est  
s a y c r t i ' j t Ã ¯ d ~ a  sav oir monrlain, impur. 

6. Le raractbre spkcifique (visesa) des deux jilaims purs, qui sont itirvikcdpa, 



Himn-tsang, xxvi, fol. 3 b-4 a. i l  

D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tre ', l'ascÃ¨t connaÃ®t par \m j f i anc i  pin' , qu'il 
connaÃ® la douleur, etc. 

Mais nous avons dit que le ksajyoji'MHa et l ' a i i , n t p < â € ¢ d a j n d  ne 
sont pas d c i r d a n a ,  d&i. Comment le Sastra peut-il les &finir comme 
6 vision Ã  ̂d a r d a n a  ? 

Le Sast ra  emploie le  terme Ã vision Â¥ par habitude stylistique 
(bh6syaksepat) \ reprenant l a  formule employee dans la dkfinition 
des autres savoirs (dz@klzajI3ana, etc.) - On bien. en raison de 
leur caractÃ¨r d'bvidence (t)ratyaksauyttitudi), ces deux jhaiicis sont 
qualifi4s d a r d a n a .  C'est en raison de ce caractÃ¨r d'evidcnce qu'il 
est dit dans le ~ a s t r a  'Â : Ã Ce qui est jhÃ¼n est dardancb.  Ã 

Il y a donc dix j f i a m s  : d h u r m a j i l Ã ¼ n a  cmvayiâ€¢jiu?h lokusc(i?~- 
v y i i j n d n a ,  p a r a c i t t a j f t d i t , a ,  c l u ~ b k h a j i w n c i ,  s a ~ i ~ u c l a y a j i i d n a ,  ni- 
rodhajndna, m a r g a j f i a w a ,  h,xiyujndna, aiwfp&idjfiMui. ' 

Comment rentreni-ils les uns dans les autre& ? ' 
1.  Le sa?wrtijiidna constitue un ji'iÃ¼tm A savoir le sai?~vytiji;d- 

na,  et une partie d'un autre j f i h a ,  [& savoir la partie * impure ' 
(sasrava) du parctcittajGa~i,a}. ' 

est connu par induction (anwmyate), en raison des  deux jfiftnas de sotnrrti 
qui sont leur efflux ' (wisyanda). - Ci-dessous vii. 12 a-1). 

1. D'aprÃ¨ la glose de l'Ã©diteu japonais : p~~cafyuSrat~ta~iasiztt~rai~tika- 
dayah. 

2. D'aprÃ¨ ces maÃ®tres il y a des 'aspects ' purh en dehors des seize reconnus 
par les Vaibha$kas (voir ci-dessous vii. 12 c\  

3. Voir ii. trad. p. 259, iv. trad. p. 242. 
4. Le h s t r a  est citÃ dans la Vyakhya : yat tÃ¼ua j f ia i tay  darisrniain api 

tat / syat tu dadanaifi na  jGÃ¼uaii astÃ¼ Ã¼bJzisainayÃ¼iiti k~ant(tyri?t .  - 
D'aprÃ¨ la note de l'Ã©diteu japonais, JfitÃ•naprasth&iia 8,2 et Prakara~apada, 1, 6. 

(Tokio, xxiii. 10, 14 b 3). 
5. Paramartha ajoute : Ã En outre, pour indiquer que les darianas dont il es1 

question ici diffÃ¨ren des d ~ t i s  dont il a Ã©t question plus haut >>. 

6. MÃªm ordre dans Prakaraqa, xxiii. 10, fol. 14 a 15. - L'ordre diffkre 
Hiuan-tsang (ci-dessus p. 4, n. 1) et MahtÃ•vyutpatti 57. 
7. Cette question manque dans Paramartha et dans l'original. - L'original a 

taira .... = u Parmi ces jGc%as, le satpvrtijiiÃ¼~t constitue ..... B 

8. Vyakhya : s a ~ v r t i j & % n a m  satpvrtij6Ã¼na eua svabhÃ¼uaswngrahata / 



2. Le d lmrmaj fzana  constitue un j h Ã ¼ n  et une partie de sept 
j f idnas ,  Ã savoir la partie relative a u  Kamailhatu des duhkha ,  s a m u -  
datja, n i rodha ,  m a r g a ,  pa rac i l t a ,  k s a y a  e t  anu tpÃ¼daj f iÃ¼n 

3. L'cwwayajiâ€¢& de meme, en remplaÃ§an Ã l a  partie relative 
an Kamadhatu Ãˆ par Ã la partie relative aux deux sphÃ¨re supÃ© 
rieures. Ã 

4,. Le f h ~ k l z a j k d n a  constitue un j f i&na et une partie de quatre 
jizfuzas - la partie des d h a r m a ,  w a y a ,  k e y a  et a m d p Ã ¼ d a j f i Ã ¼  
q u i  a pour objet la vÃ©rit de la douleur. 

5-6. Les s a m u d c i p  et n i roc lha jndna  s'expliquent d'aprÃ¨ le 
mÃªm principe. 

7. Le m c i r g a j ~ ~ Ã ¼ n  constitue un j h a n a  et une partie de cinq jfiÃ¼ 
u n s  : ( ? h u r ~ ~ z c ~ ,  a n u a p ,  ksaya,  a n u f p d d a  et p a r a c i t t a j n d n a .  

8. Le p c i r a c i t t a j i Ã ¯ ~ ~ z  constitue 1111 jMÃ¼n et une partie de quatre 
ji 'mnas : d l ~ a r u t a ,  anvaya ,  indrga ,  s m p v y t i j ~ l Ã ¼ m  

9. Le ksaya j f iÃ¼n constitue un jfidna et une partie de six jndnas: 
d h a r m a ,  ctnvatja, d u N a ,  s a n m d a y a ,  n i rodha,  m Ã ¼ r g a  f iana.  ' 

10. L ' a n ~ t p a d a j f i c i n a ,  de mÃªme 

Comment les j f l anas ,  qui sont a u  nombre de deux (pur et impur), 
sont-ils distribuÃ© en dix j M a s  ? 

8. Les j k Ã ¯ r m  sont au nombre de dix ; l a  distinction s'Ã©tabli en 
raison de l a  nature, de l'opposition, de l'aspect, de l'aspect et de 
l'objet, de l'exercice prÃ©paratoire de l'achÃ¨vemen de l a  tÃ¢che de 
l'extension des causes. ' [4 b] 

1. En raison de sa nature (svabhÃ¼vatas) le s a w t i j n d n a  (ou 
savoir relatif Ã la suqprti) ,  parce qu'il n'est pas savoir absolu (apa-  
r a m a r t h a j f l ~ n a t v ~ t ) .  ' 

1. La partie qui prÃ©sent l'aspect : a Le duwha est connu par moi .... i .  

2. ran bzhin dan ni gfien po dan / rnam pa rnam pa spyod yu1 dan / sbyor dan 
bya ba byas fiid daii / rgyu rgya pa las bcu yin 110 -Â¥ [svabhdvdt pratipaksatvtid] 
akarakÃ¼ragocard / prayogat lytakytyatvdt hetuvistdrato dada / /  

3. La Vyakhya ne donne pas la dÃ©finitio du Stistra. - Prakara~a ,  fol. 14 a 18 : 
l o k a s a ~ v r t i j n a n a ~  katamat / sclsraud prajiia. 
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2. En raison de l'opposition, le dharmajndna et 1'u~wayajTidw : 
le  premier s'oppose au Kainadhatu, le second aux sphkres suph- 
rieures. ' 

3. En raison de l'aspect (akÃ¼ratas vii. 13), le du/zklmjHaita et 
le samudayajfiana ; ces deux jfianas ont le meme objet (pdcopa-  
d&naska~zdlzas) (vi. trad. p. 122 et 136), mais diffÃ©ren par l'aispect. ' 

4. En  raison de l'aspect e t  de l'objet (a lambunu) ,  le nirodhaj"iti- 
na  et le ma~gajiMnu qui diffÃ¨ren tant pour l'aspect que pour 
l'objet. 

5. En raison de l'exercice prÃ©paratoir (prayogaj, le purucitta- 
jfiana Ã connaissance de l a  pensÃ© d'autrui Ãˆ Sans doute c e j f i a ~ c  
atteint aussi les Ã mentaux Ã (caittas) d'autrui, mais l'exercice prh- 
paratoire porte su r  la pensbe (cittcg ; aussi, bien qu'il connaisse lei 
cuittas, on le nomme paracittajnana en raison de l'exercice prkpa- 
ratoire. 

6. Parce que Ã ce qui devait Ãªtr fait est fait Ã (kytakrtyatv@), le 

1. Dbfinition du &+a, citÃ© dans Vyakhya et qui correspond 21 P r a k a r a ~ p ,  
14 b 15. 

dharmajfiainay katamat / k&mapratisamyukte~ smpskcâ€¢re yad anÃ¼ 
sravum jfianam / kCiwzapratisamyttktan&m satyska.rÃ¼?za lietau yad an&- 
srauam j6anam / k&mapratisw.!tyuktaw%m s a ? z s k Ã ¼ r a  nirodlte yad 
anasravam jUÃ¼na j k d m a p r a t i s a m y ~ i k t m  saysieurÃ¼c& prah&yidya 
marge yad an&sravam jilanam idam ucyate dharmajFifi~~am / api lÃ»ltalt 
dharmajndne dharmajfidnablzitmau ca yad anasravctffi jZÃ¼na idam 
ucyate dharmajGÃ¼nam 

anvayajG&zam katamcd 1 rÃ¼pdr'Spyapratisc~$nyuIctes sayitskaresu yad 
aw&sravam jd&nam ..... 

Voir vi. 26. - anvetity anvayajnÃ¼na 
2. dziltkhaj~ZÃ¯na kutamat / pailcopÃœdÃ¼naskaHdh a+?ityato dnhkJtatah 

itl~zyato 'n&ttnatad Ca manasikwvato ycid anasrma+ j n Ã ¼  i d m  ucyute 
&@hajG&nam. 

samudayajGcinaffi katamat 1 s&sruva~zetuku~ lietutah sawmdayuta?z pra- 
blzuvatah pratyayatai CU manasikurvato yad a n d s r a w  jEÃ¼$lu ...,. 

Corrigez s&sravaketuka, vi. trad. p. 123, note 1. 1.5. 
3. nirodhaj i lÃ¼na katamat / airodiwm nirodIlata$ idntuitc~?t prrb@Ã¯ht 

nihsara&ai ca manasikztruato yad an&srava?z j17anam .... 
m&rgajE&nam katamat j m Ã ¢ r g u  mdrgato ~yc~tei7tprati'attito nairyÃ¼ 

nikataS Ca manasikurvato yad anc3srava?t $&nam idam ncifate niiÃ¯rya 
fi&nam. 



k s u p j n Ã ¼ n  : ce j f iÃ¼n est le premier j f iÃ¼n & naÃ®tr dans une shrie 
01'1 Ã ce qui devait etre fait est fait Ã [L'dnutpadajfiÃ¼n naÃ® dans 
semblable &rie, niais aprÃ¨s] 

7. En raison de l'extension de ses causes, l'anutpGdajiÃ¯lina car 
il a pour causes (= sabhagahetii) tous les j f ianas  purs, y compris 
le ksayajfiafia (,wrvdn.~sravalzetukatvÃ¼~ 

Nous avons dit que le dharmajGÃ¼n tout entier [c'est-h-dire : 
a. portant sur les quatre vhrites, b. dans le dardanawzarga et dans 
le b h & ~ ~ a n ~ i w i r g a }  s'oppose au Kamadhatu tout entier [c'est-Ã -dir 
u coiitrecarre Ã les cinq catkgories de passions, k abandonner par la 
vue des quatre vÃ©riti et par la mÃ©ditation du Kamadhatu]. En 
outre [5 a] 

9 a-c. Le dharmajfi&ta, dans le blaava~zÃ¼pathct quand il porte 
sur nirodha et marga ,  s'oppose aux trois sphÃ¨res ' 

Le nirodhe dlzamtajfiÃ¼n et le marge dharmujGÃ¼na rkalisks 
an cours du chemin de m6ditation (vue renouvelke des vÃ©ritks) s'op- 
posent aux trois sphÃ¨re - c'est-Ã -dir : ces deux jM&u.v contre- 
carrent les passions des sphAres supkrieures qui sont abandonnhes 
par niÃ©dilation 

1. Lsgoni puhi lam la l~gog pa ljani / la111 la chos ses gah yin de / khams gsum 
gyi ni gt'ien po yin = ilharmajHaii.am nirodhe yan marge va bhilvanapathe / 
triclliatupratipciksas tat. 

2. nirocUia~nÃœrga hg acllu%tnpatitau / tau udharav api na hsnau vyava- 
sthÃ¼pget 1 dttjdchasamudayasatye tv adharabhu~nike mihine / na taclalam- 
b a n m  dharmajiiUwmp t%p&%pyadhat~pratipa@a itg avagantavyam. 
(Vy~khyâ‚ j. 

Le nirod"m et le rm%rya ne font pas partie des a sphbres Ã̂ Consid6rer le 
nirodha par rapporl an Kamadhatu (niroÃ¼h dharniajiiana), c'est aussi bien 
coinbatire les k"e.hs des sph+res sup6rieures. 

Dans le stade de darSannmÃœrga ce sont les anvayadharmaks~ntis qui 
expulsent les aimSuyas des sphhres sup6rieures. 

3. hilod pahi khams kyi rjes ma yin = nfiwayam kamadhatuke // 
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Dans aucune de ses branches (de douleur, etc.), 1 ' c ~ ~ z ~ c n f c ~ j ~ a ; m  
ne s'oppose aux kleias du Kaniadliatu. ' 

Quels sont les aspects des dix jflcÃ¯na ? 

10 a-b. Le d h a r ~ ~ z u j h 6 ~ m  et 1'cmvayajnCmu ont les seize aspects.-' 

Les seize aspects qui seront expliqu&s plus loin (vii .  13 a) [ 5  b] 

10 b-c. De meme et autrement le saqwytijIlilnu, ' 

Le sa~?wrtijMcÃ¯w prend les seize aspects ; il en prend aussi d'an- 
tres, car il saisit les caractÃ¨re propres, les c a r a f t h s  coii~nuiiis, c l r .  ' 

10 c-d. Quatre, en raison des aspects de leur \&rit&. ' 
Les duhkha, samudaya ,  nirodha el ni Ã ¼ ~ g a j f i Ã ¼  porlant s u r  

les aspects de leur V&rit&, ont chacun quatre aspecli. 

11 a-b. De meme, lorsqu'il est pur, le ~ ) u r c ~ c i / t a j f i ~ , u a .  ' 

1 .  k<intacZ7aiitor jitatvht / clhtb1~1tit t j i lÃœ~tenulvc liÃœ)nadhht1tl purvattirujito 
bhavati / tatah paScQicl unvayajrtÃ¼~ia utpadyate. 

2. chos ses pa dail rjeb su ses / main pa bcu t h g  kun -2- [ d l ~ r m a j i l d u ~ t ~ -  
vuyajnana9p sodagakrti} 

3. rdzob ni / de bzhin gzhan du hafi =- [ s Ã ¼ e r t a  / tathÃ¼ngathfiyi 
4. V y ~ k h y a  : soda&kÃ¼ra usmagatadi+ / si~usÃ¼~nÃ¼nyc~laksu~~hdigrahc 

phd iti s v a l t i k ~ t ~ g r a h a ? t & t  s~mitnyalaksa~agralictnÃ¼ ca / Ã¼didahden 
blt~hmksva tis?lin gaccliety evamiÃ¯k&a CU / na hg ete svalaksa~~akÃ¼rÃ 
k@ tcwhy evamakara eva. 

Dans les +mugatas, etc. (\i .  17 c), le sawrtijKuna l~renil les s e i ~ e  asperls 
des vbritbs. Le sqmytijGana saisit les caracthes connnuns [par exeniple l'imper- 
manence], les caractÃ¨re propres [par exemple le caractÃ¨r propre du ~ @ a ] :  et 
encore prend-il l'aspect qui s'exprime par les mot";( Mange ! Va ! ..... >' : u11 tel 
sa+@ijn&na n'a pas pour aspect un c a r a c t h  propre, on peut sfeulement dire 
qu'il est evamakara, a de tel aspect Ã  ̂

5. ran ran gi / bden pal$ rnam pas Lzhi yin no = [catvÃ¼r svasvasafyokrtini 
tu] - D'aprbs Param~r tha  : svasvasatyak~rutad cat?~stayam. 

6. pha roi yid ses dri med kyafi / de bzhin dri ma dan bcas ni / Les l)yal!i rtiil 

gi mthsan fiid rnam / r d ~ a s  re re zhig spyod yu1 10 = [tufha para~ianojilhvtam 
amalam samalu9p punaJt / j G e g a s v a l a k ~ a ~ k a m ~  prcttyekavctstugocaranil/] 
- Paranit$rtha : paramanojilanam api t a t l i ~ a l a m .  

Le cetoparigagje flaya ou pcwicce &@a (= parucittcljucWa) n'est pas 
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Le pa rac i t t a j f iÃ¼na  dans sa partie anasrava (vii. 5 b-6, p. 7, n. 1), 
porte s u r  les aspects de sa vÃ©rit ; il a donc quatre aspects. Cette 
partie du paracittajma est, en effet, constituÃ© par  le mdrgajiiÃ¼na 

11 b-c. Lor-iqu'il est impur, il a pour aspects les caractthes propres 

de son objet. ' 

L o r q u e  le p u ~ u c ~ t t u j n a ~ ~ a  est impur, il saisit les ca rac thes  pro- 

pres de son objet (j'fieja), ii savoir  des citta et  caittas d'autrui. Ses 
aspects sont conformes ii ces caractÃ¨re propres ; donc ils n e  sont pas 
compris dans  les seize. 

P u r  ou impur (nbhagawt api tu)  

11 il. Il a pour domaine un objet individuel. 

Lorsqu'il porte su r  une penske (citta), il ne porte pas s u r  un mental 

(caitta) ; lorsqu'il porte s u r  un certain caitta (vedana par exemple), 

il ne porte pas s u r  un  autre (santjfia). 

S'il en est ainsi, pourquoi Bhagavat dit-il : u II connaÃ® en vÃ©rit 

la peilsik q u i  est sarÃ¼,ga ' w e c  &sir sensuel ', comme Ã©tan sar& 
gu Ã ? - puisque l epa r fwi t t a j f i ana  ne  connait pas en mÃªm temps 

sammatiil@~a (ViLhiuiga. 330). Les Andhakas pensent qu'ilporte seulement sur 
la pende, Kathavatthu, v. 7, et soutiennent Ã tort qu'un Sravaka peut, par ce 
Hwa, savoir quand les autres atteignent un fruit, ibid. v. 10. 

1-2. Voir note 6 page pr6r6dente. 
3. La Vyakhya rite le Sutra: saragmp cit taq saragam cittam iti yat7& 

bitfita%praj&&tt / vigataragam cittmp vigatarÃ¢ga cittam i t i  yathabhÃ¼ 
taw p r a j h a t i  / yat7ziâ sarÃ¢ga vigataragam euam sudvesatp uigataduesa+y 
samohcwn v i p t a i n o l i a ~  scunksiptani *iptay Imatppragrh"tam uddhatam 
awnldhatain a v y w p c & % f i t ~  vyupaS&ntam asarnfiitatp samdtitam abka- 
vitam 1)'h&~itcm u u i n m k t a ~  vimuktam i t i  yatJt~b1tÃœtai. prajawfdi. 

D'apr&s les gloses du B h ~ y a ,  il faut ajouter, avant auyupadiinta, les deux 
paires amaltucigata, ~ ( ~ l t c ~ l g a t a ,  su-uttwa. anuttara : en tout douze paires. 
- Toutefois ces deux paires manquent dans le Sutra cit0 Vijfianaktiya (xxiii. 9. 
Sol. 4 1)) et flans la r6daction du Sutra cit4e par Vyakliyfl ci-dessous vii. 42 a-d. 

D'uprbs Kiokuga Saelci. la liste d'Ekottara (14, 2) comporte onze paires; celle 
de Madhyama (9,23), dix, en omettant uÃ¼dhata-amiÃ¹dkat avyupaS&nta-up~ 
pugmta,  en ajoutant sad'o+w-adosa; celle de Samyulcta (21, 12), dix paires. 

Sources palies, par exemple Sa~pyutta, v. 265, Afiguttara, iv. 32, Vibhailga, 329, 
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citta (pensÃ©e et caitta (dÃ©si sensuel, etc.), de meme qu'on ne saisit 
pas en mÃªm temps l'Ã©toff et l a  tache. ' 

L'expression sar&ga, Ã avec &sir Ãˆ comporte deux significalions. 
Une penske est sarciga soit par s a ~ j ~ s ~ s t a s ~ r & ~ : ~ t U , ~  parce qu'elle est 
<< mÃªlÃ Ã a u  rciga (rdgasmns&a) ', soit par s a ~ i k t a s a r d g d 0 7  
parce qu'elle est Ã unie Ã a u  r&gu (rdgascvt~~y~tkta). ' 

L a  pensÃ© rcigasamprayukta, Ã§ associÃ© au rdga Ã (ii. 53 c), c'est- 
&-dire qui est actuellement en proie a u  raga, est scw&ga A un double 
titre ; elle est mdÃ© au rdga, elle est unie au rdga. 

Toute autre penske impure (sasrma) ' est seulement saraga en 
tant qu'elle est unie a u  rciga. 

Certains maÃ®tre a pensent que le Stitra, par l'expre-s*ion sarcigu- 
citta [ G  a] dÃ©sign seulement l a  pensÃ© mdbe au M ,  c'est-&-dire 

Visuddhiinagga, 410 (dont les explications s'&carlent de celles de l'Ab!iidharma\ 
On a seulement huit paires : sarÃ¼ga-vitarÃ¼g saclosa-v%taclosa, srnoha-vzta- 
moka, san"câ€¢litta-vikkhitt mahaggata-ainahuggafa, sawttara-anuttara, 
asa~nÃ¼ltita-samÃ¼7~it avimzitta-vimzttta. 

1. vastramal~yugupadgraha?~Ã¼t - Vyakhya : yathd gada vastram iti 
paricch&akdraq vijnÃ¼mw utpadyate na  tada malam gyhwti  et inver- 
sement. - Voir i, trad. p. 19. 

2. C'est-&-dire Ã associÃ© au vaga Ãˆ rfigasampvayukta. - samsy&sarÃ¼gatc 
vagasamprayogat. - Tout ce paragraphe d'aprk Vibh~$i ,  191, 14, citÃ© par 
Kiokuga Saeki, xxvi. 8 a. 

3. Deux explications : sa+@yuJftasctvc%gcttÃ rc%(iaprGptyanitbc~'ttdhÃ¼ i t y  eke 
anuSayanarag~lambanutvad ity apare. 

Ces deux explications seront comment6es et rÃ©futÃ© ci-dessous p. 24. 
4, C'est-&-dire toute pensÃ© souillÃ© (lclista} mais non associÃ© au raga ; toute 

pensÃ© non-dÃ©finie toute pens6e bonne (Jfzisala) n~ondaine (lmlkika). - La 
pensÃ© supramondaine, ou faisant partie du chemin, n'est pas sasraua. - -  Ci-des- 
sous p. 25, 1. 1. 

5. Il y a trois opinions. 
Premiers maÃ®tres Est suraga la pensÃ© associee au rÃ¼ga est vigatarÃ¼g 

la pensÃ© opposiie au rÃ¼ga 
DeuxiÃ¨me maÃ®tre : Est savaga la pensÃ© Ã unie Ã au raga c e  qui  peut 

s'entendre de deux faqons, comme ci-dessus n. 31. 
TroisiÃ¨me maÃ®tre : Est suraga la pensÃ© associhe an rÃ¼g ; est vigatarÃ¼g 

la pensÃ© non associÃ© au vaga. 
D'aprÃ¨ la Vibhaya, la deuxihne opinion est bonne. Vasubandhu adopte la 

troisiÃ¨m opinion. 
2 
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l a  penske associÃ© au rdga,  ragasamprayukta.  - Quant Ã la pensÃ© 
vigataraga, Ã sans r Ã ¼ g  Ã̂  c'est, d'aprhs ces maÃ®tres l a  pensÃ© oppo- 
sÃ© an raga (ragapratipaksu). En effet, disent-ils, si l a  pensbe non 
associÃ© au r d g a  Ã©tai nommÃ© vigatardga, la pensÃ© associÃ© a 
d'autres passions (haine, etc.) serait dite vigatardga, car elle n'est 
pas associke au rbga. 

Objection. - Dans cette hypothÃ¨s la  pensÃ© non-souillÃ©e-non-dÃ©f 
nie (ii. 71 1)) n'est pas surdga, puisqu'elle n'est pas associÃ© au raga ; 
elle n'est pas vigataraga, puisqu'elle n'est pas opposÃ© au rdga. Par 
consÃ©quen il faut admettre ce que disent d'autres maÃ®tre (Ã‹bhidhar 
mikas), que la pensÃ© est s a r a g a  par le fait de la rdgasamâ€¢fuktaÂ 
par le fait qu'elle es1 u unie Ã au rdga,  sans qu'elle soit nÃ©cessaire 
me11 t e mdke Ãˆ Ã associÃ© Ã au raga (samsrsfa, sa1?zprayukta). - 
De m&me faut-il expliquer les autres expressions du SÃ¼tr jusque 
scmiolia et vigatamoha. [Voir p. 16, n. 31 

Les VTaibhasikas disent: La pensÃ© bonne est concentrÃ© (sam- 
k+ip!a), ainsi nommÃ© parce qu'elle n'est pas dÃ©jetÃ de son objet '. 
La penske souillÃ© est distraite (viksiptu), parce qu'elle est associÃ© Ã 
tiistraclion. , 

Les Occidentaux, ou maÃ®tre du Gandhara, disent : La pensÃ© 
associke ii langueur (middha) est concentrÃ© (smk+ipta) " ; la pen- 
s6e distraite (viksipta), c'est les autres pensbes souillÃ©es 

Les V a i b h ~ i k a s  n'admettent pas cette dÃ©finition Ils disent : Dans 
ce sys t the ,  une m6me pensÃ©e ti savoir une pensÃ© souillÃ© associÃ© 
Ã langueur, sera A l a  fois concentrke et distraite. En outre, ce systhne 
contredit le Mula&tra (Jftanaprasthana, 15, 9) qui dit : Ã II connait 
en vhritk la  pensÃ© concentrÃ© (sa$+$@), munie de quatre j iÃ¯anas 
dharma,  auvaya,  lokasai?zfvyti et mÃ¼rga jndn  Ã (Vibha$~, 190, 5). 

[Ci-dessous p. 20-21 J 

La pende  souillÃ© est affaissÃ© (l"na) [6 b] parce qu'elle e& asso- 
ci& Ã i~ulolence (katwidya). 

1. Piiramartlia : Ã parce que son objet est petit >. 

2. Dans la Yibl i~gi ,  li5, dans Hiuan-tsaug, t s i i  - Samyulta, v. 279, la pens6e 
ujjhattam sat.nkhi{,ta est t1t"namiddhasa"iagata tl1Znamiddhasampctywtta. 

3. Ibid. la pende atil"na est lÃ®oscijjasahagata kosajjawtypayutta. 
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La pensÃ© bonne est Ã bien en main Ã (pragfifta), parce qu'elle 
est associÃ© Ã effort correct (samyaltpradlzÃ¼na) ' 

La pensÃ© souillÃ© est petite (amahadgata), ainsi nomm6e parce 
qu'elle est affectionnÃ© des petites personnes. La pensÃ© bonne est 
grande (mahadgata), ainsi nommÃ© parce qu'elle est affectionnde 
des grandes personnes '. Ou bien les deux pensÃ©es la souillke et la 
bonne, sont nommÃ©e petite et grande parce que les racines, l a  
valeur, le cortÃ¨g (parivara), l'entourage (anuparivarta), la force, 
sont respectivement petits et grands. 

En effet, 1. la  pensÃ© souillÃ© est de petites racines, ayant deux 
racines, moka, plus dvesa ou loblza : la pensÃ© bonne est toujours 
associÃ© aux trois racines de bien ; 2. la pensÃ© souilke est de petite 
valeur, Ã©tan obtenue sans effort: la pensÃ© bonne est de grande 
valeur, Ã©tan rÃ©alisÃ au prix de grands efforts ; 3. l a  pensÃ© souillÃ© 
est de petit cortÃ¨ge car une pensÃ© souillÃ© n'est pas accompagnÃ© 
de l'acquisition d'une pensÃ© future de meme espÃ¨c ; la pensÃ© 
bonne est de grand cortÃ¨ge Ã©tan accompagn6e de l'acquisition d'une 
pensÃ© future de mÃªm espÃ¨c ; 4. la pensÃ© souillÃ© est de petit 
entourage, n'Ã©tan entourÃ© que de trois skandhas, vedanÃ  s amjna ,  
s a m r a s ;  la  pensÃ© bonne est de grand entourage, car il faut 
ajouter le r u p a  ( d h y a n a n a s r a v a s a ~ a r a ,  iv. 4 a, 26) ; 5. la penske 

1. Ibid. la pens6e atipaggah"ta est ziddkaccasahagata ttddkaccasa~~pa- 
u t  - Dans Divya, prag f l ta  = Ã Ã©levÃ haut Ã (montagne, palais, etc.). 

2. La a grande personne Ã par excellence est le Bouddha. - Ce paragraphe 
d'aprÃ¨ Vibhaqa, 190, 6. - La pende souillÃ© est petite parce qu'elle est pratiquee 
(senita) par svalpajana (? siao-chÃ«ng ; la pende  bonne est grande parce qu'elle 
est pratiquÃ© par tnahdjana. - Objection: Ne voyons-nous pas qu'un nombre 
sans mesure d'&es pratique le mal, qu'un petit nombre d'etres pratique le bien ? 
Comment peut-on dire que la pensÃ© souillÃ© est pratiqu6e par svalpajana ? 
Nous ne disons pas a petit Ã parce &e la catÃ©gori est peu nombreuse; est 
nommÃ petit ce qui a peu de dharmas purs. 

3. tujjdt"@nagatabhavandbhav6t; bkavam =pra t i ladaa ,  acquisition. 
-- D'aprÃ¨ le principe : 'kusalasavskfta dharma bhavayitavy@ (iv. 127 c). 
u Ce sont les bons dharmas sn+psJcrta que l'on acquiert h l'Ã©ta futur Ã̂ - Voir 
ci-dessous vii. 25 d. 

4 Paramartha : a passÃ© et future B. 
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souillÃ© est de petite force, car les racines de bien, coupÃ©es repren- 
nent naissance (ii. 36, trad. 184, iv. 80 c) ; l a  pensÃ© bonne est de 
grande force, car la  di@dze dhmmzajfidnaJssdnti coupe dÃ©finitive 
ment dix a d a y a s  (vi. trad. p. 180). 

C'est pourquoi la pensÃ© souill6e est nommke petite, et la pensÃ© 
bonne, grande. 

La penske souillÃ© est sa-uttara, parce qu'elle est associÃ© Ã frivo- 
lilk (auddhatga); la pensÃ© bonne est anut tara,  parce qu'elle est 
opposÃ© ii la frivolitk. ' 

Les penskes calme (vyupaddnta), non calme (avyupusdnta), s'ex- 
pliquent de mÃªme [7 a] 

La pensÃ© souillke est non-recueillie (asamahita), parce qu'elle 
es1 associÃ© ii diatraclion (viksepa) ; la pensÃ© bonne est recueillie, 
parce qu'elle s'oppose Ã la distraction. 

La penske souillÃ© es1 non-cultivÃ© (abIu.%vifa), parce que les deux 
cultures (pratilambha, &seva@havand, vii. 27) manquent. La 
pensÃ© bonne est cultivbe (bhavita), pour la  raison contraire. 

La pensÃ© souillke est non-dÃ©livrÃ (avimukta), n'Ã©tan pas dÃ©livrÃ 
en soi, n'Ã©tan pas dÃ©livrÃ en ce qui regarde la sÃ©ri oÃ elle naÃ®t ' 

La pensÃ© bonne peut Ãªtr dÃ©livrÃ (vimut"ta), et en soi et au point 
de vue de la sÃ©ri O{I elle naÃ®t 

Telle est l'explication des Vaibhasikas. 

Cette explication, disent les Saotrantikas, n'est pas conforme au 
SÃ¼tr et elle ne rend pas compte de la valeur des termes (padarthÃ¼ 
nain arthauiMa7q. f \  

i. Comment n'est-elle pas conforme au SÃ¼tra 
Le SÃ¼tr dit:  Ã Quelle est la pensÃ© intÃ©rieuremen concentrÃ© 

(smnksipta) ? - La pensÃ© qui est accompagnke (safzagata = sw- 
prayztkfa) de torpeur et langueur (styÃ¼wa-middha) ou la pensÃ© 

1. Sur sa-uttara, iv. 127 d, v .  trad. p. 63. 
2. Elle n'est pas dblivrÃ© lorsqu'elle est bonne-impure (kuSalasasrava) et 

lorsqu'elle naÃ® dans une sÃ©ri oh les kleias ne sont pas coupbs. - Sur la dkli- 
vrance de la penske, vi. 76 c. 
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intÃ©rieuremen accompagnÃ© de calme ( s a ~ i r o d h a )  non pas de 
vision (vipaigana). - Quelle est la pensÃ© extÃ©rieuremen distraite 
(vâ€¢ksipt ? - La pensÃ© qui se disperse vers les cinq objets de plai- 
sir, ou qui est intÃ©rieuremen accompagnÃ© de vision, non de calme. ;> ' 
[Il rÃ©sult de ce texte que la pensÃ© associÃ© Ã la langueur, middha, 
est concentrÃ©e sayksipta.1 

Mais, rÃ©pon le Vaibhasika, nous avons dit (p. 18 1. 23) que, si l a  
pensÃ© associÃ© Ã la langueur est concentrÃ©e une pensÃ© souillÃ© (et 
par consÃ©quen distraite, viksipta), lorsqu'elle est associÃ© Ã la lan- 
gueur, sera en mÃªm temps concentrÃ© et distraite. 

Oui, vous avez fait cette remarque, mais elle ne porte pas. En effet, 
on ne peut affirmer que la pensÃ© souillÃ©e lorsqu'elle est associÃ© A 
la langueur, soit distraite. 

1. D'aprÃ¨ le pttli et les fragments cit& dans la Vyakhya : [adhydtmam 
saMip tam cittay katamat / yac cittad styÃ¼namiddhasahagata adhyat- 
ma? [va] saymirodhasahayata~ no tu vipaSyanaya samanvÃ¼gata / 
[bahirdha vdqiptam cittae katamat / yac cittam panca kamagun&t ara- 
bhya] anuviksiptam anuvisrtam [adhyÃ¼tma va vipaiyandsahagatam no 
tu sawirodheika samanvÃ¼gatam] 

saqdesipta, Paramartha : K G ,  Hiuan-tsang : tsiv, ; sapmirodha, Paramartha : 
ch6 (= samgraha) - tch'Ã (dltar), Hiuan-tsang : tch& (Samatha). - Kiokuga 
observe que, d'aprÃ¨ les Sautranlikas, vipasyanÃ et samatha s'excluent. 

Samyutta, Y. 279 : ka ta ma^ Ca bhikkhave ajjhattam santJchittam cittam / 
yam bhiklchare cittam th"namiddhasahagatay th6Â¥tta+&tiddhasa~pa~utta / 
idam vuccati .... / katamain Ca .... balziddha vikkhitLaq cittam / yam .... 
cittam bahiddhapa&a gupe arabblza anuvikkhittam anuvisatam / idam 
vuccati .... 

2 middhasahagatasya kl@fasya niksiptatvapratijn~Ã¼t 
Hiuan-tsang traduit : Ã En effet [nous] n'admettons pas (pou hi5 = na prati- 

jndyate) que la pensÃ© souillÃ©e associÃ© & la langueur, soit distraite B. De mÃªm 
Paramartha : Ã [Nous] n'Ã©tablisson pas (pou lÃ¯ .... Ã̂ 

Vy&khy~ : kim iti &tvÃ va+-iptatvnm atra na pratijGÃ¼yat / k i q  tniddha- 
sahagate citte vtk+@tatvaiy nastiti Ha pratijiidyate Ã¼hosvi vidyamdnam 
api vikpptatvmy, sai&iptatvenavasthÃ¼pitatva na pratijGÃ¼yat / ubhaya- 
t"iapi vyacaksate / kecid vyÃ¼caksat / middhasahagatat klidad yad anyat 
k l i s f u ~  tad viksiptampratijfiayate / ~~~idd1iascihagataq tu kli+$am aklisfam 
vÃœviie+en sapdqiptam eveti / avare p n a r  v~Ã¼caksat / yan nziddhasam- 
yuktaq tat sae ip tana  eva na viksiptam / yat tu visaye* visrtam tad eva 
vik+tam ity ato 'ira midd?zasamprayukte citte [viksiptatvae] na prati- 
jnayate. 
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Mais, rÃ©pon le Vaihha$ka, votre thÃ¨s contredit le ~ a s t r a  ! 
Il se  peut. Mais mieux vaut contredire le ~ a s t r a ,  et non pas le 

Sutra.  [7 b] ' 
ii. Comment cette explication manque-t-elle Ã dire le sens propre 

des diffÃ©rent termes ? 
Parce qu'elle indique le caractÃ¨r des diverses pensÃ©e - d'une 

part : vik&tu, h a ,  ziddlzata, auyupaiat t ta ,  a san tdz i t a ,  abhaci ta ,  
avimu'ktci ; d'autre part : say&ipta, p r a f i t t a ,  etc. - sans  mar- 
quer les diffÃ©rences 

Le Vaibhasika rÃ©pond -- Il est faux que nous n'indiquions pas le 
sens spÃ©cia des diffÃ©rent termes. L a  qualitÃ de Ã souillÃ Ã des pen- 
sÃ©e vik$pta, etc., est l a  mÃªm ; mais nous mettons en lumiÃ¨r les 
dÃ©faut particuliers de ces diverses pensÃ©e souillÃ©es De mÃªm nous 
mettons en lumihre les qualitÃ© particuliÃ¨re des diverses pensÃ©e 
bonnes, dont d'aillenrs l a  bontÃ n'est pas diffÃ©renciÃ© ' 

Rkpondons que le sens des diffÃ©rent termes n'est pas correctement 
Ã©tabl parce que vous manquez Ã cicarter l'objection de l a  contradic- 
tion avec le Sutra \ [Le Sotra, en effet, dit que l a  pensÃ© accompagnÃ© 

1. varam 6astravirodhaJt - Vyakhya : abuddhoktam ab7tiSharmaSastram 
ity abhiprdya7z. - Comparer KoGa, i. 3, iii. 32. 

2. La souillure, klistatva, des premiÃ¨re pensÃ©e est non diffÃ©renciÃ : elle con- 
siste dans l'association, samprayoga, avec les kle6as qui se trouvent avec toute 
pensÃ© souillÃ© ; la boittb, Mala tua ,  des secondes consiste dans l'association 
avec les dharmas qui se trouvent avec toute bonne pensÃ©e ii. 25, 26. 

abhiw~alak~a~ciuacanat.  - Vyakhya : sama@ tani klistany uktanÃ¯t / 
kli+tatcala&a'n.am esm vi&iptac7"nc%m auifnuktÃ¼~~tiZna / Mi+-$atvatp 
p z m e  kle6ama&ib7ttÃ¯mikai( savpprayogah 1 sa@siptapragrJlÃ¯tadâ€¢n 
cab7t innalakcsa?~avaca~ mrthaviSesa ukto b7zavnti ... / W a l a t v a m  e@m 
abitinnam / k i e  pun@ kdalatvam / kusalamahah"iumiJcai(t saqprayoga7i. 

3. na uai nokta?t padc%rt7za~am artkaviiesah / klistasamanye ' p i  (= tiilya- 
klistatve) vi&@tad"nam, t e s m  dosaviSesasaydarSanad ukta evarthaviieso 
bhavati. 

Nous disons en effet: apy etat klistavp cittavp viksepayoytid v i w t a m  / 
kUstam kazts%cZyayogal l " n m  / aucldhatyayoyad uddltatam .... 

Nous disons : l"nam cittavp klistam kausÃ¯dyasaqgwayoga / uddhatap 
cittam kl@tam auddhatyasamprayogat. 

4. svtravirodhasyapariharat. - Vyakhya : stÃ¯tr hi sty&namiddhasaha- 
gatanz samJesiptam uktam / styanayoyena yat kl i@ap w&dhasamyuktay 
tat saqt&iptam. na kziSalay stydnasya kldamahabhtÃ¯mileatvat 
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de stydna-middha est smyksiptcc. La pensÃ© unie Ã middlzn, souillke 
par union Ã stydna, est sawbipta,  et elle ne peut Ãªtr bonne, car le 
styana fait partie des kle&amahabJzzÃ¯mikas] 

Et si, [comme le Vaibhasika le croit], le SÃ¼tr entendait, par la 
pensÃ© lina ', la pensÃ© uddhata, il ne parlerait pas i i  part de la 
pensÃ© lgna et de la pensbe uddhata. Or il les distingue, car il dit : 
< Lorsque la  pensÃ© est &a, ou redoute de devenir Hua, ce n'est 
pas un moment propice pour cultiver les membres-de-Bodtii pra- 
Arabdlzi, sawbddhi, upek@. Lorsque la pensÃ© est uddhata on 
redoute de devenir uddhata, ce n'est pas 1111 moment propice pour 
cultiver les menibres-de-Bodhi dharmauicc~ya, vâ€¢ry priti. >) ' 

Objection du Vaibhasika. - La culture des membres de la Bodhi 
se  trouve-t-elle donc, dans le cas qui  nous occupe, partielle ? ' [Faut- 
il croire qu'Ã certain moment on cultive prairabdlzi, : - n~~d f fh i ,  
tipelc+a ; Ã certain moment dharmavicap, v"rya, priti 'Â ?]. 

Non pas. Le texte entend par ' cultiver ', non pas le fait de ' se 
rendre prÃ©sen ' ( sa~~t~~~ukhibhdua) ,  mais le fait de ' fixer l'attention 
sur ', de ' prendre pour objet ' (manasikarpm = alambanfkarana, 
abhogakarana). 

RÃ©pliqu clil Vaibhasika '. - La pensÃ© oh le kaustdga domine 

1. Les Vaibhasikas sont d'avis que : yad eua h n a ~  tad evoddhatam, Â¥ pensbe 
Itna = pensÃ© uddhata Ãˆ Nous tirons cette conclusion de leur &finition : Ztna~n 
cittam klisJa9 kaus"dgasamprayogat; u d d h a t ~  cittam klistam auddlta- 
tyasamprayogaf. (Ci-dessous, p. 24 n. 1, une autre rÃ©daction. 

2. yasmin samaye linam cittam bhavati UnablziSaviki akalas tasmin 
samaye p r a S r a b d h i s c ~ m ~ d h y u ~ ~ e ~ a b o d h y a W ( ~ a t ~ a m  bhavatiÃˆya / yasmiii, 
samaye cittam uddhatam bhavaty aziddhatyab7zisaHki akalas tasmin sa- 
maye dharmauicayavi~aprUibodhyangmia~ bhauaHayaJz. 

Si hua et uddlzata Ã©taien confondus, le SÃ¼tr dirait : Ã Lorsque la pensÃ© est 
luia, ce n'est pas le moment pour cultiver prahabdhi ........... pvztl. Lorsque la 
pensÃ© est uddkata, ce n'est pas le moment pour cultiver prairabdlzi .... priti. x 

Ou bien : Ã Lorsque la pens6e est l%wa ou uddhata, ce n'est pas le moment pour 
cultiver praivabdhi .... prEti. Ã 

3. Jtim punar atra bodhyarig6~iW vyagra bhavana. - Or la culture des 
sept membres de la Bodhi est simultanÃ©e 

4. Pour la smrti, Bhagavad a di t :  smrtim klzalv aham samatragatam 
vadami. 

5, Hiuan-tsang: u Mais nous ne sommes pas en contradiction avec le SÃ¼tr ! 
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(adhikam) et o<l l 'auddhct tp est rÃ©dui (nyagbhavena vartate) 
reÃ§oi le nom de h a .  La pensee oÃ l'aziddhatya domine et oÃ le 
'kausâ€¢d' est rkduit, secoit le nom de uddhata. Ces deux pensÃ©e 
sont donc distinctes, et le Sutra peut en parler Ã part sans contredire 
mon systÃ¨nle [8 a] Mais, tenant compte du fait que ces deux vices, 
kausEdya et auddhatya, coexistent, existent simultanÃ©men dans un 
seul faisceau mental, nous disons que la pensÃ© qui est Una est 
tfddhata. ' 

Nous ne pretendons pas recuser un texte intentionnel ; mais telle 
n'est pas l'intention du Satra [de dÃ©signe comme l t na  une pensÃ© 
O<I kaustdya domine ....] 

Quant Ã la thÃ¨s exposÃ© ci-dessus (p. 17 1. 3) que toute pensÃ© 
r a p s a ~ n y u k t u  Ã unie au rÃ g Ã est saraga Ã avec raga Ãˆ nous 
denlandons quel est le sens de l'expression r a g a s w y u M a  ? 

1. Si une pensee est ragasaqq,a&a, et par consÃ©quen saraga ,  
parce que la possession du r a g a  continue dans la sÃ©ri oÃ se produit 
cette pensÃ© (rdgapraplyunuba~dhÃ t)  alors la pensÃ© du saint im- 
parfait on ~ a i k ~ a ,  mÃªm quand elle est pure (anfisrava), sera nom- 
nike sardga : puisque le raya n'est pas complÃ¨temen expulsÃ de 
la skrie du ~ a i k ~ a  (iaiksasaq&%e rdgasya si$vctie@xZt). '' 

2. Si une pensde est ragasamyiikta, et sa raga ,  par le seul fait 
d'etre l'objet (alambana) du Ã raga prenant gÃ®t Ã ", alors la  pensÃ© 

Encore que toute pensÃ© souillÃ© soit h a  et uddhata, la pensÃ© oÃ le tcauszdya 
domine, le Sfltra la nomme &na;  celle oh l'auddhatya domine, le Stitra la 
nomme uddhata. Mais [8 a], considbrant leur constante association, je dis qu'elles 
sont unes de nature. ,, 

1. lima? kli+-$a~p ka~~s~c lyasa~gog&d uddhata~p kli~faw. auddhatyasa- 
myogat :La pensÃ© souillÃ© est lina par association avec k a u s m a  ; la pensee 
souill6e est udcJhata par association avec auddhatya, - Comparer ii, tracl. 
p. 163-4. 

2. Vyakllp : A c w a  Ã¼h m%bhiprÃ¢yikav yfiuat satre tu nÃ¼ya abhi- 
p r w a  itf 

3. Un Saiksa a, actuellement, une penshe pure, par exemple la pensbe de i'irn- 
permanence ; mais reste en lui la possession du rÃ¼g de Kamadhatu s'il n'est pas 
Anagamin .... 

4 ann6aymarfigÃ¢lanibanatvÃ¼ voir v, 17. 



impure (sasratm) de 1'Arhat sera scw6ga : puisque cette pensee peut 
Ãªtr l'objet du rwa d'autrui. ' 

Si  vous n'admettez pas que l a  penske de I'Arliat soit prise romme 
objet par  le raga d'autrui, comment cette pensee sera-1-elle dite im- 
pure ? 

Direz-vous qu'elle est impure, non pa5 parce qu'elle serait l'objet 
du raga d'autrui, mais parce qu'elle est l'objet d'une Ã passion d'objet 
gÃ©nÃ©r Ã ( sdmanyak ida ,  v. 12, Ã savoir de l'cbuidya ou m01ia) 
d'autrui ? Dans cette hypothÃ¨se ne dites pas que cette penske est 
s a r d g a ,  Ã avec raga Ã ; dites qu'elle est sa~no7za, Ã avec mo7m >), 
puisqu'elle est l'objet du nidha d'autrui. 

Mais, dirons-nous, aucune des explications proposÃ©e n'es1 valable. 
En effet l a  connaissance de l a  penske d'autrui (paracitiajfuâ€¢n ne 
porte pas sur  les Ã possessions Ã qui peuvent se trouver dans la sÃ©ri 
d'autrui. Pa r  consÃ©quen lorsque je connais la pensÃ© d'autrui romriif 
sarc%ga, cette pens4e d'autrui n'est pas sardga parce que raga- 
samyukta ,  Ã unie it rua  Ã dans ce sens qu'elle serait accompagu6e 
(sahita) de la possession de rciga, dans ce sens qu'elle &e trouverait 
dans une sÃ©ri d'oc1 cette possession n'est pas expulsÃ©e 

La connaissance de la pensÃ© d'autrui ne connaÃ® pas non plus le 
rdga qui prendrait pour objet la pensÃ© d'autrui, le r c Ã ¯  qui serait 
l'objet de l a  pensÃ© d'autrui. 

Donc une pensÃ© n'est pas dite sardga par le fait de rc%giscu~qoga,  
par le fait d'etre e unie Ã raga Ã an double sens propos&. 

Objection .' - S'il en est ainsi, quelle est l a  pensÃ© sardga ? 
Vasubandhu. - Il faut dÃ©termine l'intention du Sntra. Est sardga 
avec raga Ãˆ non pas la pensÃ© r@asa+}1yulcta Ã unie a ragn Ãˆ 

1. Les pensÃ©e de l'Arhat qui font partie du chrmin d'Arhat ne sont jamais 
impures - car ces pensÃ©e sont pures par dÃ©finitio et ne sont pas l'objet des 
passions d'autrni u prenant gÃ®t w ,  v. 18 a-b ; mais ses penskes mondaines 
vrtij&%na), comme son corps, sont impures (sasvava) en ce sens que les passions 
d'autrui peuvent y prendre gÃ®t (i. 4 b). - Voir viii. 25 c. 

Observons que Param&-tha traduit trÃ¨ nettement : Ã Si  une pensÃ© est saraga 
par le  fait qu'elle prend le raga pour objet : ... yuÃª yÃ wÃª king kiai 

2. Les deuxiÃ¨me maÃ®tres ci-dessus p. 17 n. 5. 
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mais la pensÃ© rdgcismpprayukta, Ã associÃ© A raga Ãˆ la pensÃ© 
o t ~  le raga existe actuellement. Est vigatardga, Ã sans raga Ãˆ l a  
pensÃ© qui n'est pas associÃ© Ã r aga ,  quand bien mÃªm cette pensÃ© 
serait accompagn6e de la possession du rQa. 

Objection. - L'expression vigatardga ne peut avoir ce sens ; car 
un autre SÃ¼tr dit que la pensÃ© v&ataraga, vigatadue~a,  viqata- 
moha, ne retombe pas dans la  triple existence. Or si cette pensÃ© est 
accon~pagnÃ© de la possession du raga ,  etc., elle retombera. 

Vasubandhu. - Cet autre SÃ¼tr entend par vigatarÃ¼g citta le 
vigatardgnp~&pti  citta, Ã la pensÃ© qui n'est pas accompagnÃ© de la  
possession du r a p  )). 

Objection. - N'avons-nous pas rkfutÃ votre opinion ? [8 b] Nous 
avons dit en effet (p. 18 1. 1) que, si on nomme vigatarciga une Pen- 
s6e dissociee du r6ga (ragena asanqmytiktam), c'est-Ã -dir une 
pensÃ© oc1 le r a g a  n'est pas actuellement en exercice, on devra 110111- 
mer vigatardga toute pensÃ© associÃ© a une autre passion. Or on ne 
dit pas d'une pensÃ© associÃ© a la haine qu'elle est vigatardga, Ã sans 
raga 2 .  

Vasubandhn. - Il n'y a pas faute Ã dire que la  pensÃ© dissociÃ© 
du r h g a  est vigatardga. Mais on ne considÃ¨r pas la pensÃ© disso- 
ciÃ© du rdga et associÃ© Ã la haine comme Ã©tan vigatarÃ ga mais 
bien comme Ã©tan Ã avec haine Ã (sadve+c$ en la  distinguant par 
son caract6re spÃ©cifiqu qui est d'etre Ã associÃ© Ã l a  haine )). ' 

Le parnc i t ta jhana  atteint-il l'objet de la  pensÃ© d'autrui, atteint- 
il la pensÃ© d'autrui en tant que celle-ci connaÃ® ? - Non. Quand on 
connaÃ® la pensÃ© d'autrui, on ne voit pas l'objet de cette pensÃ© ; on 
ne voit pas cette pensÃ© en tant qu'elle connait : on sait seulement 
qu'elle est souillÃ© (&$a), etc. ; on ne connaÃ® pas l'objet, couleur, 
etc., en raison duquel elle est souillÃ©e S'il en Ã©tai autrement, le para- 
ci t ta jk6na porterait sur le rtÃ¯pa etc., et ne serait plus paracitta- 
jihana ; le parac iga j f idna  pourrait porter sur lui-mÃªm : car la per- 
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sonne dont je connais l a  pensÃ© peut au mPme moment connaitre ma 
propre pensÃ©e 

Les caractÃ¨re du p a r a c i t t a j f i a ~ z a  sont dÃ©terminÃ : il connaÃ® le 
caractÃ¨r individuel d'une chose (dravya-sual&ctna) et non pas 
les samvrtisat-sa+~&awyala@anas ; il connaÃ® pensÃ©e-mentau (citfa- 
caitta) et non pas matiÃ¨r (rtZpa), - actuels et non pas passÃ© on  
futurs, - d'autrui et non pas de soi, du domaine du Kamadhatu 
et du Rupadhatu, e t  non pas d ' A ~ Ã ¼ p y a d l l a t ~  ou bien encore pen- 
sÃ© et mentaux purs (andsrava) ,  - de la catÃ©gori & laquelle il 
appartient lui-mÃªm (sabhdga) : pur, il connaÃ® pensÃ©e-nlentau purs, 
impur (sasma), il connaÃ® pensÃ© et n~en taux  impurs. - Le para- 
ci t ta j f iana est incompatible avec le d a r d a n a m d r g a  e t  1'6tzantarya- 
mclrga ; avec le $Ã¼~bya tdsamddh  et l 'dwimittasamddht,  coninie 
aussi avec le k a y a j n d n a  et l 'anzdpadajiiana.  Les autres conditions 
ne sont pas exclues : le p a r a c i t t a j n a i l a  est donc compatible avec le 
b h a v a n a m d r g a  (vimukti e t  v i S e p d r g a s ) ,  l ' a p r @ h i t a s a m d d h i  
etc. [9 a]. 

L'exposk du p a r a c i t t a j n d n a  est terminÃ© 

12 a-b. Les autres ont quatorze aspects en excluant l'aspect ' vide ' 
et l'aspect ' non soi '. 

Les Ã autres Ã sont le @ayajfi&a et l ' anufpddajf iana.  
L'un et l'autre comportent quatorze aspects (vii. 13 a), en excluant 

l'aspect &&ya (vide) et l'aspect a n d t i n a k a  (non soi). En effet, ces deux 
j f idnas ,  bien qu'ils soient Ã de vÃ©rit absolue Ã fixiramdrihika) 'Â¥ 

participent cependant Ã l a  Ã convention Ã ( samyt i )  (vi. 4) ? ; ils sont 
donc Ã©tranger aux aspects &nya  et a n a t m a k a .  Lorsque l'ascÃ¨t 
sort  de la contemplation (vipaQan&) oÃ sont rÃ©alisÃ les j f i d n a s  de 
vhritÃ absolue (param%rthika), par l a  force de ces j f iawas s e  pro- 

1. lhag ma rnain pa bcu bzhi can / ston dan bdag med ma gtogs so = [sesam 
caturda&Ã¼kÃ¼r silnyÃ¼nÃ¼tntakavarjit /] 

2. paramÃ¼rthanimitteparamÃ¼rthe vÃ dtuyatahptÃ¯rÃ¼mÃ¼rthi - Ã Bien 
qu'ils aient pour objet la chose rbelle 

3. Voir ci-dessus p. 10, 1. 13. 
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duisent des jndnas posterieurs ( p r w j d t a )  ' qui sont de sayvyti, 
de Ã vhrite conventionnelle Ã : @"na me jatih, u ~ i t a m  brahmaca- 
r y a m ,  &?am karanQaw, ndparam a s ~ ~ ~ a d  b h a v a ~  pajandmi *. 
Les deux jiz&ms de k + a p  et (l'mlufpdda participent donc Ã l a  
saqtvrU (tayoh sa~iv@7zajanam), non en eux-mÃªme et par d Ã © h i  
tion (na mukhyavyttyd), mais par leur Ã©coulemen (nisyandena). 

Y a-t-il de5 aspects (&ara) purs ( a n a s m u a )  en dehors des seize 
aspects ? 

12 c-d. Il n'y a pas d'aspects purs (amalci) en dehors des seize. 
D'autres, d'aprÃ¨ le ~ a s t r a ,  affirment qu'il y en a. 

Les maitres du KaginÃ¯ dirent qu'il n'y a pas d'aspects purs en 
dehors des seize. Les maÃ®tre etrangers (bahya) maintiennent l'opi- 
nion opposee. [Opinion des Ã autres maÃ®tre Ã de p. 11, 1. 11 

En raison du M~lakas t ra  : Ã Peut-on distinguer les &armas 

1. Voir ci-dessus p. 10, 1. 5. 
2. 6 La naissance est 6puisÃ© pour moi '> : c'est-Ã -dir : l'origine est abandonnÃ© ; 

c'est voir la  mkrit6 de l'origine sous quatre aspects (vii. 13 a )  ; Ã La vie religieuse 
est pratiqucie Ã : quatre aspects du chemin ; Ã Ce qui devait 6tre fait est fait :) : 

quatre aspects de la destruction ; Ã J e  ne vois pas d'existence ultÃ©rieur Ã : deux 
aspects de la vÃ©rit de la douleur, impermanence e t  douleur. 

Parmi les commentaires de cette formule Ã quatre branches, Samantapasadika, 
i. 168. 

Des remarques, que je souhaiterais mieux assurÃ©es dans Ã Nirv&na Ã (1925), 
p. 60. 

3. dri med ben drug gzhan rnam med / gzhan yod ces pa bstan bcos las 
4. ...... anityato dt$~kltata[t Silnyato 'natmato l tetuta samudayatah pra- 

bhauatalz prcztyayat@z asty etat sthdttam asty etad vastu yogaviJzitato 
vijanzydt. 

[La Vyak l iy~  explique: asty etat s thÃ»m ity asty etal 1aJcsaqam ity ar- 
fha(i / cisty etad vastu ity ayam 1ie lw ity a r t w  / yogavihitato uijan"yÃ¼ 
ity uuipar%tato u{j&ii"yad ity arthr@] 

D'aprk l'editeur japonais du Koia, extrait de VijiÃ¯anakaya 6, 17, 7, 5. - Cette 
formule et  la formule de la vue incorrecte (ci-dessous p. 29,l .  18) sont rÃ©pitÃ© Ã 
satiÃ©t (avec des ~ i r i a n t e s )  dans le VijÃ•i&nakaya au  sujet de multiples sortes de 
pensÃ© : i< Une pensÃ© lippartenant au  Kainadhatu connaÃ®t-ell 1. les dharmas 
du Kama, 2. les ditarmas du RÃ¼pa 3. les dharmas de i9ArÃ¼pya 4. les cllaarmas 
non inclus aux Dhatus, 5. les dharnms du Kama et du RÃ¼p ... ? Ãˆ - Cette pen- 
sÃ© est bonne, mauvaise, non dÃ©finie Ã abandonner par la vue de la douleur, etc. 



Hiuun-tsang, xxvi, fol. 9 a-b. 29 

appartenant a u  Kamailhatu par une pens6e non incluse aux D h a t ~ s  
(apratisamyukta, c'est-Ã -dir a~u~sruva)  ? - On peut les distinguer, 
a savoir on peut les distinguer tels qu'ils sont (yogaz~/'lzi/afas), comme 
impermanents, douleur, vides, inipersuniiels, cause, cause apps'ocliante 
[9 b], cause prochaine, cause spÃ©cificalric ; il y a ce carac t+re ('sf1;Il ua). 
il y a cette cause fvastu). > 

On doit donc considÃ©re les aspects spkcifibs par les expressions 
usty e f d  sihÃ¼nam asfy efad vastzi, comme deux a-spects pur5 qui 
s'ajoutent aux huit aspects de (iu?tk7?o et de s a ~ ~ ~ ~ ~ ? a y a .  

D'aprÃ¨ les maÃ®tre du Ka4in~r ,  le Sastra u'enseigne pas l'exisleive 
de deux aspects suppl6mentaires. Il faut comprendre Ã ..... il y a 
convenance (a* a y a ~  yoguh) qu'une pens&e pure distingue ces 
dharmas comme inlpernianeiits ..... )> 

Les maÃ®tre ktrangers rkpondent que cette interprktation n'cil pas 
admissible. Car, si le Sastra employait les termea as@ etat s f l ~ Ã ¼ m  ... 
sans  viser des aspects purs, mais seulement par simple phraskologie, 
il les emploierait aussi dans un passage parallde, ti savoir lorsqu'il 
explique : Ã Peut-on distinguer les dharmas appartenant an Kama- 
dhatu par une penske susceptible d'&ire abandonnke par la vue des 
veritÃ© ? -- Oui, on peut les distinguer, Ã savoir, on s'attache, on 
haÃ®t on s'enorg~ieillit,q!~eyre, on distingue erronÃ©men ces dJzuvâ€¢ii 
comme moi, mien (kdyadysti), connue Ã©ternels an6antissables (anta- 
g r c Ã ¯ 1 ~ ~ t i )  comme non-cause, non-action, inexistants (huftiy& 

La maniÃ¨r dont une pensÃ© voit les divers ilharmas dkpend de sa nature et de 
la nature de ces clhwmas. 

Je ne trouve pas le passage oÃ le Vijfiauakaya explique la maiiii'â€ dont une 
pensÃ© Ã non incluse aux D h ~ ~ t u s  Ã voit les dharmas du Kan~ailh&tu. Mais il s'ex- 
plique sur les pensÃ©e de Saiksa et d'A6aiksa (qui sont les, deux sortes de pensces 
non-incluses aux Dhgtus), xxiii. 9, fol. 30 b. - Son texte est identique i celui que 
cite Vasubandhu, avec cette diffÃ©renc que la formule asty etat st7&&11z asty 
etad vastu est prÃ©cÃ©d des mots asty eso heh@ (?), ccsty esa f l luda (?).(Aussi 
27 b 15, 29 L 1, et passim) 

La pensÃ© de ~ a i k ~ a  ou d3A<aiksa ne connaÃ® les &armas de Kama que soui 
les aspects des deux p r e m i h s  mÃ©ritÃ (anitya ........p ralyayatcts) ; la pensÃ© 
bonne de Kama connaÃ® encore les dharrnas sous les aspects que Vasubandhu a 
spkcifiÃ© (vi. 49 d) comme caractÃ©ristique du Ã chemin mondain Ã : aud&rikatas, 
d u ~ h i l a f a s ,  auaraqatas, et encore . fa lyatc~.  etc. (fol. 43 b 17). 



dygi), comme suprÃªmes excellents, distinguÃ©s supÃ©rieur (dsfipa- 
rdmar ia ) ,  comme purification, dÃ©livrance salut (&lavratapara- 
m a r i a ) ,  avec anxiÃ©tk dissentiment, doute (vic.iMtsfi) Ã '. Ce texte 
devrait porter les expressions as ty  etut s t h a n a m  ..., si celles-ci signi- 
(iaieni seuleinent a s ty  a p i n  yoga@, dans le sens qu'il est fatal qu'une 
pensÃ© su-iceplible d'Ãªtr abandonnÃ© par l a  vue des veritbs considhe 
les d h u r m u s  comme mien, comme moi .... 

Combien de choses (dravya) constituent les seize aspects (akdra) ? 

110 a l  

13 a. Les aspects constituent seize choses. 
it"- F" 

Certains maitres disent que les aspects, seize par le nom, ne sont 
mie sept en fait (druvyuias). Les quatre aspects de l a  vkritÃ de la 
douleur sont en fait  distinct^, les uns des autres. Les aspects des 
autres veritÃ©s sous leur quadruple nom, ne constituent qu'une chose 
pour chaque vkritÃ© l t e f ~ ,  su tnuduya ,  prabl iava,  p r a t y a y a  sont 
s y n o n y m e  el ne  bout qu'un aspect ; de m&me ~ a k r a ,  Indra, Puram- 

1.  atmata Ãœtmzyat ucchedatah kdsvatato 'hetuto 'kriyato 'pauÃ¼dat 'gra. 
fa& hesthato viiistatah paramatah Suddhito muktito nairy&zikatah ka& 
ksato vimatito vicikitstÃ¯t rajyeta dv@y& nzanyeta muhyed ayogavihitato 
v ijÃ¼%I@f 

La vue des vÃ©rit Ã©cart (au moins partiellenient) raya deesa mana moha. 
Une peusbe A abandonner par la vue des vÃ©ritk aura raga, etc. ; le texte dit 
Jonc rajyeta, etc. Cette penshe n'est pas libre de satkayadp%, donc elle consi- 
(1Gre les dliarmas comme atman et Ot~nZya ; elle n'est pas libre d'awtagraha- 
tirdi, donc elle con'sidÃ¨r les dharmas comme destin& Ã pÃ©ri (zmlzeda) on. 
comme kternels (Jasvata) ...... 

On a cette formule Vijfianak~ya fol. 26 b 11, 29 b 6, 42 b 8, et ailleurs. 
Si. nlzas s u  rnam pa bcu ( h g  go = dravyatu7i so@&lcÃ¼rÃ¼ - Vibh~sti ,  

79, 3 ;  Nanjio 1287, 6, 6. 

Les Ã¼kÃ¼r des Vimok~a~i i~ ik l~as ,  viii. 24. 
La spÃ©cificatio des &aras de 1'Abhidharma ne se retrouve pas dans l'Abhi- 

tlliainii~a (voir par exemple Patisanibhid~inagga, i, 107, 118, 941, Visuddhi, 494) ; 
elle n'est pas canou iy~~e :  Atiguttara, i. 38 (liste de safiGas), iv. 423 oÃ l'ascÃ¨t 
considhe 1'AtnaL~-dh~tu comme santa, punzta, etc., et les choses de l'Ã©tag oh il 
se  trou1 e comme dukkha, roga, gapda, etc. - On a vu vi. 49, les akaras du 
cliemiu mondain : nous aurions dÃ observer que Vas~~bandliu s'inspire du Vijfia- 
iiaksya, fol. 59 b, 1. 18 et ailleurs. 
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dara sont les noms diffÃ©rent d'une mÃªm personne. Les ascktes 
(yoginas) contempleront, ii part, les quatre aspects de la vt?ritt? de la 
douleur, et l'un quelconque (ekaikctm) des aspects hefzi, etc., pour les 
trois autres vÃ©ritÃ© ' 

Mais les Vaibhasikas soutiennent que les seize aspects existent en 
fait, [car ils doivent Ãªtr contemplks un un]. 

i. Pour la  vÃ©rit de la  douleur ( d u F a s a t y a )  : 
1. anitya, impermanent, parce que naissant en dkpendance des 

causes (pratyayadhÃ¯natud = pratyayapratibctdd"â€¢ajanmat~~dt 
2. duhkha, douloureux, parce que pknible de sa  nature (pÃ¯~laâ€¢u 

makatvat) (vi. 3). 
3. &Inyu, vide, en tant qu'en contradiction avec la vue de Ã mien Ã 

(Ã¼hn"yad&ivipa@a) 
4. anÃ¼frnaka impersonnel, en tant qu'en contradiction avec la 

vue de 6 moi Ã (Ãœtwaadr*) 
ii. Pour la  vÃ©rit de l'origine (samudayasatya) : 

1. hetu, cause, parce qu'ayant le caractkre de la semence (6Zja- 
dharmayogena). - Le hetu est la cause lointaine. Le mot yoga = 

nyÃ¼ a. 
2. samudayu,  origine, en tant que produisant (prddurb1~Ã»vayo 

gefia). C'est la cause prochaine (smiky&) : ce dont un d h a r m a  
prend immÃ©diatemen naissance (wtpadyate) ou origine (samudeti). 

3. praQhava, causation successive, en tant que constituant &?r ie  
(prabandlzayogena, scu&a,tiyogem) : semence, pousse, tige ... 

4. pratyaya,  en tant que rkalisant !in effet en causation conjuguke 
(ablzi~tispddanayogena) ; par exemple, le complexe (samagri) des 
co-facteurs (pratyaya) - terre, M o n ,  roue, corde, e ~ i ,  etc. - rkalise 
la  cruche (Voir ii. 64). [IO b] 

iii. Pour la veritk de la  destruction (n-irodhasatya) : 
1. nirodlza, destruction, en raison de l'abolition (ksaya) des skaw- 

d h a s  [impurs]. 

1.  d~hkkÃ¼fcc%rÃ¼~ caturah prtkag yo&a7z s ~ k k t f c t w y i i s ,  lzetvÃ¼clyÃ¼k 
r@u%wt ekaikam ily ekiyamatam / dravyata$ +o$de f i  vaibkÃ¼$ik v a ~ a -  
pn t i .  

2. De ceci il rbsulte que l'ab"tisa~taya est a'impÃ¼rva vi. 27. 



2. &unta, calme, en raison de l'extinction des trois feux, r@u, 
dvescb et moha (viii. 26 c). 

3. prwiifa, excellent, en raison de l'absence de toute peine (niru- 
pudravatud) (Hpadrava =Â c 2 1 M J i a ) .  

4. ni7zsuruna, Ã salvifiqne Ãˆ parce que dissoci& de toute cause de 
peine (sarv(ipr/7;sfilavii/~kfafviit = sarvad~~hkJ1ukar(~?tavimukia- 
f 231 i f ) .  

i~r .  Pour la v & i k  ilu chemin (Â¥~nÃœrgasaty : 

1. 'nicii'gu, chemin, parce qu'on le parcourt (ga~imnarfhe~~u) vers 
le Nirvana. ' 

2. ~zyQyu, raiwniiable on pratique, parce que yoguy~~feta, c'est-d- 
dire t~pupcittiyukta on wpayay~tktci, muni de preuves, muni de res- 
bource;- ou moyens. 

3. praftpnd, obtention, parce qu'il fait obtenir correctenient (sa- 
myakprattpadan&rf?~e~~a), c'est-Ã -dir qu'on obtient par lui le Bir- 
valla, 

4. uc~iryÃ¼?~ii"a sortie dÃ©finitiv (afya'szta~ nirydnÃ¼gc prabha- 
vciti), parce qu'il fait passer au delÃ d'une maniÃ¨r dkfinitive. 

Il y a une seconde exkgÃ¨s : 
i .  1. anifya, parce que non dÃ©finiti (anatyadika). 
2. du&klta, parce que ~eniblable ?I un fardeau. " 
3. sunna, parce que vide de purpu (agent, etc.). 
4,. a1u%tmct,Ã‹-a parce que n'ob&sant pas la volontÃ© 
ii. 1. tietu, parce qu'il y a arrivÃ© de ld (Ã¼gamanugogena ; la 

racine M signifie gati ; liehi signifie liinoty asmclt. '' 
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2. samudayu,  parce qu'il y a Ã©mersio (unwmjjana) : le dha rma  
Ã©merg pour ainsi dire (unmajjatÃ¯va du futur. ' 

3. prabhaua, en tant que procession. 
4. pratyaya,  en tant que fondement, c'est-Ã -dir dÃ©men essentiel 

de l'action de gÃ©nÃ©ratio ' 
iii. 1. nirodha, en raison de la cessation du d u N h a  ancien et de 

la non continuation en duhkha ultkrieur. 
2. ganta, parce que dÃ©livr (vimukta) des trois s w p s ~ t a l a k s a n a s  

(ii. 45 c). 
3. pranÃ¯ta  parce que absolument bon (pa~~ctt~~artlza~ziblia) (iv. 

8 c). 
4. ni&sarana, parce que supr6mement rassurant (iv. 8 b). ' 
iv. 1. m l r g a ,  parce qu'opposÃ Ã mithyam6rga. 
2. nydya, parce qu'opposÃ au non-v1y6ya. 
3. prat ipad,  parce que non en contradiction avec la  ville du Nir- 

vana (nirv~napur~uirodha~~Ã¼vtl~ena) ' 
4. na i ryanf ia ,  parce que rejetant, abandonnant le triple bhava, 

l'existence des trois sphÃ¨res 

Puisque les anciennes explications divergent, il nous est permis de 
prÃ©sente une troisiÃ¨m explication : 

i. 1. anitya, parce qu'il naÃ® et pÃ©rit 
2. duhkha, parce que rÃ©pugnan Ã la pensÃ© des Aryas (vi. p. 124). 
3. dfinya, parce qu'il ne s'y trouve pas d'atman. 
4. a n d m a k a ,  parce que ce n'est pas un a tman.  

1. unmajjanayogeneti / anc%gatÃ¼ adhvana wimajjataety arthah (Corn- 
parer v. 27, trad. p. 65). 

2. prasaranayogenetiprabandhayogena. 
3. pratisaranÃ¼rthen pratyaya M/  janikriyÃ¼ prati pradhanabhwta ity 

abhipayah. 
4. asambandhoparamad iti / pÃ¼rvasy du@khasyoparamÃ¢ / uttarasyÃ¼ 

sambandha uparamo nirodha ity artiiah. 
5. paramaiv&sakaratvÃ¼ i t i  saruaduhkhocchitty~ parama~ematvcÃ¯t - 

Comp. vi. 60 a. 
6. yasmad anena nirvclnapnravft na viridhyate na visamvadyate k i y  

tarhi pratipadyata evety atc* pratipat / pratipadyate 'nayeti kytvÃ¼ 
Hiuan-tsang : a va, entre dans la ville de Nirvana Ã  ̂

Comparer vi. 68 : pratipan &rvdnapratipadan&t. 3 
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ii. 1. Les quatre aspects de la seconde vbrit6 : hetu, samudayu, 
prubhava et pratyaya? s'expliquent d'aprÃ¨ le Stitra [Il a] : Ã Les 
cinq ~q3adanaskandhas (skand7zas impurs, i. 8 a) sont chandat9zÃ¼ 
laka, chu~dasamudaya, chandajatiyu, cJzandaprabhava Ã  ̂ c'est- 
&-dire ont le cha;â€¢ (= souhait = t ~ s n a  = soif) pour racine (mÃ¼lu 
ou hetu, cause initiale, pour cause qui amÃ¨n (sanzuduya), pour 
caiise spkcificatrice (chandajdifya = clianda~ratyaya), pour cause 
prochaine (prab7zaua) '. - La seule diffkrence entre le SÃ¼tr et le 
Sastra, c'est que celui-ci place l'aspect prcdyaya en dernier lieu, et 
non pas l'aspect prab7tava. ? 

Quelle est la diffkrence entre ces quatre sortes de Ã procession Ã ? 
A. On doit distinguer quatre btats ou formes (avasthÃ¼ du chanda : 

1. (istni2y abhedena ou Fdmabh~uacc7~anda;" 2. syaw ity abhe- 
dena pmarUtavacc"wnd& ; 3. ittâ€¢l sydm iti bheden-a p&- 
blzauacclzanda~~ ; 4. prattsaqzdhibandhacchanda ou karmdbhi- 

1. Ces explications d'aprÃ¨ les gloses et le contexte. - Vy~kliy& : chandamil- 
lnka i t i  chandalietukd i t y  artha& - tmdpary&ya  dia clzandu~t, - chan- 
timamuduyd iti chandasamittfcsam~ (?) ity arthcih (lire samutthana ?). - 
chandajatzya i t i  ckandaprafya@ ity artlza@. 

Paranlartha traduit jÃ¼tzy par ch&ag, 6 naÃ®tr Ã  ̂ et prubhava par yeow, b7zava ; 
Hiunn-tsang a respectiven~ent lei, u espÃ¨c Ã et clwny, u naÃ®tr Ãˆ 

Samyutta, iii. 100, Majjhima, iii. 16 : paiicup'idajtafcfc71andha k i ~ Ã ¼ l a t e  .... 
cliandanidakd.. - Dans un autre conteste, Ahguttara, iv. 400 : ta?th&mulaka. 

On a Pa~isanibhid~magga, ii, 111 : jarÃ¼wara?a k i m t a i d m ~  kimsamu- 
d u y ~  kimjcÃ¯tiJca kimpabhavam. 

2. V y a k h p  : prcibliavci~ubdc~& kevalcq paicat pathitavyah / &bhidh&vmi- 
kair t t i  vukii@7liyahar@ / s Ã ¼ t r ~ t t u s a r a ~ a  hi kartavyam ity abhiprc%yalz. 
- Les Ã‹bhidh8rnlikas dans la liite des aspects de cette v6rit6, devraient placer 
i i spect  prabkava apr&s l'aspect pratyagu; car il faut se rbgler sur le SÃ¼tra 

3. B l i f l y  et Vyakhya : s a m a s t ~ u  paCccisaÃ¯padanaskandhes asin"ty ab1ie- 
d e m i  [prakdrÃ¼)ztaracii&~asyapraf~tpcinnasy atmab7zavavastwno '~3 lanz -  
banaias traiyac"hvikÃœtmcib~tÃ¼vdn~1ambana va atmabhcWaprarfhand] 
at1~tab7~dvaccl~a+~da$ prathctnzalz. 

4. sycim ity abliecleneti [pu~~afbhava~n~trapr~r tJ ian f i  nu viSesur?Tpa 
pr&rt7za18Ã iti] dvitÃ¯ya@ 

5. i t fham s y m  iti [idayq~rakdra?~ syam iti] bhedena punarbhavacclzan- 
dus trtZg4. 
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scayskÃ¼racchanda ' - C'est-&-dire : 1. l'affection qu'on Ã©prouv 
pour soi-m6me lorsqu'on pense : Ã je suis Ãˆ sans distinguer autre- 
ment le Ã moi Ã actuel, sans  penser a u  moi passÃ ou futur ; 2. le 
dÃ©si de rÃ©existenc sails autre spÃ©cificatio ; 3. le dksir d'une cer- 
taine rÃ©existenc ; 4. le dÃ©-ii de l a  r6incarnation) le dksir qui 'fait 
accomplir un certain acte. 

Le premier clwnda est la cause initiale (Ã¼dikarana de l a  douleur 
- comme la semence est l a  cause initiale du fruit - ; il reÃ§oi le 
nom de hetu. ' 

Le second est ce qui a m h e  la rÃ©existenc - comme la production 
de l a  pousse, tige, etc., est un  processus causal (samudaya) qui 
am&ne le fruit ; il reÃ§oi donc le nom de s a m u d a y u ,  cause qui amÃ¨ne 

L e  troisiÃ¨m est la cause qui dÃ©termin la qualitk de la douleur, 
- comme le champ, l'eau, l a  fumure, etc., dÃ©terminen le v w ,  le 
vipaka, leprab1t&va du f rui t ;  il reÃ§oi donc le nom de p r a t y a y a ,  
cause spÃ©cificatrice 

Le qua t r i the  mt la cause dont surgit le fruit - comme la  fleur 
est la cause du  fruit ; on le nomme donc p rabhava .  '" 

1. pratisa~cZ7tihand7tacc7zandai catwt7m iti karmÃ¼b"itsum&kdrachand 
va. 

p r a t i s a m r  eva bancllzalt / pratisamd"ler evu va bandha$ pratisu&lii- 
bandha$ / tatra c7zancla& @rtitaiieti cahirtba?~ / k a r m c t b i z i s ~ s k d r ~ t c h ( ~ ~ ~ -  
do va catuvt7za?~ ... / karma?to vubhisamskarah / taira cchandah / evmn 
ccbivam CU danam dasydmÃ¯tC 

2. Les cinq ttpadanaskandhas sont donc dits avoir pour m'ah ou feefu cette 
sorte de c7~u1~Za. 

3. trtÃ¯yacc7~and itt7zaq syctm iti ~dt iga l"z t&fehapraiyagr~  iti 1 yu tpa-  
kara:z pimctrbâ€¢laoacc7~c~nd tatprukÃ¼rasy dt(hk7zctsya pratyayali s a M a -  
vati / tasya viSesctrÃ¼patvd visesarupcc~~~plialam utpaduata ity ab11iprÃ¼ya / 
p@$usyeva k~e t rodakup~yÃ¼dikc i i  iti / pdai?~ (?) SusJco gomayah / Ã¼dihb  
clena vatatupaclir gfiyate / tato ' p i  hi phalasampad zti / uwyam iitavtryatÃ 
nsmaviryateti / vipÃ¼ka? usmupari?xZmatÃ mdmrapari@mcitefi  , prddza- 
v@t samarthyuvit,e&z / tac"yat1zanilatue tulye bqupiirahwasuif pith* 
j a n a e t i  / awaluhximsas tu sa~i~ayatzti. 

Sur vÃ¯rya vipaka et prabhÃ¼v d'un fruit de la terre comme aliment, ou d'une 
drogue, Sarvadarsanasapgraha, 16, 25, Kaudali, 130, Su<ruta, i. 1 et 40. 

4. Bhfisya : tata e m  tatsayblicivÃ¼ plzalasyeva puspavusaiw~jt - Vyakhya : 
tata eva pratisamdJiiba~~d7iacc7zctnd~t p r a t i s a ~ i h a n d i i a s y a  ptt~i.arbJzava- 
Ia@a?tasyu sambJiawZd utpadat 1 ... yathÃ puspavasaurtty plialasya pra- 
bhavas tadvat. 



Le quatriÃ¨m c h a n d a  est la cause immÃ©diat (sa?Ã»s& d h e w )  ; 
les trois autres sont des causes mkdiates @Ã¼ra?zparyen  hetavah). 

B. Et encore (aflza CU), d'aprks le SÃ¼tr  ', il y a deux groupes de 
cinq t ~ ~ @ v i c Ã ¼ r i t a  Ã modes de l a  soif Ãˆ et deux groupes de quatre, 
qui sont respectivement les quatre c h a n d a s  Ã©tudiÃ ci-dessus. Les 
deux premier:-. chanclas sont de cinq aspects, les deux derniers de 
quatre. [il b] 

a. Ã Lorsqu'on pense a s ~ n i ,  Ã je suis Ã̂  3e produit l 'atmabltÃ¼ua 
c h a n d a  gknkral, Ã affection pour sa propre personne sans  dÃ©termina 
tion Ãˆ lequel est quintuple : i t thum asmi, evam asmi ,  anyatlzÃ¼smi 
sad asmi ,  a s a d  a s m i  : Ã Je  suis tel ; je suis de mÃªm [qu'aiipar- 
avant] ; je suis diffkremrnent ; je suis quelque chose qui e s t ;  je suis 
quelque chose qui n'est pas. )) 

b. Lorsqu'on pense bhavisyami,  Ã je serai Ãˆ se  produit le p a r -  
bliavacclzanda gknkral, Ã soif de rkexistence sans dktermination )), 
lui aussi quintuple : i f thag b h a ~ k y a ~ ~ ~ i ,  e v a v  bliavis@mi, a n y a f h d  
b l z a v i s ~ ~ i l j ~ ~ i ,  s u d  bhavisydm", a s a d  bhavisyawbi : Ã Je  serai tel ; je 
serai de mÃªm .... 

c. S e  produit le punarbJiavacc1zanda particularist!, quadruple : 
s y a ~ u ,  itt7tcttp syÃ¼m evmp syam,  a n y a t l z ~  s y a m  : Ã Que je sois ; 
une je sois tel ; que je sois de mÃªm ; que je sois diffÃ©remn~ent )> 

(1. S e  produit le prafisa),ndh"bandhachanda, quadruple : api nu 
syain,  apâ€¢ff"icb) sydm, a p y  evam si/dm, apy unya thd  s y a ~ n  : u Il 
faut absolument que je sois, que je sois tel, de mÃªme diffÃ©remment )> 

1. Param~irtlia : Ã D'aprÃ¨ le SÃ¼tr iles trs!icÃ¯~'icaritas il y a deux groupes de 
cinq, deux groupes de quatre Ãˆ Tout ce qui suit jusque p. 37 1. 3 est omis. 

Notre texte prhsente une ktroite parent6 avec Afiguttara, ii. 212, sur les dix-huit 
tanli&uicaritas, oÃ les lectures sont incertaines, et Vibhaiiga, 392-400, o i ~  elles 
Ã§on sÃ®~re mais restent difficiles ti interprÃ©te (Mrs Rhys Davids a eu la grande 
bontÃ de me communiquer le texte de Sammohavinodan~ et de ManorathapÃ¼ranl 
voir note p. suivante). 

On peul rapprocher la liste : Ã Existai-je dans le passh ? ... Ã̂ Kosa, iii. 22 c, 
Majjhima, i. 8, i, 111, Visuddhimagga, 599, Madhyamakavrtti, 593. 

D'aprh II trad. 281, chanda est relatif au futur. 
2. tw&vicarit&n&m dvau paficakau ganaw dvau cutuskau catvarad 

chandi% yat7u%ramam b7iavanti j prathainacchandah pancakwa7t ...... / ka- 



Hiuan-tsc~zg, xxvi, fol. 11 a-12 a.  

Les premiers chandas sont l a  cause initiale (&likarana) de la 
douleur:  ils sont donc le hetti .... Le reste comme ci-dessus. 

iii. 1. nirodha, parce que coupure de l a  transmigiation. ' 
2. ianta, parce que cessation (upnramu) de toute douleur. ainsi 

qu'il est dit : Ã Tous les saqskcircts, 6 Ehikyus, sont douleur ; le seul 
Nirvana est absolument calme Ãˆ 

3. prwita ,  parce que sans  supÃ©rieu (antdtcwa). 
4. nasaraya,  parce que sans  retour (avivartya ?). 
iv. 1 .  mctrga, parce que semblable Ã un  chemin droit. 
2. nyaya, parce que vrai. ^ [12 a] 
3. pratipad, parce que dÃ©termin ou exclusif (pratiniyata) : 

c'est-Ã -dir on arrive par  ce chemin et  non par  un autre ', comme il 

idamprakc%vo 'sitaÃ¯t bhavati / taclyogdt fy.s~m utpadayatlty cirt7za71/ ecam 
asimti yat l i~plrvam eva lu311yatltety artha7t / uqptliasmEti augena p k a -  
venu var?~abalapratib1ianadiclct~ci,itat / sad asiniti bhavati / viparyayad 
asad astntti / ayant, abhedena pa1~cad-lziâ€¢t11iabl~~~acc7ic~1~dc~ prcttliama?i / /  

bhav i syWty  asya bhauatcti S&atariipe?ia / na b7iauisyatmty ticcheda~% 

ittlzae syait~ evam S ~ Ã œ I P  aityat7za syam ity asya bhavatÃ¯t ctyaip bhedena 
catwdha ptinarb1zai:accfiattdas tyLiyah / /  api nu syam ity asya bhauati / 
apÃ¯ttha syam apy evama!t s y w  apy anyatita syain ity asya catwdlzc% pra- 
t i s a ~ i b a n d h a c c h a 1 ~ ~ 7 a S  catwtlia& 

Le Vibhanga, a n  lieu de sad asmiti et asad asiiziti a 1. as' as11ttti (= nicco 
'smi ...) et 2. scÃ¯t'asmit ou sat'asmi (= nccliissami na blza~~issdmi). - LP 
commentaire dit : atthâ€¢ asa / niccass' etant adhivacanam. - Mrs Rhys Davids 
remarque: as = asa == asait = asanto = Ã n i a u ~ i i s  Ãˆ Ja taka  i \ .  435 : scitam 
v a  asan (accusatif singulier). - On aurait : Ã je suis mauvais, je suis bon Ãˆ - La 
ManorathapÃ¼raq explique sata par sÃ¯dat clans le sens de anicca : c'est l'expli- 
cation que nous avons rencontrke pour satkaya, K o h ,  v. p. 16. 

Le commentaire du Vibhanga entend syaw == Ã Serai-je'? 8 .  

1. L'original est  peut-Ãªtr pravrttyupacchedat. - Surpracrtti, ii. 6. - Peut- 
Ãªtr vatJ@accheda = vartmopaccheda que je  pense qu'il faut lire Mahavastu, 
ii. 285, iii. 200, citÃ Kosa, ii. trad. p. 285, note. 

2. Samyukta, 17, 16. 

3. Peut-Ãªtr yaihabltÃ¼tauartattat 
4. pratiniyafatvat pratipad iti / pratiniyatd pat padanam prahpat / 

katJiam punak pratiniyata / anayaiva tadgamananat. 



est dit : Ã Ce chemin mÃ¨n Ã l a  puretÃ© les autres systemes n'y mÃ¨nent 
pas D. 

4. nairyaybika, parce que sÃ©paran dÃ©finitivemen de la triple 
existence (bhava). 

[QuatriÃ¨m explication]. ' 
i. E n  outre, c'est pour gukrir les gens qui nourrissent les vues de 

ni tya ,  sukha,  cJt*n"ya et atgnan que sont Ã©tabli les aspects (akÃ¼ra 
de an t tya ,  d u m a ,  i u n y a ,  a n u t m a k a . "  

ii. 1. L'aspect hetu s'oppose Ã l a  vue:  Ã Il n'y a pas de cause w 

(nasti hetuh). (v. 7, trad. p. 18) 
2. L'aspect s a m u d a y a  s'oppose Ã l a  vue : Ã L a  cause est unique w 

- soit I ivara ,  soit le p r a d h d n a  (ii. 64,). L a  cause est un complexe 
(sawwdayo hetuh). 

3. L'aspect p r a b h a v a  s'oppose Ã la vue d'Ã©volutio (par indma-  
drsti), Ã l a  thkorie que le bhdva, existant d'abord, se transforme : le 
bhava  commence. 

4. L'aspect p r a t y a y a  s'oppose i~ l a  vue que le monde est crÃ© par 
un 6tre intelligent ( b u d d l z i p w v ~ t a d y s ~ )  (iv. 1) : les choses nais- 
sent de telles et telles causes, d'une multiplicitÃ de causes. '" 

iii. 1. L'aspect n i r o d h a  s'sppose Ã la vue : Ã I l  n'y a pas de dÃ©li 
vrance Ãˆ 

2. L'aspect d h t a  s'oppose it la vue : Ã L a  dÃ©livranc est douleur Ãˆ 

3. L'aspect pra@ta s'oppose A l a  vue que le bonheur des d h y a n a s  
et des samcÃ¯patti est excellent (prangta). (v. 7, trad. p. 18). 

1. Dans son petit traitÃ© Samghabhadra prend Ã son compte cette explication 
pour dÃ©montre que les Ã aspects Ã sont bien au nombre de seize. 

2. nityar1ici f i~car~ti"ncuftpudga"dn&~pvatipa~ena.  - Vyakhyti : nityutu 
suk11a?n atmiyam dtmeti Ca d&id caritam ta ime niiyasukJi&tmÃ¯yCi, 
I m a d r ~ i c a v i t ~ i .  

3. adibhavo 'ga?n na  tu pfirvam avastltita$ pariyamata iti. - Voir v. 26, 
trad. p. 54, n. 3 ; iii. 50 a, 

4. nedam "svarabuddhilcrtam jagat / kim turhi tattutpratZtcw,n tat tad 
bhavaMi / v"ps&rtho 1ii pratiiabdah / tasrnad anekapratyayajanitaw jagad 
iti jCdpitat/t bliuvati. 

Le sens depratyaya, et de pratÃ¯tyasa~~tuipad est discutÃ Kosa, iii. 28. 



Hiuan-tsang, xxvi, fol. 12 a.  39 

4. L'aspect n @ s a r m a  s'oppose h la vue que la dÃ©livranc est 
sujette Ã chute, n'est pas dÃ©finitive 

iv. Les aspects wX4rga, ny@a, prat ipad,  nairyayika,  s'opposent 
respectivement aux vues qu'il n'y a pas de chemin, qu'un faux chemin 
(mithya) est le chemin, qu'il y a un  autre chemin, que le chemin est 
sujet A chute. 

13 b. Les Ã aspects Ã sont prajiia. ' 
Les aspects, akÃ¼ras sont de leur nature le mental pra j i ia ,  discer- 

nement, (ii. 24) 
Mais, disons-nous, s'il en est ainsi, l ~ i p r a j i i d ,  la connaissance qui 

discerne les dharmas ,  ne sera pas munie des Ã¼kÃ¼ra car la prajfici 
ne peut etre associÃ© (samprayziMa) ii prajnd. Il est donc correct 
de dire - avec les Sautr8ntikas - que l 'akara est le mode de Ã per- 
ception Ã (gralzqza) des objets par la pens6e et les mentaux (citta- 
caitta). 'Â 

Est-ce seulement la prajf iÃ qui perÃ§oi (grah) les caractÃ¨re (aide- 
sa) (i. 14 c) des objets ? 

13 b-c. PerÃ§oit tout ce qui a un objet. 

La prajnd et tous les autres dha rmas  Ã qui ont un objet Ã (sa- 
lamba) perÃ§oivent 

1. 13 b-d : niam pa ses rab dan bcas pahi / dmigs dan bcas pas hdzin par byed 
yod pa thams cad gzun bya yin. 

Sur akara, ii, 34 b-cl, trad. p. 176, note 5. 
2. eva* tu yuktaq syad iti sautr6,ntikamataiit / alambanagrahqiapra- 

k w a  ak0,rah 
Cette explication est satisfaisante, car on conÃ§oi bien que la pr+a - la con- 

naissance discernante (ii. 21) - prenne les <; aspects Ãˆ c'est-Ã -dir saisisse d'une 
certaine maniÃ¨r (comme impermanentes, etc.) les choses (diambana). En outre 
cette explication rend compte du mot akdra : 

On prend & Ã¢lamban le son a ; on prend Ã prakara la finale kara, et on a 
&ara en supprimant -1ambanagrahanapra- 

3. salambO, i t i  / alambety Ã¼karanta etac ciiabda~Ã¼pawi ghafiantaq va 
alamba iti / sahc%lambay& sahalambena va vartattte salantbah sdiambana 
ily arthr~?~. 

Sur les dharmas Ã qui ont un objet Ãˆ K o h ,  ii. 34 b. - Kathavatthu, ix. 3-7 ; 
Vibhanga, 428, Dliamn~asa~igaqi, 1185, 1508. - La Madhyamakavrtti, 84, cite 
l'Ã€sram : sÃ¢lamban dharmd"i katame 1 sarve cittacwiitsih. 



13 d. Est objet de perception tout ce qui existe. 

Tout ce qui existe est perÃ§ [12 b] par les dha rmas  Ã qui ont un 
objet B. 

On a donc trois catÃ©gorie plus ou moins larges : 1. la p ra j f l a  est 
akara ,  sujet, objet ; 2. les autres cittas-caittas, qui sont associÃ© a 
l a p r a j n d ,  sont sujet et objet ; 3. tous les autres dharmas,  condi- 
tionnÃ© 011 inconditionnÃ©s sont seulen~ent objet. ' 

Nous avons expliquÃ les aspects des dix jtbanas, il faut expliquer 
leur nature, la terre qui leur sert de point d'appui (Vhwni), la  per- 
sonne (airaya) dans laquelle ils naissent. 

14 a. Le premier est de trois natures, les autres sont bons. 

Le premier, c'est-Ã -dir le l o k a s a ~ v ~ t i j n d n a ,  parce que ce jtbana 
est nommÃ d'abord dans la Karika (vii. 2 b) ", est de trois sortes, bon, 
mauvais, non dÃ©fini Les autres neuf j&anas sont seulement bons. 

14 b. Le premier, dans toutes les terres. 

Dans toutes les terres, di1 Kamadhatu jusqu'au bhavagra (naiva- 
samjfianasa+??j&ayatana). 

14 c. Dans six, le j W  denonlnlÃ dharma.  '' 

Le dharmaj&&za est obtenu dans ou par les quatre dhyanas,  
l 'anagamya et le dhydnantara.  

1. Vibhasa, 39, IO. - Trois systÃ¨me : 1. La prajii& est 0-kdra, grahaka, 
g k y a ;  les cittacaittas associÃ© A l a p r a j a  sont grOihaka et g$ya; ce qui 
est concon~itant (sahabhÃ¼ Ã la prajiid et ce qui est cittaviprayukta est g m a .  
2. Tout &ta-caitta est akara, gra'haka, grhya; tout autre dharma est griiya. 
3. Tout dharma est dkdra ; les dharmas samprayukta sont &ara, @haka 
et griiya; les vipraguktas sont ak&ra et grhya (Le sens de akara est ici tout 
diffbrent). 

2. dan po rnam gsuin gzhan rnams dge = a d y a y  [tridhanydni kudal&ni}. 
3. Dans le h s t r a ,  c'est le dharmajnajWa qui ouvre la liste. 
4. dan po sa rnains thanis cad na = [ddyam sarvabhÃ¼mu 
5. dnig na chos ces bya = dhar1nakhyam gatsu. 



Hiuan-fsang, xxvi, fol. 12 a-13 a. 

14 c-d. Dans neuf, celui qu'on appelle anvaya. ' 

L'anvayajflanu est obtenu dans les six terres qui viennent d'etre 
dites, et, en outre, dans trois a ~ Ã ¼ p y a s  

14 d. Six jGÃ¼nas de r n @ n ~ e . ~  

Six j f i a ~ ~ u s ,  dzchklta, samudaya ,  uirodha, marga,  kfaya,  anut- 
pada,  lorsqu'on les considÃ¨r d'ensemble, sont obtenus dans neuf 
terres ; lorsqu'ils font partie du dha rma j f i am,  ils sont obtenus dans 
six terres ; lorsqu'ils font partie de I'anvayajtMwu, ils sont obtenus 
dans neuf terres. 

15 a. Le parac i t ta jndna .  dans les quatre dhyanas. ' 
Lepa rac i t t a j f i am n'est obtenu que dans les quatre dltyaiias, et 

non pas ailleurs. 

15 b. Il a pour point d'appui une personne du Kama et du RÃ¼pa ' 
Les Ãªtre du Kama et du RÃ¼p rÃ©alisen (sa'i.umnkh~bltÃ va le 

paraci t ta j  fidna. 

15 c. Le dlzc~rmajiia~za, une personne d u  Kama. ' 
1. dgu na / rjes ses bya = [navasu t v  anoayakhyam] 
2. de bzhin drug = [tathaiva sa$ / / ]  
3. gzhan yid ses bsam gtan bzhi na = [caturdhy@iieparamanojHdnain] 
4 de ni hdod dan gzugs rten can 
5. chos ces bya ba hdod rten can = [kamdsrayam tu dharmakhyay] 
On entend bien que des Ãªtre nÃ© dans l'Ã‹rÃ¼p ne puissent <c actualiser Ã le 

dharmajfic%a qui a pour objet la douleur, l'origine, etc. du Kaina. Mais pour- 
quoi les Ãªtre nÃ© dans le RÃ¼p en sont-ils incapables? Nous avons vu qu'un 
homme actualise ce jZa+aa en entrant dans les dltyÃ¼na (qui sont du RÃ¼pa (vii. 
14 c). - Quelques-uns disent : .s Le dharmajiidHa a pour fin la u dbtestation Ã 

(vidÃ¼sana du Kania ; or une personne nÃ© dans le Rflpa a abandonnÃ le Kama 
par le fait mÃªm qu'elle a transmigrÃ clans une terre de dÃ©tachemen [du Kama] 
(vair~ggabhwmisa~arat)  ; le dltarmajfiana n'a donc pas Ã naÃ®tre Autre le 
cas d'un homme u dÃ©tach du Kama Ã (vttaraga) [et entrÃ en dhyÃ¼n grice Ã ce 
d6tachementI : il peut actualiser le dharmajiic%+za parce que son existence dans 
le Kama n'est pas Ã©puisÃ (kamadhc%tilpapatteh sdunS@atvat). Ã - Samgha- 
bhadra explique autrement pourquoi le dharmajUÃ¼g$ ne peut Ãªtr actualise que 
par des 6tres du Kamadhatu : tatsamapattivyutthanacittanw kamadhatau 



Le d?~mrwc~j~z&ia ne peut Gtre rÃ©alis que par une personne du 
Kamadhatu, non par une personne du Rfipa ou de l'ArÃ¼pya 

15 (1 .  Les autres, les personnes des trois sphÃ¨res ' 

Quels sont les autres jfidnas ? Les huit j n a m s  qui restent quand 
on a Ã©cart le paracitiajGdna et le dharmujiz6n.a. 

Nous avons explique les terres par lesquelles on acquiert les ji"& 
nas, et la sphere & laquelle appartiennent les personnes qui  peuvent 
acqubrir les jndnas. Expliquons la relation des j2dnas et des quatre 
s~q-tilupast7~6mas (vi. 15). 

16 a. Le nirodhctjfzdna est un s~tmpast lzc%~za.  ' 

16 b. Le p a m c i t h j i ~ Ã ¼  est trois. 

Le prwacittajndna, portant su r  l a  pensÃ© d'autrui, porte nkessa i -  
rement s u r  &an&, sa+,thjha) samskaras. 

16 c. Les autres, quatre. 

En  excluant le nirodhajizÃ¼8 et le paracittajf"-ana, les autres 

eva sucibhavat / anupctrivartaka~ayabhavad va / dliarmajWd?luparivar- 
takasya hi silasya kamavacara?by eua bhutaiiy airaya dau~Ã¯lyasamut tha 
pakaklcSapraptioibandhakatvat pratipaJcsikatuat / tÃ¼n ca taira na santi i 
dharmajkmmm kamadhatvdsrayam eua: Ã Parce que c'est seulement dans 
le Kama que sont possibles les pensÃ©e de sortie du recueillement [oÃ on rÃ©alis 
le dlinr~naj~Ã¯rtiia ; ou  encore parce que, dans les deux sphÃ¨re supÃ©rieures man- 
quent les Ã©l6ment (bhutas) qui peuvent servir de support (airaya) a cette 
espÃ¨c de moralitÃ ( d t l a )  qui accompagne nÃ©cessairemen le dharmajfiaiia. 
Cette moralitk est opposÃ© aux kleias qui produisent l'immoralitÃ (dauhiÃ¯lya ; 
l'immoralitÃ n'existe que dans le Kama ; les 6lbments susceptibles de supporter 
la moralitÃ qui s'y oppose n'existent donc que dans le Kaina. 

1. khams gsiini pa j i  rien can gzhan = [anyat dhatutrayairayccm] 
2. ljgog blo dran pa fier g ~ h a g  pa / gcig ste pha roi seins blo ni / gsuin nio lhag 

ma bzhi yin no = [sm~tyupctsthhaiit ekam. nirodhadh@paracittadh%?z / trâ€ 
ic$a?ii calvari] (Ordre des mots de Param&rtha). 



f i a n - t s a n g ,  xxvi, fol. 13 a-b. 43 

huit jfiatms ont pour nature les quatre ~ t i j " i p a s f 1 i a n a s .  [-Le (JHÃ«1 
kha j f idna ,  en effet, porte quelquefois sur le corps .... ; le mcÃ¯rgu 
j n i Ã ¯ m  lorsqu'il a pour objet l ' c w i s r a v a s c i ~ c t r a  '. est kdi/as~~y't/jii- 
past7$ana]. 

De combien de jhmas les diffkrents j f i d n Ã §  sont-ils l'ohjet ? 

16 d. Neuf j i m n a s  sont l'objet du  d h a r m a j i u Ã ¯ x a  ' 

E n  excluant 1 'atmtyajhCma. 

17 a. Neuf sont l'objet de l ' anuaya  et du m d r g c i j i t h a .  

En excluant le d h a r m a j f i l Ã ¯ u  en ce qui regarde l ' c i ~ u a y a j f t ~ n a ;  
en excluant le l o k a s a ~ v y t i j n & m  en ce qui regarde le ~mÃ rgajh&a 
parce qu'il ne  fait pas partie du chemin [ l3  bl, 

17 b. Deux sont l'objet du  d t w h c ~  et du  s a m t d c ~ y a j f ~ i f i a .  

Le 1okasmpvytijGana et l a  partie du paraci t ta j f l l iua  qui est im- 
pure (sdsrava), sont objet du d u H i a  et du s a m z i d a y u j f ~ % m .  

17 c. Dix, de quatre. 

Les dix j6ams sont l'objet des l o k a s ~ v r t i ,  pa rac i t t a ,  h ~ c q a  et 
anu tpac la j  f i a m .  

17 c .  Aucun n'est l'objet d'un. 

Aucun j n W  n'est l'objet di1 n i r o d / t a j i u Ã ¯  dont le seul objet 
est le p a t i s a ~ 1 t h y a ~ z i r o d " i a .  

Combien de d l m r ~ 1 a s  conslituent dans l'ensemble l'objet des dix 
j n Ã   r m  ?Combien de dharmas constituent l'oliet de chaque j f i a n a ? '  

1. Voir iv. 13 u. 
2. chos blohi spyod yu1 dgu yin no / /  la111 rjes blo yi dgn yin no / sdug bsnal 

rgyu blo giiis yin 110 / bzhi yi bcu yin gcig gi min = 1 dharmadk%gocaro naun / /  
nava mdrg&wayadkiyor duhkkaketucZkiyor dvayam / catwqam dasa nui- 
kasya] 

3, Ce prÃ©ambul manque dans Paraniartha. 



17 d. Leur objet, dans l'ensemble, est dix d h a r m a s .  ' 

Oriels sont ces dix sortes de d h m a s  ? 

18 a-1). Dlzarmrts des trois sphÃ¨res &armas purs, a s a m t a s ,  
chaque categorie Ã©tan double. ' 

Les sai!tskrtctcZharniccs s e  divisent en h u i t  classes : d h a r m a s  de 
Kan~adluitu, de RÃ¼padhatu d'Arupyadhatu, plus les (lharmas purs, 
les uns et  les autres associÃ© Ã l a  pensÃ© ou clissociÃ© de la pensÃ© 
(samprctyziMa, viprayuMa) (ii. 22). 

Les as&ytadharmas se  divisent en deux classes, bon (kudala) 
et non-dÃ©fin ( a v y w t a ) .  ' 

Q u e l l ~ s  de ces dix classes de & a r m a s  sont l'objet des dix jnanas ? 

1. Le l o k c i s a ~ v r t i j n d n a  porte su r  les dix d h a r m a s  ; 2. le d h a r -  
majfidm porte sur  cinq : deux dlzarmas de Kamadhatu, associÃ© 
ou dissocies de la penbÃ© ; deux d l i a r m a s  purs (Chemin), associÃ© ou 
dissociÃ© de la pensÃ© * ; bon asams7cyta ; 3. l 'aizvayajfiana porte 
sur  sep t :  deux de Rupadhatu, deux d 'Ã¥rupya deux purs, ce qui fait 
six [14 a], et le hou a m ) ! d y t a  ; 4-5. le duhk7mjPia~za et le samzi- 
("ayaqjfzdna portent s u r  six : deux de chaque &&tu; 6. le nirodha- 
j k Ã ¯ n  porte seulement su r  le bon asamskyta  ; 7. le m a r g a j n d n a  
porte &tir les deux d h a r m u s  purs ; 8. le p a r a c z t t a j ~ ~ a ~ ~ a  porte sur  
trois : les d h a r m a s  associÃ© Ã la pensÃ© qui sont de Kamadhatu, de 
Rupadhatu, purs ; 9-10. le ksayajfi&~!,a et l ' a m d p a d a j P i c i ~ ~ a  portent 
su r  neuf d h a n n a s ,  en exceptant l ' a s a ~ s k r t a  non-dÃ©fini 

1. D'aprGs Hinan-isang. - Paramartha traduit littÃ©ralen~en l'original qui est 
rendu en tibÃ©tai par : chos bon dag ni sbyar  bar  b y a :  Ã Dix clkarnias doivent 
Ãªtr mis en rapport Ãˆ et il ajoute le 11h~sya: '< Pour determiner l'objet des jndnas, 
il faut Ã©tabli la relation des dix j k t n c ~ s  avec dix sortes de cl7iamas. Quels sont 
ces dix sortes de dkar inas  ? ..... x 

2. khams gsum pa clan dri nied chos / hdus ma byas [mains] gfiis gÃ¯ii so : 
[ttnid1tat1k%mala dliaritiÃ asamskr ta  dvidka duidha /] 

3, D'une part le p r a f i s a m J c h ~ i r o d J i a  ou Ni rva~a ,  d'autre part l ' ap ra t i sae -  
khganirodha et Yakaia.  

4. Le marge c l l i w ~ ~ z a j & % ~ ~ a  porte sur le Chemin ; fait partie du chemin la 
moralite qui est a n Ã ¼ s r a v a s a y x r a  c'est-Ã -dir rupa (iv. 13 c). 



Hiuan-tsang, xxvi, fol. 13 b-14 a. 

Peut-on, par un s e u l j n a n a ,  connaÃ®tr tous les dharmas ? ' - Non. 
Cependant 

18 c-d. Un s a q w ~ j f i a n a ,  en exceptant son complexe, connaÃ® le 
reste comme non-soi. ' 

Lorsqu'un moment de smp&jGdncz connaÃ® tous les dliarmas 
comme n'btant pas un  Ã bai Ãˆ c'est en exceptant, dans la totalith de>i 
dharmas, 1. so i -m~me,  ce nithne moment de su~v~ t i j i hÃ¼uu  car le 
sujet de la connaissance ne peut Gtre bon propre objet (v isuyivisap 
blteddt) ̂ ;  2. les dharmas mentaux (coiffas) qui lui sont a-iriocik-i, 
car ils ont le in&nie objet que lui (e"t'ulambmatviâ€¢ ; 3.+ les d l i ~ w w u s  

1. Hinan-tsang : Y a-t-il un moment de savoir qui prenne pour objet tous les 
dharmas? - Le texte porte : syad ekena jf ihenw sarvIIn (17~uniiÃœ jdn"yÃ¼ 
na syÃ¼f 

Ceci paraÃ® 6tre le dÃ©bu de la discussion Viblia+, 9, S, citÃ© par Kiokuga Saeki : 
<< Y a-t-il un f iana qui connaisse tous les dkcrr~nus ? - Non. - Le jn6na qui 
connaÃ® que tous les dharmas ne sont pas utman, qu'est-ce que ce jfunm ne 
connaÃ® pas ? - Il ne s e  connaÃ® pas soi-mcme ; il ne connaÃ® pas les dhcw)nus qui 
lui sont associÃ© ou coexistants. En disant qu'il ne se connaÃ® pas soi-in+me, on 
r4fute la thbse des Mahti~~rpghika-.  ; en disant qu'il ne  connaÃ® pas. les d"turiiias 
associÃ©s on refute la thÃ¨s des Dharmaguptas (fa-mÃ¯-pou ; en diâ€¢a qu'il ne 
connaÃ® pas les dharmas coexistants, on rÃ©fut la thÃ¨s des Maliisasakas ; en 
disant que le jnÃ¼n connaÃ®t on rÃ©fut la th&se des ~ a t s ~ p u t ~ $ h s  [qui attribuent 
la connaissance au  Pudgala ("?)]. >> 

Comparer Kathiivatthu, v. 9, oÃ les Andhakas tirent parti d'un texte: swbhu- 
sankilÃ¼ves aniccato diwiesu fum p i  fl6pi.m uniccato diuhaq hoti. 

La Vyakhya cite le Su t r a :  ihÃ¼smÃœk bizo gautcmm npastlianuSalilyam 
s a ~ s a n ? z i % n a q  samnipatitÃ¼nÃ¼ evuqrupo 'niura1fa!Ji.Ãœsamuda}ti.Ã¼ 
bhÃ¼ / &rama!to gauta* kiluivam Ã¼7i / mÃ¯st sa kdcic c l z r c ~ ~ o  CC 
brtihmu?to V U  yah sakrt sarvc~m j w Ã ¼  sarv* paiyed iti 1 {uthyum im 
bko gantama / 

2. kun nlzob gcig pus raiâ thsogs las / gzhan ni bdag med fiid r ig i~gyur .  
3. svuimani vrttiniroclhat 1 na hi scoivÃ¼sidhÃ¼r tuyaiva cc7tidyate. - 

Bodhicaryavatara, ix. 18 : na cchinatti ya thatmanan~ asidhars tatha manal.i. - 
Lien commun de la philosophie indienne ; toutefois les Sautriintikas-Vijfi~~~a~adii~'a 
diront que la lampe s'Ã©clair elle-meme. - P a r  une curieuse contradiction, les 
Vaibhasikas qui nient que la pensÃ© se connaisse elle-mÃªme admettent que la 
sensation (vedanÃ¼ est  sentie non par une autre sensation, mais par le seul tait 
qu'elle est  prÃ©sent (iv. 49). 

4. utisa+&krsJatvÃ¼c i t i  C U ~ S + O  ' i i j a n a â € ¢ l j ~ ~ n ~ u l Ã œ k Ã ¼ d a r ~ c ~ + ~ u  



dissociks de la penske (viprayukta) qui l'accompagnent (sahabhu)) 
par exemple ses luksu?tas (ii. 45 c), car ils sont trop proches. 

Ce sapwylijndna de coiiiiaissance universelle appartient seule- 
metil an Kamadhalii (=== tac CU kÃ¼~~~adhcltvavaca~a evu), 6tant 
prf t j fuâ  d'audition on de r4flexion (drutamayf, cilitdmayt, vi. trad. 
p. 144), 114 b] non pas prujfiÃ de recueillement (bhawan&nai/") 
( i v .  p. 133 e) [l i 111. Le s a ~ + j f i d n a  qui est de cette t r o i s i h e  sorte 
de p w j k i  a toujours pour objet une terre dkterminee. S'il en Ã©tai 
iiiitreinent on pourrait obtenir en meme temps le dÃ©tachemen it 
l't'ndroit de toutes las terres. ' 

1. D'api-& Hiuan-thang. - h r a i n ~ r t h a  omet la dernihre phrase (6 S'il en Ã©tai 
iii~iieiiieiil ...... Ã ˆ  et traduit : <i Quand il est  jiâ€¢a du Kamadhatu il est prajna 
d'uuditiun et de rkflexion ; quand il est inana du RÃ¼padhatu il est  seulement 
prujiic? d'aiidition, 11011 de recueillemeut, car cette derni6re sorte de prajnd a 
toujours pour objet une terre dÃ©terminke Ã 

Va\ubandhu suit Nanjio, 1287 (10, 14):  Ã Ce jiiarha est prccjG d'audition, de 
r6tlexiou, non pus de  recueillement ; car la p/'ajCÃ de recueillement a un objet 
116liniit6 Ã̂  

V y a k h p  : tusyu v y a v a c c l z i t ~ n a b l i ~ n y ~ l c ~ ~ i t b u n ~ t t v ~ d  iti 1 yasmdd bhaca- 

cura iti racunuf (\i. 49) / yu& ca tut sarvc~b7tÃ¼myalwmbana syat sarvuto 
yuyapud vwiragyur.n syat / pruyogav"sesa~nargayor yathtÃ¯sambhava+ ka 
c i d  evu blluntir alu~nbunum / kut7tat1t / ni.rcedhabhagtyapruyogamcirga- 
~1!~gr7dtusyu 71i yusya kamadhutair a"ambcznam na tasyetarau dhutfi 1 
yasyetaruit d7WÃ na tusya krZmad7tatur alambanum / aiubhiiprama~tÃ¯bhi 
b7~i'uyat~~~~il~Z/~~t~c~~uptSe~~c~1~~rgasct~itg~hÃ¯tasy kawladhatur evalambu- 
9 w  neturuu dJidtU. 

D'aprh Yasomitra, interpr6te fidbie de Vasubandhn qui est, sur  ce point, 
apprenne par Saingliabliailra, c'est seulement par une prajii6 de recueille~nenL 
(bhav(zMi) qu'on obtient le il6tacliemeiit (vairagya). La 1wajila d'audition et  de 
r&flexion, qui est  du Kamadhatu, porte en vain sur les dharmas de toutes les 
tt-rres ; elle ne sul'fit pas i en clkgot~ter : la praji"fi de bliavana est  plus puissante 
6. 123 c . ) .  De ce principe, V:~sul~andIni conclut cpe  la connaissance universelle 
de  Ã l'abseni'e de soi Ã des d7zurtnus appartient an  Kamadhatii, car, appartenant 
a u  RÃ¼padhat (c'est-h-dire ktani de bhcivana, &nt obtenue dans les dhyÃ¼nas 
elle produintit le dAachement de toutes les terres. Samgtiabhadra conteste ce 
raisonnement, car la prujiÃ• pratiqu6e dans les dhymas (praj6ti impure, puis- 



Hhian-tsung, xxvi, fol, 14 a-b. 47 

De combien de jkiinas sont munies les diff6rentes catkgories 
d'hommes ? 

Le Prthagjana poss&de seulement le lokasco~~v~~?ijIliit/a ; lorsqu'il 
es1 u detache Ã [du Kamadhati~] (ciralitu u n  r"iiirOga}, il pos&de 
aussi le paracittajHdnu. Quant h l'Arya, 

19 a-b. Non dGtachÃ© au premier moment pur, il posshde un  
f lana .  ' 

LYÃ‹ry  qui ne  s'est pas detach4 par le chemin mondain avant 
d'entrer dans le Chemin, au moment oÃ naÃ® la wkhe dharwctjfi~l- 
naksanti (vi. 25 c), pos4de  un seul flancl, le l o k c t s c ~ ~ f i j n d u a ,  
parce que la ksanfi (vii. 1) n'est pa3 jndnu. 

m'i l  s'agit de ~awrt i j f iuna)  ne comporte janiaii le d6goÃ» de la terre supefieure 
Ã celle dont on veut s e  dklivrer (vi. 49). 

Notons ici que Hiuau-tsang traduit les deux padas 18 c-cl par trois padas : Ã Le 

sawqtijaana, en excluant son groupe Ã - ensemble a. pour objet tous les 

dkarmas - en les comprenant sous l'aspect de non-soi Ãˆ et ajoute un quatrii"ine 
parla : Ã il est fait d'audition et  de rÃ©flexio D. 

Samghabhadra, dans son 'second trait6 (Nanjio, 1266), corrige les Karikiis oit 

Vasubaudhu s'&carte de  la saine doctrine Vaibhayika ; la version de Hiuan-tsang 
(xxiii. 8, fol. 69 L )  donne, an  quatriGme pada : Ã II est tait d'audition, de rbflexion 
et de m6ditation 2. 

Samghabhadra pense, en effet (xxiii. 6, fol. 56 b, premier trait&) : K Ce j G a i i ( &  
est  seulement du K ~ n ~ a d h ~ t u  et  du RÃ¼padhatu non de l 'Ã‹rÃ¼pyadh~t  ... Il est  
prajilc d'andilion, de rkflexion, de rerueillement (blzÃ¼utmiZ : car ces trois 
prajfias sont capables d'avoir pour objet tous les dharmus i~ l'exclusion tl'ellris- 
m6mes et  de leur a groupe Ãˆ Il est vrai que le SanlriWika (= Va-.uLan'Ihu) dit : 
a Ce j%%na n'est pas prajilfi de recueillement ......... Ã Mais cela est  taux. Dans 
notre systÃ¨m la prajiliZ de recueillement du domaine des dJzy&ws prend 
pour objet la terre oii on se  trouve, la terre supÃ©rieur ; elle produit dbgo3t Ã 
l '@ad  de la terre infbrieure, joie l'6gard de la terre supÃ©rieur : donc elle ne 
produit pas dÃ©tachemen t~ l'Ã©gar de la terre supbrieure. L'argument du Sautran- 
tika est ilonc uul. 

Il semble que, d'apr&s ce que dit ici Yasoinitra, nous devions consid6cer comme 
visesawtÃ¼rg (vi. 65) la Ã d6teslalion Ã (vid"tsa@i) que comportent [les; qualii&s, 
mu, c i  savoir] l'adub1ia (vi. 9), les apramunas ( ~ i i i .  29) et les ubhibhvayu- 
tunas (viii. 35 a). - Toutes ces Ã qualit& Ã sont des vG+a ( \ .  10 a,  trad. p. 27) ; 
elles sont acquises par prayoga, Ãœmntarya vimuKtim@rgas, et s e  prolongent 
en videsamargas (vi. 65) ; voir vii. 25 d. 

1. zag med skad cig dan po la / chags can Les pa gcig dan ldan =- ekajGÃ¼nÃ¼ 
vit0 reg5 pratkami%iÃ¯sravaksa~ / 



19 c. Au second moment, il possÃ¨d trois j f ianas.  ' 

Au moment du duhkhe dhurmajf iana,  il possÃ¨d lokasamvrti- 
j ndnu ,  d h u r m u j f i ~ n a ,  dulzkhujf i&~a.  

19 c-il. A n  del&, & quatre moments, s'ajoute chaque fois un j6c%na.2 

An del& d u  deuxihme moment, Ã quatre moments, s'ajoute chaque 
Fois un  j n d n u ;  au quatrihme niornent (du]i,khe 'nvayujfiÃ¹na) l 'an- 
vay(~jIlÃ¼;'i ; an sixikme (sa~nudaye  dhurmajndna), le sumuduyu- 
jfiauct ; an dixihle (nirodhe dI~urmajn&na) ,  le nirodhajf iana ; au 
qualorzikinc (murge dhurmajfiana), le W g u j f z Ã ¼ n a  

Par constkpent, parvenu au marge d l ~ u r m u j n d n a ,  l'ascÃ¨t pos- 
&de sept jndnas. 

Pour l'Arya qui, avant d'entrer dans le chemin pur (dardana- 
murga), a obtenu le &tachement par le chemin mondain, il faut 
ajouter le paruci t tc~iZÃ¼~za L'Arhat samayavimukta (vi. 50, 56) 
posskde ~ieufjndHas,  en ajoutant le 'ksayajfiÃ¼n ; l'Arhat usa-maya- 
vimukfiz possGde en outre l 'anutpÃ¼dajfi&nu (vi. 50) ' [15 a] 

Combien de j f i4nas l'asc6te cultive-t-il (acquiert-il) ' Ã la fois dans 
les diffkrents stades, dardanamÃ¼rga chemin de la vue des vbritbs, 
b l t ~ u a n u ~ t z ~ r g a ,  chemin de mbditation, etc. ? 

En ce qui concerne les quinze pensÃ©e (v i .  28 c d )  du dar6una-  
mÃ¼rg : 

1. guis pa la gsuni == doitiye tribhih. 
2, yan rhad ni / bzhi la re re hphel dafi Ida11 = [ f i r d i w a ~  tu] catursv [ekai- 

kavarÃ¹hita //] 
3. Hiuan-tsang : Dans les stades ou inoiiients qui ne comportent pas d'augmen- 

tation il11 nombre des jfiiinas (31110, 5"", @le, 9nle, 11ln0, 12m, 13me, 15""' rno- 
ments de i'ubhisamuya), il possÃ¨d les jrtÃ¼no du dernier moment antkrieur qui 
comporte augmentation. Donc, au  dkbut du bhdvanÃ¼marg (16nle moment), il 
poss6de nkcessairement sept j C ( 1 1 t ~ .  

4. Cette dernihe phrase est ajoutke par Hiuan-tsang. 
5. Vyakhya : iha dcividhÃ bhÃ¼vaniidhik pratilambliabhÃ¢uan niseva- 

?tabliÃ¼uan CU / praiilambl~ccbhÃ¼vani prÃ¼ptitu / wisevaqabhÃ¢van sam. 
mitkli~WiÃ¼u(it(t1t - Ã Culture Ã s'enlend ici d'acquisition ou prise de possession, 
et  d'aetualisatioii. (Voir vii, 27) 



Hiuan-tsang, xxvi, fol. 14 b-15 a. 49 

20 a-c. Dans le d a r i a n a ,  les ksÃ¼nti et les f i a n a s  futurs sont 
acquis Ã mesure et tels qu'ils sont produits. ' 

Ceux qui sont produits ou actualis6s (saq~muk7t5bhÃ¼ta sont acquis 
011 Ã cultivÃ© Ã @&da). Par exemple, quand l'ascÃ¨t produit la 
d u w h e  dliarmajndnaksÃ¼nti il cultive la  future k@nfi de meme 
espkce (tajjdtâ€¢ya il prend possession de la future ksÃ¼nt de meme 
espkce. [Et ainsi de suite jusqu'd la  marge 'nvayajndnakslinti]. 
Sont aussi acquis les quatre aspects (akaras) de cette @Ã¼nf (imper- 
manence, etc.) lorsqu'un quelconque des aspects est produit. 

Pourquoi, dans le dardana,  y a-t-il seulement culture ou acqui- 
sition des j f iÃ¼na et des akd ra s  de l'espÃ¨c du j f iana  et des &karas 
produits ? ' 

Lorsqu'est produite la duhkhe dharmajnanuk$inti, le gotra - 
c'est-Ã -dir la semence ou la cause - de cette e a n t i ,  et les gotras 
de ses quatre Ã¼kÃ ra sont pris (prati2abdha)'". Tandis que les gotras 
des du/tkhe dhcmnajfi&na, etc., ne sont pas pris. - Quant aux 
akÃ¼ras on voit que les quatre akciras de chaque vÃ©rit sont de meme 
espece (sabli~iga), car ils ont un m&ne objet (tulyalaml>anata) : 
lorsqu'un d'eux est actnalisik, produit (sa~mzikhâ€¢bhvta les gotrus 
des autres sont pris. 

1. mthoii bahi lam la bzod pa d a n  / ses pa ji ltar skyes pa rnanls / ma 1)oils pu 
hthob = yathotpannÃ¼ bhdvyante kfl~ttijildnd& dardane / [anagc~t&ni] 

yathotpanndni bhdvyante = yani ydny utpanndni tÃ¼w tdni bhuvyante 
(bhdvyante = bhÃ¼vand gacchanti). - bhdvyante signifie K sont acquis z, 
puisqu'il s'agit de kstÃ¯r~ti et jfiÃ¼na futurs. 

2, La k@nti ou le j%&a produits sont sabhaga7tetu (ii. 52 a) - cause dont  
l'effet lui est semblable - de la ksdnti et du jGÃ¼ti futurs de m h e  espbce. 

3. k a s M t  sabliÃ¼gajndnab"iavan sabl'tdgakdrabhdvand ca dardanu- 
W g a  eva bhavaH na b h a v a ~ w Ã ¯ r g e  

La question ne porle pas sur les ksuntis parce qu'il n'y a pas de k w n ' i ~  dans 
le bhÃ¼vandmÃ¼vg 

Vyakhyfi : b7zdvanÃ¼ntÃ¼r tu pur^@ s a r v e @ q f i Ã ¼ n Ã ¼ n  sabhagavisablia- 
ganaq tadÃ¼kdrand ca sammuJclit6hÃ¢vd sarvesÃ¼p 7~etavo labdild bliavan- 
tÃ¯i taduid@@ jnÃ nakar bhdvandq gacchan'iy anÃ¼gatÃ / 

4. Ci-dessous p. 64. 

4 



50 CHAPITRE VII, 20 C-21 b. 

20 c d .  Dans le chemin de vue on acquiert aussi le saw@jii&na 
an moment de trois anuayajfiGnus. 

L'asct'te prend possession du s a ~ v y t i j f i Ã ¼ n  futur au moment des 
trois umva~ajfia 'nas de la douleur, de l'origine et de la destruction 
(moments 4 ,8 et 12 du dut-ianam&-gu, vi. 26 b) : non pas au moment 
de-, dha rma j f iÃ¼ms  parce que, aux dharmajfl&ms, chaque vkritÃ 
n'a pas 616 comprise dans son ensemble, mais seulement relative- 
ment an Kamadliatu. 

21 a. Ce su~vrf i j f i&na  est nommt! u fin d'abhisa'maya Ãˆ 

On le nomme ablz immu~~G~t t ika  jfiÃ¼na parce qu'il est cultivÃ 
= acquis) ii la fin de la comprkhension de chaque vÃ©ritk 

Pourquoi l'asckle n'en prend-il pas possession au moment du 
marge 'nvayajfi6na ( s e i z ihe  monlent de l'ubltisamaya, premier 
moment il11 bhÃ¼vanamdvga ? [15 b] 

a. Parce que le Chemin (marga) n'a pas Ã©t compris (abhisamita) 
auparavant, par un chemin mondain, sous les aspects de w%+ga, 
~yc iya ,  etc. (ci-dessus p. 32). 

b. Parce que le Chemin n'est pas susceptible d'gtre c o m p y  dans 
\ 

1. (le iiiil la / rjes gâ€¢ lu ni kun rdzob kyail = [tatraivn] s w v r t a m  cÃ¼n 
vuyatraye II 

[ Le dadanamÃ¼rg est tout pur (anÃ¼svava et l'ascbte qui le pratique ne 
produit pas en cours de route un sawt i j f iÃ¼na Mais il prend possession aux 
momenls 4, 8 et 12 du saFytijGÃ¼ti relatif a chaque vhrite : sortant du chemin 
de vue, il posbhile, et  pourra actualiser, une connaissance mondaine ( s Ã ¼ ~ v f i u  
ladcika) des vtirith, laquelle est dite prs?7talabd"ia, voir vii, 2 b]. 

"2. de pliyir niiion rlogs ni th al,^ zhes bya = [tato 'b7zisamajfantakhyant] 
[On a vu ci-desisus (vii. 7, p. 10 n. 4) que les Ã patiences Ã se  produisant au  

cours de l'ubhisamuyu, sont nommÃ©e ~bhisamayÃ¼ntika 
Mahfivyntpatti, 54, 20 (Viblia+~, Ã¯'okio xxii. 2, 44 a 14) : abliisamayÃ¼ntika 

kusalamÃ¼lciw (traduit w u i m  par riogs pdi i  lam mthah las WyuH ba et d o n  
par rtogs p@i hjug pa las &a& ba = cibl"isamayantÃ¼rga-anlu-udbhava 
ubhisumtiya-uvatÃ¼i'u-Wiuva) suivi de 54, 21 : ksayajiÃ¯analÃ¼bhika k u h -  
l m Ã ¼ l a  = racines de biens (on qualit&) obtenues au  moment d u  QayajnÃ¼n 
( 1  ii. 26 c) ; et 245, 486. 

3. Au contraire, tout homme, au cours du  samsÃ¼ra a conipris douleur, origine 
et destruction par le chemin mondain (Fry&kliya). 



Hiuan-tsang,  xxvi, fol. 15 a-b. 51 

son entiÃ¨ret (krtsna). La  douleur, l'origine, l a  destruction peuvent 
etre respectivement connue, abandonnÃ©e rÃ©alisÃ (sÃ¼ksÃ¼tkytu dans 
leur entiÃ¨ret ; mais le Chemin ne peut Ãªtr pratiquÃ (bhÃ¼vit = 

sammukhfkyta,  actualisÃ© dans son entikretti - Sans doute, d'une 
personne qui se trouve dans le da rSanamÃ¼rga  on ne peut dire que, 
Ã l a  fin de la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ d'origine et de destruction, 
il y ait pour elle complet abandon de l'origine, complkte rkalisation 
de la destruction ' : cependant un temps viendra oc1 abandon et des- 
truction seront complets. Mais il n'en va pas de m6me du Chemin, 
Ã©tan donnÃ© la diversitÃ des familles (gotra) de ~ r a v a k a ,  Pratyeka- 
buddha, Bouddha. 

Quelques-uns disent : Parce que le saynvytijnÃ¢n accompagne le 
d a r h n a m Ã ¢ r g  '. Or le seiziÃ¨m moment de la Ã comprÃ©hensio P 
(mÃ¼rg 'nvayajnÃ¢na fait partie du bli&vanÃœmÃ¼r \ Donc on 
n'acquiert pas l'abhisamayÃœ&kci au  seiziÃ¨m moment. - Disons 
que cet argument ne porte pas, car on ne doit pas tenir comme prouvt! 
que le saqwyti j f iÃ¢n n'accompagne pas le b 1 ~ a v a t ~ Ã ¼ m ~ W g u  ' 

21 b. Il est non destinÃ Ã naÃ®tre ' 
A aucun moment il n'y a pour lui possibilitk de naÃ®tre 
Ce j n d n a  ne naÃ® ni quand l'a-scÃ¨t est en contemplation, ni quand 

l'ascÃ¨t est sorti de contemplation (= vue des v6ritÃ©s) D'une part ce 
j n Ã ¼ n  est incompatible avec l a  contemplation (voir ci-dessus p. 46) ; 
d'autre part l a  pensÃ©e en dehors de l a  contemplation, est trop gros- 
siÃ¨re 

1. En effet l'origine doit encore 6tre abandonnÃ© par la vue de la destruction et 
du chemin, et encore par le chemin J e  bltauana, tandis que toute douleur est 
parfaitement connue (parijHtata) par la vue de la douleur. - Mais Ã se trouve 
dkjA abandonnke l'origine qui peut &tre abandonnÃ© par la vue de l'origine. a 

(Traduction du Paramartha). 
2. da&anam~rgaparivaratvat. 
3. Les Vaiblrasikas pensent que le seizikme moment appartient au h h & u a ~ -  

marga (vi. 28 c) ; d'autres Ã©cole le rattachent au dariunamÃ¼rga 
4. sadhyatodd aj~1apakam. - vayum hi bhavanÃˆ~nÃˆrgapariva 'pi tad 

iti brÃ¼ma ( V y ~ k h y ~ ) .  
5. de ni mi skyehi chos eau yin = tad unutpuitidharmakam / 
6. Ce paragraphe manque dans Hiuan-tsang. - La Vytikhya fournit une expli- 
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S'il en  est ainsi, comment peut-on dire qu'on prend possession du 
saPpvrtijWlina, que le s p q - t i j W r m  est ' cultivÃ ' (bhÃ¼vda ? - 
Le Sarvastivadin rkpond : Auparavant il n'Ã©tai pas acquis (labdlia), 
maintenant il est acquis. 

Comment peut-il Ãªtr acquis, puisqu'il ne s e  produit pas ? - Le 
Sarvastivadin rkpond : Il est dit acquis parce qu'il est acquis, [et 
non  pas  parce qu'il devrait s e  produire]. 

Acquis parce qu'acquis Ãˆ cette manikre de dire est inouÃ¯e Vous 
n'expliquez donc pas comment le samvrtifidna est ' cultivÃ '. Ce 
point doit etre entendu, comme l'entendent les anciens maÃ®tres [c'est- 
&-dire le3 S a u t r a n t i k a ~  ]. 

D'api-& ces maÃ®tres on Ã cultive Ã ou acquiert le sa~?zvrtij%Ã¼n 
par  l a  force de l'&ryainarga (= dariattamcivga). Aprhs qu'on est 
sorti de l a  contemplation de l'Aryamarea, est rkalisÃ© actualisÃ 
(su~p~~t~ikJz~bl~Ã¼ua) un f s a ~ f l i j n l i m  portant su r  les vkritÃ©s et  
beaucoup plus distinguti (visi&atara) que celui qui prÃ©cÃ©da l'obten- 
tion rie i 'Aryamaraa. Quand on dit que l'aschte acquiert ce same*- 
jftÃ¼tt par le du&~namlirgu, on entend parler de l'acquisition d'une 
personnalit& (%raya) capable de l a  rkalisation de ce s a ~ r f i j n a n u .  ' 
Comme l'acqui4tion de minerai d'or ebt dite acquisition d'or. [16 a] 

Les V a i b h ~ i l i a s  n'acceptent pas cette manibre de voir. Ils tiennent 
que le s a w t i j  GÃœa dit a b l i i s c ~ n ~ t i k a  e d  undpaffidharmaJcu. 

21 c. De la terre on d'une terre infkrieure. -" 

Lorsqu'on rhalise le darAafiamdrga d'une certaine terre (bh-i), 
on acquiert, fulur, le suyzyti.juÃ¼n de cette terre ou d'une terre 

cation d i f f h n t e .  
ilurhnc~m6rgulci"iJiyc~~ tat tusya kutham b I i 6 ~ a ~ 6 r g e  summfikh"bhÃ¼~~ 

bhucisguti / d a r i a n c i ~ ~ ~ i ~ g e  cotputtganava"ea~o 'sgÃ¼st iti i ud  cmqc~t f idhur-  
mahaiii iti v a r n a y a ~ ~ t i  [VuibliasikÃ¼hj 

1, t u t s ~ i M i i b 1 â € ¢ ~ u s a m u r t 7 ~ ~ h y a l f i ' b ' h  - Sur a6vaya, iii. 41, i. p. 37, 
ii. p. 284, iv. p. 62, 94, 152, v. p. 8. 

2. gotre ht lcibdhe l(ibd7iatp yautrikcm. - Vyakhya : gotrci??t tadwtpÃ¼tlan 
sumarllw 1iett@ 1 tatra bliavam gai1_lt3ifcu~n schtpurtijfianctm (Vyakhya). 

Sur  gotru au seil5 oÃ nous l 'atons ici (sabhÃ¼guhefu} l o i r  i. p. 37, vii. p. 49. 
3. rafi daii h o p s a  -= [ S V ~ C ~ ~ L O ~ ~ L U ~ ~ ~ ]  - Vibhasa, 40, 2. 
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inferieure. C'est-Ã -dir : si on rÃ©alis le dc~rYa~~am6rga en haappuyant 
sur  l'anagattaya, on acquiert, futur, le darianam&ya d'une seule 
terre [andgamya), on acquiert, futur, le saqvytijfi6na de deux 
terres ( i x r @ g c w  et Kamadhatu) ; et ainsi de suite jusque : si on 
rÃ©alis le darianaindrga en Â¥Â¥.'appuya sur  le quatriÃ¨nl dhyana, 
on acquiert, futur, le darianmndrga de six terres (anligctm~a, 
dhydn612twa, quaire c11zya;tcts), on acquiert, futur, le s(o1wytijfidm 
de sept terres (les mÃªmes plus Kamadhatu). 

21 c. Dans le nirodha, le dernier. ' 

Si on cultive le s m p o ~ j f i 6 ~ m  Ã la fin du c h i w a  et du s a ~ z ( -  
dayu, - c'est-Ã -dir aux nlon~ents  de dziJikhe 'nvayajfilim et de 
s a n w c w  'nvwajnana - le samvytijndiza est de s a  nature les 
quatre sniyiyupasthamas. (vi. 14) 

Si on le cultive Ã la fin du ~~ivod/zcfi - c'est-Ã -dir au moment du 
nirodhe 'nvayajGdna - il est heulement le dernier smrtyipastlza- 
na, Ã savoir dharmast~~ytyupast/~a1za. 

21 d. Il a les aspects de s a  vÃ©ritÃ 

Lorsqu'on cultive le s a w t i j h a n a  Ã l a  fui de la comprÃ©hensio 
d'une certaine verite (tcttsatydbl~isamayante), le samuytijndna 
prend les aspects de cette vÃ©rit (tatsaty@kÃ¢ra eva) et a pour 
objet cette vÃ©rit (alambaizam asya tad eva) 

21 d. Il procÃ¨d de l'effort. ' 

Etant  acquis par l a  force du ciarianam~rga, il est exclusivement 
' obtenu par effort, exercice ' (mamgalab1~tka, prdyogika) ; non pas 

inne ' (upapattilabhya), non pas nÃ du dÃ©tachemen (vairbgya). 

Les jWnan sont ainsi nomm~is parce que \ejndna, savoir, y est 
l'Ã©lÃ©me capital ; si on tient compte de leur escorte ('rivara), ils 

1. hgog pahi mthah = mrodhe '&yam 
2. ran Men rnam can = svasatyakrti 
3. hbad las b j  un = [yatnajam //] 



con~portent quatre s k a n d h a s  dans le K&niadhatu, cinq s k a n d h a s  
dans le RÃ¼padhat (en ajoutant le dlzyanasa~ralaksanarupa,  
iv. 13 c). [Hiuan-tsang, xxvi, fol. 16 a 81 

' Combien de jk%as cultive-t-on dans les diffÃ©rent stades du 
chen~in de n~Ã©ditatio (bhavanamarga)  ? 

22 a. Dans le seiziÃ¨me six, par le non-dÃ©tachÃ -' 

Il faut supplÃ©e ' sont cultivÃ© ', bhdvyante, d'aprÃ¨ vii. 20 a. - 
Dans le s e i z i h e  moment (marge 'nvayajfiÃ¼na) pour l'ascÃ¨t qui 
n'est pas dÃ©tach du  Kaniadhatu, il y a Ã culture w (prise de posses- 
sion et actualisation) de deux j i i a n m ,  prÃ©sent ' ; il y a Ã culture )> 

(prise de possession) de six j f i anas ,  futurs : Ã savoir d h a r m a j i i a n a ,  
a n v c ~ y a j i i a n a ,  j w a s  des quatre vÃ©ritÃ© 

22 b. P a r  le dÃ©tachÃ sept. ' 

En ce qui regarde l'ascÃ¨t dÃ©j dÃ©tach du KamadhÃ¢tu au moment 
o t ~  il atteint le m a r g e  'nvayajf iana,  il faut ajouter l a  culture du 
pa rac i t t a j f i ana ,  septiÃ¨me 

22 c-d. Au dessus, dans le b h d v a i i a i ~ a r g a  associÃ Ã rdga, cul- 
ture de sept. ' 

Au del6 du seiziÃ¨m moment, c'est-Ã -dir dans le reste du bh6va- 

1,  De la karika 22 A la karika 26 c (fol. 16 a 8-19 b IO), Hiuan.tsang s'Ã©cart 
de l'original (que Paramartha traduit fidÃ¨lement e t  pour la karika et  pour le 
b h ~ y a .  Notre traduction est donc (de p. 54 1. 4 Ã p. 61 1. 4) faite sur Param%rtha. 
Le texte de Paramartha, Tokio, xxiii. 2, fol. 21 a 1-21 b 4. 

2. chags bcas bcu drug pa la drug = [sodase sat saragena] 
3. due jiiane pratyutpanne [bhavyante], c'est-Ã -dir anvayajfltina et mur- 

gajiltina, parce que le marge 'nvayajiÃ¯tin est, de nature, ces deux jndnas. 
4. Non pas le s a w t i j i l a i ~ a ,  parce qu'il a et6 acquis auparavant (1abd"ia- 

p ~ u a t u t i t )  voir vii. 27. Non pas parucittajGtina, parce que l'ascÃ¨t fi'est pas 
u5tarCiga. 

5.  hdod las chags dan bral ba& bdun = vztaragena sauta tu, 1 
6. d e l ~ i  gon ma chags bcas kyi / bsgom pahi lam la bdun thob bo = saraga- 

bhticanc%i%ye tadtmlhuay saptabhduana / /  
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n&n6rga, aussi longtenlps qu'on n'a pas obtenu le dÃ©tachemen ', 
dans les pruyogamÃ¼rgas dnantaryamÃ¼rgas vimukfimcirgas, vise- 
paw&-gas, - culture de sept jfidnas, il savoir dl~armajÃ®zduci 
anuayaji%ana, j n d n a s  des quatre vÃ©ritÃ© lokascpwyt i jnha .  

Si on pratique le l auk ikamÃ¼rgd  est cultivÃ prÃ©sen le lokasatp- 
vyhjfiÃ¼na Si on pratique le lokottarcwKirga, est cultivÃ prÃ©sen 1111 

des quatre dharmajf idnas.  Les autres six j i 3hms  sont cultives 
futurs. 

23  a-c. Dans les a~bantaryamÃ¼rga  de la victoire sur sept terres, 
de l'acquisition des Abhijnas et de la qualitÃ d'InÃ©branlable de la 
mÃ©ditatio mdÃ©e '' 

SupplÃ©er d'aprks ce qui prÃ©cÃ¨d Ã culture de sept jnar ias  )). 

On cultive sept jfihas, les mÃªme que ci-dessus, dans les chemins 
d ' a m t a r y a  (chemins d'expulsion des passions, des obstacles) que 
con~portent : 

1. la  victoire sur sept terres, c'est-Ã -dir le dÃ©tachemen des quatre 
dhyanas  et de trois &Ãœpya : ces terres sont Ã vaincues Ã lorsqu'on 
s'en dÃ©tach ; 

2. l'acquisition de cinq Abhijnas, en exceptant la sixi&me (vii. 42) ; 
3. l'entrÃ© dans l'akopyatÃ (vi. 57, 60 c. p. 254) ; 

l a  mÃ©ditatio mÃªlÃ (iÃ¯k"rnabhÃ¼vaii, (vi. 42) du ~ a i l q a .  
Si l'ascÃ¨t pratique ces chemins par voie n~ondaine ( lauktka~nÃ¼r 

ga) ', il cultive, prÃ©sent le saqytijnana; s'il suit la voie supramon- 
daine (lokottara), il cultive prÃ©sen un des quatre awaya j f i anas ,  
un des deux dharmajfiÃ¼iza (nirodha et mdrga). 

1. Donc clans les quatre espkces J e  chemins des huit stades du bhavandtnarga 
ou l'on abandonne les huit premikres catÃ©gorie de kleias de Kfinia, et aussi 
longtemps qu'on n'a pas abandonnÃ la neuviÃ¨me 

Sur ces quatre espÃ¨ce de chemins, v. 61, vi. 65 b (46 d, 61 cl), vii. 18 c, 25 d, 
2. C'est-&-dire .+@ntadywd@rddyakaro bhava&@rgah, voir vi. 49. 
3. sa bdun las rgyal mnon ses dan / mi gyo thob dan spel bsgom paho (? )  / 

bar chad nied pahi lam dag dan = saptabhwmijayabliij60fcopgaptyak~rna- 
bhavite / @mntaryapathesu. 

4. Voir vi, 61 b. 
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Dans l'acqiiisition de la qualitÃ d'inÃ©branlabl (akopgatdprathe- 
dlza), il ne cultive pas le satpuytijfldna ; car celui-ci ne s'oppose pas 
nu Bhavagra '. Le kgqajfidna est ici le septiÃ¨m j n a n a .  ' 

23 c-(1. Aussi dans les huit vimuMimdrgas d'au-dessus. ' 
Au dessus du dktachement des sept terres, dans les huit premiers 

u chemins de delivrance Ã du Bhavagra, l'ascÃ¨t cultive, futurs, sept 
jndtias, a savoir dl iarmajndna,  anuayajfiGna, j f idnas des quatre 
vfiritÃ©s parmtttaj%%m ; il ne cultive pas le saqwytijW6na, parce 
que ce jndna ne s'oppose pas au blzavagra. 

11 cultive, prÃ©sent un des quatre anvaya jnanas  ou un des deux 
c l l za rma jn~nas  (nirodha et marga) .  

24 a-h. Le Sailqa, dans le v i t t ~ u k t i ~ ~ ~ d r g a  du perfectionnement des 
facultÃ©s cultive six ou sept jWc%uas. ' 

Le $aiksa (par opposition & FAiaikva qui entre dans la qualite 
(l'InÃ©branlable) dans le vi~t1ztJetiwtlirga (troisiÃ¨m stade) du perfec- 
tionnement des facultÃ© (indriyasa?zcdra) (vi. 60 c), cultive six 
j f lanas  lorsqu'il n'est pas Ã dÃ©tach Ã (uitar6ga : lorsqu'il n'est pas 
Anagamin). Lorsqu'il est dÃ©tachk il cultive sept jflanas, le parad- 
t ~ j / z & n a  Ã©tan le septiÃ¨me 

1. saptabliumiuair~yye lokottare uiblt~yantanesa~purtijMÃ¼~~a blzÃ¢vuate 
smpvrt~j11a~~a~n api hi tasya. klehprakdrasya pratipakso bhavaii na  keua- 
luq?% lo7cottaram iti sawrtijfidnain api tatra b7ttivyate tajjÃ¼tlya / akopya- 
pmtiuedlie tu na tathti pratipaksubliftfa~ sawt i j%Ã¼~aa  asty ato 'ira n a  
bhuuyate / 

si. tatra hyayujÃˆÃ¼na9 saptainam ifi / Ã¼~~antaryamÃ¼rgasthitatu b a y a -  
jiâ€¢an tatra bliÃ¼uyat / nÃ¼nutpG.daji"ana / na  hy Ã¼nantaryamÃ¼r sthito 
'kopyac1har~na bliavati / akopyadharma[~a]d cÃ¼mtpÃ¼dajilÃ¼ bhÃ¼uyat 
i t i  / 

3. goti i i i a l ~ i  gr01 lialji lam brgyad la hati = [ ~ ~ r d h u a ~ ~ ~ u k t i m Ã ¼ r g q  castasu / / ]  
4. paracittajGÃœna katham bhaugate / afiantaryamdrge pratisiddham 

paracittaji1anay na  ui~nukti1ntirye / ata ekaprakareprahwe y&md asta- 
prakdre praJwe  pÃ¼ruaparacittajilanaviiista paracittajHÃ¢na bftavyate 
yat sa euamuidha dryapudgala@ tato maryÃ¼ vyutthitah sa~ntukh$kuryat / 
sa&Ã¼q~auiiesa dlii paracittajilt%aviSesa isyate / (vii. 5 c) 

5. slob pa spyod pal$ gr01 ba la / Ses pa drug dan bdun 1)thob ban1 
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D'autres maÃ®tre disent que le sa'iwfijÃ®~cÃ¯ii e d  cultivÃ par le 
non dÃ©tach comme par le dÃ©tachÃ ' 

Dans le chemin (prayogawcirga, premier stade), tous 
deux cultivent ce jndna. 

24 c .  Dans i ' d n a n t a r p m a r q a ,  il cultive six jizdnas. ' 
DÃ©tach ou non dÃ©tachÃ il cultive b i x  jGa~ias ', conime ci-dessus, 

dans l ' c i n a t i - t a r y a ~ a r g a  (deuxiÃ¨m stade) du perfectionnement des 

facultÃ©s I l  ne cultive pas le sa~!zu~fi.jiâ€¢ci~i parce que le perfection- 
nement des facultÃ© ressemble au da-ainargci '' ; il ne cultive pas 
le pa rac i t t a jnc ina  parce que ce j f i a u a  est exclu de tout amâ€¢i-tciry 
m Ã ¼ r g  : en effet ce jiâ€¢& ne contrecarre pas les kleias,  

24 d. De m6me dans la victoire sur  le Bhavagra. ' 

Dans les ~ n a n l a r y c w & r g a s  du dktachement du Bhavagra, le 
Â§aiks cultive six jndnas. 

25 a. Au moment du +ayajhÃ¼nib neuf j ~ r , a n a s .  ' 
Le neuviÃ¨m uimttkt imarga du d6tachement du Bhavagra est 

nomme b a y a j n d n a  (vi. 44 cl). III a Ã©t question des huil premiers 
vii. 23 cd] .  L'ascÃ¨t cultive alors neuf j n a n a s ,  en exceptant l 'anut- 
p Ã œ d a j n 6 m  

25 b. L'InÃ©branlabl cultive les dix jÃ®%&as ' 
1. Tout le monde est d'accord que le s a ~ r t y ~ â € ¢ a  n'est pas cultive dans les 

~ w n t a r y a m Ã ¼ r g a  du perfectionnement des facultÃ© (v i i .  24 c). - vii~zuktimcWye 
kimarthae vivadah / dar.4anamargasÃ¼d~ya taira, tad abkisainay@ti.ti- 
kavad bhfivyata ity eke / na  cabhisa~nayo 'sti ~7ariati.c~~~targasadr,s'ya~!t 
vety apura Uy evay  uiuada7z. 

2. bar chad nied pahi lam la drug = [sa@ a~antaryam6rgew] 
3. dharnza, anvaya, les quatre vÃ©riths 
4. kim a t m  dadanamargena s Ã ¼ d r . 4  1 phctlaprtipf* j yatha durinna- 

marge?aa srotaÃ¼pattiphala va s a k f l a g Ã ¼ ~ y a ~ ~ Ã ¼ g a ~ n i p h a l a  vÃ prapyate 
evam anemipy anantaryamÃ¼rgep iaiksasya Saik~endriyottc%pcmdya~ 
ttJcsnendriyasc&yg+ttani saqtskrtatk srotaapattiplw"Ã¼d%w prapyante ... 

5. de bzhin srid rtsehi rnan~ rgyal la han 
6. zad pahi ses pa la dguho 
7. mi gyo bas ni bcu htob bo 

h 
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Le saint qui est d'origine un InÃ©branlabl (vi. 57 c) cultive dix 
j k d n a s  au moment oc1 il produit le k s a y a j n a n a ,  car, Ã ce moment, 
il obtient l 'anutpadcyilatm (vi. 50 a). 

25 c. Dix jndnas aussi Ã la derniÃ¨r vimukti  du passage Ã la 
qualitÃ cl'In~branlal~le. ' 

L'ascÃ¨t qui obtient la qualitÃ d'InÃ©branlabl par le perfectionne- 
ment cles facultÃ©s cultive aussi dix j f i anas  au dernier chemin (neil- 
v i h e  vimuktinidrga) de ce perfectionnement (vi. 60 c). 

25  d. Dans les cas non n~entionnÃ©s culture de huit jfidnas. 

Quels sont les cas non n~ent ionnÃ©s 
1. Le neuviÃ¨m v i m u k t i m ~ r g a  du dÃ©tachemen du Kamadhatu 

(exclu de la dÃ©finitio 22 c-d) ; 
2. les vimukt i~tzargas  du dÃ©tachemen de sept terres, de cinq 

Abhijnas, de la mÃ©ditatio mÃªlÃ di1 $aik$a '' (exclus des dÃ©finition 
23 a-c) ; 

3. les huit premiers v i ~ ~ t u k t i m d r g a s  di1 perfectionnement des 
facultÃ© aboutissant Ã la qualitÃ d'InÃ©branlabl (exclus de l a  dÃ©fini 
tion 25 c) ; 

4. les chemins prÃ©paratoire et les chemins de progrÃ¨ (prayoga, 
vi iescmdrga)  du vgtaraga (ou Anaganiin). 

Dans tous ces chemins, culture de huit jfidwas futurs, en excep- 
tant le k s a y a j 6 a r ~ a  et l 'anutpcldajkdna. 

Ainsi en est-il di1 ~ a i l q a .  

Quant Ã l'A&aik$a, dans les p r a y o g a ~ t z 6 q p s ,  vimuktimavgas 
et vise+amdrgas des cinq Abhijnas et de la mÃ©ditatio mklÃ©e 
culture de neuf jkatzas (en exceptant l 'anutpddajG6na) ou de dix 

1. der hplio gr01 bal~i tlia ma la l~an 
La Vyfikhyfi cite le Bhasya : tatka yo 'kopyataffi samcarati tasyÃ¼p antye 

viwuktimÃ¼rg claiÃ¼na b k d v a ~ d .  
2. bsad pahi lhag la brgyad hthob = proktaiese 's~abhavami / /  
3. sapta6kÃ¼~nivairagya-abkij~td-vyavakâ€¢r~abkdvit 



Paramartha, fol. 21 a 16-21 b 1. 59 

jfianas, suivant que l'A6aiksa pst samatjavimuMa ou asmaya- 
vimukta. Dans les anantaryamargm des mÃªme (cinq Abliijnas et 
mÃ©ditatio mÃªlÃ©e culture de huit ou de neuf jitdnas, eu exceptant 
dans les deux cas le paracittajnana. 

Toutefois, dans le vimukthzarga des deux Ahliijnas qui sont non- 
dÃ©finie (Å“i divin, oreille divine), - ce marga Ã©tan lui-mÃªm non- 
dÃ©fin - il n'y a pas culture de jnana futur. ' 

Quant au  Prthagjana, - dans les neuviÃ¨me vittit~ktitt~d~rgas du 
dÃ©tachemen du Kamadhatu et de trois dhyanas ' ; dans les prayo- 
gawzargas ; dans les vhiuktimargas de trois Abhijnas ; dans les 
rÃ©alisation des biens spirituels M a ) ,  apramÃ yms vimoksas, 
etc. : tous ces chemins Ã©tan pratiquÃ© dans les dhyanas (et non pas 
dans les samantakas) ' - il cultive, futur, le samv~t@Ã¼r et aussi 
le paracittajfiana ; excepte dans les nirvedhabhdg"t/as parce que 
ceux-ci constituent l'escorte (parivara) du chemin de vue. 

Dans les autres cas, obtenant un chemin non obtenu auparavant, 
il cultive seulement, futur, le sa+w$ijnana. j 

1. duayw tu abfiijiiavimuktimargayor iti divyaSrotradivyacakfsur- 
abhijGavinzuktimtirgayor avgtiiyte sroiracakwabhijne iti vacanat (vii. 42) 
taduimuktimdrgtiu auytikrtau / na c&vya&tasya dharmasyanÃ¼gatabhaoa 
Msti (Vyftkhy~). - Voir ci-dessus p. 19 n. 3. 

Entendons que, en rÃ©alisan ces Abhijiias, on ne prend pas poswssion des 
mÃªme Abhijfi~s futures. 

2. prthagjanasya tu k6matridhyi"~avairagya iti / caturthadhycÃ¯~ru 
hanam yasmac catwthadhydnavairagye yo 'ntgauimuktimargas tatra 
maul~k~S~anty~yataw~ipra t i lambho na carÃ¼pyadhatusamyyhtta para- 
cittajUanam asti rÃœpatKtarthanispadyafvat 

3. prayogabhijn~trayavimuktwnarg~pram~~digw~~bhtnirka~u it i  
prayogamdrg&S cahil~atrayavimuktimargad Ca apram~%@digupabhinir- 
haras (vimo~abhibhutiyatanadigrahanam) ceti uigrahah ..... 

Les trois AbhijiÃ¯Ã sont rddlti, pfavenivasa et cetahpargaya. 
4. dhy&abhÃ¼mikes .... dhytinabh'Umikagraha?wm s ~ t a f c a ~ t i r S s d r -  

tham / tatra hi paracittaji"anaq nasti. 
5. anyatreti vistarah / prthagjanasyaivanyatr6pÃ¼ruamargalabh kama- 

tricihyanauairagydntyavimuktimarydn hitva yah prayoganantaryauimuk- 
timtirgalabhas tasminn anyatr6pÃ¼rvamÃ¼rgalabJ samvftijnanam evw- 
gataqt bhtÃ¯uyat / na paracittajiianam / tathc3bh@dtrayÃ pramd@idigund 



A qiielle t e n e  appar t i~ i i t  lejnana qu i  est cultivk dans le chemin 
mondain on supraniondain ? 

E n  ce qu i  concerne le s a ~ } - l i j f i 6 t b a ,  cultivk futur, il appartient & 
la terre qui  sert d'appui a u  chemin, ou bien A la terre qu'on obtient 
par  le chemin. ' 

Kn ce Ã§n concerne le jit&ifi pur (anawava), ce n'ebt pas une 
rkgle (HI?, cultive futur, il appartienne & la terre qui sert de point 
d'appui i~ s a  productioil. 

a-h. Le j t b f i m  qu'on cultive futur appartient ii la terre dont 
on se  detnche, & la terre acquise. <I une terre infkrieure. 

Lorsque, pour se detacher d'une terre, l'ascÃ¨t pratique les chemins 

hhinh'l~6rew ya ( n i r i u f c i t y a i ~ i ~ g u l a b l i u s  tasmimi Cainfatrapurvaiit6rga- 
lahhe s a ~ r t i j f i W ~ a m  era l a b T t p t e .  

prayogamargw f ia parricitfajCimam tcidaprcbtipaksaivat. 
1 .  yadVhwniko  go ycig,vz ca blzz?mi~prathainato 1ab"iate [tcidbhumikam 

samtp%p&miit c l ~ a g ~ t ~ ~ p  bhavtjate] 
l'il asc6te se abtache du Kauladhatu par le chemin mondain qui a pour point 

d'appui (sct1nuibr(tyeam, (c'est-Ã -dir Ã pratiqu6 dan-s Ãˆ 1'aWyamya (lestibule 
du premier r l l z y ~ a )  el, par ce dÃ©tachement obtient le premier d iyana;  au 
moment du neuvi6me vimnktimarga de ce dÃ©tachement il cultive un s ~ @ -  
@ana (IP la terre de Vcu~c%pmya ou de la terre d u  premier dhyaHa ; et ainsi de 
luite j w p e  : se  dcliu'hant de Vakificanyayatana par le chemin mondain pratiquÃ 
dans le s6manfaka (vestibule) du i iazcctsa~ijfian6sa~jfiayatana, il obtient un 
s u ~ y t i j i i 6 n a  de Sa terre du  st%nantaka on de la terre du naivasamjiâ€¢&n 
snmjfitQ@mm. 

Le smpvytijnaiia est ru l t i j6  dans les mÃ¨me conditions lorsque l'asc6te s e  
d6tarlie du k6macWitu par le chemin pratiquk dans l'amgcm,ya pur (anasrma) 

Mais si l'abcbte obtient ie premier dhyanv, pur en pratiquant le chemin pur 
dans le premier ~77fiJana, le sawrtijHCHia obtient eht de  la terre du 
samantaka du d e u x i h e  dliyana opposk Ã la premikre ... Ã la neu^time cat6gorie 
des passion5- fkleJas) du premier c?hy&a - car c'est la premi6re fois que cet 
ascete obtient le premier fl11ijaita pur. Et, a u  neinibme uiui t (k t tWga du chemin 
par lequel il obtient le premier d k y a w  pur, il culthe,  futur, un sawyf i jGf fna 
d u  deuxibme cZh@,na ( V y a k h y ~ \  

2. gafi las chags Lral bya phyir gafi / thob pa der yafi hog na liafi hlholj = 
yadvairagyaya yallab"ias tatr[apy] adhas ca bhavyate j 

yadvairagyaya / yasya bkumer vairagyaya / y a l l a b w  yas@ M e r  
labhas / tatmbhayatradhas ca bltdvyate ' m s r a v m  jiianam. 



Parumfidha, fol. 21 b 1-6 ; Hiuan-tsang, xxvi, fol. 19 b 10. 61 

(prayoga, etc.) des deux classes, purs ou impurs, il cultive des j nd -  

n a s  purs qui sont ou bien de l a  terre qu'il obtient pour la premicre 
fois par ces chemins ; ou bien de l a  terre qui est le point d'appui du  
chemin ; ou bien d'une terre infÃ©rieure ' 

26 c .  Au ksqajnana,  les impurs aussi de toute terre. 

1. yadbhÃ¼rnivairagytÃ¯yii J z i  na kevalaqz ya:lb1zt?niika~n ULJ u p i i u b d ~  
thah / 

y m  ca blzÃ¼mi labhcite v a l r w a t a  ity n p a r i b h m m  (9 tmlb7~~mtk~%tzy 
adhobJzwnikani va anÃ¼.srava?% j G W  b/ziiv&m gacchunti. 

Exemples : 
tadyathtÃ dvit"yam, a n a s r a v w  dhyanam niiritya trttyadiiyui~uvairC- 

gyam karoti yadb7zwmiko m6rgo dvi~c~c77~yÃ¼1?cfib1ztâ€¢~~ti tudbliWikam 
anÃ¼srava j iTÃ¼na b h a v a n a ~  gacchati yrtsyEh CU 67i~wter vairayyam 
karoti trt6ytÃ¯yt hhmnes tu(1b7zÃ¼1~tikai t r t ~ i ~ : l / t y ~ ~ z a b h Ã ¼ m t k a  navuwe 
vimuktimtÃ¯rg antisravmp jUUnw b7zfÃ¯~unU gucchuti ud7tobh~r~zikum CU 

prathamadhytÃ¯nabhtt11~l/;wi u1?agamyub7itimilÃ¯ CG antÃ¯sravu ji"ar~ay 
bhavanam gacckati / adlto71Jtiimi1cam (bpi hi f(bfÃ®~r[tgogamwadiku sum- 
bhavati tajjatiyam i t i  7~7~~vccmÃ¯n yacc7zdi , 

utha tu trtiyadhy6niishc~qrfch7crbqfi ni& itijm ~I~~itiyadiiyanavairugyum 
kuroti / taira tÃ¯nantaryu~Ãˆzarge v i ~ ~ t t ~ k t i ~ ~ ~ a r g e s u  Ca tmya  sÃ¼mcbntakasif 
sUsravatoat tadblvit~taikam am&wavc~y j i i & m q  na  b7tUvunatp gucchaii , 
abJitÃ¯t~a (viii. 22 a )  / adJzobhu.mikam tu tajjatiyam c7~it"yudhyanabhumiku~ 
d1iy~~ntarab1â€¢u,mikc~mpratham.~cl/ty~ab7zwnika c~vzagut t tyc~b?z1i1n/ka~ 
Ca tajjafZyam anasravuw jiÃ¯ana bhfÃ¯van gacchati 1 eimn a~tyatrapi 
yojyuna e@ dig iti. 

Un asc6te prend point d'appui sur le cleuxi&me (Z1zya~za pur et, de la sorte, se  
dÃ©tach (Ã fait le d6tachement Ã ˆ  du troisikme d k y 6 ~ ~ :  le jiTana pur qui est 
cultivb est de la terre du chemin, c'est-&-dire du d e u x i h e  dhytÃ¯n ; il est encore, 
au n e u v i h e  vwmkti&qjc~ du dGtachement, de la terre dont 1'ascGte se dktache, 
f i  savoir du troisiÃ¨m c11zyiim~ ; il est encore d'une terre infÃ©rieure it saloir  du 
premier dhytÃ¯na de Vonwgumya. Car il arrive que le chemin prbparatoire soit 
d'une terre infbrieure : le j~Ã¯an d'une terre infÃ©rieur pourra donc Ctre cultis 6. 

Mais quand l'asckte se  &tache d u  deuxi&me dhyana en prenant point d'appui 
sur le scÃ¯mantale du troisiÃ¨m dhyanu, ni dans les chemins d ' ~ a n t a r y u  ni 
dans les chemins de vimukti ne pourra etre cultivb u n j i l a n u  pur "le la terre du 
sc%mantuka: en effet il n'y a pas de jiiuna pur dans ce sÃ¼maniuk (viii. 2̂  a). 
Le flans cultij 6 sera infkrieur au e h e n h  : du deuxi+ine dhytmu, (ln d7ayCnÃ¼n 
tara, du premier dhyana, de l 'an~gamya.  

2. zad pa ses la zag bcas kyan / s a  kun = sasrav& Ca k+ayajiltÃ¯n [sarva- 
bhmnikGlz]. - Parain~xtha  n'a rien qui correspon~le A sa kzm == sarvubhi&wtiku, 
qui manque probablement dans l'original. 



Au moment oÃ naÃ® le ksayuj&&a (vi. 44 d), connaissance de la 
destruction des ciwuvas, [20 a], sont cultivÃ©e les Ã qualitÃ© Ã (ou 
Ã biens spirituels Ãˆ de toutes les terres, y compris les impures 
(s~.sruvu] ', a savoir upra~ta@ms, vimoksas, etc. En effet le Vajro- 
parnasaniadhi coupe ces cordes que sont les possessions des passions 
(kleiapr(Ã¯pti ; toutes les Ã qualitÃ© Ã se trouveront donc dans une 
[me on sGrie libre de passions ; on peut donc dire qu'elles Ã respirent >> 

(on qu'elles s'ouvrent, qu'elles gonflent), ti la manibre d'un sac @e@) 
lorsqu'on coupe les cordes qui le serrent ". L'Arhat a obtenu l'empire 
souverain sur sa  penske (svacittadhirajyc~praptu) : tous les bons 
dha rmas  viennent vers lui (pratyudgamna),  comme les vassaux 
viennent prksenter leurs hommages ' au prince qui accÃ¨d Ã la royautÃ 
supri2nw. ' 

Hiuan-tsang : Ã Seulement au premier k s a y a j w a  il cultive d'ensemble les 
qualit& impures des neuf terres Ãˆ - Avec la glose : Ã Au premier hagajfiÃ¼na 
c'est-A-dire au neuvitme vinfuklimfirga du dÃ©tachemen du bhavagra, et au 
n e u v i h e  vimwktimurga des cinq perfectionnements de facultÃ© Ã (20 a 4-5). 

1 .  @n gnnm urhaclbhutva (?) samh%kuryat te sdsravas t a s y h  

2. Par  et caetera on entend : abhibhvÃ¼yatunw krtsndyatana, etc. 
3. wchvasant"va pe@sadharmyeqa / g a  peau rajjva wp5dya baddha sa 

rajjubhedacl ucchvasut"va. 
pe@, Divya 251, 4, 365, 8, sac renfermant les bijoux ou ala-as, pltela, 

ibid. 503, 24, Mahavastu, ii. 465 (phel@, pkelika); Bloch, Marathe, 370; classique. 
pefit, pet@,  pet" ; pAli, pela. 

Hiouan-tsang et Paramartha : Ã Comme, lorsque les liens sont coup&, les [6tres] 
lies, btrangles, respirent Ãˆ 

Le sens est que, au  moment du kgxyujii@na, se  produit la possession de toutes 
les qualitbs promues A un grand degr6 d'excellence : uttaptataranam. tesam 
praptir utpadyate. 

4. Comparer le premier roi Cakravartin, Koia, iii. 96 c. 
5. Hiuan-tsang ajoute un pada : u Nb en haut ne cultive pas l'infÃ©rieu Ãˆ thÃ¨s 

d6velopp6e dans la Vyakhya : Quand on obtient la qualitÃ d'Arhat (c'est-&-dire 
le ksayajiâ€¢i%w 6tant 116 dans le Kaniadhatu, sont ' cultiv6es ' (bhavanam 
guccJianti) les asubh&, etc.,  de^ trois sphÃ¨re ; lorsqu'on obtient la qualitÃ 
d'Ar11at &tant n6 dans le RÃ¼padhatu dans l ' k i p y a d h ~ t u ,  les m6mes qualitÃ© 
sont culti\6es appartenant ii deux sphbres, A une sphÃ¨re De m6me en ce qui 
regarde les di\ erses bhumis des sphÃ¨re ; qui obtient la qualitÃ d'Arhat dans le 
'naivusamjHfinfis(ut,njf i~tu?i~t ' c u l t i ~ e '  seulement les qualitÃ© appartenant A 
cette bhwmi, 



Hiuan-tsang, xxvi, fol. 19 b-20 a. 

Tout ce qui est Ã obtenu Ã ' est-il Ã cultivh Ã ? 

26 d. Ce qui a Ã©t obtenu auparavant n'est pas cultivti ' 

Ce qui est Ã cultivÃ Ãˆ c'est ce qui n'a pas 6th obtenu. Ce qui, ayant 
Ã©t obtenu et perdu, est obtenu ?I nouveau - c'est-A-dire est ?I nou- 
veau a rÃ©alish actualish Ã - cela n'est pas Ã cultivt! Ã - c'est-&-dire 
l'ascÃ¨t n'en prend pas possession pour l'avenir. Paire que cela a 216, 
dans le passÃ© acquis et rejet&. j 

1. yat khpcil labhyate. 
2. shon rfled mi hthob bo = l a b d h a p m q  n u  bhhvyate. 
3. a. Vytikhy~ - yad ui7tZtiaq pmar  ZubTiyute sci~,n~t~uk1zikriyate saqwÃ¼ 

rocitam na tac1 anagafa* b7~Ã¯tyat b h i Ã ¯ v t t o t s ~ ~ t u t ~ Ã  su?zsiÃ¯r yad eviÃ¯tr 
dhyÃ¼ncÃ¯pramw anucitam su1nsi"re visi+$um a~~Ã¼sravÃ¼nugi t~~  tat- 
sammukhÃ¯bhÃ¼ tajjÃ¼tiya e v ~ U g c t t u ~  vi^uftut?t bttiÃ¯uyat ity Ã¼cwy 
dardayati. 

Il est des qualitÃ© vulgaires, fr&1nenles au conrs "le la trcinsinigration, qu'on 
realise, qu'on abandonne. Ces qualitCs ne SOIIL pas objet (le Ã culture Ãˆ c'est-ti-dire 
a ne sont pas possÃ©dbe Ã l'4tat futur Ãˆ Mai- les qualitk distingut!es, les clhy&as, 
les apramÃ¼vs  etc., rares au cours de la transmigration, qui sont favorables ti 
l'acquisition des qualitÃ© pures, lorsqu'on les actualise, on en prend possession 
pour l'avenir. VoilÃ ce que Vasubandhu entend dire. 

Cette explication dÃ©pen de la thkse de Vasurnitra, qu'il y a -< culture Ã des 
qualitÃ© distinguÃ©es samsÃ¼rhnucitatvÃ¼ non pas des autres. 

b. Hiuan-tsang : 6 Le &arma auparavant acquis, penlu, bien qu'on l'acquihre 
Ã nouveau, n'est pas pour cela cultiv6 ', parce qu'on le r6acquiert sons effort. Le 
dharma non auparavant acquis, on se le rend prbsent par effort, et il est donc 
cultivÃ© futur, parce que sa  force est grande. Produit apr&s avoir 6th acquis, 

il n'est pas cultivÃ futur, parce que sa force est petite, Ã©tan produit sans 
beaucoup d'effort Ã  ̂ - Cette version s'inspire de l'explication de Samghabhadra. 

c. Samghabhadrn (Nanjio 1265, xxiii. 6, 58 L ; 1266, xxiii. 8, 71 b ne correspond 
pas exactement) est citÃ par la V y ~ k h y ~  : Ã¼c6ryasamghabltadr 'py etam 
evÃ¼rtha vyÃ¼cast / labdhaptÃ¯rva lia bhiÃ¯vyat / yut pratdubdhavihtnam 
punar labhyate n a  tad bhavyate / arthÃ¼ gamyute yad alabdhapurvam 
labhyate tad bhavyate / yatniÃ¯b7ti1nukh"kara?tÃ / apratiprairahdho hi 
margo yatnenÃ¼bl~imukhZkriyat iti tadÃ¼vecl7tabalatvÃ uniÃ¯gat blzÃ¼vanÃ 
gacchati / pratilabdhapfirvas t u  ayatnena sa~n~nukh%bhavati bhÃ¼vitaprati 
SrabdhatvÃ¼ krtakrtyadattaphalatviÃ̄  Ca vegahÃ¯n iU tutsc&nzmukhXbhÃ¼v& 
anÃ¼gat na b h ~ y a t a  iti 1 yo 'nagato yatnena janyate su bhavyata Uy 
abhipr6yah / 



Le terme blzÃ¼vum &signe-t-il seulement l'acquisition (pratilani- 
b11 a) ? 

Non pas ; l a  bk6vunÃ est de quatre esphces : 1. d'acquisition, 
2. de pratique (nisevapu, neevd) [20 b],  3. d'opposition (prati- 
poissa), 4. d'expulsion (vinirdh6vana). 

27. La blzÃ¼wm des bons dharmus conditionnÃ© est d'acquisition 
et de pratique ; bl~Ã¼vu~z d'opposition et d'expulsion, it l'endroit des 
dharmas impurs. ' 

Blzclt~unÃ¼ d'acquisition et de pratique ^ A l'endroit des saâ€¢fish$ 
bons, acquisition ?L l'endroit des futurs, acquisition et pratique i~ 
l'endroit (les prksents. Ces deux blzuvands reposent su r  les deux 
premiers prad1~Ã¼izus effort pour l a  naissance de ce qui n'est pas nÃ© 
effort pour le d&veloppeinent de ce qui est n t i  

La Vyakhya poursuit : tad evw sati yad itkta9.a s a ~ t i j n t % n c i m  tdvad iti 
visfiire!za tad cÃ¯ryascc~tÃ¼~mpatit evw grkyate 1 

C'est-a-dire : s'il en est ainsi, cc qu'on a dit (le la culture du sawftij'iXÃ¼n 
doit s'entendre CIL, sa~ .~v~ t i jZÃ¼w de l 'Arp.  - La Vyakhya signale alors l'opinion 
de Vasuinitra, l'objection des Vaibha$kas : 

sa~sdr&nucitatvÃ¼ it i  cÃ¯cdryuvasztmitrenÃ¼t likhitam / atra kila vai- 
b7icÃ¯sik akuh / naitad evam / kutali / yasmÃ¼ alabdham eva tai" bkavati 
tyaktatvcÃ¯ tasmÃ¼ b?t&vitots~stasyÃœpipzmarlÃ¼b bhavaty eva blzavaneti / 
kathaty tad apfirvapa k a t i  y~atalab(tJzctpÃœrra ifi / na  hy evawidkar?t 
loke prasidd7zam i t Ã  / 

Enfin, 011 peut comprendre Ã ce qui n'a pas Ã©t obtenu Ã (alabdkapurva) = 
ce qui n'a pas 6tÃ obtenu dans cette vie )). 
upare punar vyÃ¼ca+at ekam janmedam adhikrtyoktam na  janmantct- 

ram / yad vih"nam as~tzitm eva janmani puww labhyate na  tac" bhdvyate 
bkcÃ¯tlitots~~atvÃ / janmÃ¼ntar tu yu1 labhyate tad bhÃ¼vgate 

1 .  rfied daii bsten ces bya ba ni / dge ba ljdus byas tliob pa l~o  / gfien po daii 
ni thag brin bal$ / thob pa zag dail bcas pa1)i yin = pratilambhan~evaklzyÃ 
knbfiasa~skflablidvcnia / [sdsravasya p r a t @ f t ~ a v w n ' d h Ã ¼ v c ~ n a b k a v a  //] 

Voir Kosa, ~ i .  1, p. 119, note ; vii. p. 23, Atthasalin~, 163. 
2. pratila1n67za eva bhcÃ¯van pratilambliavanÃ anÃ¼gataprÃ¼pt eva bha- 

vanety art1ia& - BlzÃ¼vmz qui consiste dans la prise de possession d'un 
tViccrtna futur. De in&ne la iti+-eva~zabh~z~anÃ consiste en Wevatza. 

3. mevetct?n puna7zpnnah s~muJfI t"karanam.  



Hluan-"sang, xxvi, fol. 20 a-b. 65 

Bhdvcmds d'oppo5ition ' et d'expulsion * ii l'endroit des rll~arinas 
impurs ; elles reposent sur  les deux derniers pradlt~,~zas, effort pour 
l a  non-naissance de ce qui n'est pas 116, effort pour l a  destruction de 
de ce qui est ne. 

Donc les bons &armas iiiipurs ( s ~ s r a v a )  sont susceptibles) des 
quatre blzÃ¼z~anÃ¼ les dlicwmus purs sont susceptibles de-, deux 
premihres ; les c11tari;ms souill&s (klistm) et non-&finis (avyakrfa) 
sont susceptibles des deux dernihres. 

Les Va ibha$ms  de l'Occident disent qu'il y a six sorte3 de bluiva- 
nÃ¼s quatre comme ci-dessus, plil, la s a ~ c o ~ ~ b l ~ ~ i z ~ c u t d ,  de con- 
trainte, et la vibJ~acanabl~~ivaiz~, d'inspection. 

La premikre e3t l a  bhclvand de5 organes *, de l'Å“il etc. ; l a  seconde 
est l a  bh6uand du corps, ainsi qu'il est dit ilai15 le Suira : Ã Ces six 
organes bien domptks, bien gardks ... Ã ' el : Ã Il y a dans le corpi 
cheveux, poils, etc. Ã Les Vaibliasikas d u  K a h ~ i r  peii-sent que ce-s 
deux bhÃ¼m~ui  se  doivent ramener aux blidvands d'oppo4tion et 
d'expuhion. 'Â [xxvii] 

1. Par  pratipal+ablâ€¢dvcbn on entend la lihdvanil qui consi5te en pratipdkfa, 
en Ã contrecarrant Ã : c'est-A-dire en Ã chemin Ã : prutlpukso yrtthoktc~~ 
sÃ¼tr bh&vituk&yo blz~Ã¯uitacitt iti b7zÃ¼v"takÃ¼yacittapratipak ity arthah ' 
kayaprntipuk& p i a i  cuturdhyfinavairUgy~c~ go mWgu?z ' tut7iu 72y 
liktam hlzitvitahayo blzihmir ity u c p t e  blzdzitcicitto bhdvitastla7z / kathani 
bh("vitakay0 1>1iaruti kuyild uiyzturclgn vigututystzo vigatapipdso vigc~tci- 
pretnÃ vigutaniyantilzf?)/ c~t7zn va go 'scm rÃ¼parfigu&cbyÃ¼jiantc~rycunurg 
so 'nenu vigatarago bhmat$ty agamalz. - Saipyulta, iii. 7, 11, 190. i l .  111 ; 
Aiiguttara, iii. 106 ; Majjhima, i. 237. 

Comment la pens&e est dite bltdvitc~, ci-dessus \u. p. 20. 
2. vinirdhavunabhÃ¼van = coupure cle la possession (.les passions, kleiu- 

prdpticcheda. 
3. L'ordre des pra(cl)lzfinas (IifEre dans M.il~a\ ynlpatti, 39 ; \ oir M. 2 u ,  67. - 

Hiuan-tsang omet cette r6ference aux prudizÃ¼nus 
4. indriyabhÃ¼vuna Majjhima, iii. 298 ; i i i t l r iyasa~ciru ,  S i t ~ n p t t a ,  i. 54, 

Ailguttara, iii. 360, Majjhima, i. 269, 346, etc. 
5. Salpynkta, 11, 14: su$ irnan"ndriya@ [susaq~ytÃ¼n s-nbh&vitdni. . . ]  
L'indriyasuymra ou sayuarabh&vun@ est, de s a  nature, in4moire et atleu- 

tion : su punur itzdriyusmpuai c@ s11zytisumprajfl&nasvub7z&va i~ktah. 
6. Madhyama, 34, 16. Alaj*jhima, iii. 90 ; Sarpyutta, i~ . 111, .$iksah:uunc'cava, 

228, Madhyamakavrtti, 57, etc. 
7. La v i b 7 â € ¢ ~ v u n ~ b h Ã ¼ ~ ~ u  ou k(iyc&/zavanÃœ n'est autre chose que l'expulsion 

(vinidhavailu) des  passion;^ dont le corps est l'objet. a 



66 CHAPITRE VII, 28 a-b. 

Nous avons Ã©xpliqu les savoirs (jndna) ; il faut maintenant 
expliquer les gunas ,  qualitÃ© ou biens spirituels, qui sont constitues 
par les savoirs (jnanamuya) '. Parmi ces g u w ,  d'abord ceux qui 
sont propres au Bouddha ( d v e w a )  ", que le Bodhisattva acquiert au 
moment du ksaya j f i ana  (vi. 45) en devenant Arhat et, en meme 
temps, Bouddha. 

Ces qualit& sont au nombre de dix-huit. 

28 a-1). Les c l l~urmus  propres au  Bouddha sont dix-huit, les forces, 
etc. ' 

Les dix forces (buta), les quatre assurances ou absences de crainte 
(vaisdradya), les trois &quaiiimit&s ( s ~ i y t y u p a s t l z ~ n a )  et l a  grande 
piti6 (mullGkarunÃ¼. ' : cet ensemble constitue les dix-huit d h a r n i a s  

1. D'aprbs Hiuan-tsang. - L'original porte : sam%$tyenu, scwesay (drhuku-  
prutyekabwtl~lhasam~aksc~~zb~~~l~1ha~ia~) @uyujEi%ne pnabhavanokta (vii. 
26 e) / us?ada&%ve~ka .... Nous avons expliqu6 en g6n6ral que les Arliats, quels 
qu'ils soient, prennent possession des Ã qualitÃ© >> au moment oÃ se  produit la 
Ã tonnaissance de la destruction des asruvas >\. Il y a dix-huit qualit6s propres a u  
Bouddha .,,. 

Kathva t lhu ,  iii. 1.2, que les a forces Ã ne sont pas propres au  Bouddha (thbse 
des Andhakas). 

Pa~isan~bliidamagga, i. 7, soixante-treize (fianus dont six propres au  Bouddha ; 
Milinda, 285. 

2. Sur  &ve*a, lu d6finition de l ' av idya  avepikl ( V y ~ k h y a ,  ad v, 12,14, ii, 29) 
que cite et traduit Burnouf, Lotus, 648 : suwpccrko venir ity ucyute / na  venir 
uvetiih p~thugb7t&w ity urthuh i, evwy 1iy wktcun avenir bhagavcÃ¯ avenir 

nu a v e n i  ptitimokkhu~n uddiscmti (= na prfhuk kar-i ...) 
Il y a cinq qualitÃ© qui appartiennent exclusivement aux femmes (Ã¼ve$y et 

menika), Divya, 2, 3, 98, 2-2, etc.; Burnouf, Introduction, 169. 
Le Lieu que j'ai tait, c'est ma riellesse OiVeniya, Jataka,  iv. 358. . . 

3. saiis rayas elios ni ma luires pa / stobs la sogs pa bco brgyad do = [bucidha- 
sy&ve+ika dlicirma ustaclasu ba l~%daya l t  / ]  - Ou piutbt, d'aprÃ¨ l'ordre des 
mots de Paranifirtha : a&Ã¯claSc t u  dveyika bucld7ic~dkurma baladuy@ / 
4, a.  C'est la liste de Divya, 182, 20, 268, 4. 
L. Ya6omitra dit : Telle est la doctrine des Vaibha$kas, D'autres maÃ®tre (ke 

c i t j  admettent dix-huit at9e@kas distincts de ceux-ci, it savoir : ndsti tuthaga- 



Hiuan-tsanq, xxvii, fol. 1 a. 

Ã propres au Bouddha Ãˆ (izyzika. ainsi nommes parce (pie les autres 
ne les acquihrent pas en devenant Arliath. 



28 c - 2 9 .  Dix lavoirs dans le st~~Ã¼m"sf7~ana h u i t  dans le 'karma- 
ph& , neuf dans le-, clltydnas, etc., dans les  mdriyas,  dan-: les 
adMmoksc~s, dans les (JJtÃ¼ttif , neuf on dix dans les pratipnds : deux 

1. anus ditii gnas niiu ses lut bni / lus lhras  la L rg~a i l  Lsani &an sogs / dbail 
pÃ inÃ¼- ilaii kliams la ni / ilgiilio lain tlag la IJCLI  liai11 / gais n i  kuii rJzob $ea pa 

t l I ~ ~ ~ G ~ i d c l y c ~ k s ~ t U l i m o h ^ e s ? i  \(l1iafaii ca] prnt ipafsu [va ] 
[ d a s u  dce suni.vrtiji"Ãœn sud va clasfi. v a  k sage  1 1  

Li>le ilifferente (LUI? lit petite Vpitpatt i ,  .5 (Miinaie\, 18R7). 
L i  V y ~ l d i ;  5 cite l e  s t i t ia  : 

6'. ... son rufi3i.igii.nitium pratipadctm .... 7.  1 ... anekaviclhuty p'ilrt~~nivasanz 
a i i n s i i ~ t r u f i  , t u d y a t 7 ~ a i J t ~ m  cÃ¯p jf i t im dve t i s ra i  catasrcik p a k a  +-ut 



Hiuan-tsct~zg, xxvii, fol. 1 13. 69 

1. Le stJlatt6stlz6nc/jÃˆ6~zaba" -- l a  force qui con'-istp dans l a  
connaissance de ce qui e d  pos ib le  et  iniposi'ible (=-= le savoir du 
possible et  de l'ii~ipossible qui est une Ã force Ãˆ c'est-Ã -dir absolu, 
vii. 30 c) - est les dix jfilivms, comporte les dix jiâ€¢6ncc ' 

2. Le karmau&akajf"dnc~bcda - la  force qui consi'ile dans la 
connaissance de l a  rÃ©tributio des actes - est h u i t j n m a s ,  en ex- 
cluant la c o ~ ~ n a i ~ . s a t ~ c e  d u  chemin et celle de l a  destruction w g c l -  
j m a ,  nirocllictjilci$za). 

3-6. Le dl~g~c~uimoJ's+ctscniiadhtsaiiiapc~ttijn~uahda ^ - la force 
de  l a  conna i s~ance  des dlt,va;te~s, vhtok+as, sainfidllis et s c t i w a t -  

s a t t r f i n  p c k y a t i  cp1va11mii61~ c y y  upc ipadya indndn  api  s t i u a r n a n  (lui'var- 
n6n h611a1t p a ? t â € ¢ t  suga t im  gacc7tnto d?ii'gati!ii api "/athaffaritwpa/'ffiif 
s a t t m  yatl~a61~?(.tc(t?? p r a j c m a i i  I amâ bhavantc17t sa t tva l i  kfiyctduicririfena 
s a m a n v f i g a t a  r~â€¢nru toc luScc t r i t en  s a n i r n i v a ~ c f t n  a r y a p a i n  apaiac1cfka 
mi t l tyadrs tayo ntitlig~c7rfifi7cari1zc~c77~r~rntc1sanic.t.daiia7ieitis taddlliefu t a fp ra -  
t y a y a m  k d y a s y a  b7ieclat p w  i n c i r a ? ~ a d  ctl1aync7liirgativiiiipatc1tn m a -  
ke+t@cq)aclyaufe l CMWZ p z m w  bJicica*ttab sattv@z kayaf-iicarvfena samau- 
vmjccta ..... saii"yagc"rs!ikai'11zac71tc~rmas~p~ri(ma1ietos (>) ..... s i f p t a u  svc'r- 
galoke d e v c ~ a p a c l y c m t e  / yad ..... 9. / .... c i s r & i ~  k s a y a d  m d s r c t r Ã ¼ ~ t  
cetovimulrfi~praj~~6vinnikti~i c l r s b  e r a  d l i a n n e  s v a y a w  ab11ijf/Oyci tvdkmt- 
"fi'ttiopasat?i~~cdifa prativeclmyate / l c s t m  nie j a t i r  f tsi tum b m J i i i i a c c i ~ a w  
kytctt,n karu?- naparc in t  c ~ s ~ ~ t f i c l  bhavw prcijditaintt i  yad c ~ i f t i s ~ ~ ~ c ~ ~ t l c ~ s  
t a t h a g a t c a  .... 10. , 1 

1. Ce premierj6dnc(6cbla est de s a  nature dix j f ianas .  Car le sfhciurfistliana 
se clnise en samsk$a - lequel est huit : s a m p r a y n k t a  (assorik i la 11cns6e) de 
qualie especes : Kama, RÃ¼pa Artil)) a et a i iÃ¼sravc  c z p i ~ a ~ y t ~ h t a  fd15sorie de la 
pensÃ©e de mÃ¨m - et en a s a ~ s k y t a ,  lequel es1 on bon ou non-ddini. 

Le s t h a n a s f h u ~ ~ a b a l a  en tant que s a ~ v ~ & i a  porte sur ce3 dix choses : 
en tant  que dhannaj i ' i f ina  sur c inq;  en tant  qu'cc~icayajna'na,  'sur sept ... ... 

Comment ces dix choses sont-elles s t h a n a s t h a ~ c  2 Voyez les SÃ¼tia : Ã Il y a 
s t h a n a  (possibilitÃ© sci~nbl iava)  qu'uu in al^ r6alise la qualit6 de Bondcllia (hua 
dhcittiayz ka ray i sya t i ) ,  il y a as thcina  ( imposs i l~ i l i t~ ,  asclmbhava) qu'une 
femme ..... ; il y a possihiiitb fju'un mdie soit Brahma ( tud ima tvc (m k a r a y i -  
sya t i ) ,  il y a possibilitÃ de dÃ©truir la douleur ....... 

DÃ©finif.io de ce b a l a ,  Vibhafiga, p. 335. 
2. L'acte et  son fruit sont en effet inclus dans les \pli tes lie la douleur et de 

l'origine, non pas dans les Â¥ brit6s de la destruction et du  chemin. 
3. On a quatre d h y a n a s  (viii. l), huit vinmksc~s (Iiii. 32), hoi5 scimad7zis fsu- 

~ ~ y c c t a ,  etc., ~ i i i .  24), deux s a m d p a t t i s  (asantj12i et niroclha,  ii. 42) et neuf a w -  
pÃ¼rvav i l iÃ¼rasamapa t t  (cl7tyÃ¼nas a r q y a s .  nirocllza). - De mÃªm Vibha~iga,  
339. 



70 CHAPITRE vii, 29-30. 

t i s ;  l'indriynparaparajih~~ctbala ' -- la force de l a  connaissance 
d u  degrk des i n ( d t e s  niorales des Ãªtre ; le w & ~ ~ & d h i $ ~ t u k t i j i t & a a -  
bala - l a  force de l a  connaissance des diverses aspirations des 
Qtres ; le tb&~~ddl i~t t~j l ' ianabalci  ' - l a  force de l a  connaissance des 
diverses dispositions iicquises des etres ; ces quatre forces comportent 
neuf jhrâ€¢iw en excluniit la  connaissance de l a  destruction (nirodha- 
jnann). 

7 .  Le s(irvrbf~nqf"iHtu"pratipchjjGdvt,abala - l a  force de l a  con- 
~ i i i s s . i~ lce  dos chemins qui mknent aux diverses destinkes, au Nirvana 
-- p-sl o u  bien neuf j h w s  ou bien dix j f i6nas .  

S i  o n  comprend Ã le chemin avec son fruit Ã (saplml6prat ipad) ,  
cette force comporte l a  connaissance de l a  destruction (qui est  le fruit 
d u  Chemin, indrga) ; si  on comprend Ã le chemin sans  son fruit )) 

2 a], cette force comporte neuf jndnas. * 

1. =_ hidriyr~paropariyatta. vibbanga, 340, Pa?isambhid8, i. 121 - ilidriga, 
' rendu dans la stance par ak+a,  le Bouddha hait si les facult6s des etres (foi, etc.) 

sont faible%, etc. (pardpara). - (Vihhanga plus dbveloppÃ©) 
2. adhimukti = aShii~iok.y~ :.= ruci (i. 20 c) ; le Bouddha connait les aspira- 

honÃ des cires, IPIII'S goc~ts. 
3. Rc~ipgliahl~adrci explique : ~~firv~cbhyasavasafiasamuclagatr~ aiayo dliatur 

i f i ,  l e  Fin~~ddliii ronnait les dispositions mentales qui resultcnt d'habitiirles 
anciennes. Su r  vdsand, \"i. 30 c ,  32 c i ;  sur adaya, iv. p. 174, 176. vi. 34, Vihhan- 
Ga. 340. - Vihhanga diffbre et place la connaissance de l'aiaya, cumsaya, etc., 
dans le septieme hala, 

4 pmtipado tiaraJcadigiâ€¢i~ziiiy / iiarakagUmin" prafi~mrl yauarl cleuaga- 
iuiti% nirodhagantiin r a  / tutra yd i~r~~dcadiff~~in~ahpr~ctipar~as ta het* / 
prafipaclyantc tnb"iir iti k w a  1 wÃ¼rg ' p i  prati;mcl ncyate tena hi uisamyo- 

ptntiparlyu f c  nirodlias t a  lÃ®atliap sa capipratipat / pratipadyate tani, 
i t i  kytca ~ ~ r u t i ~ ~ a t ~ ~ l ~ a l c i ~ ~ ~  ua pratipacl ity zicyate / / atm evaha / yadi sapliala 
praiiprcd gyhp ta  i t i  / 1 lietut- lii sc irvatr~~miniprat ipad isyate / / fatlia 71i 
rijacaksate 1 sarvntragaâ€¢ni1~tpratipnjjflanabala satkayasamzidaya[~i- 
ro(111a]ria11~ii~Ã¯t artha f t i  i tatra s a t 1 c a y a h p a i Ã ¯ r o p a c " Ã œ ~ a s k a ~ d  / samu- 
dcfyrf vfpada ihabliipretah ...... / safkc%@odh cisat.nyogah / tatra sarua- 
ira ga~it?(~!i  s"lain asyd iti sc~rvatraga~tzi~iE / saruatragamm" c6saupratipac 
ca sarvatrci(iainii~pratipat / taj j 1 7 d 1 t q  tad e m  Ca balam H i  saruatraga- 
i~tin"prafip(~jji'idiiaba1ain. 

Le sa lo i r  relatif a n  iiii'Ã§dli n'est inclus ilLuis le 5 a ~ o i r  du  chemin (pratipad) 
que si on entend pratipad = pralipatphala ; en effet la pratipat n'est pas  la 
cause du iiiror71ia alors qu'elle est  la cause des destinkes. 

Le Vibhaiiga (p. 339) n'envisage pas l a  pratipad du Nirodlia ; le Patisambhi- 
clRinagga en tient compte. 
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8-9. Le p%~vaniuasaji'idnctbctla - l a  force de l a  connaissance 
des anciennes rÃ©sidence - et  le cyzttyi(papadajÃˆci~~ab -- l a  
force de l a  connaissance de l a  mort  et  de  l a  renaissance des Ã¨tre : 
ces deux forces sont Ã savoir mondain Ãˆ sct~?~vytijfz,tÃ¯na 

10. L'dsrau+ayaji'idnabala - l a  force de l a  connaissance de l a  
destruction des Ã vices Ã - est six j f z6ms  ou dix jfitÃ¯xrs On peut 
considÃ©re 1'asrcwak~yajnd;ia en soi, l a  connaissance de l a  destruc- 
tion des vices qui comporte d l ta rma jk i~~a ,  c tmuc~yaf idi~,  ~iirodlza- 
jndna, k~ctyctjfic%m, amitpddajham et  samvftijfidtm ; on peut 
entendre par  dsrava~ayajfidnrb le jfidim qui  se  produit dans une 
sÃ©ri d 'o t~  les Ã vices >> ont Ã©t expu l sk  : les dix jndnas existent 
dans semblable sÃ©rie 

Quant aux terres qui servent de point d'appui aux forces : 

30 a-c. L a  force des anciennes rÃ©sidence et l a  force de  l a  mort- 
renaissance dans les d7~~Ctncls ; les autres dans toutes les terres. ' 

Le pÃ¼roanivCtsajFia et le cptyupupcidajftwt ont pour terre 
les dlu~ci;z,as ; les autres forces sont de toutes les terres, Kamadhatu,  
am3gccmya, quatre dlzydnas, cl~zycinai~tara, quatre Ã¼rÃ¼pya 

Quant a u  corps (ii&aya) dans  lequel elles naissent, elles naissent 
en s'appuyant s u r  le male du Janibudvipa (jainbtic1oipquru~- 
iray@i), c'est-Ã -dir clans le Bouddha, car les Bouddhas n'apparais- 
sent  pas en dehors du Jambudvipa.  ? 

Ce decuple savoir, chez les autres, ne  reÃ§oi pas le nom de bala 
Ã force Ã : c'est seulement dans  la sÃ©ri du Bouddha qu'il est appelÃ 
bala, parce que, ailleurs, il est entravÃ (uydmtatudt). 

30 c d .  Pourquoi ? Parce que s a  force ne  connait pas d'obstacle. '' 

1. S ~ O I I  gnas hclii hpho skye bal>i stobs / bsam gtaii dag na lhag pa ni / sa  
rnams kun la 

2. anycitra bi tddl tamitp~clat .  - Sur l'expression jamhusc&agata, iii. 41 
& la fin. 

3. ci yi phyir / hclihi slobs gan phyir thogs mi innd,~ = [kutas tasya balam 
avydhatam yatah / / ]  



Le savoir qui connaÃ® sans obstacle tous les objets de connaissance 
est nomme bala. C'est pourquoi les dix balas n'existent que chez le 
Bouddha, parce que le Bouddha, ayant expulsÃ tous les vices (Gsra- 
va) et toutes les traces (misana, voir vii. 32 d) d'ignorance, connaÃ®t 
ti  son gr@, tous les objets. 11 n'en va pas de m&ne des savoirs des 
autres, et par cons&luent on ne donne pas Ã ces savoirs le nom de 
bains. 

C'est ainsi que, d'aprÃ¨ la tradition, Sariputra refusa un homme 
q11i sollicitait l'adriiission dans l'Ordre (pravrajydprek+apurzi+apra- 
fyddzyÃ¼m ' : il ne fu t  pas capable de voir [ 2  b] le nombre, petit ou 
grand, des naissances anterieures et postÃ©rieure du pigeon chasse 
par le faucon (?), ' 
Pour le Bouddha, son savoir s'exerce sans obstacle, l a  force de 

MI pensÃ© est infinie et enveloppe tout objet (Voir p. 8'2). 

Si.telle est la force de sa  pensÃ©e quelle est l a  force de son corps ? 

31. La force nardyayz dans son corps, d'aprÃ¨ d'autres, dans ses 

1. C'es1 l'histoire racontke dans S t i l r a h u ~ k ~ r a  d1As^aghopa, trad. Buber, p. 283. 
Kiokiiga Saeki reinoie Naujio 1322 o i ~  l'histoire est beaucoup plu3 cldaillÃ©e 
Tokyo, xi;,. 9, fol. 25-28, Dsan$iun de Schmidt, 107-128. Voir aussi Zapiski, \ii. 
281, 286 el Revue Histoire des Religions, 1903, i. 323. Le heros s'appelle Srivid- 
dhi. [ D ' u l ~ ~ k  une note de P. Pelliot] - Kiokuga signale encore Vibhaya, 102, 17. 

La Vyakhya explique : h r i p u t r a  chercha vainement ii voir dans la &rie de cet 
homi i i~  u n e  racine de Lien Ã de\ant  produire la d6livrauce Ã (molc+cb"tdgiya, iii. 
l t  c ,  iv. 12%. i i .  24 c ,  vil. 3't), et par cousth~uent refusa d'admettre cet homme. 
Mais Bhagavat bit cette racine de bien et lui confn'a la pravrajya. A son occa- 
sion Bhagtnat,  intenogÃ par les Bhikqus, dit : Ã II a fait une action telle qu'il a 
obtenu la qualit6 d'Ailiat. Car les actionâ ne mÃ®~rissen pas dans l'eau .... et  le 
reste V.  Et il dit:  

iiioksa'btjam ci7zai.n hy asya siisvksmcun u p a l a ~ a y e  1 
dhat?qasduavhre  itilmam iua kdncamw / /  

(Cite a115si Vyakhya, i, y. 5 ; traduit par Burnouf, Sdi is ,  p. 340.) 
2. P a r a r n ~ t i i a  : ..< On rapporte a i i ~ a i  que -- pigeon chassÃ par l'hpervier - 

Sariputra ne fut pas  capcible de bavoir le conuneiicen~ent et  la fin de  ses renais- 
sances [en qualit6 d'oiseau ? ]  >>. 

La Vyakhya porte : upapattyad'{x.iryantajiiÃ¼na ceti / ddisabdena cynti- 
pciryantdjiTanam, c'est-Ã -dir : [Il y eut aussi ignorance [de Sariputra] en ce qui 
concerne la limite des naissances et  des morts [du pigeon ....]. 



Hizmn-tsang,  xxvii, fol. 2 a-b. 70 

articulations ; c'est l a  force du septiÃ¨m ternie d'une serie q u i  coni- 
nience par  l'Ã©lÃ©pha et dont chaque terme vaut dix fois le p recden t  : 
elle consiste en tangible. ' 

ncircigcqza est le nom de l a  force et aussi le nom de  celui qui DOS- 

sÃ¨d cette force, Narayana ; de meme ctipfira, i i t a l i@wr(~~ iu .  
L a  force du corps de Bouddha est Ã©gal A celle de N a r ~ j a i j a .  

D'aprÃ¨ d'autres, chaque articulation (sa&ii) posskde cette force 
[sa?tdlzi~u anye). 

Bhadanta,  le maÃ®tr Dtirs@ntilia, dit que l a  force corporelle est 
comme l a  force mentale (mhnasa), c'est-Ã -dir infinie ; car, s'il e n  
Ã©tai autrement, le corps de Bhagavat ne  pourrait supporter un savoir 
mana) infini. ' 

Les Bouddhas ont des articulations de na(iaqr(nii7ii : les Pratye- 
kas  des articulations de i m p k a l a  ; les Caliravartiii.-i de^i articulations 
de danku.  ^ 

Quelle est l a  mesure du ba la  nommÃ nardycqa ? - Soit l a  serie 
prcÃ¯kftalzastin gandlzalzastin, m c i l ~ & m p a  +, p c d c a â € ¢ u l i  [3 a l  

1. sku la sred ined IJU yi stobâ 1 gzhan dan th5ig lia giaii flien aogs 1 I~dilii eu  
glags par stobs yin no / de ni reg bya l~ i  bkye nwhed do 

ndraya?~a+.n bcday kaye scc~.nc7hisu anye d a S a d h ~ k c ~ i ~  / 
7ictstyaclisaptakabalam [isprc~s~avydyatcmain ca fat 11 

Yogasiiitra, iii. 24, sur l'acquisition de la foice cl'nii dcipliant, etr. 
2. Viblia:a, 30, 8. - Comme dit le Sutra,  le cornâ du B o d h i ~ a t h a  a la foire de 

X a r ~ y a ~ a .  Quelle est  la niesure de cette force '? Il y en qui disent : Ã IA foice d e  
19 taureaux est  cigale A la force d'un liho-~m6u (lam'eau (lui a de longs poils aux 
articulations des jaml~es,  Couvreur; .... Ã Il y en a qui disent : c Cette me'snre e'it 
trop petite. Dans le corps du Bodh i sa t t~a ,  il y a 18 grandes articulalions : chacune 
Ã la force de Narayana ... %> Le hIah~L11adanta d i t :  Ã Cette ineiiire eht trop petite. 
De mÃªm que l a  force de  la pensÃ© est  infinie, de nit'nie Ici force du corps. Coin- 
ment le savons-nous ? .... Quand le Bodhisattva prit la resolution : u J e  ne me 
lÃ¨vera pas avant d'avoir obtenu la Bodhi .... Ã  ̂ le grand chiliocosme s'agita de 
six maniÃ¨res mais les cheveux mÃªm du Bodhisatt\ a ne bougbrent p s  ...... P 

3. Ceci est  l'explication de  l'opinion des autres : sa?~tdJii~v anye. - V p k h y &  : 
s a ~ d h & v  anya ity uktam 1 astIiisa+ndJiivi&sopai~yasaJz / nagcqrantltir iti 
vistarah / nagagranthisamayo b u d d h a  / nagapGo nÃ¼gugranth 1 Sam. 
kalasa9pd"ia&t pratyekabuddhah / San"cusaydliayaS cakravartina?~. 

4. Sur  les Mahanagnas, Divya, 372, Burnouf, Iiitroduction, 363, Lotus, 452. - 
Caxgira est  un ennemi de K r p p .  



varriviga, cÃ‡1 u m ,  nÃ¼r@cq '. L a  force de chaque ternie vaut dix 
fois l a  force d u  terme precedent : d ixp raky ta l za s t i n  font un gan- 
dhahas th  et ainsi de  suite. 

D'aprh d'autres, il en v a  ainsi pour les six premiers termes ; mais 

valent la force iioininc'e i idrmana.  
D'aprÃ¨ l 'auteur de ce livre, parmi les dbfinitions de la force corpo- 

relle du Bouddha, celle-lk est juste qui fait cette force la plus grande. ' 
La force corporelle du Bouddha est, de s a  nature, du tangible ( w u -  

sfcwyayafann). Elle consiste en des grands Ã©lÃ©men d'une nature 
speciale '. - D'apr& d ' au t re s  an contraire, elle est un rupa dtirivÃ 
des grands e l h e n t s  ', niais un rapa derivÃ diffÃ©ren des sept tangi- 
bles dfi  ives, ilf&t1cdvci~ etc. (1. 10 (1). fi 

1. Dans Malia\yutpatti, 2.52 (qui depend du Koia),  carÃ¼tigapreced p r a s k a n -  
<?iii. 

2. D'aprcs Part11118rttia, remplacer dix par cent. 
3. L'original porte @a i n  baln i tarmfi  tat7m p j y a t e .  Paramartha ajoute : 
Pourquoi? Parce que la force du Bouddha est sans mesure Ã  ̂ - La Vyakhya 

dit : Ã L'aiiteur defend la premii7re opinion, pour cette raison que, autrement, le 
corps du  Bouddha ne pourrait supporter la force d'un bavoir infini 

6 Quatre opinions dans ViLhasa, cinq dans Sa~!lghahhadra. 
7. Le Stitra (Ekottura. 19, 15), citÃ dans la Vyakhya, est  trÃ¨ proche d'Angut- 

tara ii. 8 (uesdrajja)  : 
c a t v a r t m a n i  Sa r ipu tva  t a t l i a g a t a s p  va.isÃ¼radyÃ¼i y a i r  u a i s a r a d y a +  

sr{ w m i i c a p t a s  t a thÃ¼ga t  'rliwi sa i t~yaksc~ ipbudd l i a  u d a r a m  arsablzam s t l ta -  

va fa  vie s a t a  i m e  d7iarmd a n a b h i s a h i d d ' h a  i t y  a t r a  m Ã ¼  kaic ic  c l t rama-  
HO t'a brfihma?/o v a  saha cZliar)tze~m codayet s m d r a y e t  1 ta t rahat ,n  n imi t -  
tain api n a  s a m a m i p a @ a t n i  evam c a l i a i ~  nimittcwt a s a m a n u p a 4 y m  kse- 
m a p r Ã ¼ p f a  Ca v i J t a r Ã ¼ ~ z  ab7tayci~1rdpta.d C a  va i&Ã¯radyaprÃ¼pt  C a  u d a r a w t  
aqab7ta111 ........ - MÃ¨m texte citÃ dans Vi$&nakaya, xxiii. 9, 13 a ,  qui porte : 
chraitza?io va h a 1 i m ~ o  va  deco va m a r o  va b r a h m a  v a  ...... 

Dans Majjhiina, i. 501, les uesara j jas  sont a t t r i bub  Ã tous les Arhats ; comp. 
Mahavagga, i. 6. 32. Dans le fragment du Sam) ukta, JRAS. 1907, p. 377, le MaÃ®tr 
de maison &ona est  v a i d a r a d y a p r d p t a  (Ã©pithÃ¨ du  S ro t a~panna ) .  



- .. 
Hkan-tsang, xxvii, fol. 3 a-b. 1 0  

32 a-c. L'assurance est quadruple, semblable i~ l a  prernikre, a l a  
dixiÃ¨me Ã l a  deuxiÃ¨m et  Ã l a  septieme force. ' 

Le Bouddha possÃ¨d quatre as'iiirances ipii 'iont expl iqutw dans  
le Sutra.  ' 

1. Semblable Ã l a  premiere force ( s f h ~ i d s f l ~ ~ f l , j ~ f d i i r b b d l a ) ,  la 
premiÃ¨r assurance, swvad1zari)i ,aUlis~ibodhi~~aiS@rcidya : elle 
consiste en dix jtlanas, elle s'appuie su r  toutes le i  teÃ¯rc-i 

2. Semblable Ã l a  dixiÃ¨m force (c~src~octksay^ji~anctbda), la  
deuxiÃ¨m assurance, sarvWavctksc~ynju~iiciraisarafiii(~, six ou dix 
jfianas, de six terres. 

3. Semblable ii l a  deuxi6rne force (kc tr~~ic tv ipc~/ iÃ¯~j i~dnf . ibc i lc~)  l a  
troisiÃ¨m assurance, a~zta~~yikc~dliar~~iavya"tctrc~~~auai~~~c~dyc~ ', 
huit jÃ®hanas de toutes les terres. 

4. Semblable Ã la septiÃ¨m force (sarvcctrc~gamiiq)rc~/i~jajji;fiiia- 
bala), l a  quatriÃ¨m assurance, nairya@apratipadiy a J i a r ~ c m ~ i -  
ydraciya, dix ou neuf $a}ias, de toutes les terres. l Comment des savoirs ( jÃ®mms peuvent-il? recevoir e 110111 de 

vaiydrc~dya, assurance ? - Le mot  vccii&adtja &ign i f i~  [3  hl <( ab- 
%ence de crainte Ã (nirb7iayatcrJ. En raison de i  ^avoir^, en raison du 
fait qu'il sai t  avoir coinpri'-i tous les dhannas, detruit tou'i les vice<$ 
etc., le Bouddha e5t exempt de crainte ( I i i~~blmijo  bhavati) dans le5 
assemblÃ©es Donc le vaisaraclyu est  j n w t i c ~  

A notre avis le ucbisdradgu, &tant l'effet du jilana, n'est pas jimna 
de s a  nature. 

Le jeune lion ( k i h r a )  possb-le vaisaraclya, Boilliicai ya, \ ii. 55.  
LPS caisaradyas du Bodhisattva, Mahavyutpatti, 28, Dd~c ibh~n i i ,  \ in ,  nladh? a- 

riiak&vat&ra, 320, 
Etymologie du mot uaisaradya, Wogihara, BodIiiâ€¢tittviil~l~Ã (Leipsicl<, 1!108), 

p. 41. 
1. mi 1)jigs pa ni main  pa  bzhi / ji Itar stobs ni diin 110 dan / hcn pa guis pa 

bdun pa bzhin. 
2. Les lectures de Mahal ynlpaUi, 8, (lifffrent un l~ei i  : ... 3. antarayihadlmr- 

ma~1a~tyathatvaniScitavyakara!~a .... 4. s a ~ u c ~ s a ~ n ~ ~ a c Z a c Z 1 t i ~ ~ a  n a i r p -  
?bikapratipattathatuauaiSaradya. 

3. Paramartha diffÃ¨r : Comme ces Ã§ absences de crainte Ã sont rÃ©alis6e par le 
juana, on nomme le j&ua du nom de ca~iaradya. Quelle est la raison de5 



Que sont les trois sii~igupa,st/zaâ€¢1 du Bouddha? 

32 (1. Trois .sont n i~~n io i re  et conscience. l 

Le SÃ¯itr " exl~liqiie au Joug les trois smytyupctstl~Ã na du Bouddha: 
1 .  Lorsque les disciples, unanimes, 6coutent respectueusenlent, accep- 
tent et prafi(1iieiit .son enseignement, il n'&prouve ni jo e, ni satisfac- 
tion, mais il demeure indiffÃ©rent en pleine mÃ©moir e conscience. 
2. Lorsi111e les disciples iiiianinies, n'Ã©coulen pab, n'acc ! ptent et ne  
pratiquent pas hoIl enseignement, il n'eprouve ni d&plaisir ni irnpa- 
tience, mais il demeure indiffÃ©rent en pleine mkmoire et  conscience. 
3 Lorsrpir, de ses disciples, les uns kcoutent, acceptent et  pratiquent 
son enseignement, les antres, n'Ã©couten pas, n'acceptent et ne  prati- 
qiirnt pa,s [ion enseigneinent, il n'Ã©prouv ni joie, ni deplaisir, mais 
demeure indiffkrent en pleine m h o i r e  et  conscience [4 al .  - Ces 
trois smyfijnpasihfi~icis sont, de leur iiatuie, mÃ©moir et  conscience 
(samprajanya). 

p t i e  vaisaracips? r , ' ~ ~ t ~ l i t e  personnelle et  I'utilite d'autrui. LPS deux premiers 
sinit uti1e-s au Bouddha lui-meme ; les deux derniers! sont utiles a a u t ~  ui. Ou bien 
les quatre bout utiles d a u t ~ u i ,  car ils expulsent toute souillure et  chez le pr6cheur 
et dans le discoufi. 

1. dran dan <es hzhin tidag nicl gsuni = [sinrtis~prajil6iiatma"cam trcty- 
um , J  

La Vil~li~i'.iii r una r ipe  : Ces tmia s~ tyupas t l ta ims  sont compris dans le st1za- 
iiasthrcnuj~TatiabaJa, clans les 'iix satutacih6rcis (voir iii. 35 d, it la fin). 

2. t ~ n ~ x i t i i  b7tii'ksav@ s~n~iprcs t l iana i i i  yany a ~ a h  sevate / y a q  
avyah seca~tia$to 'rkatz gatmtn cuiuirisayitum / ka tmt td~ i  tri@ ilza b1ii- 
kfirrvri& idsta dravakeapt d71anncig.n deiayati mukampaka$ kerutiiko 
'rthakawo hitaist kartq~iyamanct7t / idam vo hitayu idam vo sukkaya idam 
ro 1titasnkhaya / tasua te h v a k @  &&@ante irotram avadadhati ajfla- 
cittam upasthapayanti pratipadya'iite d l i a r m a s ~ u d h u r m a ~  prafi na  
tyatikrrittiga vartante stistulz i Ã ¼ s a  tena tathagatasua na n a d  blzacati 
na saiimanasfiay na cetaisa uiplavitatcam / upeksakas taira tathÃ¼gat 
ciliarati s w t a b  samprajÃ¼nam idam prattiamam smrtyupasthatia+ yad 
aryah sevate yarl aiyah. secamc%i~o 'rliati qanam a?~ztiÃ¼sayifui ... 

Lorsque les disciples ont l'attitude contraire, tccthÃ¼gatasy naghato 'bhmccii 
nabailtir napratyayo na cetcrso 'nabkiraddk*. 

Comparer Majjhima, in. 221 ( t h  proche) et  i. 379 ; Mali~vyutpatt i ,  11, 
utplavitatvaiit, voir Bodhicarya~at~i ra ,  p. 13, n. 3 ; manasa zitplava7t, ~ i k @ -  

sanluccaya, 183, 6. 
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Mais un Â§ravak dklivrk des vice3 (dsrciva), que ie-i discipics 
(iisya) soient respectueux (&iir&uiiuâ€¢na ou non rc-ipectiieux, on 
respectueux et non respectueux, n76prouve ni  joie (nuidi  -= anil- 
nuya), ni &plaisir fug1ii%fci=dwsu - = h ~ ~ ~ ~ r " i j a ) ,  nijoie el  di'plai-iir. 
P o u r q ~ ~ o i  consid&rer les trois s i i ~ ~ / ~ u p ~ i s f I t i " ~ c t ~ s  i-'onime dey dhcu'inas 
propres a u  Bouddha ? 

Parce que le Bouddha a abandonn6 joie el  dtiplaisir a \  t~ leur? 
traces (sui.~Ã¼scoiupru11Ã¼n~ '. - On bien parce ( l i i r  le, di-iciplt'-i -.oui 
e s  disciples du Bouddha:  il e ~ . t  admirable que le Bouddha n'tyroii\il 
ni joie, ni d+laisir, de leur respect on de lenr di5ru-ipocl ; an coii- 
traire les disciples ne sont pas les diiriple'i des Sra\ aka-; dont il-. 
reqoivent l 'en~eigneinent '' : rien d'ailmiralile A ce q u e  C ~ S  S ra i  akah 
ii'&prom ent ni joie ni d4plaisir. 

33. L a  grande piti&, mc~ltÃ¼kcwzqz~ ?-il p e n 4 e  d'ordre" ~ i i o ~ u l a i n ,  
grande par -;es facteurs, .'ses aspect'?, son objet, son 6galittL. son excel- 
lerice ; elle diffGre de l a  piti6, " ia rqo ,  il linit point? de I ne. ' 

1 .  ka punrir iyum vdsand nl%ina 1 .$rava7e&tÃ¼ yo 7tL yiitkle~c~cui'ih?t 
piwvcim t r a p  tatkrtcijz k tâ€¢yav~kce~~Uvt 'k~~ru1te t i i&Ã¼mwi~t7tgi tv ih~s  citte cil- 
sanetptcyate / avyUkytaS cittaviSe+o vusa-nett b7~iduntUnantwvmU. 

2. bwddhcm vdcZi.Syu pravrajita i f i .  
3. thugs rje clien po kun rdzob blo 1 thsoi;s dail niam pa bpyoil y11 dail nifiain 

p h i  phyir ilail chas chel$ phyir / tlia ilad Lya La rnam pii brgyad 
[?mlzakrt>Ã samvrtic11zt7z s a ~ b l ~ & n % k Ã ¼ r a g o c n ~ ~ l  ] 
samatvud adilimatrat~G+z nanÃ¼kurapa ustudh/Z ' ] 

Voir Asafiga, SÃ¼trala~$sra xtii. 43 ; D i ~ y a ,  359 (la km d u  h a ~ a k a ;  ; coinpa- 
rer les stances Diiya,  96, 125 et Huber, SÃ¼Lra la~ka ra  p. 284. 

4. tridultk7mtaJi:Ã¼r na sid7zyet. 
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~ i n t d Ã ¼ g a m a  W y t i )  en  effet par  une  grande provision (saqzbAÃ¼m 
de mkrite (pimya) 14 II] e t  de savoir @&na). ' 

2. En raison de ses Ã aspects Ã (Ã¼k&rena) de l a  modalitd sons 
lacpielle elle prend leflchoses : elle consid6re les choses comme p h i -  
) le ,  PU raison de l a  triple douleur, d?il tk11ad1t~~kl~ata,  p u r i n a m a -  
d?&k/tctIi%, s c ~ ~ ~ z s k ~ r u c 1 u / t 1 ~ / ~ ~ ~ f ~ Ã  (vi. 3) ", tandi'i que l a  pitik n'envisage 
que  la (~zklzc~dâ€¢t&k}iat  

3. K n  rai-ion Je l'objet {~Ã¯ZanibunenctJ car elle a pour objet les 
611~th~ (le5 troib sphhre5. 

4. E n  raiton de l'&gditG ~sctmatveita) ,  car elle porte kgalement .sur 
tous 1rs 2tre-i (fnonÃ§zyttifviif polir leur bonheur (sttk/?a) et leur 
Micilil (liit~t). 

2,  Kn raison (le son excellence, car aucune autre piti& ne l a  sur- 
passe (tÃ§f '(Uu11~ilfrc~hirCtbl;avut). j 

La grande pitik Jit'I'Gre de l a  pitik : 
1. Quaiil A l a  natiire. La pilik e-st cidvesu, ahsence de haine ; l a  

grainle piti& est amohit, abienre  d'ignoiance ( c t d v e ~ ~ o l m u ' b l i a -  
rufi'tit), 

2 ,  Quant  ii l 'a ' ipct .  La piti6 prend l'orme d'une douleur ; l a  
grande pille prend forme de l a  triple donle~ir  ( ekdr id~hk lza tak i i -  
r o t  ~d), 



Hiuan-tsang, xxvii, fol. 4 a-5 a. 7 9 

3. Quant ii l'objet. L a  pitik porte su r  les etres d'une spliGre ; la 
grande pitiÃ porte su r  les trois sphkres. 

4. Quant Ã l a  terre. L a  pitik est du domaine des quatre d l ~ y Ã ¼ ~ f  ' ; 
l a  grande pitiÃ© du domaine du quatrikme dl"jj(Wa (ccttwc71ijjditaca- 

turthadl?,yÃ nabhGmikatvat). 

5. Quant ii l a  personne qui lui sert de point d'appui. La pilie 
naÃ® dans l a  skrie des ~ r a v a k a s ,  etc. -' ; l a  grande piti6 dani la s+rie 
des Bouddhas. 

6. Quant Ã l'acquisition. L a  piti6 s'obtient par le dktachement Jn 

Karnadh~itu ; l a  grande piti6 par le ddachement du Bhavagra ( f i ' 11Ãˆ~Ã 

bhavfigravairÃ¼gyalab yatvdt). 

7.  Quant ii l a  protection. L a  piti6 ne protcge pas. la gratule pititi 
protkge ( a p r i t r a n a p a r i t r Ã ¼ n a t a s  \ 

8. Quant A l a  pitik. L a  pitib est une pitih in6gale : elle ne compatit 
qu'aux elres souffrant ( d i @ l ~ i f a n u i i i  eiv);  la grande pitih eht une 
pitih &ale, vers& sur  tous les e1re-s kgalement ( f i i l j j 8 t t i lpkdru-  

?zÃ¼yanÃ¼( [4 b 10 1. 
Nous avons expliquÃ les qualittis ( p i  appartiennent aux Buinkllia~ 

en propre et qui les ilistinguent (les antrtlh Ãªtres Le's B o ~ ~ i l d l i a ~  soiit- 

ils semblables entre eux '? 
Oui, sous certains rapports ; non, sous d'autres. [5 a] 

34. Pour le  sa~p&?iara, le  d h a r j ) d % p t  et. le service des Ã¨tres les 
Bouddhas sont pareils ; non pas pour la dur&? de la vie, la ca^te, la 
taille, etc. ' 

1. Dans cette formule, 011 preinl, a ~ e c  le premier dJzyiKia, l'a~zi%gtcmyu et le 
dlq@nÃ¼ntara En fait, la piti6 est de six bliumis. 

2. Par Ã h- vak kas, etc. Ã̂ il tant e n t e n i h ~  les Pratyekas et IPS l3$ha~jaiias. 
3. Par la k a r q a ,  les ~ r a v a k a s  ont simplement pitit? (kuru@yunte) : ils &prou- 

vent commis&ration, affliction ; ils ne prot6gent pas de la terreur du samsÃ¼ru 
Mais Bhagavat, ayant piti6 avec la rnultakcw~nÃ¼ piotpge de la grande terreur du  
samsaru,. - k a w a y a  &riivakÃœduya kanqidyantu eva kevulam 1 ctnnylWy- 
anty evety u r t l ~ u l ~  

4. sails rgyas thama cad tlisogs da i~  ni / cllob sku ljgro Li\hi don hpyod pa5 / 
mfÃ¯a pa fiid de sku thse dpag ,' rigs dail sku yi h o 1 1  ky i s  inin 

sÃ¼?nbharadIian~taJMyabhyW jaqata& c&vthaccwyayd 1 

samuta sarvabtiddham3~ nÃ¼yurjc%tipramanatu / i  
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Les Bouddhas sont pareils : en ce qu'ils ont, dans les existences 

ci. Di l l~rnices  eiitre les 13oii~lill1:1s, K o h ,  iv. 102, trad. p. 212, BodhisattvabhÃ¼mi 
1. vii, Must'.on 1911, 17;3 (vie, nom, gotrci, corps); Wassilieff, 286 (314) - Katlia- 
L I .  xxi. .5 : le 'rlieruv~iliii admet iliffkrences, vernattata, polir le corps (sar"ra), 
la durce de Me el  l ' kk t l  ( p n 1 ~ 7 ~ ~ y ;  13Andhaka admet d'autres diffÃ©rence -- 
Milimki, 2% (tliff6rences entre les Bodhisattvas, famille, &poque, durÃ© de la 
\ ie, luiIli:). - Ci-ilessous p. (SI. 11. 3. 

11. V;i-i~il);iinlliu groupe, vii. 28-34, les klkments d'une Bonddhologie. I n k e s s a n t s  
i ce poiiii ile vue les passages suivants du Kosa : 

i. 1. Dift'i;treiicc "le la srifcuce iln Bondillia et  de celle des autres saints ; omni- 
Ã§cienc (aubsi Kn<a. i ~ ) .  Le Biin~ltllia et le Bo~lliisattva sont des Bhagavats. 

ii. 10. Al~iiiulon 11v"i ( " t f i i 7 i s u ~ s 1 c ~ a s  : victoire sur les quatre Maras. 
ii. 44. \ ii. 41 il, 44 I I .  'Fuiiles les q~i;ililt!s ((J'HIIu.)  acquises par le '< dÃ©tachemen : 

et a uriii:ilis~en Y A son gr&. 
ii. 44. vi. 2 t  a. Cil i iq~~r le  de la Uoilhi PU trente-quatre moments. 
ii. 62. Ciiiii~iissa~ice de l'avenir 
iii. 94. Epoqiie de l'iipparilion des Buuildhas. 
iv. 12, 1'1~11ht'fc (ivif13~ytu, pens&e Ã non-recueillie Ã : le Naga. 
iv. :iÂ Culte (ln B i~ i~ ld l i a .  
i \ .  3'2. Le l)li:.irii~ali~ya, refuge ; le RÃ¼pakaya 
iv. 73. Ai-reple les dons fails an StÃ¼pas 
iv. 102. l">Ctril)iiti~iii "le ses arles anciens. 
i r .  102. Schisme. 
iv. 109. Ti'-iiinin iles Boilliisaltvas, objet de leur penske. 
iv. 109, ii. 30, 37, 42. Mernoire ilil Buinldlia. 
iv. 121. Culle des Caityas. 
vi. 59. CImte de la jouissance "les recueillements. 
tiii. 23. Conijiifle cle la Bodl~i  par le quatribine dlt@na. 
. Sur  le Boilliisatt~ a et partieulit+ement le fntiir Bouddha ~&kyann in i ,  
... ni. 9 l ,  i \ .  IO^-1 12, origine, \wu,  pratique des Pa ramihs  (iv. 117), durÃ© de la 

viirri+re (parce que le Boilliisattva e5l nat~irellement charitable, iii. 94 a), (161 elop- 
peinent iles iiiarqnes. 

i \ .  IO(\, inenrire 1111 Bodh i sa t l~a .  
\ i. 93, ehangeinent de \ &likule, naissances animales du Bodliisatt\ a. 
DerniGre liai-ance, iii. 9. j(trÃ¼pjc et pourquoi (reliques) ; 13 a,  forme d'Ã©l& 

pliant : 17 a,  conscieii.>e A la conception, elr. : 41, Prthagjana jusqu'& l'arbre ; 
t'~3 il, le Vajr&ana ; 85 a ,  exempt J e  mort avant le temps. [D'aprÃ¨ K s r a ~ p p r a -  
.-.. liiupti, Cosmologie, p. 327, e\plieation des n i ayues  ; 331, pluie de fleurs ; 332$34, 
l i e  uti.'-iine ; 333, miri.icles la naihsance : 33>'i, pourquoi il a un fils. pourquoi il 
ebt de L u m e  fiimille. 1iiniu'quoi il ne naÃ® pas dans tel continent, etc. - Sur  la 
i n h e  i111 B u i l l ~ i - ~ a t t \ ~ ,  meurt le s e p t i h e  jour, 331. 337 ; enceinte. est & l'abri d u  
t'en. elc J. 
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nc~sÃ¼~?1bJzÃ¼rasamudÃ¼gamat ; en ce qu'ils rkalisent le mÃªm dliar- 
makGga (dharit%akayapa&@pa!titas} ' ; en ce qu'ils procurent 
kgalement le service d'autnii ('arthacaryGsa~~zpddanatasj. 

Mais les Bouddhas diff&rent par la diffkrence de la dur& de la vie, 
de l a  caste, du gotra, de la dimension du corps, etc. D'aprks l'kpoque 
oÃ ils apparaissent, leur vie est longue ou courte, ils sont ksatriyas 
ou brahmanes, ils appartiennent, a u  Gautamagotra ou a u  Kasyapa- 
gotra, leur corps est grand ou petit. - Le mot et ccdera indique : le 
Dharma des Bouddhas dure longtemps ou peu de temps, suivant que, 
au moment de leur apparition, les etres ii convertir sont droits ou 
tors. 

Tous les hommes intelligents qui rgflkchissent sur  la triple perfec- 
tion (sc~mpad)~ des Tathagatas produisent nkcessairement il leur 
endroit une profonde affection, un profond respect. Cette triple perfec- 

1.  anasravadhc~rmasamtdno dharmakayah / Ãœirayapcirivrtti va (VJ 5-  

k l p )  = c Le Dhannakaya est  la sÃ©ri de dharmas purs (Koia, iv, 32) ou (111 

renouvellement de l'organisme psycho-physique, de la personnalit6 (biraya). > 

Quelques exemples du renouvellement de la personnalitÃ© i t ,  56, tiad. p. \Ã« ; 
to i r  viii. 34 d. - Sur  le &ci-rwiakaya de la m6re du Bouddha, d'un U p a s a k ~  
entrÃ dans le chemin, Huber, S Ã ¼ t r ~ i l a ~ p k ~ r a  217, 390. 

Digha, iii. 84 (Ajjafifiasutta) : TatJz&gutassa hetam V@ettha adhivacanam 
dhc~mmakfiyo iti pi brahmakayo iti pi dhammabktxto M p i  brahmabimto iti 
pâ€¢ (Fragments du commentaire J ans  Dialogues, iii. 81). 

Souvent &armabaya =- le corps des bcritures = le d e u x i h e  m t t m  Dis ML, 
396, Przyluski, A ~ o k a ,  359, etc. ; Bodhicaryrivatara, i. 1, 

Grand VÃ©hicule citons seulement At~hisama@laql~rira,  \ i .  2-11 ; JRAS., 1906, 
943 ; Bin'nonf, Introduction, 224 ; Si-yu-ki, fin du  livre i\-. 

2. svarg~pavargakai 'a~am artko lokasya tasyu sampÃ¼dana cwtkacu- 
ryÃ ( V y a k h y ~ )  

3. On ne voit pas que le mot itdi soit* fourni par la karika sanscrite ou tiL& 
laine. - Param~r t l i a  : x Le mot et cetera indique la durke de la loi, la destrucLiou 
ou la non destruction des reliques, etc. Telle5 sont les diff4rences dues A l'@poque 
oÃ les Bouddhas apparaissent D. 

Epoque des sept Bouddhas, caste, gott'a, dur& de la vie, arbre, etc., dans Maha- 
padEinasuttanta Digha, ii, l e t  Dirgha, l, 8. - La loi de K~isyapa dure liujt jour5 ; 
celle de Siikyamrni dure mille ans  (voir viii. 39). - Koia, iii. 93 a. 

4. Ã Perfection Ã est uu terme commode plus qu'exact. - L'expos6 du Kosa esi  
souvent bclairÃ par les thÃ©orie de  Grand VÃ©hicul qu'on trouve notamment dans 
BodhisattvaLhtimi (par exemple 11" partie, chap. V, sur  le prubkbva, Mus&on, 
1911, p. 155). 

6 



82 CHAPITRE VII, 34, 

tion est l a  perfection des causes (lieh+uqpad) [5  b] qui consistent 
dans 1'6quipeinent de mkrite et  de savoir ; la perfection du fruit ( p h -  
lasampad) qui consiste dans  le dharmukÃ¼ya l a  perfection du bien- 
fait (upakÃ ra~su+pad qui consiste dans le service du monde (jagud- 
arthucuryÃ¼) 

i. L a  lzetusampud est quadruple : 1. exercice dans l'accumulation 
de toutes les qualitÃ© et de tous les savoirs ' ; 2. exercice prolong6 ' ; 
3. exercice sans  interruption '' ; 4. exercice zklÃ \ 

ii. L a  phulusampud est quadruple, car  l a  r15alisation du dharma- 
?;&yu comporte quatre perfections, de savoir, d'abandon, de puissance 
et de corps mat6riel CjnÃ¼na praliÃ¼na prublzÃ¼vu rfipakÃ¼ya) ' 

a .  Perfection de savoir : 1. savoir non enseign6 ; 2. savoir iiniver- 
sel7, c'est-Ã -dir connaissance de tous les caractÃ¨re propres; 3. savoir 
omniforrne c'est-Ã -dir connaissance de toutes les maniÃ¨re d'etre ; 
4. savoir spontan6 ", connaissance par  simple dbsir de connaÃ®tre 

1. sarvugat?tajflanas+'harabhyasa : les qualitÃ© (guna) sont de leur nature 
cinq h r a m i l a s  ; les savoirs (jil&na) sont la PrajiiEp&iramiki. - abhyÃ¼fscb exer- 
cice = punah punuh pvayogc& 

2, ilâ€¢r(i1zakd"dbhy& : tvibhir c~sa&lzyeyai'r mahakalpa* (Doctrine prÃ© 
cisÃ©e iv. p. 224). - Ananda pense que devenir Bouddha par une mÃ©ditatio de 
six ans, c'est devenir Bouddha bien aisÃ©men .... (Chavannes, Cinq cents contes. 
ii. 100). 

3. nirahabJlydsa{z  / as&utcwatayc%. 
4. satkrtyuhhyasa7i / t1vr&daratayd,. 
5. clhwmuk~yapari&spattyd jfidnaclisamprdad catasro 6huuut1ti. 
6. cintfpadisJaji%nu*@ svayam c ~ b l z i s a ~ o c l l a u ~ i ~ r t i i e n u .  
7. saruatm jfianam iti n i ravcbdesasva~a~cs~~~abodI i c~ndr the~a .  
8. survathd jfifinawa i t i  savvaprctkdravuboc171a~?Orthena (Vyakhya). 
Toutefois, d'uprbs la glose de  l'Ã©diteu japonais qui suit Fa-pao, le samatru 

jlidna s'entend de la connaissance des caractÃ¨re communs (s~n~&yala@ana) ,  
inipe~inanence, etc. : de ce point de vue tout Arhat connaÃ® toute chose (voir 
Vyakhya, i. 15, p. 39 : pas J e  salut pour qui ne connaÃ® pas tout dharma) ; et le 
sarvatlia jGana est la connaissance des caractbres propres, laquelle est a~le?tika, 
propre au  Bouddha (Voir la stance sur la queue du paon, Vyakhya, i. p. 6, et 
Koga, ix. trad. Hiuan-tsang, xxx, fol. 10 a). - Comparer xxix. fol. 17 a. 

La Vibhasa, 74, 7, enseigne que le Bouddha, relativen~ent auxdouze ayatanas, 
poss6de et  sa-rvatra jfiÃ¼n et scu'vathd jfiana; tandis que Sariputra possbde 
le seul premier jiâ€¢dn qu'il doit b. l'enseignement du  maitre. 

9. ayatnajilc%nam it i  icch&m&tr~abod1ianarthena. 



Hiuan-isang, xxvii, fol. 5 a-6  a.  83 

b. Perfection d'abandon : 1. abandon de toutes les passions @le- 
da); 2. abandon dhfinitif, ou non susceptible de chute ; 3. abandon 
des passions avec leur v~lsands, ou Ã traces Ãˆ parce qu'aucune 
liaison (an-ubandha) ne demeure ; 4. abandon des obstacles ii samÃ¼ 
dhisamÃ¼patti de telle sorte que le Bouddha est un doublement dkli- 
vrk (vi, 6 4  a). ' 

c. Perfection de puissance (prablzÃ¼va : 1. perfection dans la 
maÃ®tris de crÃ©ation de transformation, de conservation d'un objet 
ex th ieu r  ; 2. perfection dans l a  maÃ®tris d'abandon et  de prolonga- 
tion de l a  vie ; 3. perfection dans l a  maÃ®tris du mouvement it tra- 
vers les corps rksistants, it travers l'espace, tr&s loin, rapide, et dans 
l a  maÃ®tris de l a  rhduction de corps ktendus Ã un petit volume [6 a]  ; 
4. perfection en qualitks merveilleuses, multiples et  naturelles '. 

napra1z&!tam i ty  anf~bct1tclh13bhav~Ã¯t 4. sarvwsamaclhisa1itapattyavc~ranc6- 
prahanum ity ub1tayatoblt&gavimukte& (Vyakhya). 

v ~ s a n Ã ¼  ci-dessus p. 77. 

d a m  = 2~ar+%na ; d"rghak&lavusth&m = edhisthc%m. (Sur nit'~iza~tci~ 
ac"histhS'na, voir vii. 49 sniv.). 

3. c%ywsa utsarge 'dlzis?lz~ne eu vaJitvusumpa(1. - Voir K o h ,  ii, trad. p. 130. 
Ekottara, 18, 16. - Le Bouddha dit Ã h r i p u t r a :  Ã Pourquoi ue  demeures-tu 

pas un kul+a 011 au del&? Ãˆ - m rip pu ira rÃ©pon : e: C'est de Bhagavat u16ine 
que je tiens que la \ i e  des &res est  trhs courte. La plus longue vie ne &passe pas 
cent ann4es ; et comme la vie des etres est courte, la vie du Tathagata aussi est 
courte. S i  le Tathagata continue h vivre un kalpa, moi aussi je continuerai ti 
vivre un kcilpa ...... Ãˆ Comment $&ripntra peut-il parler ainsi '? Les Ftres ne sont 
pas capables de savoir si la vie du  'i'8tliagata est  longue ou brhve. Sariputra doit 
savoir qu'il y a quatre choses incomprÃ©hensible (lu Tathagatn. (Comparer les 
quatre acinteyyas rl'Ahguttara, ii. 80, Sumai~galavil&sini, i. 22). 

4. ~tCik@iaSudwak+ipraganzana- ulpabalt'itprareSa- vc&itvasa~pnd. - 
a"pe baltÃ¼na praveSa$ = paranaG?ta'ib b u l i Ã ¼ v ~ ~ ~  1zustyHd"nÃ¼ prat:edu7i, 
comparer le pouvoir de sa+,nksepa-pratlzana, texte de Grand VÃ©hicule JRAS. 
1908, 45, et  Digha, ii. 109. 

5. a. vividlwnijfidearyadliarmasa~pad, - C'est le sahajaprabhi%va de 
Bodhisattvabhtimi, MusÃ©ou 1911, 161. 

La Vyakhyfi cite le SÃ¼tr : dharrnatciis~ batddhanay bhagauat&p yat 



84 CHAPITRE VII, 34-35. 

d. Perfection d u  corps materiel (vÃ¼pakÃ¼yasampc~ : 1. perfection 
en marques (la&suna) ; 2. perfection en marque3 secondaires @M- 

vi/anj&na); 3. perfection en  force, c'est-&-dire possession du bala 
udrdyana (vii .  31) ; 4. en ce qui regarde le dedans (adhydtma$n), 
perfection d'un corps dont les os sont comme du diamant (uajrcw& 
ras"Ji,isariraidsanipad) ; en ce qui regarde le dehors, kmission de 
rayon5 qu i  dkpassent cent mille soleils. 

iii. L ' i ~ a k Ã ¼ r u s a ~ p u  est  quadruple : 1-3. &livrer dkfinitivement 
(@unta) de l a  souffrance des trois mauvaises destinkes ; 4. delivrer 
de l a  souiYrance de l a  tran'-iinigration ; ou bien : 1-3. installer dans les 
trois vkhicules : 4. installer dans  les bonnes destinhes. * 

Telle est, en rt!sum& (san"dsiJi'a = sGmJcsepika) la perfection du 
TutIlagata. A entrer dans le dÃ©tail il n'y a pas de fin. Seuls les 
Bouddhas Bliagavats, s'ils prolongeaient leur existence pendant de 
nombreux asagk7n~epkalpas, seraient capables de connaÃ®tr et de 
dire ( j nu tw  v c d i f v  CU samartiioh) leur grandeur. C'en est assez 
pour Â¥savoi que les Bouddhas, munis de qualitka, de savoirs, de puis- 
sauces, de bienfaits infi11i-i et extraordinaires (adblmta), ^ont comme 
de-> mines de joyaux. 

Cependant les sots (bd la  = prt1tagjana), eux-memes pauvres en  
( p l i t t h  (svctgu~adÃ¼rid~yena - et jugeant d'api-13 eux-mÃªme - 
n'ont aucune aspiration spirituelle : ils entendent vainement louer les 
m6rites du  Bouddha et ne concernent d'afTection ni pour le Bouddha 

ni pour son Dharma. [G  II] 

tesum gacc7mtÃ¼ nimnusthalay ca suniib'huvciti yad uccum tan nÃ¯cÃ¯bltava 
gan n â € ¢  tac1 uccih7iavati undiiÃ¼ Ca cI@im pratilubhaute badlzirÃ¼ &O- 
tram unmattÃ¼ smytim .... 

Ce sont, presque textuellement, les, citrfiny cidcaryÃ¼n adblz"ttad1iarm$z de 
Dibya, 250-231. - Comparer la citation dans Milinda, 179. 

b Hiuaii-tsang ajoute ici: Ã O11 Lien conversion de ceux qui sont difficiles Ã 
corn ertir ; solution des qnestions difficiles : enseignement qui conduit au  salut ; 
dompter Mars, les Tirlliikas, etc. s 

1. ap&ijat1~~asc~mscira~7til~kliÃ¼~yantanirm~asc~wipu ~ n t r a y a s n g a t i -  
pratistlzfipunasampacZ vu. 

Vyakllya : ye kecit prasÃ¼dajÃ¼tÃ satp~ftisÃ b~ ld7zay  bhugavantam astÃ¼ 
v h i h  stuvunti stosyanti same ta etayai trividizagÃ sampada. 

2. ecam Ca tavacl guii.~ijHÃ¼~rab~iÃ¼~~opukarÃ¼nantadb1ztit~i~~ah&ratnÃ 



Hinan-tsang,  xxvii, fol. 6 a-b. 85 

Les sages, au contraire, entendant expliquer les qualites du Boud- 
dha, concoivent, a l'endroit du Bouddha et de son Dharnin, une pensÃ© 
de foi, ou de Ã recours Ãˆ qui pÃ©nÃ¨t jusque dans la moelle des 
os. Ces hommes, par cette seule pensÃ© de foi ', franchissent une 
niasse infinie d'actions de rÃ©tributio non nÃ©cessair ' ; ils obtiennent 
d'excellentes naissances humaines et divines ; et, finalement, parvien- 
nent au Nirvaga. C'est pourquoi les Bouddhas Tathagatas, apparais- 
sant dans ce monde, sont le suprerne champ de mkrite (unutfaru 
punyak+etra), car ce champ donne des fruits certains (cibandiiya), 
agrÃ©able (@a = divyavi+aya), aboinlants (prakr&a =pr&iuta}, 
rapides @&A, expÃ©rinlentk dÃ¨ cette vie), et d'une excellente issue 
(suanta  = nirv@apttalatuat), lie Bouddha, en effet, a lui-mÃªm 
proclame cette stance : Ã Si  quelr~u'uii plante une petite racine de bien 
dans le champ de mÃ©rit que sont les Bouddhas, il s'empare d'aboni 
de bonnes destinees et ensuite obtient le Nirvana Ã (Ekoltara, 24,, 15). ' 

Nous avons expliquÃ les qualitÃ© propres au  Tathagata. 

35. Il y a d'autres qualitÃ© (dharma) du Boudclha qui lui sont 
communes avec les Â§aiksa et les Prthagjanas: l'arap-%, l e ~ i c l l ~ i -  
j n h a ,  les p t i s c ~ q ~ ~ i d s ,  les abhijfids, etc. ' 

Bhagavat possÃ¨d d'in~iornbrables qualitÃ© qui lui sont commtmes 

ras tath@gat@ utka ca p w a r  bala?~ svugt~?~udaridrye~~aiiwma1~a6lt~te1m 
hatadhimoksah .... buddhuf.n napigante (= buddJie nadaram kurvanti). 

hatÃ¼dhimok~ =: hataruci. 
1. haddJiajnÃ¼trake?bÃ¼pE niradhiqamenetg arthah (Sur aclhigaitia, \m. 

39 a). 
2. Les actions de rÃ©tributio n6cessaire (h. 50) sont alai~ghat~tga~ i infran- 

chiâ€¢â€¢a )), 
3. D'aprcs Hi~ian-Laang. - Paramartha : Ã Quiconque, venu dans ce monde, 

plante un petit mÃ©rit dans le Bouddha, apres avoir pris des naissances divines, 
obtient certainement le sÃ©jou inirnortel Ãˆ - Mais la Vyakhyfi a :  kÃ¼ra ity 
upakÃ¼ra pujÃ¼~Zika~i, Donc Vasubandliu cite ici la stance Divya, p. 166: ye 
'lp& api jhe  kavan kareyanti  vinÃ¼yak / vicitram scargam dfiamya 
lapsgante ' m r t a y  padam. (Sur Divya, xii, LÃ©vi Toung Pao, 1907, p. 107). 

4. chos gzhan slob dan thun mon min (? yin) / kha cig so sol~i  skye bo dan / 
fion nions med dan sinon lias ses / so so yan dag rig rnnon sogs 



soit avec les autres Aryas, soit avec les Prthaejanas aussi : amya- 
sa1t1,6dhi,  prc@dltijfi&m, quatre pratiscquvids, a b l t i j f i a s ,  d h g c Ã ¯ u a s  

ariipjm, huit s a m c Ã ¯ p a t t i s  trois saw&dhis, quatre apramdnas, huit 
vimofesas, huit  cibhibhvayatanas, dix k y t s n 6 y a t a n c t s ,  etc. - Les 
trois premiers bout coinniiiiii" a u  Bouddha et  aux Ã‹ ryas  les ctbhijnas, 
dhy6nas, etc. peuvent ausisi appartenir aux Prthagjanas. 

En ce qui concerne l'Aran&, [c'est-Ã -dir Ã le pouvoir d'empÃ¨che l a  
nnismnce de  l a  passion d'autrui Ãˆ] '  -. Les Arhats savent que l a  souf- 
france des etres est produite par  leurs passions (Tcleia) ; ils savent 
qu'ils sont eux-~iienies le meilleur des chsin~ps de mkrite (mmya- 
ksetra, iv. 103, 117 a) ; ils craigrmnt qu'autrui ne  produise Ã leur 
endroit des passions [qui lui seraient particuliÃ¨remen nocives] ; ils 

1. r w  == kledci,. - rqmgut i  hleiayatlty arfliah. 
ni'qtaviharilt dans Divya et dans les sources pÃ lie (JPTS, 1891, 3). 
a. Voir Kosa, i. 8, otl le Bliasya : hi kleia afnzaparauyabaclhaiiaf, est  

expliquk : ye liy atmauam para@ cc6 vydbacllaci,itte te r e i Ã  yuddhanity 
arthub. 
I! y a trois ra?Las, skandharaqcc, m%gra?m, k l e h r a ~ a .  
Aux rdfÃ©rences Kosa, i. tiad. p. 13, ajouter : u MaitrI et  Arana Â¥Ã SÃ©ance Ac. 

de  Belgique, avril 1921 ; Kosa, iv. 56 ; BodhisattvabhtÃ¯mi fol. 37 b et  83 a ; Sfltrft- 
laykara ,  xx. 45 ; s a r a d  Cliandra Das, 1164. 

b. La Vibhi%$i hu rnd ' e  les ciuq moyens par lesquels llArhat Ã©vit de produire 
la passion d'iintrui : 1. puretÃ des attitudes (marche, etc.) ; 2. savoir ce qu'il faut 
dire et ne pas dire ...... 5. avant d'entrer dans le village pour mendier, il examine 
si honnne ou l'emnie pourmit, Ã cause de lui, produire pa5~ion.  

. La doctrine du Grand Vehicule, par exemple Nanjio 1183, diff6re de celle du 
Knsa : Ã Le Pratyekabuddha n'arr+te Ã§p les passions savusta~kci, le Bouddha 
arrfite toutes les passiions .,.. Le Bouddha se  sert de mht"ias ou crÃ©ation 
magiques .... Ãˆ 

(1. L1ara?Ã du f&vaka et relie du Bouddha sont difinies Abhisainay~laxp- 
ksra ,  vi. 7 : 

Srdvakasuai'a?ia drastwyldeiaparihc%vita / 
fatkleSqsrota-ucctittyai gu3maclisu j inÃ¼ray / /  

L'ar~asa1~tac11ti d'un Sravaka : Ã Qu'il n'y ait pas naissance de passion de 
personne en nie voyant!  (m&smacZdadanat Ttasya cil kleiotpattih syat) W .  

Mais, pour les Tathagata& : Ã elle dÃ©racine dans les villages, etc., le processus 
des passions de tous les hommes s, 

2. Celui qui tue un Arhat commet un Ã pic116 mortel Ã̂  m$me s'il ne sait  pas 
que cet Arhat est Arhat, iv. 103 ; le moine qui insulte un moinillon, dont il ignore 
l a  qualit6 d'Arhat, renaÃ® cinq cents fois comme esclave. 



H i u a n - t s a n g ,  xxvii, fol. 6 b-7 b. 

rÃ©alisen donc un  savoir (jndna) de telle nature qu'autrui ne produira 
pas Ã leur endroit attachement sensuel, haine, etc. (%na, duesa,  
mdna, etc.). Ce sa+yskdra - ce savoir - met un terme, chez les 
Ã¨tres Ã ce rayt -- querelle, bataille, cause de souillure et toiirnieiit --- 
qu'est l a  passion (kleia) : il reÃ§oi donc le nom d'Arapa. 

Quels sont les c a r a c t h s  du recueillen~ent qu'on nomme cirand- 
s a m & d h i  ? 

36. L'Ara~!a est  savoir d'ordre mondain ; du domaine du quatriÃ¨m 
dhyanct ; produit par  un homme qui est un Inkbranlable. Elle porte 
su r  les passions (ratmJ du domaine du Kamadhatu, futures, ayant  
un  objet rkel. 

Elle e d  uniqiiement savoir d'ordre mondain, s a p m y t & i n a  - 
comme il rÃ©sult de sou objet. Elle a pour point d'appui le quatrikrne 
d h y d n a ,  qui e5t le rrieilleiir des chrmins aisÃ© (suk""ajil*attpaddin 
agratvdt, vi. 66). Elle est produite par  les Arliats inel~ranlables 
( akopyadharman ,  vi. 56) et non par  les autres : car ceux-ci ne sont 
pas  capables de supprimer radicalement (partharttiiii-) leurs propres 
passions - ils sont en effet sujets Ã l a  chute -- Ã plus forte raison 
ne  peuvent-ils arreter les passions d'autrui f7  b]. Elle est produite 
pa r  l'hoinme, car c'est s eu len~en t  un Ãªtr de destinÃ© (gati) humaine 
qui peut la cultiver d:ius les trois dv"pus. 

Elle porte sur les passions d'autrui, du Kamadliatu, futures, Ã ayant  
un objet reel Ã (savastukcc) : Ã Puissent les passions d'autrui ne pas 
naÃ®tr Ã mon sujet ! Ã Les passions s a v a s t u k a  sont r a g a ,  duesa, etc. 
qui sont abandonnes par  l a  mÃ©ditatio (bhdvand) (vi. 58). 

Les passions d'autrui a v a s t u k a  (vi. 58), qui sont abandonnÃ©e par  
l a  vue (daricma), ne  sont pas susceptibles d'Ã¨tr arretÃ©es car les 
k l d a s  universels (sarvatrctga) (v, 12), portant su r  l 'ensenil~le de leur 
terre, portent aussi su r  l a  sÃ©ri d'autrui. 



88 CHAPITRE VU, 37. 

Telle est l'Aran&, 

3'7 a-b. Tel aussi est le Prar~idhijfiana ; mais il a tout pour objet, ' 
Coninie l ' A r a n ~ ,  le Prapidhijfiana, Ã savoir rÃ©sultan de rÃ©solu 

tion Ãˆ est, de s a  nature, savoir d'ordre mondain ; comme l'Arar~a, il 
a punr point d'appui le q u a t r i h e  dhyaâ€¢a il se produit dans l a  sÃ©ri 
d'un Inkbranlable, il est mÃ©dit par un 6tre de destinÃ© humaine. 
Mais, il l a  diff6rence de l'Arana, il porte sur  tous les dharmus .  

Cependant '' les Vaibhasikas disent que les dhcwmcbs de l ' k i p y a -  
dhatu ne sont pas connus d'une vue directe par le Pragidhijfiana - 
etant du quatr iÃ¨n~ d h y a n a ,  ce savoir ne  porte pas su r  une terre 
sup4rieure. Ces d h c m m s  sont connus par induction (anuw&a). 
En effet, on connaÃ® : 1. l'Ã©coulemen (nisyunda) d'Ã‹rdpya c'est-Ã  
dire le calme extrÃªm (mandaiiiandc~td) qui est l a  suite, dans une 
existence subskquente, d'une existence antÃ©rieur dans l 'Ã‹rÃ¼p ; 
2. l a  conduite (ccwita) d'Ã‹rÃ¯ipy c'est-Ã -dir l a  pratique (vihdra) des 
a r ~ ~ p y c ~ s a m a p c ~ / t i s  qui produiront une existence dans l'Ã‹rdpya - 
et on peut induire de l a  cause Ã l'effet et  de l'effet Ã la cause. Comme 
le laboureur connait l a  semence par le fruit et le  fruit par la sernen- 
ce ; de mÃªm voyant une personne calme (i6ntamÃœrt sctitvu), on 
conclut (anuminoti) : Ã Elle est renke en tombant de l'Ã‹rupyadhatu 
elle naÃ®tr dans l 'Ã‹rupy )), 

l a ~ i b a ~  bhavautzti pari1tartton aiaky@ sarvatragÃ¼! / - Paramartha 
dnrnie : sarvatray~ic=i~ saTta1asvab"i~mim Ã¼lambyotpdda pariltartum a h  
kyd avastuk$t. - L'Arhat fait ~ ~ ~ ~ ' a ~ i t r u i  n'ait pas haine Ã son endroit, sans pour 
cela d6rariuer la haine dans autrui ; il ne peut faire qu'autrui n'ait pas safkaya- 
d p t i ,  Ã idke d'une personne Ãˆ Ã sou endroit ; car autrui, s'il a satk@acZq?i, a 
satkaydyH l'kgard de toutes les u personnes :. 

1. sinon nas ses pa han de bzhin no / de yi dniig's pa thnms vad do = [ t a t h q i  

Sur le Prar$lhijfiaua, ii. 02 a, p. 303, vi. 22 c, p. 172,ix. (Hiuan-tsang xxix. 9 a) ; 
Mah~~vyntpatti, 48, 53. 

2. nCway%vat kleSamdtrdlambaitam kim farhi rÃ¼pad~alambam api, 
3. J'interprbte, d'aprÃ¨ la Vyakhya, le Bhayya qui dit simplement: arÃ¼pga 

tu na scik@tpra?bidhijild~e~a jCQante / @yandacaritaviie@t tu / karfa- 
kanidarianay catreti vaib"i*@. 



Hzuctn-tsang, xxvii, fol. 7 b-8 a. 89 

Telle est l'opinion des Vaibhasikas. D'antres croient ilne le Prnni- 
dhijfiana porte sur  l'Ã‹rnpya car il n'est rien qui ne soit Li la porttie 
des Bouddhas. ' 

Celui qui veut produire le Pra~,dhijh%na commence par former une 
rÃ©solutio (prapidhipÃ¼rvctkcw =. a b h o g c i m a J i n m  == p w -  
d h a y a ,  abhwya) tendant & la connaissance d'un certain objet ; il 
entre dans le quatriÃ¨m dhydua p r d n t a k o ( i 1 m  (viif, 41 n) : tel est 
l'exercice prÃ©paratoir (prcqoga). Aussitht sorti du recueillement, il 
produit [8 a] une connaissance exacte en conformitÃ avec s a  resolu- 
tion et dont le domaine varie suivant la force du recueillement. ^ 

37 c-d. De mÃªm les Pratisamvids de d U a r m a ,  artltci,  mrziktt, 
pratibJijdtt,a. 

1. na  hi buddhanam asty avisaga ÎJ abit@raplt. 
Vibh&@i, 179, 4. - Le Pra~idhijfiana connait-il le futur? Quelques-nus disent 

qu'en raison du passÃ et du prÃ©sen il induit (pi-tchÃ = comparer-connaiti'e) I P  
futur; de m h e  que l'homme des champs, de la semence, induit avec certihule 
qu'il y aura tel fruit. Quelques-uns disent que, s'il eu est ainsi, le Prar.~irlliijfiana 
est anumÃ¼na connaissance par raisonnemeiit, non pas pratifnkfia, connaissance 
directe. Il faut dire que le Prar$dhijfi&na ne connait pas le fruit par la ciiu.-io 
actuelle, ni la cause par le fruit actuel: il est ilonc pratyaksa, non pas anumanam, 
(Comparer Kosa, ii. 62, p. 303). 

Ahguttara, iv. 402, comment Bhagavat sait que Devadatta est destin6 a l'enfpr , 
sur l'omniscience de Bhagavat, Patisambhid&magga, ii. 194-195. 

Explications d'Ã‹ryadeva Catul.~satik~, 257 (Memoirs As. Soc. Bengal, 1911, 
p. 492) : .... a n Ã ¼ y a t Ã ¼ r t h a l a m b a ~  yoyiMi+n p i ' a @ l 1 t / / 1 ~ a n ~  / yathartham 
. tÃ¼ttvikay kalpamayÃ d&&e 'nÃ¼gat bhacah, 

Kathavatthu, v. 8 (sur la connaissance du futur : Andliakas). 
2. ydvCUfis tatsam~ci+isaya i i i :  c'est-&-dire que, ~ r ~ v a k a ,  l'asc6te connad 

ce qui est du domaine du Sravaka ..... (vii. 55 et ailleurs). 
3. de bzhin chos don nes thsig dan / spobs pa so soi' yafi dag rig 
Les quatre Pratisamvids sont, semble-t-il, les connaissances qui font l'esrellent 

prkcheur. - Burnouf, Lotus, 838-842 (pratisamvid = connaissance distincte) ; 
Childers, 366 ; Spence Hardy, Manual, 499 ; note prÃ©cieus dans l'Appendice de 
la traduction du Kathavatthu, p. 377-382. 

Patisambhidd s'entend dans le sens trbs gdnÃ©ra de connai5sance exacte, par 
exemple : Patisambhidaniagga. 

Les quatre pa~sanibhidds, Patisarnbhidan~agga, i. 119, Viblianga, 293, 331, 
Niddesa, 234 (intÃ©ressant) Visuddhimagga, 440-443; les quatre pratisct~icls,  
Dakabh~maka, neuvi&me terre (dÃ©finition trÃ¨ diffÃ©rentes ; Bo~lhisattvabhnmi, 



38 a 1) .  Le5 troih premi6res "sont LUI Ã savoir non-empÃ©ch Y (uu i -  
varfyci,  m g c g  portant. dans l 'ordre, sur  le nom (naman),  la chose 
(cwtl;ri), l a  voix (uac). ' 

1 .  a.  gsum ni 91 rims li/liin min dan 1 don dan i1ag la thugs med >i<"i - Para- 
in~r tkui :  tisro i ia i i i~t l~cccctk~i~ pthakraniain asnHgamfavicartyrtm) jfianam. 

Le rhinois rend pratisaycicl par 06 ngdi kihi on ofi t / @ i  fchÃ = a pas 
emp@chement explication Ãˆ Ã pas empÃªchemen m \ o i r  )>. 

On peut se demander si la karika porte acivartyam ou osrc$igrt~n 
Le Bliaaw a c ~ i t a i i i e ~ ~ ~ e n l  civivartya j i w ,  au tcmoignage de la Vyakhya 

(ci-dessous p. 91 II. 2 a )  et de  Para~n&rtlia (ok k'o 1106i tclioÃ¹$l) D'autrp part, la 
Vyakhya (ad 37 r d )  a inie glose : ctcivarti ity r&ikyam vivctrlayititi~. 

Mais fl/ocgs mcd Ã unai'iguin et, ci- i le5so~s 35 i-d, le p~~cbfibha~!a est qiialifie 
fiiitkta Ã risalÃ®ta 

da15 Roi.lliisattva11I1~11li. - La Pmllii est 1111 savoir pur (&cZc11z~, universel 
fsan'rcflttua) et -< imnicdiat Ã (cwcb$igaj~ifina) : un savoir obtenu Ã par simple 
inflexion de la liensÃ© Ãˆ fibl~opmatrena, sans (pie cette inflexion doive Ãªtr 
rkpetÃ©e i t a p u n a ~ i t a r  f i b h o g ~  knruatah (Bodiii5attvahhfi1ni, 1, vii. Musbon, 
1911. p. 170\ 

b. Bodl i i sa t l iabh~mi,  fol. 100 a (1, xvii. 7) : yat sarvacZ7tccrnt@~fi~ sarvapa- 
W y e *  flvndbliticikatct~fi yutlzf i t~ailbh~ikataya ca bUava~i.fiinayai?& 
asnkfctin micartyriiit ji'iaib(~it> @in e f l i ! ~  [boclliisattva~tfii~t] cl7zan1ialwriti- 
s w c i i  1 vat p u n 4  sui v a d h a r M ? t w  sarualctlc~?~esu .... iyam e?Ãœi artha- 

prattfyasaiift<tp%cla-st7tfinastlâ€¢cntakavialaii 
Eu raison de ces quatre, les cl7iarmas sont bien connus et  bien pr+chÃ©s 
a. Voir vi. p. 247, note. 



Hizian-tsang, xxvii, fol, 8 a-b. 9 1 

Le savoir indÃ©fectibl (avivariyo) des jz&j~ic~padavy~iÃ®ijtuzakai/fi 
(ii. 47 a) c'est l a  d J i a r m a p r a t i s a y u i d .  ' 

Le savoir indÃ©fectibl de l a  chose (cwf7za), c'est l ' c i ~ f / ~ a p r a f t s a ~ -  
vid. 

Le savoir  indÃ©fectibl de la. voix (vficj, c'est l a  nirufrt i~)~Â¥atisai!~vid 

38 c d .  L a  quatriÃ¨m est le savoir de  l'expression exacte et facile, 
et de l a  maÃ®tris ii l'endroit di1 chemin. ' [S hl 

Le savoir indkfectible qui confÃ¨r l a  capacitÃ de s'expriiner d'une 
maniÃ¨r exacte ( y t k t c ~  -= c~rtlz~isat~z~ct~Zcllir~) et facile (mukta = 

asakta) ' et  l'attention jamais defaillante (sa~iprctli1~yctiia =- asaijh- 

1. Il faut entendre ici le clharina qui est  d e ~ i i c i ,  enwigiiement (dedanu- 
clhcirma}, connue il est  dit ; v. J e  vous enseignerai le cllic~ni~r, pi'upire au  dt'hut, 
propire an  milieu, propice Ã la fin, de bon sen^, de 11onnes isv!lahes: l 'nni i~ i i~ .  
complet, pur, purifiÃ brdtinacarya, je prornulguerai~. - [On a pi'n,fijtcitti(lliai'inn 
dans le texte : a Qu'est-ce que le cl7zarina ? Le cheinin a huit inemhres '> - Ou a 
phalaclharma = nirvana, dans le texte : < Prenez refuge (laifi le dlic~riita B. 
Voir iv. 32, vi. 7.3 c,] 

D'autre part la parole du Bo~~ilrl l ia e ,t nfiinan ou cac, 1 oir Kosa. i. 2,x ttrad, 
p. 40. 

2. bzhi pa rigs pa thags thogs med / n ~ n o n  brjod la lain dlmn nid la = [caiwtlzz 
piktcimuktfibliilapc~inÃ¼rgacasitvayo / i l  

a .  On peut restituer le Bha+ya avec sÃ©curit : i f n k t a n m i t t d b l ~ ~ l u y i t a y ~ y r  
suiit~cl1iica~isaypi'akln{ane cÃ¼vivartgai! jfinnain. 

Vyakhya : ytiktaiiiwktubhilÃ¼11itfiyfiit if i 1 ynktciiit artâ€¢1nsambat1dliai 
m u k t m  asaktam / yt~ktat~iuktam abliilapati ytiktaiitnktabhilapi fadblzai'as 
t a s w  @tainnktab1iil@itÃ¼yaii i /  samÃ¼diia oah samciclliivasi / sain&- 
cl7tivaSii~ult sa~prakhyÃ¼i~ai t  asammosah saittuclhivasi~a+nprakliyaiir~iii / 
tatra cÃ¼oivartyamjfiafiap pratib7iÃ¼i~apratisayoic iti. 

b. L'expression ytittainuttapafibkÃ¼~ dan-s Ariguttara, ii. 13.5; expliquÃ© dalia 
Puggalapafifiatti : l'homme tfuttapatibhaita, interrogÃ© rÃ©pon bien. mais non 
pas vite ; l'homme fmittapafibhaim rkpond vite, niais non pas bien ; l 'homn~e 
yztttaw~ttapa&bh%a rÃ©pon vile et bien. - Le pr6cheur de Divya, 329,493 e j t  
yuktat~tuktaT~ratib7~Ã¼na;~el~~ d'A\ adanasataka, ii. 81, ytiktai~ttktaprcttiblianin 
e t  ynictaimiktauidiiÃ¼iiaji"a [Faut-il coiilparer (isai~zsakt~&arapada de Malia- 
bliarata xviii. 6, 21, Hopkins, Great Epic, 361 ?], 

J e  traduis mukta par a facile Ãˆ Ã sans  difficultÃ Ãˆ d'aprÃ¨ le Pali ; Paramartha 
a 1" tchang châ€ exempt du dÃ©fau d'ob'itaele. 

3. Ci-dessous p. 94 1, 2. 



mogn) propre h l'honimc qui est maÃ®tr en  recueillement ( s c m ~ d h i -  
vctiisamprakhy&nc$ c'est l a  prutibllanapratisctg~~vid. ' 

39 a-b. Son objet est l a  voix et  le Chemin ; elle comporte neuf 
savoirs. 

La voix correcte (sau~y(tgv@c) et  le Chemin sont l'ohjet de cette 
Pralisamvid qui, de s a  nature, ebt donc neuf savoirs en excluant le 
n i d i a j h d n a .  

39 h. Elle est de toutes les terres. ' 

Elle nait chez u n  ascÃ¨t prenant point d'appui su r  toutes les terres, 
d u  Kamadhatu a u  Bhavagra,  puisqu'elle a pour objet soit l a  voix, 
soit le Chemin. 

39 c. L ' a r t l z n p r c i t t s a ~ i d  est dix ou six. ' 
P a r  artha, chose, on peut comprendre Ã tous les dJiarmas Ã : au- 

quel cas  l a  P ra t i saqv id  d ' a r fha  est, de &a nature, les dix savoirs ; 
mais  si pa r  cwtlta on  comprend Ã Nirvana Ãˆ six savoirs : d h a r m a ,  
(inuc&ga, n i rodha ,  ksaycc, c ~ ~ ~ u / p d d a  e t  surnvyt i j6ana.  ' 

39 d. Elle naÃ® partout. 

C'est-&-dire en prenant pour point d'appui n'importe quelle terre. 

1. Su r  le sens de pvc~t ibhf i~a,  Maha~astu,  i. 511, A ~ a d ~ n a s a l a k a ,  i. 48, 10, 

ii. 50. 12, SI. 
2. de yi dmigs pa nag dan lam / ses pa dgul>o = [ tadalanibana~ U Ã œ ~ Ã œ Q  

jnaiiam m u a ]  
Quand elle a pour objet la voix (vagÃ¼lambana elle est, de nature, clt@klza, 

samudaya, clliarma, anvcip ,  k ~ a y a ,  awutpÃ¼da sat .wf l i jWa.  
Quand elle a pour objet le chemin, marga, dhwma,  u w a y a ,  ksaya, a d  

parla, paracittci, s W t i j & Ã œ ' ~ a  
3, sa  thams cad = [saruabh@] 
4. don yan dag rig bcu l ~ a m  dru8 
5.  swradiiarmÃ¯. ced d m  dasa jn61~%mH / na  hi so 'sti ciharmo go 

da&nc%p j f i t i?~Ã¼'ii l i  y a t l i Ã ¼ s ~ a v  ~alamban"bJiavatt / uir- ceci 
ctrthah sa@ j^a~~&ibi .  

6. de ni kun lia 



H&an-tsang, xxvii, fol. 8 b-9 a.  

39 d. Les autres sont savoir mondain. ' 
Deux Pratisarpvids (&arma et nirzikti) sont s(~).m~//j i- tdtta,  car 

elles ont pour objet les n d m a k Ã ¼ y a s  etc., et l a  voix. ' 

Elle est donc de  cinq terres. Au dessus mantliie le 1 z ( t ~ c t k d ~ a  [et 
par  const!quent les p a d a k Ã ¼ g  et v ~ z c t , k & ~ a ] .  ' 

40 b. La Pra t isa~yvid  de la voix, dans le Kama  et  le premier 

La nir~kti1~rutisa~ivid a pour terre le Kaniadliatu et le premier 
dltyGna, parce que le vitarka manque au-dessus. 

D ' a p r h  le Prajnap tipadaiastra, les P ra t i san~  vids .sont dans l'ordre : 
1. le savoir  indbfectible du 110111, de l a  phrase, de l a  syllabe ( i i Ã ¼ ~ ) ~ c w  
pada, vyanjana) 'Â ; 2. le  savoir de l a  chohe (arfha) exprimGe par Iri 

nom, etc. ; 3. le  savoir de l 'expre~sion (c~dJuvacaua)  [9 a ]  iles carar-  

nÃ¼stÃ¯t yatra ca n Ã ¼ m u k ~ y u  tafraivu puduvyct^junakayÃ iti tdgavcti'ttu 1 

m~makdyÃ¢b1z~vavacunen vyailjanakÃ¼y&b"idva~iddh 1 

Vibh&$B, 190, 9. - Trois opinions. Premicre opinion : elle est d u  Kan~adhatu e t  
d u  premier dhydna; d e u x i h e  opinion : elle est du K ~ ~ n a d h & t ~ i  et des quatre 
d h ~ a n u s  ; LroisiÃ¨in opinion : elle est  du Kamaclhatu, de  l'unagamyu, du dhy& 
nantara et des quatre dhydnas. - P'OLI-kouang observe que la premiÃ¨r opiniou 
suppose le nfiman li6 A la voix, que les deux autres opinions supposent le nÃ¼wzct . . 

li6 a u  corps. Fa-pao n'est pas d'accord. 
5. fiag ni ljdod dail dan po na  
6. Le Stitra dit : vitarkya v-icarya vÃ¼cu bhQufe (ii. 33, p. 174). 
7. V y ~ k h y a  : ndmadyalambanutvc~m punar Ã¼sÃ p r u t i s u ~ i c " a ~  samU- 



tkres de l a  chose, le nombre ( h g u l i e r ,  duel, pluriel), le genre (fÃ©mi 
nin, rnnsculin, neutre), le temps, etc. ' ; 4. le savoir de l ' asakta tÃ 
1: q u i  produit Vasctktatn] soit de I ' adhivacana,  soit du  p a d a v y -  
arijunu Â¥' - De la sorte l'orclre J e t  l'ralisamvids s e  trouve justif%. 

D'aprG'i d'antres maÃ®tres l a  nirukti est l'explication ktymologique, 
par exemple : rfipyafe fusmcÃ¯( vfipfâ€¢i WjÃœndff  vijfiÃ¼i a m ,  cinotfti 
citfmil: - L e p r a f i b l i W  e-si la  r6plique (?). ' 

D'api'M l'onseigiieinent de l'Ecole, l'exercice prkparatoire (pÃ¼rva 
prayoga) des quatre Prati-iarnvid-s est, dans  l'ordre, l'ktude du calcul 
C(ia?tifa), de l a  parole d u  Bondtlha (buddl~avaccma),  de l a  science 
des sonh (h'c~bduvi'dy~),  de l a  Ã science des causes Ã (hetuvidyÃ¼ '. 
Car l'lio~iiine qui ne s'est pas exerck dans  ces quatre disciplines n'est 
pab c a p d ~ l e  de produire les quatre Pra t i saqvids .  - Mais, en  fait O, 

l a  -seule elude de l a  parole du Bouddha suffit i achever l'exercice 
prkparaloire. 

40 c. On ne les obtient qu'ensemble. " 

Si  un homme obtient une  Prati~ianivicl, il obtient les autres ; s'il ne  
les obtient pas toutes, il n'en obtient aucune. 

Les six ~ p a l i l & s  ( p q )  ci-dessu-" dhcrites, Arana,  etc. [9 b] 



Hiuan-tsctmg, xxvii, fol. 9 a-b. 95 

40 cl. Ces six sont pr6ntakotilia. ' 
Parce qu'elles sont obtenues par  l a  force du  (Iltflua prdufakofikci 

(vii. 41 a-c), elles reÃ§oiven ce nom. 

41 a. Le prÃ¼~zfako@k est sextuple. ' 
Le q u a t r i h e  m a n a  nommk prutakofika ei t  six c h o ~ t ~ s  (clAar- 

ma); il consiste : 1. en Arana (k i tpc id  cwa?~dtncikc~ni}. 2. en Prani-  
dhijriana, 3-5. en trois Pratisamvids (il l'excliision de la iwtikfiprati- 
prcdisa+pvid), G .  en pr&tc&o@ka tout court. ' 

La n'irnktipratiya~?~t~id, encore qu'elle soit obtenue par  la force 
du recueillement prG~~takotika, ne naÃ® pab en ayant  le quatri211ie 
dlt.yÃ¼11c comme poini d'appui, car elle a pour terre le K a ~ n a d h a l u  
et le premier d/?ya~ct : par consÃ©quen elle n'est pas comprise dan5 
le prÃ¼ntakotika 

Quel e-.l le d l ~ a r m a  qu'on nomme recneilleineiit p~ i i i i f~J i ' oM~ ? 

41 a-c. Le dernier d ? q / / m ,  en A i e  avec toutes le% terre'â el portk 
ii son maximum. " 

Le pr&t?fuko@a appartient i l a  terre du  qualri21ne clhtfdnc~ 
a. Le quatriÃ¨m dlu~diza e-at Ã en skrie avec toutes lei terre5 Ãˆ 

s c ~ r ~ ~ c ~ b h ~ Z / ~ i y c ~ ~ ~ l o m i t c ~ .  lorsqu'on le pratique de l a  mani+re suivante : 

1. s a d  e t ep rMciko t ikAh .  - 11ni";m de ni11 nitlial~ las (ce qui donne : 
pruntakot('tc17i). 

2. de ni rnam drng = 1 f a t  + o m ]  
3. him cit tadvgatiriktcim keva lam p r d n t a k o @ a m  i t i  : Y II y a un p r a n t u -  

kotika,  distinct des, pre'c6derita, noinmk tout  court p r ~ i t a k o $ t k a  >'. D'aprGs la 
glose J e  Kiokuga Saeki, il s'agit du prf in takof ika  siiir lequel le Sa in t  s'apl~iiie 
pour rejeter la vie .... (Voir K o h ,  ii. 10 a ,  Lrad. p. 121 ; \ i .  3, {rail. 268, note). 

4. bsam gtaii mthal? / de ni sa. kun gyis, nithiin Lys / h~111el bnhi Lun tu  ('?) 
phyin pa  yin ^= [ d 7 t y m  antyani t a t ]  sur~~iibli ' innya~~'tilomitafn , vrddki-  
kas (7~aga fam.  

r t tw lon~ i t a  = amikul i tu .  
iVIi&Ã¯qntpatti 67, 5 et Dharmahr i ra .  
5. Pour les Sarvasti\&lins, le seul quatrikme c l l i g ~  peut Ã ª t r ep rÃ¼ntuko t ik  

d'aprÃ¨s Slhiram.i~i (Tsa-tsi, 9, 9) les quatre d7zy~%~as et les quatre Ã¼rztpyas - 
V i b h ~ s a ,  78, 13. 



d'une bonne penske de Kamadhatu, on entre dans le premier dhyawa ; 
l u  p r e n i i ~ r  dlz~~(â€¢n dan.^ le second, el ainsi de suite jusqu'au naiva- 
s(~~~ij f idiz~Ã¯,suipjf iÃ¼ydfa ; ensuite, on redescend jusqu'h une p e n d e  
de KamadhaLu; enfin, de cette penske, o n  remonte jusqu'au quatrikme 
dhifdna. 110 a1 

1). On pratique le quatrihme dhyÃ¼n ; aprhs l'avoir pratiqu6 infk- 
r iu~ir ,  on  le pratique moyeu ; aprbs l'avoir pratiqu6 moyen, on le 
prulique hiip&rieiir. Chacune de ces trois catkgories se  divise en trois. 
Le quatriCrne f i h g ( Z ~ b  rompurte donc neuf catkgories. Le quatriÃ¨m 
<lliycÃ¯n, de la phii han te ca tegorie s'appelle vrddhik@tJ"dgata, 
<< poi'lt? an maximum )), 

Le (lhijd)â€ (lui poishlle ce3 deux qiialit6s s'appelle prÃ¼;1takotika 
 pan^ (pie >a ' pointe ' @O@) a 6th ac11einiiit"e ('agatÃ¼ jusqu'd l'ex- 
trthiilf ((infani.). ' 

bignifie ' e s p k e  ' ('akurciJ on ' sommet, apex ', comme on 
dit : cdtit.yfl'o!ika p r a i u a ,  c'esit-i-dire une quadruple question (= ca- 
f u l / ~ ~ r u k ' u n ~ ~ ) ~ ~ a i < n u )  : coinme on dit : bhutakoti. ' 

1. pragutd a m  prdntÃ kotir usyeii pri%ntukofikuwa. 
I I i~ ian-Lang ajoute : Ã Prania higuifie nond6passÃ ; ce recneillement est dit 

prfintu parce qu 'un  autre ne le &passe pas )>. 
-.. 

Hiuaii-t^aiig trailuit pn%wtukoti =. pien-tsi (liinite-terine), Piiraniartlia, yu611 tsi  
(loin-terme). 

Comparer YogasÃ¯itra ii. '21, prmutabhtlnti. 
2. Mali~\yutpalLi,  94, 3, himtukoti, clle tsi, tchen ch6 tsi, yafi dag par mthah 

(ce qui pai'nÃ® signifier .< la vraie limite Ãˆ) - Bi~rnouf, Lotus, 309, observe que 
Uii%tuko?i n'est pas l't!qui\aJent de  bhavagra, Ã 6tage supÃ©rieu de l'existence >, 

pu iqne ,  ilanti le Laiika. b1iÃ¼taJenf = &nyatt%, vide. 
La "lotie de Kiokuga Saeki. Ã b1iuta = tous les dhurmas Ã  ̂ semble tr&s bonne. 

Le Mailhyamak~valfira (trad. tibbtaine p. 344) dit nettement que nirodhasam- 
Qutti  == bliwtuko~isumapatti. (Elle apparlient an  Bodhisattva de la terre 
D~.ra~! igai~i~) .  L ' a d t e  par\  enu dans le bltavc%gru peut pbnbtrer dans la nivoclhu- 
samapatti (ii. 44 il. p. 210), [qui est  Ã la vraie pointe Ã  ̂ Ã la pointe absolue de 
l'e&teuce a]. 

Lemploi de bilÃ¼tukot dans les berits du M a h ~ y t ~ n a  ne nous intÃ©ress pas ici; 
signalons cepeuilaiit BoclliicaryÃ¼\at8ra ix. 2, 38, Sik?~sainuccaya,  257, Madliyan- 
ta\iL1i8gaa, i. 15 : Commentaire "le Namasanigiti, vi. 6 : avipv@sÃ¼rthen m t a -  
kotih ; -Mailliyamakavatara. 340. 



Hiuan-tsang, xxvii, fol. 9 b-10 11. 97 

41 d. A l'exception du Bouddha, obtenues par effort. ' 

A l'exception du Bouddha, les autres Ã‹rya n'obtiennent ces six 
qualitÃ©s Arana, etc., que par effort (prayoga), et non pas par le dÃ©ta 
chement (vairagya), puisque tous ne les possÃ¨den pas '. Le seul 
Bouddha les obtient par le dktachement, car le Bouddha obtient toutes 
ses qualitÃ© d'un seul coup, dÃ¨ le dÃ©but au moment du k+xyajna- 
na, par le dÃ©tachemen ". Plus tard, il les actualise (samnzukhtbhciva) 
Ã son grÃ© sans effort ; car le Bouddha Bhagavat est le souverain 
(vadavartin) de tous les dha rmas  qu'il possÃ¨de 

Nous avons expliquÃ les trois catÃ©gories Arana, Pra~>idhijiiana, 
Pratisamvids, qui sont communes aux Ã‹ryas Parmi les qualit& qui 
appartiennent aussi aux Prthagjanas $, il faut expliquer les Abhijnas 
[IO b]. 

42 a-d. RÃ©alisatio du savoir de pouvoir magique, d'oreille, de la 
pensÃ©e des anciennes existences, de la  mort et de la renaissance, de 
la destruction des cisrmas ; c'est la sextuple Abhijna. 

1. sans rgyas las gzhan sbyor la skyes = [buddhÃ¼ aparestiy prayogajtih] 
2. vi. trad. 268. 
3. Au moment oÃ il devient Bouddha en devenant Arliat, en se dktachant du 

a g r a ,  ii. p. 205. 
4. Si les Tirthikas possÃ¨den les cinq Abhijfias, oui, d'aprÃ¨ Haiina~atas, Sar- 

v~stivCldins, VatsÃ¯putrÃ¯y ; non, d'aprÃ¨ MahÃ¯Sasakas Dharmaguptas (Vasurnitra 
et Bhavya). 

P Ã ¼ r ~ a  qui n'est que prajfilivimukta (et non pas ubhuyatoblzÃ¼gavimu'kta 
vi. 64 a) ,  n'est pas Ã mÃªm d'exercer le pouvoir magique (ytldhi) * commun aux 
Tirthikas Ã ; mais il obtient vite les six Abhijfias (Divya, 44). 

5. rdzu hphrul m a  pa yid dan ni / sfion thse 1)chi hpho skye La dan / zad ses 
miion du bya ba yi / miion Ses rnam drug = [yddhirfrotramanahpuruavÃ¼sucytit 
yupapatk+aye / jGÃ¼nasÃœksdtkriylibhijG sa$tAlhti. 

En lisant upapad = upaptidu (?). 
La bibliographie des Abhijfias est infinie. - Majjhima, i. 34, ii. 238, Digha, i. 

8, iii. 110 ; Aiiguttara, iii. 245; Visuddhimagga, 202, 373, 406 ; Compendium, 209 
et surtout l'Introduction, p. 61 et suiv. - Mahavyutpatti, 14, Dharinasa~ngrahu, 
20 ; DaSabhÃ¼mi iii. (trad. Madhyamakavataru, p. 57, MusÃ©o 1907); SÃ¼tr~lamkiÃ¯r 
vii. 1, 9 ;  Sik$isamuccaya, 243, Bodhicarya, ix. 41. 

Abhijfia, comparer ohiGÃ¯tna Hoernle, Uvasaga, trad. p. 48. 
7 



Il y a six Abhijflas : 1. Abhijfta de pouvoir magique, yddhiv&aya- 
j&Ã¯nas&yZkriyabhijnd 1'Abhijfta qui consiste dans la  rÃ©alisatio 
(saksÃ¼tkÃ¼ = saqmukh#b7~3va) di1 savoir portant sur l'objet de la 
*hi (c'est-&-dire gamma et nirmaw, dÃ©placemen et crkation). ' 

Sens, sens primitif, Burnouf, Lotus, 820; Kern, Lotus, 131; Rhys Davids, 
Milinda, ii. 231, Dialogues, i. 62, 157 ; Windisch, Geburt, 9, 62. - ablii-j&Ã se dit 
de l'intelligence des vÃ©ritÃ© vi. 54 c, 66, ix. (Hiuan-tsang, xxix. 14 b), etc. 

1. Sur la rddhi, iv. 117 d (Ã ornement de la pensÃ© Ã )̂ vi. 69 (rddhipada), vii. 
47 (rddhiprÃ¼tiharya) 48 (yawmna et whwl6na), 53 diverses sortes de @dhi; 
viii. 35 b (arya rddhi). 

a. On a : rddhih sumadhih / rddhiv@ayo nirmÃ¼?aa gumanay Ca / fldlti- 
visaye jUMiam tasya sÃ¼ksÃ tkri sam~nuk/t~bltlivah (Vyfikhyfi). 

[Pour la dÃ©finitio rddlti = saMdhi ,  vi. 69, p. 285, vii. 48 a ; Patisambhidfi- 
miigga, ii. 205-2061. 

Maliavyutpatti : rcldhicid"i"jiiana ; Piili : idcthividha, iddhippabheda. [pra- . - 
bheda peut s'entendre comme dans prajFtc%prablzeda, viii. 27 cl. 

Les sources piilies fout parfois rentrer la iddlti dans la cat6gorie des Ã savoirs ; 
le yu~nakapqi"i"re G ~ ~ c ~  est le savoir ayant pour objet le miracle de l'eau et 
du feu ; iddhividize <ana (Patisambhidamagga, ii. 125, i. 111) ;pa~%c~blziGGa- 
??ana et atthasam&pattififina (MahSniddesa, 106). 

b. Le SÃ¼tr de la RddhyabhijiÃ¯ est citÃ dans la Vyakhya, vi. 69; il prhsente 
avec la rbdaction p8lie (Diglia, i .  77, Majjliinia, i. 34, Ai~guttara, iii. 280; commen- 
taires dans Pa~isainbliidamagga, ii. 207, Visuddhimagga, 373.406) et aussi avec 
le texte de Mahavyutpatti, 15 (d'aprÃ¨ Mahaparinirv~na), quelques variantes : 

anekavidharn rddhiv@ayam pratyanubhavati / eko bhÃ¼tv bahudha bha- 
cati / baliudha bhutva eko bhavati 1 cÃ¯virbhavat tirobhiÃ¯va~ upy an.u.bha- 
vati / tivah kugyam tirah prfikdram [tirah parvatam] asajjamc3natt kaye(?) 
yacchati tadNathÃ¼kG / prthivydm unmajjananimajjanam karotl tadya- 
thodake / udake 'bhidyamÃ¼nen srotasÃ gacchati tadyathÃ prtlzivyÃ¼ / 
Ã œ W  puryunke?za kramati tadyatha iakunih p&â / imau va pu~ba7t 
s&yacanclranias6v evay inaharddhikÃ¼ evam mahtÃ¯nubhtÃ¯v panma 
amÃ¼rsJ pari?nÃ¼rs? yÃ¼va brahwaloJccun ktÃ¯yen vase vartayata (Voir 
p. 114, n. 4) itgyam ucyata ycidhih. 

RÃ©dactio pilie: ... sa evam samahite citte Ã¼nejjappatt iddhividhaya cittam 
abhiniharai abhininnÃ¼met / so anekavihitam iddhividha~paccunubhoti / 
eko pi 7tutvÃ .... A anekavidham rddhiv@ayam correspond anekavihitam 
iddhividham. On a vu que Yakornitra explique rdcihivisaya = Ã l'opÃ©ratio du 
pouvoir magique, l'objet de la connaissance qui rÃ©alis le miracle Ã et emploie 
l'expression rddhiv@ayeji"Hnam comme on a dans Patisambhidamagga, i. 111 : 
idclhividhe ilanam. Rhys Davids-Stede signalent Vinaya, iii. 67 (Par. ii. 47) : 
a Il n'y a pas pÃ©ch dans cette ophration magique (iddhivisaye} de ceux qui 
posshdent la iddhi Ãˆ et Nettippakarana, 23 : Ã Impossible de rÃ©siste Ã la mort, 



Hivan-tsang, xxvii, fol. 10 b. 

2. OuÃ¯ divine, divya&otrajfi6nas6ksdtkr@db/zijMa. ' 
3. Connaissance de la pensÃ© d'autrui, cefahpartidya'jnanasd- 

lq6tkriyÃ bhijn6 ' 
4. Souvenir des anciennes existences, p Ã ¼ r z ~ c ~ n i ~ Ã ¼ s ~ n u s t ~ ~ ~ t i j ~  

nasaks6tkar6b/zijna. 

sinon par l'opÃ©ratio magique ( a K a t r a  iddJiivisaya), [La version u extent of 
psychic power Ã n'est pas admissible]. 

Pratyanubhavati-paccawubhoti, Lotus, 836 (sur Di\ ya, 204) ; on a rdd7zyÃ»nu 
MÃ»v dans Avad&na$ataka ii. 129 (= rc"c2hi); anwbhÃ¼v = a supeniatiira! 
power Ã (Childers). 

c .  D'aprb Patisambhid~magga (ii. 207) les miracles du SÃ¼tr de la Rddtiya- 
bhijfis (ci-dessus 6) sont d'une des dix idclhis, l ' adh i (96m iddhi [De m h e  
Compendium]. Voir K o h ,  vii. 52 a ; sur diverses manifestations de rdd7zi, vii. 48 
et suiv. 

Ne pas confondre avec la rdclhi le prabhdva (ci-dessus p. 83). Toutefois on 
a rddhiprabhuva comme rddhisa~pad,  rddhivaSita, rddhyaidvarya. 

1. iha bhiksur divyena Srotrena viSuctdhena a t i l Ã ¼ r a ~ ~ t a t n ~ ~ y c ~ k e n  
ubhayan Sabddn S-otl manu+-yan amÃ»nusya ye vÃ dure ye vmtike itzyutn 
ucyate citvyaSrott~aji"anasfiksÃ¼tkarab7z$Ea 

Le SÃ¼tr poursuit par la description du divyacaksus et de la pÃ¼rua11ivasa 
n u s y  fi. 

2. Cinquihne ab7ttj~Zi dans le Sutra. 
iha bhik&z parasat tvÃ»n~ parapudgalanam vitarkitum vicaritam 

manasa mdnasae yathahhÃ¼ta@prajÃ¼na / saragam cittam saragam iti 
yat7tÃ»blzÃ¼t prajan6ti / vigataruffam .... saclvesam .... vigatadcesam .... 
sawtoha~n .... vigatamohmy .... viksiptay .... samlcsiptam .... Imam .... p u -  
grh%tam .... u d d h a t m  .... anudclhatam . .. a v y u p a i d n t a ~  .... v y u p r ~ S 6 ~ i a y  .. . 
samÃ»kita .... asamShitan$ .... abhavitam .... bhavitatfi .... avimuktunc 
vimuktaq cittam v i m k t a m  d i  yaflzablttitam prajfindti / iyam myate cetalz- 
paryÃ»yajGanasÃ¼ksatkriyabhiJH -- Ci-dessus p. 16 et suiv. 

Explication de l'expression cetaJiparyÃ»y : cetahparydyo viSeso raktam 
dvisJay. mfi@7tarn M va 1 lcramo va pary8yaJz kada cid raktmy kada cid 
dvistam mgha* va. 

Un autre nom de cette AbhijiÃ¯ est paracittaj&%na, voir ci-desbus p. 15. 
3. Les Abhijfi~s 4-6 sont les trois Ã sciences Ã acquises par le Bodhisattva la 

nuit de la Bodhi ; sur les trois sciences, vii. 45 c. 
4. V y ~ k h y ~  : iha bhiksur anekav idha~  purvaniuiisam samamsmarati iti 

bahuh sÃ¼trava grantlio ysvad iyam ncyate pÃ¼rvaniv~sanusm~tiji"Ã¼nas 
ks@tk&@bh"jna. 

Plus bas (ad vii. 43 d) : ... cimÃ &ma te sattvcÃ yatraham ab71uvccnz euam- 
nÃ¼mc evamgotra euamjÃ¼ti evamsukJzadu">klzapratisa~ecl~ eva@rasthi- 



5. Vue divine, cywtyutyupapadaj%a~asaksatkarabhijnÃ¼ ' 
6.  Destruction des Ã vices Ãˆ asravaksayajnanasGksatk~r~- 

bhijnd. 'Â 

Bien que la  sixiÃ¨m Abhijfia n'appartienne qu'aux Ã‹ryas nÃ©an 
moins, comme les cinq prenGres sont aussi possÃ©dÃ© par les Prthag- 
janas, en raison de ce caractÃ¨r du plus grand nombre des Abhijfitis, 
on considÃ¨r ici les Abhijfias comme communes aux Ã‹rya et aux 
Prthagjanas. 'Â 

42 d. Elles sont prajMa de viÂ¥~mkti 

tika evamciynhparyantah / so 'ha? tasmac cyuto 'mutropapanna7z 1 tasrnad 
api cyuto 'mutropapannah / t a s M c  cyuta iliopapanna it i sakdra?n soddeiam 
[scmiddnam] anekavidham pÃ¼vv nivasam anusrnarat5ttyam ... (Variantes 
dans la r6daction pslie). 

Commentaire dans Samantap~sadikfi, i. 158. 
Ne pas confondre cette Abhijfifi avec lajatismarata qui est un des Ã pouvoirs 

naturels Ã des Bouddhas ou Bodhisattvas, rii. 55, iv. 109, p. 225, n. 2 et 3 (limites 
de la connaissance du passÃ©) 

1. C'est la troisibme Abhijfia dans le SÃ¼tra Elle porte deux noms : Hiuan-tsang 
la nomme divyacaksus, Param~rtha,  cyutywpapadajfi6'n.a. - Mahavyutpatti, 
cyutyupupatti, SÃ¼tralamkara cyutopapÃ da 

Koba, viii. 27 c, Suttanip~ta, 1112, 1136, Samyutta, iii. 213. 
Vyakhya : i1ia bkiksur divyena c a k s ~ s a  vi4wddiiena a t i k ran tamawya-  

kena sattvdn padyati i t i  bahuh sfitravad grantho yavad iyam ucyate 
clivyacaksurjfi~nasdksatkriy~bhij11a. 

2. iha bkiksur idapa du?akham aryasatyam iti yathabhwtayprajanati / 
ayam d@chasamudayah / ayam duhfehaniroclhah / iyam duhkhanirod7za- 
gaminipratipad &rgasatyam M yathcibhÃ¼tamprajEnÃ¼t tasyaivam j M t a  
evaypaSyata& k W s r a v a c  cit tay Wmucyate / bhaviÃ¯srava uvidyasravac 
cittam vimucyate / vimuktasya vimukto 'sinzti jfiÃ¢nadardana bhavatÃ / 
k g n a  me jatir yavan naparam asmad bhava? prajdnÃœm"t / iyam wyate 
ÃœsravaksayajC~asaksatkarabhijfia 

Voir Patisambliidamagga, i, 115, l'explication de l'Ã¼savakkhay eu fonction 
des trois indriyas purs (Kosa, ii. 4) et des fruits (srotaapanna, etc.) [Curieuse 
description du bhav&sana], 

3. Voir p. 107, 1. 18. 
4. rnam gr01 blo = muktimdrgadhZ$ (cit6 dans V y ~ k h y a  ad viii. 27 c). - 

ParamiÃ¯rth traduit vimttktyaana ; Hiuan-tsang, vimuktirnargaprajnilsam- 
g f i t a .  - D'aprÃ¨ Vibhasa, 141, 12, reproduite presque litkalement dans le 
Bhasya. 
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Elles sont de leur nature prajaa de vinitiktimarga, comme les 
fruits de la vie religieuse. ' 

43 a. Quatre sont s a ~ v y t i j n a ~ ~ a .  

Quatre, Abhijiia de pouvoir magique, Å“i divin, oreille divine, 
souvenir des anciennes existences, sont savoir mondain (vii. 2). [ i l  a] 

43 b. Dans la connaissance de la pensÃ© d'autrui, cinq jndnus.  ' 
C'est-Ã -dire la cinquiÃ¨m Abhijfia a pour nature dlzarmaj$3ana, 

anvayajiWna, w t r g a j n d n a ,  s a ~ y t i j f i a n a ,  paracittajfiÃ¼na ' 
43 c. L'Abhijiia de la destruction des vices est semblable Ã la 

force. 

Tout comme l'asravak~ayajfi&nabala, cette Abhijfta comporte 
six ou dix jnanas. De mÃªme elle appartient Ã toutes les terres (bhu- 
mi) et porte sur tout objet. 

43 d. Cinq dans les quatre dhychas. ' 
Les cinq premiÃ¨re Abhijnas s'appuient sur les quatre dhy&was, 

c'est-Ã -dir sont obtenues par un ascÃ¨t en dlzy6nu. 

1. Vyfikhy~:  De m6me que les fruits de la vie religieuse (vi. 51), en tant que 
clharmas ' conditionnÃ© ', sont de leur nature vimuktimÃ¼rga 

Voir ci-dessous p. 103, n. 1, 107, n. 2. 
2. bzhi ni kun rdzob ses pa ste = [catasrah saprti j i ianam] 
Samghabhadra : D'aprÃ¨ les Occidentaux, six jCÃœ~a.9 par exemple les dharma, 

a w a y a ,  W h a ,  samudaya et mÃ¼rgajn~%a connaissent les choses sÃ¼mvrt 
du pas&. 

3. sems la ses pa Ina yin no = cetasi jfitimapaCcakam / 
4. On considÃ¨r ici la connaissance-de-la-pens6e-d'autrui pure - qui est quatre 

des cinq jilÃ¼na Ã©numÃ©rÃ Ã l'exclusion du samvrtijiima - et impure - qui 
est safpurtij&&?,a et paracittajGna. 

5. zad pa1)i mnon ses stobs bzhin du = [l+ayÃ¼bhijiic% balam yadvat, vii. 28 c. 
6. lna ni bsam gtan bzhi dag na = paEca d"igÃ¼macatus$aye 
D'aprÃ¨ Compendium, 61, le cinquiÃ¨m dhyÃ¼m est le acZh,tttâ€¢ltinapadak 

jhÃ¼wa c'est-Ã -dir le dhyÃ¼m qui sert de point d'appui au processus de volitions 
qui crÃ©en la manifestation de lJAbhijfia. - Mais Patisambhid~magga, ii. 205 
considbre que les quatre dhyanas sont les quatre bhÃ¼mi de la rddhi. 



102 CHAPITRE VII, 43 d. 

Pourquoi ne s'appuient-elles pas sur les recueillements dits Ã im- 
matÃ©riel Ã (arÃ¼pyas ? 

a. Les trois ~remiÃ¨re  ont pour objet le r Ã ¼ p  (voir p. 106, 1. 1). 
Donc on ne peut les produire en prenant pour point d'appui sur les 
drÃ¼pyas 

b. Le cetaJqmyciyajfictna, connaissance de la pensÃ© d'autrui, est 
rÃ©alisÃ prÃ©par (nispddya), par la porte (ttrihu = dvÃ¼ra de la 
< matiÃ¨r Ã (rÃ¼p = visible), c'est-Ã -dir par un chemin qui a pour 
objet (6lambanu) la couleur-figure Ã : Ã Avec tel rÃ¼pa telle pen- 
sÃ© Ãˆ ' Or les recueillements in~n~atÃ©riel  n'ont pas le rupa pour 
objet. 

c. Quant Ã la nlÃ©n~oir des existences antÃ©rieures l'ascÃ¨t la prÃ© 
pare (abhinigatti)  en remontant le cours des Ã©tat successifs (anu- 
~~Ã¼rvavasthantarasmara?zdt " ; or les recueillements immatÃ©riel 
n'ont pas pour objet des dha rmas  de Kamadhatu ; et quand la 
mÃ©moir des existences antÃ©rieure est rÃ©alisÃ© elle porte, comme le 
SÃ¼tr le dit, sur le lieu, le gotra, etc., sur des dha rmas  matÃ©riels ' 

d. En effet l'ascÃ¨t qui veut connaÃ®tr la penske d'autrui considÃ¨r 
d'abord, dans sa  propre sÃ©rie le caractÃ¨r (nimitta) du corps et de la  
pensÃ© : Ã Tel est mon corps, telle est ma pensÃ© Ãˆ Comme il a con- 
sidÃ©r son propre corps et sa  propre pensÃ©e de mÃªme envisageant 
la sÃ©ri d'un autre, il se rend compte du caractÃ¨r du corps et de la 
pensÃ© d'un autre : ainsi connaÃ®t-i la pensÃ© d'autrui et 1'Abhijna 
prend naissance. Lorsque 1'Abhijfia est rÃ©alisÃ© l'ascÃ¨t ne considÃ¨r 
plus le corps, le r tÃ¯p ; il connaÃ® directement la pensÃ©e + 

1. Wie rÃ¼p w i a t p  cittat.~ bhavati. - MÃ¨m doctrine Patisambhidamagga, 
i. 113 : Ã Tel rÃ¼p a son origine dans saumanasyendriga .... w 

2. Vibhaga, 100, 12. - On demande si l'exercice prÃ©paratoir (prayoga) a lieu 
par le souvenir des Ã moments w ( h a t ~ a )  ou des u Ã©tat Ã (avastha) successifs. 
Evidemment par le souvenir des Ã©tats non des moments. Si l'ascÃ¨t procÃ©dai en 
remontant de moment en moment, la mort viendrait avant qu'il ait remontÃ la 
moitiÃ de sa vie. Comment arriveraii-il ti complÃ©te le prayoga ? ..... - Pou-  
kouang : Il y a trois explications ; la seconde est la meilleure, parce que le terme 
Ã complÃ©te Ã (dans u complÃ©te le prayoga Ãˆ ne doit pas Ãªtr compris d'une 
maniÃ¨r Ã©troit (fÃ« pi kiu, Couvreur, 1904, p. 244). 

3. D'aprÃ¨ le SÃ¼tr citÃ ci-dessus : -.. stÃ¯kdra soddeiam .., (p. 99 n. 4). 
4. D'aprÃ¨ Paramartha ; Hiuan-tsang : u il ne consid6re plus svacittan"pa W .  



Hiuan-tsang, xxvii, fol, 11 a-b. 103 

e. L'ascÃ¨t qui veut se souvenir de ses anciennes existences, com- 
mence par saisir le caractÃ¨r (nimittam udgyhya = cittaprakdram 
paricchidya) de l a  pensÃ© qui vient de pÃ©ri ; de cette pensÃ©e il 
remonte en considÃ©ran (manasikwvan) les Ã©tat qui se  sont immÃ© 
diatement succÃ©dÃ dans la prÃ©sent existence jusqu'Ã la pensÃ© de 
l a  conception (pratisaqzdhicitta). Quand il se  souvient d'un moment 
de pensÃ© [il b] de l'existence intermÃ©diair (mtarabhava), 17Abhijfia 
est rÃ©alisÃ '. - Pour se  souvenir des existences antÃ©rieure d'autrui, 
l'exercice prÃ©liminair @yoga) est le mÃªme 

L'ascÃ¨t qui est un commenqant dans l a  pratique de cette Abhijfia 
ne connaÃ® les existences que dans leur ordre chronologique ; quand 
l'habitude est acquise, il se  souvient en sautant une ou deux existen- 
ces (uilanghyapi smaranam). 

On s e  souvient seulement de ce qui a Ã©t experimentÃ (anubhÃ¼ 
autrefois 2. - S'il en est ainsi, comment y a-t-il souvenir des ~ u d d h a -  
vasas ? En effet, ces dieux ne reviennent pas ici, donc l'ascÃ¨t ne les 
a pas expÃ©rimentÃ ici ; et il ne les a pas expÃ©rimentd dans leur ciel, 
;;ar les Prthagjanas ne naissent pas dans ce ciel. - Il s'en souvient 
parce qu'il les a expÃ©rimentÃ par l'ouÃ¯e L a  personne qui s'en sou- 
vient a entendu : Ã Les dieux nommÃ© ~ u d d h a v a s a s  sont tels Ãˆ 

L'expÃ©rience en effet, est double, par l a  vue et par l'oufe. 
Les Ãªtre qui, tombant de l'Ã‹rtipyadhatu naissent ici, produisent 

cette Abhijfia a u  moyen de l a  sÃ©ri d'autrui (parasa~tatyadhis(ha- 
nena). 

En effet le pfirvanivasdnusmytijndna appartient au domaine du 

1. D'aprÃ¨ Paramartha. - Hiuan-tsang : Ã .... et jusqu'i ce qu'il se souvienne 
d'un moment anterieur Ã Yantarabhava. [Glose de l'Ã©diteu japonais : <; c'est-Ã  
dire de la dernihre pensÃ© de l'existence antÃ©rieur Ãˆ] Alors leprayoga, l'exercice 
prkparatoire, de la pÃ¼vvanivasa[anusfiwti est achevk P. - Le prayoga est 
anantaryamarga ; I'Abhijfia est vi1nuktimarga. 

2. Bhfisya : anubhÃ¼tapÃ¼rvasyai smara?Lam / iuddhavasanhy katham 
s m a r a w  1 isravanendnubhÃ¼tutvat 

Vyakhya : na  hi isuddJiavasdndm ihaga+na1tam asty a+iagamitvc%t / tenu 
naisdm ihÃ¼nubhÃ¼t / ndpi taira / prthcigjanÃ¼m% tatranupapatteh / ira- 
vupen~nubhÃ¼tatv~ iti / isrutayz hi tena bhavati Suddhdvasa nama deva 
evaybhÃ¼t iti / dvividho hy anubhavo darSananubhavah 6rutanublaavad Ca. 



1 04 CHAPITRE VII, 44. 

dhyana ,  et on ne peut, par ce j f iana,  connaÃ®tr la  pensÃ© du domaine 
de l'Artipyadhatu. 

Les autres 6tres an moyen de leur propreserie. ' 
f. La prÃ©paratio (prayoga) des trois premiÃ¨re Abhijnfts, yddhi- 

v&saya, divyadrotra, d i v y m a k y s ,  consiste dans l'observation de la 
lÃ©gÃ¨ret du son, de la lumiÃ¨r (laghutva, sdbda, alokamanasi'ka- 
r e a )  'Â¥Â Quand le prÃ©parati est achevÃ© l'ascÃ¨t obtient dans chaque 
cas la  maÃ®tris (vatM6). 

Par  consÃ©quen ces cinq Abhijnas ne prennent pas point d'appui 
sur les recueillements d ' h p y a .  

44 a. Elles ont pour domaine leur terre ou une terre infÃ©rieure * 
Par 1'Abhijna de pouvoir magique d'une certaine terre, c'est-Ã -dir 

obtenue dans un certain dhyana  (vii. 43 d), on possÃ¨d les pouvoirs 
de g a m a n a  et de n i r m a n a  (vii. 48) relatifs Ã cette terre ou Ã une 
terre infÃ©rieure non pas relatifs Ã une terre supÃ©rieure 

De mÃªme par 1'Abhijna d'oreille divine, on entend les sons de la 
terre Ã laquelle appartient l'Abhijna, ou des sons d'une terre infÃ© 
rieure, non pas les sons d'une terre supÃ©rieure 

Par  1'Abhijna de cetahparyaga, on ne connaÃ® pas 
d'autrui quand elle est d'une terre supÃ©rieur Ã celle de 

nenaivotpÃ¼dana purvanivÃ¼sÃ¼nus~tijiianas sukaratvÃ¼t 
2. La discipline par laquelle l'ascÃ¨t obtient l'Å“i divin (ou jiianadariam) 

est dÃ©fini Patisambhid~magga, i. 114. Il faut obtenir, de jour et de nuit, l 'doka- 
sa f in6  (Digha, iii, 223)- - Comment l'ascÃ¨t produit le tremblement de terre, 
Digha, ii. 108. - a LÃ©gÃ¨re Ãˆ i. 10 d, 12 c. 

3. Hiuan-tsang ajoute: a En outre, dans les Ã‹rflpyas la vipaiyand est dÃ©fi 
ciente, le iamatha estsen excÃ¨ : or les cinq Abhijfias doivent s'appuyer sur une 
t,erre oh vipaiyanQi et iamatha soient bquilibrÃ©s Par le fait mime, les andga- 
mua, etc, sont aussi Ã©cartÃ Ãˆ 

4. rati dan hog sahi yu1 can yin = svadhobhwvisayabhijGa (cit6 VySkhyti 
ad vii, 36). 
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Par  1'Abhijna de la mÃ©moir des anciennes existences, on n'obtient 
pas de se souvenir d'existences d'une terre supÃ©rieur Ã celle de 
13Abhijna. 

Par  consÃ©quent la pensÃ© de l'Ã‹rupyadhat ne peut Ãªtr atteinte 
ni par I'Abhijfia de la connaissance de la pensÃ© d'autrui, ni par 
l'Abhijna de la mÃ©moir des existences anciennes, parce que cette 
pensÃ© est d'une terre supÃ©rieur Ã celle des Abhijnas 111 b 91 ' 

[12 a 61 Comment sont acquises (lablzycwte) les Abhijfias ? - Si 
elles n'ont pas Ã©t acquises dans une vie antÃ©rieure elles ne sont 
acquises que par exercice, effort (prayoga). 

44 b. DÃ©j pratiquÃ©es elles sont acquises par le dÃ©tachement ' 
Lorsqu'elles ont Ã©t pratiquÃ©e (mita) dans une vie antÃ©rieure 

elles sont acquises par le Ã dÃ©tachemen >> (vai~cigya). [L'ascÃ¨t en 
prend possession, prapt i ,  par le seul fait qu'il se Ã dÃ©tach Ã du 
Kamadhatu et entre en dhyana}. Toutefois, intenses, elles ne sont 
acquises que par effort. Quant tl leur Ã actualisation Ãˆ leur produc- 
tion (sum~tzukh#bhÃ v = utpadana), elle suppose toujours effort : 
excepter le cas du Bouddha, qui acquiert les Abhijnas, quelles qu'elles 
soient, par simple dÃ©tachement et les Ã actualise Ã Ã son grÃ (ii. 44 a, 
vii. 41 d). 

44 c .  La troisiÃ¨m est trois smyty? ipas tha~~as  '. 

L'Abhijna de la pensÃ© d'autrui comprend trois smytyupastlzcinus, 
vedana, citta, d h a r m a  (vi. 14), parce qu'elle a pour objet l a  pensÃ© 
et les mentaux. 

1. D'aprÃ¨ 13aram&rtha. - Hiuan-tsang est plus bref, et place ici une note sur 
l'extension du pouvoir d'Abhijii8 des diffArents saints, note que Vasubanc~hu place 
plus loin, p. 124. 

2. thob bya hdris pa chags bral las = [ucita vairdgyalabhih@t] 
3. gsmn pa dran pa fier gzhag gsum ; ce qui donne : trtlya s~ytyupasthfttta- 

trayant. 
Paramfirtha: PAbhijriti de la pensAe d'autrui est incluse dans trois s m h u -  

pasthmas. 
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44 d, Pouvoir magique, oreille et Å“i sont le 
s thana.  ' 

Les Abhijnas de pouvoir magique, d'oreille 

premier sm$yupa- 

divine, d'Å“i divin, 
comportent le premier sm&upasthÃ aa c'est-Ã -dir le kcZyasmrtyu- 
pas thana ,  car elles ont pour objet le r@a, couleur-figure. L'Abhijfia 
de pouvoir magique a pour domaine quatre agatanas externes, Ã 
l'exclusion du son 2. L'oreille divine et l'Å“i divin ont pour domaine 
le son et le rupa ,  

S'il en est ainsi, comment l'Abhijiâ€ d'Å“i divin peut-elle connaÃ®tr 
ainsi que le Sutra l'explique '' : << Ces etres munis de mauvaises actions 
corporelles, de mauvaises actions vocales, nÃ©gateur (apav&taka) 
des Ã‹ryas produisant des vues fausses, s'attachant Ã des vues et Ã 
des actes faux, Ã cause de cela, Ã l a  fin de la vie, tombent dans de 
mauvaises destinÃ©e ... Ã ? 

L'Abhijfia d'Å“i divin ne connaÃ® pas le fait qu'un 6tre est muni 
(samanvcigata) d'un acte mental, le fait qu'un Ãªtr a conqu une 
vue fausse, etc. Mais il y a un autre savoir qui escorte 1'Abhijiia 
d'Å“i divin ", qui naÃ® dans la  sÃ©ri de l'Ã‹rya et qui connaft l'acte 
mental, etc. Comme ce savoir est produit par la force de 1'Abhijfia 
d'Å“i divin f12 b], il reÃ§oit avec llAbhijfia, le nom de Ã connaissance 
de la mort et de la renaissance ;Ã (cgutyupapadajfiana). 

Comme leur nature n'est pas dÃ©terminÃ dans la karika, il va de 
soi que les deux Abhijfias du souvenir des anciennes existences et de 
la destruction des vices (&srma) ont pour nature les quatre smytyu- 
pasthtinas. '' 

1. dan po rdzu hphrul rna pa mig. - Paramartha : @dhi, oreille et mil [sont] 
le premier [smrtyupasthana]. 

2. uccheditvac chabdo na nirmâ€¢yat - Voir vii. 49. 
3, am" bata bhavantah sattv* kayaduicaritena samanvdgatah ...... 

Comparer Majjhima, i. 22, Samyutta, ii. 214. 
4. Il y a un autre savoir, abhij+Ã¯Ã¢parivaraj&n 
5. La Karika, dans la version de Hinan-tsang, porte : u Les autres [abhijnc~] 

sont quatre [smytyupasthanas] Ãˆ et le Bhqya  : Ã Les autres abhijflas sont 
comprises dans les quatre smytyupasth~as, parce qu'elles ont pour objet les cinq 
skandhas Ãˆ 
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45 a-b. Les Abhijfias d'oreille et d'Å“i sont non-&finies ; les autres 
sont bonnes. ' 

Les Abhijnas d'oreille et d'Å“i divin appartiennent Ã la catkgorie 
du non-dÃ©fini car on maintient que, de leur nature, elles sont prajf id 
associÃ© & connaissance auditive et Ã connaissance visuelle (2rotra- 
cak~ruijnanasa~prapiktu) .  

S'il en est ainsi, comment peut-on dire qu'elles sont de la terre des 
quatre dhydnas ? - En effet, point de connaissance visuelle et audi- 
tive dans le second dhydna  et au-dessus. (i. 46) 

Il n'y a pas contradiction, car on s'exprime ainsi en considÃ©ran 
l'organe. L'organe, oreille et Å“il qui est le point d'appui de l'Abhijna, 
est produit par la force des quatre dhyanas  et appartient Ã leur terre ; 
il s'appuie donc sur quatre terres. L'Abhijfia, s'appuyant sur l'organe, 
est donc dite s'appuyer sur les quatre dhyanas. Ou bien on s'exprime 
ainsi parce qu'on considÃ¨r l 'dnantcwyamdrga (ou prÃ©paratif ci-des- 
sus p. lO4,l. 4) de l'Abhijfia ; en effet l ' amnfa ryamdrga  de l9Abhijna 
d'oreille et d'Å“i divins s'appuie sur quatre terres, quatre dhywas. 

Seules les autres Abhijfias sont bonnes. - S'il en est ainsi, pour- 
quoi le Prakaranapadadastra dit-il : (( Qu'est l'Abhijfia? - Elle est 
bonne p ra j f i a  Ã ? - Cette dÃ©finitio (nirdeia) est bahuZikc8 011 pra- 
dhdnika, c'est-&-dire elle vise le grand nombre des cas ou l'essen- 
tiel. Les Abhijnas sont, en majoritÃ© bonnes ; les Abhijfias bonnes 
sont les plus importantes. 

D'aprÃ¨ le Sutra, il y a trois Ã sciences d'Aiaiksa Ã (aiail@ vi- 
dya) '. A quelles Abhijfias correspondent ces sciences ? 

1. niig dan rna pahi mnon ses ni /' lun du ma bstan lhag rnams dge = Ã ¼ u y a b t  
drotracaksurabhijtte [s@+ &bh@ /] - Voir vii. 25 d, p. 59. 

2. Toute acquisition comporte deux chemins, chemin qui &carte l'obstacle, 
chemin de dÃ©livrance On a vu que les Abhijfigs sont sprctjttd du chemin de 
dÃ©livranc Ã (vii. 42 d). D'aprÃ¨ l'opinion exposee ici l'ascÃ¨t s'appuie sur un 
quelconque des d"tydnas pour tout ce qui est necessaire Ã l'obtention de 1'AbhijfiB 
d'Å“i divin ; mais l'obtention mÃªm e5t du premier dhy6na.  

3. Ce sont les trois sciences de Majjhima, i. 22, 246 (conquises dans les trois 
veilles de la nuit de Bodhi) [voir viii. 27 cl, Anguttara, v. 211, DÃ¯gha iii. 220, 275. 



45 c-d. Trois Abhijfias sont science, parce qu'elles font cesser 
la non-science relative au passÃ© etc. [13 a] ' 

Les trois sciences, aiaiks# p w v e  n~asaj~Ã¼nasÃ¼ksdtkriyÃ¼~id 
a d a i k e  cyutwpap~dajfiÃ¼nasÃ ksÃ¼tkriy~vid adaiks# Ã¼srava 
k+ayajfiÃ ~basÃœk@riyavidy sont, dans l'ordre du Sotra, les cin- 
quiÃ¨me d e u x i h e  et sixiÃ¨m Abhijfias. - 

Pourquoi ces trois AbhijÃ¯~& re~oivent-elles le nom de Ã science >>, 
vidyÃ ? - Parce que le souvenir des anciennes existences (cinquiÃ¨m 
Abhijna) fait cesser l'erreur relative au passÃ (purvdntasa&a), 
parce que la connaissance de la mort et de la naissance (deuxiÃ¨m 
Abhijfia) fait cesser l'erreur relative au futur (aparÃ¼niasammoha ; 
parce que la connaissance de la destruction des vices fait cesser 
l'erreur relative au prÃ©sen (madhyasaymoha).  ' 

Parmi ces trois Abhijflas laquelle est rÃ©ellemen cl'Adaiksa (aiai- 
ksi) ? 

1. gsum ni rig pa snon mthah sogs / ma rig pa ni bzlog phyir ro = [tisro vidya 
avidyÃ¼fi pt~rvÃ¼+~tÃ¼d nivartamat //. - Comp. iii. 25, 31. 

Dans certaines sources, 011 a une liste de huit vijjÃ¼ parmi lesquelles six 
abhiHHas, Childers, 571, Visuddhimagga, 202. 

La Vyiikhya cite le SÃ¼tr : tripifo bhavati triuidya iti. - Comparer tevijja, 
tevinaka. 

2. Le texte porte:pÃ¼ruenivÃ¼sacyittyupapÃ¼dasrava~ayajHÃ¼nasÃ¼k~Ã¼t 
tisrah ..... / etd hi p Ã ¼ r v Ã ¼ p a r Ã ¼ + ~ t a m a d h y a s a  vyÃ¼vartayant yathÃ¼ 
kramam. 

Bhagavadviiesa et d'autres expliquent la formule 'dans l'ordre ', yathÃ¼kramam 
comme il suit:  c On dÃ©trui par le souvenir des anciennes existences l'erreur 
relative au passÃ ; par la connaissance de la mort et de la renaissance, l'erreur 
relative au prÃ©sen ; par la connaissance de la destruction des Ã¼sravas l'erreur 
relative au futur (car 011 dit nÃ¼para asmÃ¼c bhavay prajÃ¼nlÃ¯mi En effet, 
l'ordre des temps est : passd, prÃ©sent futur D. 

Mais Samghabhadra explique : Le souvenir des anciennes existences met un 
terme Ã l'erreur relative au passÃ ; la connaissance de la mort et renaissance met 
un terme A l'erreur relative au futur ; la connaissance de la destruction des Ã¼sra 
vas met un terme Ã l'erreur relative au prÃ©sen ; c'est pourquoi ces trois ahhijHÃœ 
sont vidyÃ¼s Par la premiÃ¨re on voit la souffrance dp soi et d'autrui; par la 
seconde, la souffrance d'autrui ; on Ã©prouv le samvega, le dÃ©gofi ; ainsi dÃ©gotW 
on produit la troisiÃ¨me on voit le bonheur du Nirvaqa. C'est pourquoi ces trois 
abhijiiÃ¼ sont uidyÃ¼ 

Yagomitra dÃ©montr que la penshe de Vasubandh~~ est correctement interprÃ©tÃ 
par Samghahhadra. 
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46 a. L a  derniÃ¨r est d7A4aik?a. ' 
L a  connaissance de l a  destruction des vices n'appartient qu'A 

l'Arhat. 

46 a-b. Les deux autres sont nommkes d'A6aiksa lorsqu'elles 
naissent dans l a  sÃ©ri de l 'A6aikp. ' 

Les deux autres Abhijnas sont dites d'A6aiksa lorsqu'elles naissent 
dans l a  skrie de l'A6ailqa : de leur nature, elles sont ni-,4ai@a-ni- 
aiawa. (ii. 38 a)  

S'il en est ainsi, pourquoi ne pas admettre que ces deux Abhijnas 
sont, lorsqu'elles se produisent chez un saiksa,  des <sciences du 
saiksa  Ãˆ ia ik$ vidyÃ ? 

46 c-d. Nous admettons qu'elles existent chez le ~ a i k ~ a ,  mais 
alors elles ne sont pas nommÃ©e ' sciences ' parce que l a  skrie du 
saiksa  est associke A l a  non-science. ' 

E n  effet le Bouddha ne dit pas que ces deux sciences soient des 
d h a r m a s  de ~ a i k ~ a .  - Pourquoi ? - Lorsqu'une skrie est associÃ© A 
l a  non-science (avidyd), donner le nom de science (vidyÃ  A 1'Abhijna 
qui se  produit dans cette s k i e  n'est pas correct, car 1'Abliijfia se 
trouve alors obscurcie par la non-science. ' 

1. mi slob tha ma = [c&aiksy antya] 
2. g-ixis ni delji / rgyud las skyes phyir de zhes bya = [ tadakhye tu due tat -  

samtanaje  y a d a  /]. - Paramartha : Ã Deux ont le meme nom &tant nÃ©e dans 
sa  sÃ©ri )). 

3. Le tib6tain porte : slob l a  hdod de m a  r i g  d a n  / bcas rgyud phyir  n a  m a  
rig bsad. - Paramartha : Ã Dans le ~ a i k + a ,  elles' ne sont pas nomnw2es vidya, 
parceque la sÃ©ri est accompagn6e d'avidya B. - Hiuan-tsang n'a qu'un pada : 

Le Saiksa, il y a obscurit6, pas v idyd  :. 
Dans Saqy~i t t a ,  ii. 58, l'ascÃ¨t en possession du dhantma-%i?u et de l 'anvaya-  

f iava  purifiÃ©s est nomm6 diiJhisa+ppanna et qu'on lui attribue s e M a  na?a, 
s e M a  vijja. 

4. D'aprÃ¨ Paramartha. - D'aprÃ¨ Hiuan-tsang : Ã Dans le ~ a i k ~ a ,  il y a erreur- 
obscuritb. Donc, quoique les deux premiÃ¨re Abhijfitis existent chez lui, on ne les 
nomme pas vidyÃ¼ Quoique, pour un certain temps, elles domptent et cl6truisent 
l'obscuritÃ© ensuite elles sont obscures ; donc elles ne sont pas vidya P. 



110 CHAPITRE VII, 47. 

Le SÃ¼tr dit qu'il y a trois Pratiharyas'. A quelles Abhijftas corres- 
pondent-ils ? 

47 a-b. La premikre, l a  t r o i s i h e  et la sixiÃ¨m sont les Pratiha- 
ryas 2. [13 b] 

Les Abhijnas de pouvoir magique, de la connaissance de la penske 
d'autrui, de la connaissance de la  destruction des vices, sont, dans 
l'ordre, les trois Pratiharyas : Ã ravir Ã (har), c'est-Ã -dir convertir, 
par des miracles, yddhiprÃ¼tiharya par la  lecture de la  pensÃ©e cideda- 
n&prdil&drya (dire : Ã Telle pst ta penske Ãˆ) par l'enseignement, 
~itb?isfi,~an"prafilz~rya (enseigner exactement : 'yathcâ€¢bhÃ¼topaded 

Le mot m a  signifie Ã¼dikarviau 
Le mot di signifie bhygam. 
Ces trois Alhijnas sont nommkes prdilu%rya parce que, griice Ã 

elles, l 'euvre de conversion (harana) est commencÃ© (idcm anena 
karma prcirabdhum) et faite d'une manihre intense (prafi6ctbdayor 
( u l i k a r ~ ~ i c ~ b ? ~ r . ~ ~ r f l ~ c ~ t v Ã ¼ t )  

Par elles, on ' ravit ' (haranfi) l'esprit des hommes A convertir 
(zvheyai)icm,as), tout d'abord (Ã¼difas adau) et trÃ¨ puissamment 
(ati bhy.4m). Ou bien, elles reÃ§oiven le nom deprdtiharya, car par 
elles on s'empare d'abord, on s'empare puissamnlent des hommes 
p l i  haÃ¯ssen la Bonne Loi (pratihafa), des indiffÃ©rent (madltya- 
stlut) '. Par elles, on fait que les hommes de pens& hoslile, de pende  

1. On a pwihur iya ,  p6?iliarika, patiliera, p w i h i r a ,  Senart, Kacchflyana, 
530 ; Cliiklers, 361 ; Kern, Manual 60 ; Geiger, Pali Grammar 51. 

P6tih"ra = miracle sans plus ; yamukapÃ¢tih"ra Patisanibliid8niagga, ii. 125. 
Milinda, 309, miracles produits sur la tombe des Nirv&nÃ© par leur ancien 

adJii(th6na (voir Kosa, vii. SI), par l'aclhitfiÃ¼n des dieux ou des fiddes. 
Paran%rtha et Hiuan-tsang traduisent ido (clef 41) ; dans Mahflvyutpatti, piÃ©n 

hOa, clianger-convertir, chen-pien, $dlii-changer. 
2. daii po gsnin pu drug pa ni / cl10 l~plirul. 
DÃ¯glia i. 193, 212, iii. 220, Anguttara, i. 170 (appartiennent A de nombreux 

Bliikqus), v. 327 ; Mah~vashi,  iii. 116 ; Bi~riiouf, Lotus, 310, Divya, xii, Pratiha- 
ryasÃ¼lra 

Les PriitihÃ¼rya sont les moyens (itp*) de s61lnction (6t~arjana) ,  Bodhi- 
sattvabhÃ¼ini i. 6. 

S. Cette phrase manque dans Param~irtha. - La Vy~khya  garantit l'expres- 
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incrÃ©dule de pensÃ© non zÃ©lÃ© produisent la pensbe de refuge, la 
pensÃ© de foi, la pensÃ© de la pratique. ' 

47 b. L 'anuiÃ¼san est le meilleur. 'Â¥ 

Parmi les trois P~tiha.â€¢yql'anud&s&prdtihd est le meilleur. 

47 c d .  Parce qu'il n'existe pas sans l'Abhijna, parce qu'il confkre 
des fruits de salut et de bonheur \ 

Le rddhiprÃ¼tihdry et l'adedandprc%tâ€¢liÃœ peuvent Mre pro- 
duits au moyen de Ã sciences magiques Ã (uidyi) '. Il y a une u&~& 
nomrn6e GandharÃ ' : l'homme qui la poss&de peut voler travers 

a,wn pratihatamadhyastlza. - Maliiivyutpatti, 146, 7, pratilzatucitta ; sa rad  
Candra, so sor hkhrul. 

1. Hiuan-tsang : Ã Ces trois AbhijiiiÃ¯s dans l'ordre, font que l'on prenne refuge 
dans le Buddhadharina, que l'on croie, que l'on pratique (au sens d'itclhigaina) B .  

2. bstan pa inchog. 
Le ydr17ziprdtthÃ¼ry est infirieur parce qu'on peut produire la ?dcZhi par "le5 

formules : Vasubandhu consigne ici une vieille opinion, Digha, i. 213 (ci-dessons 
il. 5). [Mais le Bouddha pratique le "ddhip&mariya,  Diglia, iii. 9, et partout]. -- 

Il faut mentionner Cnlla, v. 8, 2 (histoire de Pindola) : est coupable de dukkatu 
celui qui montre aux maÃ®tre de maisons Vuttarimanussadhamma iddhipdti- 
l idriya [ou plutÃ´ : a qui fait montre de ses pouvoirs magiques Ã ˆ  [Remarques de 
Rhys Davids sur l'ipoqne de l'emploi du ternie r lukka?~~,  Dialogues, iii. 31; 
comparez Divya, 275, et  Przyluski, AÃ§oka 80. 

Digha, iii. 112, dit que la iddhi sainte, exempte d'dsiwu et d'upadhi Ãˆ c'est 
l 'equaniinit~ (upekkha), que la idclhi des miracles (eko pi h?&tvd, etc.) est iddhi 
a non-sainte (na aviya), avec Ã¼sav et q a d M  Ãˆ - Voir viii. 35 b. 

Ahguttara oppose la dliammu-idilhi et l'dmisa-idrlki (i. 93) : Devadatta 
n'obtient que la pti thj janikd iddhl (Culla vii. 1 ,  5 et commentaire de Dhanima- 
pada 17). 

Les anusasunavidiids de DÃ®gha iii. 107, n'ont rien de coinnii~n avec l 1 a t z i i S a -  

S a n " .  

3. mi hphral phyir dail phan pa dail / yid oh l$xas la sbyor byed phyir = 
avyabhicaritva[hitamanoj'fiaphalayojanÃ¢ //] 

4. Paramartha traduit vidydsthdna; Hiuan-tsang a l'expression que Eitel 
traduit Ã magie incantation Ã a u  mot A t h a n  a .  

Les quatre tidesanavidhas, Digha, iii. 103. 
5. Voir Divya, p. 636 au bas. 
Digha, i. 213 : atthi k7zo bho gmdhar"  n a m a  vijju / t d y a  so bhikkhu aneka- 

cihitam. iddhividham paccanubhoti 1 eko pi hutvÃ .... / imam k7to aham idclhi- 
patilzdriye c3dZnavay s a m p u s s a m h o  idilhipdtihariyena .... jigwchami .... 



l'espace, Il y a aussi une vidy6 [14 a] nommke Ã•kganik * ; l'homme 
qui la possÃ¨d lit la pensÃ© d'autrui. L'anu&Ã¯san$pratihdry ne peut 
gtre rbalisÃ par de tels moyens, par consÃ©quent n'Ã©tan jamais sÃ©par 
(uvyabhicdrin) de 1'Abhijfia de la destruction des vices (Ã¼srava 
ksaya) ", il est supbrieur aux deux autres. 

En outre, les deux premiers Pratiharyas sont seulement capables 
de captiver la  penske d'aiiLrui pour un peu de temps, et ne produisent 
pas de fruits importants. Le troisibme Pratiharya, au contraire, fait 
qu'autrui produise des fruits bons, produise des fruits agrÃ©able (Itita 
et sukha) ; car au moyen de ce Pratiharya, le precheur enseigne, en 
vhrit-2, les moyens de salut et de bonheur. 

Que faut-il entendre par yddhi ? 

48 a. La yddin est recueillement. 

[Dialogues, i. 278 : dans Jataka, iv. 498, cette vijja est un charme pour se rendre 
invisible], 

Gandhar~-GandIi~ri est une vidyadeui (Hemacandra). 
C'est par le G ~ n d h ~ r a m a n t r a  que le hbros de Ralston-Schiefner, Tibetan Tales, 

p. 288 (Kandjour iv. 171) obtient des fruits de la montagne Gandham~dana. 
1. Hiuan-tsang, *un i ;  Paramartha, N a p W i .  - Ci-dessous vii. 56 b. - 

Bodhiearya, ix. 25 ; Sarpyuttu, ii. 260, itthi ikkhanika. 
atthi ma@ko (ma!&@) n h a  vijja / t w a  ... parasatt&nam ... cittcufipi 

adisati cetasikay pi at"isati ... / ,,. jigucchami / katamaq ca kevaddha 
anusasa~~JpW(ihdriyam .... 

[Dialogues, i. 278, Buddhaghosa identifie le Ã jewel charm Ã avec la cintdmaw 
rijjja ; Rhys Davids renvoie A Jataka, iii. 504, Sun~ai~galavilasini, 265, 267, 271.1 

2. avyabhictiritv&t = kleSa@ayaniÃ¯ntar"yakatvÃ (Vyakhya). 
Hiuan-tsang : Ã L'anu~WsanÃ¯pratiltOry ne peut 6tre r4alisb que par l'asravu. 

ksa$ibhijiid, donc il est avyablzicdrin W .  D'aprÃ¨ l'bditeur, il faut entendre: 
donc il porte ntkessairement des fruits de salut et bonheur B. 
3. rdzu 1q)hrui tiil ljdzin = [@(11tih sant.dc17~1~t] 
Voir ci-dessus p. 98 n. 1. 
Les dix sortes de iddhi, dont les trois derniAres nous intbressent ici (udhi{vti"- 

niddht, vikubbcmidShi, mano1nayiddhi), sont dbfinies dans l'Introduction du 
Compendium Ãˆ p. GO (Putisanibhidamagga, ii. 205, Atthas~lini,  91, Visuddhi, 

202, 373, 766). - Mrs Rhys Davids, I'sychology, 199. 
Limites au pouvoir de iddhi, Kathavatthu, xxi. 4. 
BodhisuttvabhÃ¼mi i. 5 (MUS~OII, 1911, p. 156.164). 



&an-tsang, xxvii, fol. 13 13-14 b. 

D'aprÃ¨ l a  doctrine de l a  Vibhagi, le mot yddM dÃ©sign le recueil- 
lement, samadhi. Le recueillement est ainsi nommb, car c'est grÃ¢c 
h lui que l'Å“uvr est rÃ©alisbe rhussit (ydhyat-i, sampadyate). 

Cette Å“uvr est ce qu'on nomme l'objet @aga) de la  Wli. En 
quoi consiste-t-elle ? [14 b] 

48 a-b. De lÃ  dkplacement et crkation. ' 
Le dÃ©placement g a m m a ,  est de trois sortes : dkplacement de 

Ã transport Ãˆ dÃ©placemen d ' a d h i m o e a ,  dhplacement rapide comme 
la  penske. 

48 b-c. Le dkplacement rapide comme la  pensÃ© est propre au 
MaÃ®tre 

Ce dkplacement va  trÃ¨ vite, comme la penske ; d'ob son nom J e  
manojava.  Seul le Bouddha le posskde, non pas les autres Ãªtres Le 
corps arrive trÃ¨ loin dans le temps mÃªm qu'on prend Ã penser Ã y 
aller. C'est pourquoi le Bouddha a dit que le domaine du Bouddha 
est incomprbhensible 4. - Le MaÃ®tr possÃ¨d aussi les deux autres 
dhplacen~ents. 

1. de la(s) ni / sprnl dan 1)gro ba. - Parainartha : a t m  afcQ,dagamanam 
nirmitam. - Hiuan-tsang : Ã Le v@ai/a est double, gamana et nirmita i .  

Saqyutta, v. 282, est intÃ©ressant 
2. 6 dÃ©placemen de transport Ã  ̂- L'original sanscrit m'est inconnu. La version 

tibÃ©tain phyiqz byed semble indiquer un dÃ©riv de la racine i ou gain. Hinan- 
tsang : yun chÃ«4t transporter le corps ; Paramartha : h t s i & q p c l ~ & ~  (akary, 
Eivah, Bvarj - prendre en main - corps). 

< dbplacernent d'adhimoksa Ãˆ provenant d'adhimoJesa, fidhiwio&ika. 
< dÃ©placemen rapide comme la pens6e Ã  ̂ sans doute wianojavagamanc~. Paru- 

n~firtha : ~"n-tsi ,  cilta-java, Hiuan-tsang : i-clze','manas-alqepa (~vedha). On a, 
dans Divya, 52-53, le rÃ©ci du voyage de Bouddha et de Ma~idgalyfiyana A l'univers 
Maricika. Ils vont par la yddhi de Mandgalyayana, en prenant pour tremplin 
le Sumeru : sept jours de voyage ; ils reviennent instantanÃ©men par la ~ c l l i i  d u  
Bouddha : Ã Quel est le nom de cette yddhi? - La manojavd Ã̂ - Ibid. p. 636 
au bas, une manojavd vidyd. - Rhys Davids-Stede signalent manojava comnie 
Ã©pithkt des chevaux, Vim~navatthu. 

3. ston pa la / yid mgyogs 1;gro ba 
Voir ci-dessus p. 83. 
4. Comparer Ahguttara, ii. 80, Divya, 53. 



48 c-d. Les autres possÃ¨den le g a m u n a  de transport et d'adhi- 
mol+su<. ' 

Les Sravakas et les Pratyekas Ã©lÃ¨ve leur corps et se meuvent, 
comme l'oiseau "successivement Ã©lÃ¨ son corps et se meut \ Pour 
le dÃ©placemen d'adhimoksa, lorsqu'on fait, par le pouvoir de la 
volontÃ (udlthnok@, que ce qui est loin devienne voisin (dtÃ¯rasya 
sannadhimo@encQ + : par cet adhimoksa l'objet va vite. 

49 a-c. La crbation du domaine du Kama, c'est quatre agatanas 
externes ; elle est de deux sortes ; la crkation du domaine du RÃ¼pa 
c'est deux ayu,fanu,s. ' 

La crkation fn i r~ni ta )  est de deux espÃ¨ces du domaine du Kama- 
dhatu, du domaine du Rtipadhatu. La premiÃ¨r consiste dans la 
crÃ©atio de couleur-figure, odeur, saveur, tangibles (rÃ¼pa gandha, 
rasa ,  spra$uvyu) externes (bahya caturoyatana) ', en excluant le 
son (dabdu). La seconde consiste dans la crÃ©atio de couleur-figure 
ut tangible seulement, parce que l'odeur et l a  saveur nlanquent dans 
le RÃ¼padhatu ' 

La crkation de Kamaclhatu est double, suivant qu'elle se rapporte 
a11 corps meme de l'ascÃ¨t ou Ã autrui (svaparudu,r#rasaptbaddha) : 
par exemple l'ascÃ¨t se transforme en tigre, ou bien il cr&, en dehors 

1. gzhan dag la / phyin byed inos pa las byu i~  y a k  
2. pakkhf sakuno. - Lisons ici les explications de Visudclhi, p. 396. 
3. Les Prthagjanas possbdent ce premier gamana (Hiuan-tsang). 
4. Patisambhida cit6 Visuddhi, 401 : ... bvahmalokay gantzikamo ... dure pi 

sugatike adJiit@ati santike hot@ ti santike lzoti, - Dbsirant aller au Brahma- 
loka, il fait adhi?tJiÃ¼g% que re soit proche bien qu'bloign6 : a Que ce soit proche! s 
et cela devient proche. [C'est l'explication du Sntra k&gena vasay vatteti, 
ci-dessus p. 98 n. 1 b]. 

5, ljdod par gtogs pal$ sprul pa ni / phyi yi skye mched bzhi rnam gfiis / gzugs 
gtogs giÃ¯i =kamS,ptanirmitam b a l t ~ a y  catwdyatanay [dvidlta / râ€¢lpO.pta 
c l  iqe] 

Quatre Ã¼yatanas non pas le son ; voir ci-dessus p. 118 et ci-dessous, vii. 51 b. 
6. bÃ¼lqya externe, c'est-&-dire atmpatta, ne constituant pas un organisme 

sensoriel au service de la penske, K o h  i. 34 c .  

7. Comme on a vu i. 30 b-d. 
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de lui, un tigre '. Il en va de meme pour les crÃ©ation du Rtipadhalu. 
L a  personne qui se trouve dans le Kamadhatu et celle qui se trouve 

dans le Rnpadhatu &tant chacune capable de quatre crkations, la 
crÃ©atio est octuple. 

Mais lorsqu'une personne rÃ©sidan dans le RÃ¼padhat produit une 
cr6ation du domaine du Kamadhatu [15 a], ne se trouve-i-elle pas 
< posskder Ã (satwanvdgama, prÃ¹pti odeur et saveur ? - Non, il 
n'y a pas possession, pas plu5 qu'un homme ne p o A d e  le veteincnt 
ou la parure, Lion qu'ils soient liks (sambaddha) au  corpb, parce que 
ce-, choses, n'&tant pas ' d'etres. v i ~ a n i s  ' (asaiivasujjm'qda, i. 10 L), 
ne sont pas lices h l'organisme sensoriel ( i ~ z c 7 ~ i y u d I u ~ l ~ a i ~ ~ ~ .  

Cependant certains docteurs disent qu'une pei-ionne du  Rupadhahi 
ne peut crher que deux ciyutanas, couleur-figure et tangible -- ccir 
ils craignent que. bi cette personne crke odeur, etc., elle ne be trou\ e 

pos-ldder ' odeur, etc. 

Est-ce par 1'Abhijn~i de crÃ©atio elle-mÃªm que l'asckte crke le-> 
olijets cr6ks c>~im~ita)  ? - Non pas. - Comment cela ? - C'eit par 
le fruit de 1'AbIiijiÃ¯ (aUzijndphala) (ii. 71 b, p. 320). - Quel est ce  

dharma que vous nommez fruit de 1'Abhijna '? 

49 c-d. C'est par les> penshes de crkation ( n i r w a c i t t a )  que l'on 
crÃ©e Elles sont an  nombre de quatorze. * 

Le fruit de l'Ab11ijna de pouvoir magique, c'est les pens&es de 
crhation, capables de produire les objets crÃ©bs Ces penskes 'Â¥>on an 
nombre de quatorze. 

50 a-b. Elles sont fruit des dlqcitms ; an nombre de deux jusque 
cinq, dans l'ordre. ' 

Ces penshes sont quatorze, [15 111 &tant diffÃ©renciÃ© par le d h y a w  

1. Comparer les dÃ©finition des trois idd71is magiques dans Coiiipeiirlimn, 
Introduction, p. 61 et VisudJhi, 405. 

2. spnil seins dag gis / de clag kyaii ni bcu bzhi l>o = [m&nacittais tdni punclk 
c a t w d a h  / / ]  

3. bsam &au ])bras gfiis nas Iflahi bar 1 rim bzhin. 



( S h y m a  fondamental, wÃ¼ladhyana qui leur sert de point d'appui. 
Deux penskes, fruits du premier dlzyÃ¼na l a  premiÃ¨r du domaine 
du Kamadhatu (~samg-h%ta), l a  seconde du domaine du premier 
dhyana '. Trois pensÃ©es fruits du second dhyana : deux  de^ deux 
terres infkrieures (Kamaclhatu et premier dhyuna) et une de la mÃªm 
terre que le d h y a a  dont elle est le fruit, donc du deuxibme dhyÃ¼na 
De mÃªm quatre pensÃ©es cinq penskes, fruits du troisiÃ¨m et du qua- 
trihme dl"yGna. L a  pensbe de crkation, fruit d'un certain dhyana,  est 
l e  l a  terre de ce dhyÃ¼n ou d'une terre infÃ©rieure 

50 b. Elles ne naissent pas d'un dhyÃ¼n infÃ©rieur ' 
La pens6e de dhydnu d'une terre infbrieure ne  produit pas une 

penske de crkation (c'est-Ã -dir un fruit de dhyana) d'une terre s~ipk- 
rieure, parce que s a  force est trop petite. 

L a  crkation - c'est-Ã -dir l'Ãªtr magique - d'un domaine infk- 
rieur, mais qui est le fruit du deuxi&ne dhyÃ¼mx l'emporte, a u  point 
de vue de l'allÃ© et venue (gmnana ?), sur  la crkation, d'un domaine 
supkrieur, qui est le fruit du premier dligÃ¼n '. - De meme pour les 
dhyÃ¼nu suivants. 

50 c. On les obtient comme le dhydna. 

1. C'est-&-dire, pensÃ© du domaine du Kamadh~tu et par laquelle on cr6e un 
rÃ¼p du Kainadliatu, pensÃ© du domaine du premier dhyanu et par laquelle on 
crbe un mpa du premier dhyana. - vii. 51 a-b. 

2. goil ma las skyes min = Ã Elles ne naissent pas d'une terre supbrieure >. - 
Parain~rtha : Ã Pas sup6rieur Ãˆ Bhfisya : Ã La pensÃ© de crÃ©atio d'une terre 
suptkieure n'est pas le fruit d'une pensÃ© d'un dliyana infÃ©rieu D. - Hiuan-tsang 
lie traduit pas ce p ~ d a  dans sa karika, mais dans le Bl~asya:  u [La pensGe de 
rrkation] ne s'appuie pas sur une terre infÃ©rieur >>. 

3. L'ctre magique constituÃ dans le Kaniadhfitu par une pensÃ© de crbation du 
i l enx ihe  dhyma,  bien qu'il soit du domaine du K&niadli&tii, peut se rendre dans 
le ciel du deuxibnle dhyana. L'etre magique constituÃ dans le ciel du premier 
clhyana par une pens6e de crÃ©atio du premier dhyana n'a pas accÃ¨ au&l du 
d e u x i h e  dhyana. 

4. de rfied bsam gtan bzliin = dkyanaval labha7t. 
On obtient les dhyanas par d6tachement (vairagya). En se dÃ©tachan du 

K&madh~tu on obtient le premier dh f lna .  Du m h e  coup, on Ã prend possession Ã 

des pensÃ©e de cr6ation dont ce dkytina peut Stre le point d'appui. 
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On obtient la pensÃ© de crÃ©ation fruit du mÃ¼ladhycÃ¯n comme 
on obtient le dhyÃ¼na c'est-Ã -dir par le dÃ©tachemen (vairÃ¼gya) Car 
le fruit est obtenu en mÃªm temps que son point d'appui. 

50 c-d. Le nirmanaci t ta  procÃ¨d du dhgÃ n  pur et de soi-mkme ; 
il produit les deux. ' 

Du dhyana  est produit son fruit, le nirwÃ¼qacitta pensÃ© de 
crÃ©ation Cette pensÃ© n'aboutit pas Ã la sortie de contenlplation 
(kytttthÃ¼na) 

Du dhyÃ¼n pur (hddhaka ,  viii. 6) naÃ® un premier nirmÃ¼tmcitta 
Ensuite les successifs nirtt~%nacittas naissent d'une pensÃ© de leur 
espÃ¨ce c'est-Ã -dir du premier, du deuxiÃ¨n~ .... nirm@acitfa : les 
nirmÃ¼nacitta antÃ©rieur dans cette &rie produisent donc un nir- 
mÃ¼nacitta Le dernier n i r~nanac i t t a  est suivi par dhyÃ¼n pur. Donc 
le n i r m w c i t t a  vient de deux pensÃ©e (dhyÃ¼n pur et n i r m Ã ¼ t  
citta) et produit ces mÃªme deux. A supposer que la personne qui se 
trouve dans le nirm.Ãœnacitta fruit du recueillenlent, non-defini de sa 
nature, ne rentre pas dans le recueillement (dhyÃ¼na) elle ne sorti- 
rait pas de contemplation. [16 a] De meme qu'on entre par la porte 
et qu'on sort par la porte. 

51 a. Une crÃ©atio a lieu par une pensÃ© de s a  terre, * 

t. de n i  / dag dan ran las de las gfiis. 
Y a-t-il sortie de contemplation (vyutthana) Ã l'issue du HirmA'nacifta, oui 

un non ? - Non. - 50 c-d. Il procbde du dhydna pur et de soi-mÃªm ; il est suivi 
par les deux. - Au dudditaka dhyana succÃ¨d 1'Abhijfia de crbation. A l'Abhijna 
de crkation succÃ¨d le n i r w c i t t a ,  fruit de l'Abhijfi~. A ce ndrmC&acitta 
succÃ¨den d'innombrables nirm&wwittas, qui ne naissent pas d'un autre citta. 
Enfin au dernier nirm@mcitta succÃ¨d llAbhijfiti de crÃ©ation A celle-ci succÃ¨d 
le duddhaka dhyana ou bien le nirm@tacitta. - Comment cela? - Si l'homme 
cpi se trouve dans le samddhiphala (sam&dhiphalasthitasya =- nirmaea- 
citlasthitasya) ne rentrait pas dans le m'aladiiydna, il n'y aurait pas sortie 
(vyutthdna) du sam6dhiphaZa. 

La Vyakhyti fournit un passage du Bhasya : Ã Le nirmdymcitta vient du 
5ucldhakadhy&~a Ãˆ Ã savoir le premier nirmdnacitta qui naisse lorsque l'ascÃ¨t 
rÃ©alis le nirm&qacitta; is et aussi du nirmdnacitta Ãˆ Ã savoir le d e u x i h e  
nirm&nacitta, etc., lorsque le nirwz@acitta continue. 

2. ran gi sa pas sprul par byed = svabhtimikena nirmdnam. 



Toutes les choses crÃ©Ã© (nirmita) sont crÃ©Ã© par une pensÃ© de 
leur terre. Car une pensÃ© de crkation d'une certaine terre ne produit 
pas une crÃ©atio appartenant Ã une autre terre. 

51 b. Mais le discours a lieu aussi par une pensÃ© d'une terre 
infkrieure. ' 

Le discours profÃ©r par un Ã¨tr magique (nirmita) dÃ©pen aussi, 
clans certain cas, cl'une pensÃ© d'une terre infÃ©rieure 

Le discours prof6rÃ par un Ãªtr magique di1 Kamadhatu ou du pre- 
mier dhi/ana a lien en vertu d'une pensÃ© de l a  terre de cet Ãªtr crÃ©Ã 
Mais l'Ã¨tr magique d'une terre supÃ©rieure du deuxiÃ¨m dh@na, 
etc., parle en vertu d'une pensÃ© du premier dhydna, : car dans les 
terres supÃ©rie:ire n'existe pas une pensÃ© munie de u i t a rka  et de 
vic'â€¢ (ii. 33, p. 174) et capable de produire wjf iapt i  (iv. 7 d). 

51 c. Avec le crÃ©ateur sauf le cas di1 MaÃ®tre 

Lorsque le nirwdar, la personne qui produit des Ãªtre magiques 
<"'il-hnita), produit un nombre il'Ã¨tre magiques, tous parlent lorsque 
leur crt$ateur parle, parce que l a  vagvijfiapti  (iv. 3 d), ou acte vocal, 
est commune Ã tous. C'est pourquoi l a  stance dit : Ã Quand un parle, 
Ã savoir le crÃ©ateur tous les Ãªtre crÃ©Ã parlent ; quand un reste 
silencieux, tous restent silencieux )), ' 

Cette rÃ¨gl ne vise pas le Bouddha, car il possÃ¨d une parfaite 
maÃ®tris en recueillement : & son grÃ© les Ãªtre magiques parlent les 

1, smar l~jug pa ni 1)og mas kyan = bhma?bam tu a d h a r e ~ a  cm / (cit6 
Vy~khyf i ,  ii. 71 II). 

2. ston min sprul pa po dan bcas 
3. Cette stance est conment6e Vyakhyfi, i. p. 27 (Petrograd, 1918). - Voir 

Divya, 166, de lires appi.irent6 au Koia : y q  Mialu Srciuako nirjnita~n, ab'hi- 
i v~~( i t ) t%1e  yadi Srauako hkqate  k rmi to  'pi b h d ~ t e  / dravake tii+-@lzÃ¼t 
Â¥ninnit 'pi  t'usy%bJiauati / &as* bh@anM?basya sarue blzasanti nirmit$t. / 
ekasya tÃ¼s?@61z~Ã¯tas sarue ta?s#bhauanti te// blzagauan nirmitaypradnam 
prcchccti bhcqavcÃ¯ii vydkarott (Lire plut6t : bhagauantay nirmita?~ prai~af f i  
prcchati / blzagavan uyakaroti / nirnvitay bitagavan pradnae prcckati 1 
nirmito vyakarott). - Coiiipnrer Digha, ii. 212. - Madhyainaka, xvii, 31-32. 

Sur les nirinitas, Karqapra j iÃ¯~p t i  xi, Madhyamakavytti, p. 45. 
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uns aprÃ¨ les autres ; ils interrogent et le Bouddha rÃ©pond le Bouddha 
interroge et ils rÃ©pondent 

Mais, dira-t-on, lorsque naÃ® la pensÃ© qui produit la voix, la pen- 
sÃ© de crÃ©atio (nir~nanacitta) n'existe plus : donc ii ce moment l'ktre 
magique n'existe pas ; comment donc l'ktre magique parlera-t-il ? 

5. L'etre magique parle, parce que le crÃ©ateu met eu n~ouvement 
la parole par une autre pensÃ©e aprÃ¨ avoir ' protÃ©g ' l'Ãªtr magique. 

Par  la force d'une pensÃ© antÃ©rieur & l'entrÃ© en contemplation et 
Ã la crÃ©ation le crÃ©ateu ' protkge ' (adhiti@ati) l'Ãªtr magique : 

Puisse-t-il durer ! Ã Au moyen d'une autre pensÃ©e il le fait parler. 
Donc, bien que l'Ãªtr magique parle, les deux pensÃ©es celle qui crÃ© 
et celle qui fait parler, ne sont pas simultanÃ©es et toutefois l'action 
vocale a lieu avec l'Ãªtr magique pour support. [16 b] 

52 a. L'adhi@h&a continue aprÃ¨ la mort. 

1. byin gyis brlabs nas gzhan hjug phyir .== adh@thwaiiyavartanat / /  
2. si ba la yah byin brlab yod 
a. Nous avons rencontrÃ plusieurs ibis adhis/tana, adhit@thati, dans le sens 

cle Ã faire durer Ã fÃ¼dâ€¢t@tha~ rddhi, iii. 9 ;  ci-dessous p. 120 n. 1 ; ii. p. 120, 
ayuhsatyskitrÃ¼~ adhiti&hati (sthapayati) = a d h i ~ Ã ¼ n a v a S i t a  vii. p. 83 
adhQ?tc$wprabhÃ¼va 

b. Nombreux emplois dans un sens peu ou non technique, par exemple Bodhi- 
caryavattira, ii. 45: a Le pÃ©cheu est adht@hita (= a t m a s w t a )  par les mes- 
sagers de Yama Ã ; Mahavastu, iii, 376 ; Sik@saniuccaya, 314 : 6 Ils sont possÃ©de 
(adhQfhita) par Mara les Ãªtre qui n'entendent pas parler du Bodhisattva :. - 
~ i k ~ a s a i n u c c a ~ a  356 : Ã Toutes les bonnes actions sont prÃ©sidÃ© (adhisfltita) 
par la diligence Ã ; ibid. 285 : Ã Le Bodhisattva fait que ses dispositions (dsayaj 
sont bien gardbes, purifiÃ©es prises en main (svadh$hita) Ã ; Sayyutta, v, 278 : 
suggahzta svadhi($hita ; Saq~yutta, iii. 10, 135 (adi"ittJtanÃœh"ii?~ived des 
passions dans la pensÃ©e) 

c. adhitisihati = <: Exercer une certaine action sur une chose, une personne, 
soi-meme, au moyen de i'adhiwzo@a, Ã volontÃ W ,  appliquÃ© Ã cette chose, etc. Ã 

Ce sens gÃ©nÃ©r est spdciiilisÃ© dans le Koka, dans le sens de a faire durer Ã ; 
[clans la nomenclature du Patisan~bhid~magga, ii. 207, il vise les miracles de 
multiplication, etc. ; ii. 207 ; voir encore Atthasfilin~, trad. p. 121 et Compendium]. 
Mais c'est par le viip~dh+#h~v~abala ( ~ i k ~ a s a n ~ u c c a ~ a ,  330, 11) que les fleurs 
vont se placer autour de la t6te de Dipaykara (Divya, 251, 1) ; c'est par l'adhi- 
stfiÃ¼n (= Ã¼nubhÃ¼v que les Bouddhas convertissent, Bodhicaryavatfira, i. 5. 

d. Burnouf a traduit ~s bÃ©n6dictio Ã  ̂ d'aprÃ¨ byim kyi  riabs. - C'est, dit-il, 



Ce n'est pas seulement pour la durÃ© de s a  propre vie que le crÃ©a 
teur est capable de ' protÃ©ge ' une chose de telle maniÃ¨r qu'elle 
dure ; s a  ' protection ' peut faire aussi que l a  chose dure jusqu'aprÃ¨ 
s a  mort. 

C'est ainsi que, par s a  protection (adhi#6~~u ou cbdhimokpa, 
rÃ©solution) Kasyapa le Grand a fait que ses os dureront jusqu'Ã l'avÃ© 
nement du Bhagavat Maitreya. ' 

52 a. Non pas, i l'endroit de ce qui n'est pas dur. ' 
C'est seulement l a  chose dure qui est susceptible d'@Are ' protegÃ© ', 

pour une longue durÃ©e C'est pourquoi Kaiyapa le Grand ne ' protÃ¨g ' 
pas s a  chair. 

52 b. D'autres maÃ®tre disent : non. '' 

Le corps prote@ par la force de l a  ' rÃ©solutio ' (adhimok?a) n'est 
pas capable de durer au  delÃ de l a  mort. Si les os de Ka6yapa durent, 
c'est par l a  protection (udhi?(harm) des dieux. * 

par la hcn6diction du Thera que voyage un personnage du ThÃ¼pavapsa c'est par 
la b ~ n ~ d i c t i o n  des Bouddhas que les Bodhisattvas forment le vÅ“ de devenir des 
Bouddhas. (Voir les deux ac"hist7u%nas, dont le second est une consÃ©cratio 
(ab7ziseka), de Lankavatara, Nanjio, p. 100). O11 sait que la huitiÃ¨m bliumi est 
l'adhi@7mnablztimi (grande varitÃ d'6q~1ivalents chinois) : cette bâ€¢iÃ est ainsi 
nommÃ© parce qu'elle ne peut Ã¨tr Ã©branlÃ (paravikopanatvat). 

e. On aimerait A coinparer GÃ¯ta iv. 6 : pra7ytiy svam adhisfltaya scwpbha- 
vÃ¼m dtmumayaya, et Lotus, xv. 3 :  dtmanam adl&ltaJ'iami sarud& cm 
sattvÃ¼ .... iliraÃ¼?iabliwn.iq cupadadayami .... Ha cdpi niruamy ah%& tasmi 
kale. 

1. Divya, 61. - maitreya$ ... kd-Syapasya bhihor avikopitam asthisam- 
g'hdtaiy, dak++ena panma g*tva .... - Sur toutes les lÃ©gende relatives Ã 
Kaiyapa, Przyluski, J. As. 1914, ii. 524, et Aqoka, 169, 331 ; Fa-bien, chap. xxxiii. 

On examine, Kosa, iii. 9 d, pourquoi le Bodhisattva naÃ® de la matrice, et non 
pas par une naissance Ã apparitionnelle S. C'est afin de pouvoir laisser des reliques, 
ciir le corps des etres apparitionnels disparait Ã leur mort. - Cette explication 
est donn6e par les docteurs qui nient l'ficZh@$kaniki @hi de Bhagavat. 

2. mi Lrtan la med 
3. gzhan dag min 
4. RÃªve provoquiis par l'&is?hana des dieux, Vinitadeva ad Nyayabind~~, 

p. 47 (trad. tib. dans Bibl. Indica). 



Hiuan- i sang ,  xxvii, fol. 16 b. 

52 c d .  An dÃ©but l'ascÃ¨t crÃ© une seule creation par de nombreu- 
ses pensÃ©e de crÃ©atio ; le contraire, quand la pratique est purifiÃ©e ' 

Les dÃ©butants ou Ã‹dikarmikas au moyen de nombreuses pensÃ©e 
de crÃ©ation produisent un seul Ãªtr magique ; plus tard, lorsque la 
pratique (abhydsa) est complÃ¨te l'ascÃ¨t produit Ã son gr&, a u  moyeu 
d'une seule pensee de crÃ©ation beaucoup ou peu de crÃ©ations 

53 a-b. Produite par bhavafia, non dÃ©fini ; innee, triple. 

L a  pensÃ© de crÃ©ation lorsqu7elle est acquise par hlzdvawcÃ (c'est- 
&-dire lorsqu'elle est fruit de d h y h a ,  d'Ahhijna), est non dÃ©fini 
(uuyakyia): le fruit d'Abhijna est en effet une des espÃ¨ce de non 
dÃ©fin (ii. 71 b). Mais, lorsqu'elle est innÃ© (upapattw), elle est 
bonne, mauvaise, non-dÃ©fini : par exemple les dieux, les nagas, etc., 
crÃ©en en vue de secourir ou de nuire. 

Sont susceptibles d'Ãªtr crÃ©Ã© parmi les dix d y a t a n a s  ' matÃ©riel ' 
(rupin), neuf a y a t a r m s  Ã l'exclusion di1 son, Ã savoir l'mil, le visible, 
l'oreille, l'organe de l'odorat, etc. ' 

Mais, dira-t-on, si  neuf a g a t a r u s  sont susceptibles d'Ãªtr crÃ©es il 
peut donc y avoir creation d'organes (hdriya)  : il peut donc y avoir 
a-pparition (prddurblzava) d'un Ãªtr (sativci) nouveau, car les organes 
sont du rupa (couleur-figure) qui est 'appartenant aux Ãªtre vivants '. 

L'organe n'est pas susceptible d'Ãªtr creÃ© On peut cependant dire 
sans  inexactitude que Ã la crÃ©atio est de neuf d y a t a n a s  Ã (navdya- 
tamka), car la crÃ©atio - qu'il s'agisse de la transformation du 

1. dan por du mas gcig yin te / byan bai" gyur nas bzlog pa ho. - Commentaire 
Anguttara, i .  209. 

2. bsgoin las skyes pa ma bstan / skye ba las Ayes mani gsuin mo : 
a v y a k r t a ~  bizavanajam t r m d h q t  tÃ¼papattija / 

3. Ne sont pas susceptibles d'Ãªtr cr6Ã© le inaiiaayatccna et le dharmQatana, 
parce que l'Ãªtr magique (ninnita) est dÃ©pourv de pensÃ©e ainsi qu'il rÃ©sult 
du S ~ s t r a  : nir+tah acintiko vaktavyah / ... n i r m a l u d  cittavdena vartafe 
(VyakhyÃ ) Ce Sastra est le Kara~aprajfiaptisÃ stra analysÃ dans Cosmologie 
bouddhique, p. 340-341. 

4. sattvasaqkhyala, sattvak'hya, i. 10 b. - Il a Ã©t dit ci-dessus, p. 114, que 
la Ã crÃ©atio Ã consistait en ayatanas externes. 



122 CHAPITRE VII, 53 C-54. 

corps du crÃ©ateu ou de la crÃ©atio d'un corps distinct -- consiste en 
quatre Ã   y a t a n a s  rapa g a n d h a ,  r a s a ,  s p r a g a v y a ,  et n'existe pas 
indÃ©pendammen (avinirblzt%ta, avinirbJidgeua avasthita) des cinq 
organes [17 a]. 

[18 1) 91 ' La yddhi  est, avons-nous dit, de deux espÃ¨ce : produite 
par bIb&ua~d (ou dJzydna), innee 2 .  Elle est encore de trois autres 
espÃ¨ce : 

53 c-d. La yddlzi est aussi produite par fornlules, plantes, actes ; 
en tout de cinq espÃ¨ces 

Elle est donc b l z a m t ~ a j a ,  q u p a t t i l ~ i b h i k a ,  vidyakyta ou m a n -  
frakyta, o p x E l c y t a  \ k a r m a j a  '. Exemples de la cinquiÃ¨m espÃ¨ce 
la yddhi  de Mandhatar, etc., l a  yddhi des Ãªtre de l'existence inter- 
inkdiaire (iii. 1 4  d). [19 a 2J 

[17 a 11 L 'a i l  divin et l'oreille divine sont-ils appelÃ© ' divins ' au 
sens propre, parce qu'ils sont de la nature des organes des dieux; 011 

bien par figure, parce qu'ils sont comme s'ils Ã©taien divins (divye 
iua) ? -- Ils sont ' comme divins ' dans les cas des Bodhisattvas, des 
Cakravartins, des Grliapatiratnas6. Quand ils sont divins a u  sens 
propre : 

1. liiuan-tsang met la karikti 51 avant la karlka 53 cd .  
2. upapattilabhik6. - La d d k i  que certains Ã¨tre possÃ¨den parce qu'ils 

appartiennent i une certaine catÃ©gori d'Ãªtres 
Exemples de @Bii innÃ©e Mahavagga i. 15, 2, vi. 15, 8, Culla vii. 1, 4 ;  2, 1. - 

On peut croire que les quatre iddhis (beautÃ© longue vie, absence de maladie et 
bonne digestion, popularitÃ© du roi du Mah~sudassanasutta ont quelque chose de 
surnaturel ; mais quand Ajatasattu se promet de dktruire les Vajjyas, si grande 
que soit leur iddhi, si grand que soit leur 6Hubhdva (Maliaparinibbana), le sens 
de ces expressions reste douteux. Sou ministre Vassakara est sans doute un bon 
magicien 

3. rdzu hplinil p a n  snug's smari dag dan / las las skyes dan rnani pa Ina 
4. rddki produite par Ã magie w ,  par la force des formules ou des herbes. 
5. Par exemple, la pialti que certains hommes posskdent de naissance, tel 

Mandhatar, non parce qu'ils sont hommes, mais en raison de certains acte5 ; 
diffÃ¨r donc de la rddhi inn6e (voir ci-dessous, 126, n. 3). 

6. Ces personnes possÃ¨den l'Å“i et l'oreille ' nks de l'acte '. 
7. Hiuan-tsang : Ã Que dÃ©signen les expressions Ã Å“i divin Ã  ̂ Ã oreille divine v ? 



Hbn-tsang,  xxvii, fol. 16 1)-17 b. 123 

54 a-b. L Å“i divin et l'oreille divine sont du u rupa pur Ã du 
domaine des dhyanas. ' 

En raison d'un exercice prÃ©paratoir (prriifoga) consistant dans la 
mÃ©ditatio (bhdvma) de la lun~iÃ¨r et du son (aloka, hbda) - 
l'ascÃ¨t prenant point d'appui sur les dhganc~s - dans l'Å“i et l'oreille 
de l'ascÃ¨t - Å“i et oreille qui sont de Kamadhatu - se trouve attirÃ 
(ii. 10 a, p. 121) un Ã rupa pur Ã (rzipaprasada), une matikre dÃ©rive 
des grands Ã©lement (blzautika) de la terre du dhy6na qui a Ã©l 

pris pour point d'appui, subtile et excellente. Ce rz@a constitue a i l  
et oreille ; il voit et entend ; il constitue ce qu'on appelle l'Å“i divin, 
l'oreille divine. Naissant en raison d'une matikre (ru& de la terre 
des dhyanas, les organes sont divins au sens propre du mot. 

54 c-d. Ils sont toujours actifs, non dÃ©ficient (avikala); ils por- 
tent sur le lointain, le subtil, etc. 

L'mil divin et l'oreille divine de cette catÃ©gorie oldenus par bha- 
vaita ', [17 II] ne sont jamais tatsc~bhaga (i. 4'2)' Ã©tan toujours accom- 
pagnÃ© de la  connaissance visuelle ou auditive. Ils ne sont jai1iai.i 
d6ficients ; car ils vont par paires, car ils sont en bon etat (k@zc~ui- 
bhramtÃ¼bhdva ; vibhrdnta = kekara, atteint de strabisme), comme 
sont les organes des Ãªtre nÃ© dans le Rnpadhatu. Ils saisissent ce 
qui est offusquÃ (antarifa), subtil, lointain, etc. Sur ce point, il y a 
une stance : Ã L'Å“i de chair (md~sc~ccclq~s)  ne voit pas le rÃ¼p 
lointain, offusquÃ© subtil; il ne voit pas dans toutes les directions 

S'il s'agit de prajGa, connaissnce, l'expression Ã =il Ã  ̂ u oreille Ãˆ e'it iui1)ropre. 
S'il s'agit d'organes matririels (rup%ttdriya) 6omnieiit des organes sont-ils des 
Abhijfias? Ã - La kÃ rik dit : <L'mil divin et l'oreille divine sont du rupa pur ... P. 

1. lha yi mig dan m a  ba yin / hsani glan sa p h i  gzugii c l w i  ba 
Le u Mpa pur Ãˆ pugs  dan bu, est le rÃ¼pÃ§,prasacZ Kosa, i. 9 c ; les organes 

sont bltaittika, Ã maticre &rivÃ© Ã  ̂ i. trad. y. 65. 
Comparer Kathavalthu, iii. 7-8. 
2. rtag tu sten bcas ma thsan nied / thag rin plira sogs spyod yu1 can z 

[sublz~gauikuZe nit* dwrasi8kpm%digocare //j 
3. Par  opposition Ã Pei1 divin qui est innÃ chez les dieux. 
L ' d  divin des dieux est souillÃ de onze apaQalas, iii. 14 a ; voir vii. 55 d. 



(sarvatm ca na paiyati). L'mil divin, le contraire Ãˆ' [17 b 51 
[ I l  b 91 Lorsqu'on voit les rÃ¼pa au  moyen de l'Å“i divin, les 

objets de l a  vision sont-ils proches 011 Ã©loignÃ ? - Les objets sont 
proches ou Ã©loignÃ d'aprÃ¨ la personne et d'aprÃ¨ l'mil. Les Maha- 
iravakas, les Pratyekabuddhas et les Bouddhas Bhagavats, dÃ©siran 
voir, s'ils ne font pas effort, voient respectivement un Sahasra, un 
Dvisahasra, un Trisahasra (iii. 73). S'ils font effort, 

55 a-b. L'Arhat, le RhinocÃ©ro et le MaÃ®tr voient un Dvisahasra, 
un Tr i sahara ,  des univers infinis. "' 

Le Mahasravaka, dÃ©siran voir par l'Å“i divin, faisant grand effort, 
voit un dvisaliasra mudhyama lokadhatu \ Le Pratyekabuddha 
voit un trisahasra mahdsahasra lokc~dhatu. Le Bouddha Bhagavat 
voit l'asaykizya lokadltdtu : il voit suivant son dÃ©sir - Pour- 
quoi? - Comme son savoir fjndna) porte sur  les dharmas, de 
mÃªm son Å“i divin porte sur les rÃ¼pas [12 a 61 

Est-ce la ?&hi seule qui peut Ãªtr innke ? D'autres pouvoirs sur- 
naturels peuvent-ils Ã¨tr innÃ© ? 

55 c. Les autres aussi sont innÃ©s 

1. D'apres Hiuan-Lsang : Ã L'ail divin voit sans omission i> - II voit dans 
toutes les directions, devant, derriÃ¨r (pgfhatas),  de cot6 (parha tas ) ,  de jour, 
de nuit, dans la lumiÃ¨re dans l'obscuritÃ (voir i. p. 52).  

2. Dans la version de Hiuan-tsang, la karika 55 a-b est placÃ© aprÃ¨ la karika 
43. Et le Bhasya est modifi6 : e En ce qui concerne l'activitb des cinq AbhijÃ•ias 
large ou Ã©troite dans les univers (lokadhatu) qui sont leur domaine [12 a], tous 
les Ã‹rya ne sont pas pareils. Les Sravakas, les Pratyekas et les Bouddhas, 
lorsqu'ils ne font pas acte extrÃªm d'attention, produisent l'activitÃ de leur maÃ®tris 
en dÃ©placemen (gamana)  et en crÃ©atio f&r1na?ia), les premiers dans un 
Mahtisahasra, les deuxihes  dans un Dvis~hasra, les troisi&nies dans un Trisa- 
hasra. Lorsqu'ils font acte extreme d'attention, dans un Dvisahasra, dan- un 
Trisahasra. dans de5 univers infinis S .  

3. dgra bcom bse ru ston rnams kyis / ston gfiis gsum dan grans n~ed  mthon = 
rlvitrisd"iasrikasa@hyadyg arhatkhadqadaiSihah / - Cit6 dans un commen- 
taire de la Ntiinasamgiti (ad vi. 18, asangadfi). 

4. Sur les Ã chiliocosmes Ãˆ iii. 73. 
5.  gzhan yan skye bas thob = [ a q a p a t t i k a m  apy  anya t ]  
Les dieux du Kama et les An~g%mins dans le RÃ¼padhat possÃ¨dent par le fait 



Hit~ut t - tsung,  xxvii, fol. 17  11-18 a. 125 

Quatre pouvoirs, ouÃ¯ divine, Å“i divin, souvenir des anciennes 
existences, connaissance de l a  pensÃ© d'autrni, sont aussi innks. Mais 
les pouvoirs innÃ© ne portent pas le nom d'Abhijna. 

55 c-d. L'Å“i divin, quand il est inn6, ne voit pas l'Ãªtr interm6- 
diaire. ' 

Il n'est pas capable de voir la couleur et l a  figure des etres inter- 
mkdiaires qui ne sont vus que par l'Å“i divin d'Abhijfia. Pour le 
reste, l'Å“i divin innÃ est pareil d l'Å“i divin d'Abhijha. 

56 a. Cette connaissance de l a  penske d'autrui est de trois sortes. ' 
Ã Cette Ã connaissance, c'est-Ã -dir la connaissance de la pensee 

d'autrui quand elle est innÃ©e - De trois sortes : bonne, mauvaise, 
non-dÃ©finie 

56 b. Aussi quand elle est produite par rkflexion, par formules. j 

La connaissance de l a  penske d'autrui est bonne, mauvaise, non 
&finie, quand elle est produite par rkflexion, furka,  par formule;?, 
m a n t r a .  Un homme, par 176tude de l l@unikdÃœstr  ', est capable 
d'interprÃ©te les signes : s a  connaissance de l a  pensÃ© d'autrui est 
produite par rÃ©flexio ; de mgme on peut connaÃ®tr la penske d'autrui 
par les formules. - Au contraire, produite par btzÃ¼van ou d h y Ã ¼ n a  
cette connaissance est seulement bonne. 

Le p u r a c i t t a j n d n a  et le  ~ ~ Ã œ r v u n i v a s Ã œ n n s m ~ t i j n Ã œ  - connais- 

de leur naissance, ces quatre pouvoirs. - Ces pouvoirs manquent dans i9ArÃ¼pya 
dliutn : rÃ¼pÃ¼bhav dr#r (?) [= ydd7zir] gamanaqa nirma?um ca nÃ¼st 
nfip i  divyay Srotray caksus cÃ¼st / paracittajfiÃ¼nan api nÃ¼sf suapara- 
sqtanapciiriccheddbhÃ¼vÃ (DÃ©tai intÃ©ressant / pÃ¼rvanivÃ¼sÃ¼fiusr upi 
nÃ¼st / kÃ¼marÃ¼pÃ¼uciicarasattua tad~asyatiniib1iÃ¼vasyascnnudaga'inu / 
utha vÃ sawa apy abhijiid na  santi. 

1. des ni / srid pa bar ma mi mthoc no. 
Ceci est expljquÃ iii. 14 a ; ci-dessus p. 193 11. 3. 
2. senis Ses de ni rnam gsum dan 
3. rtog dafi rig snags byas pa ban 
4. Le traitÃ des Ã¯ksa?1ika (Manu, ix. 258, etc.). - Ci-dessuv .  112, n. 1. 
5. AtthastÃ¯linÃ 91. 



sance de l a  penske d'autrui, souvenir des anciennes existences - 
sont innhs chez les 6tres infernaux. Par  ces deux jndnas 

56 c. Les etres infernaux tout d'abord connaissent. ' 
DGs leur naissance et aussi longtemps qu'ils ne sont pas Ã©crask 

par la souffrance, ils connaissent l a  penske d'autrui et se souviennent 
(le leurs anciennes exislences (Voir iv. 80 d). 

Les Gtres (pi se trouvent dans les autres destinkes o l ~  le paracittu- 
j f icÃ¯  et le p~$*z!aniv&sunu^mrfij2Ã¼,n sont innks, connaissent 
toiijoiir* parce une la souffrance ne les accable pas. 

66 cl. Chez les hommes, non innh. ' 

Chez 1e-i hoiniiies, les cinq pouvoirs, ydd"ii, etc., dkcrits ci-dessus, 
IIP sont pas innks. 

S'il en eat ainsi, comment certains hommes, les Bodhisaltvas, 
poss&dent-ils naturellement le souvenir des existences antÃ©rieure ? 
- Le souvenir des existences qu'ils posshdent par nature (prakrtijÃ¼ 
tismaratÃ¼ n'est pas chez eux Ã innk Ãˆ c'est-&-dire obtenu par le fait 
d'une naissance humaine ; il rksulte de certains actes (kwmavide- 
fsuja). - Comment cela ? - Le piirvanivÃ¼s6nusmytijnan est de 
trois esphces : fruit de mhditation (b/zÃ¼vanfi (1'Abhijna dkcrite ci- 
dessus), innk (dieux), rkalise par l'acte (Bodhisattvas). 

1. (hnyal ba pas ni clail PO ses 
2,  mi la skye Las thob pa nied = q y 6 m  notpattildbitikam. 
Les cinq pouvoirs (gZdhyadika) sont, pour les hommes, ou vairÃ ggalcÃ¯bhi 

( = c ~ b / ~ y ~ ~ , @ l a a l i t ~ ~  turkavicZyat~sadJiakc~rmalc~ta, non pas upapatt"%bhika. 
3. upcwutlilÃ¼bhikay lit ndma yuil upapattikata eva sarvesam nisargato 

lahhyate / M O  tu ^ut kusya cid evopapattikc%lad Ã¼rdhvavi 1 yatita pakstymz 
~3kdS~ycu~aiicim. 



CHAPITRE VI11 

Nous avons 6tudiG (kyto nirdeiuh) les qualitks ou biens spirituels 
(guna) qui consistent en savoir ( jmma)Ã‘p r~ id l~ i jncâ€¢  abhi- 
jfias, etc. - dans leur relation avec les dix savoirs. Il faut illainte- 
liant Ã©tudie les qualit& d'une nature diffkrente, samadlzis, etc. 
Nous parlerons d'abord de leurs points d'appui (a.+raya) - c'est-&- 
dire des ktats mentaux ergce auxquels elles se produisent. Ces points 
d'appui sont les recueillements ou concentrations (saim"pa,fti)1. Permi 
ceux-ci, nous ktudierons d'abord les dhyÃ¼nus 

1. Les dliydnas sont au nombre de qiiaire ; chacun cle ces quatre 
est double : les dl%ydnas-iiaissa~~ces ont 616 dkfinis. Les d h y a m s -  
concentrations sont application de bonnes penskes sui un seul objet ; 
avec leurs concomitants, cinq skandhas. 

Comme ils sont, h la diffkrence des Ã œ r u p p s  Ã recueillements 
immatÃ©riel Ã  ̂ le point d'appui de toutes les qualitÃ©s soit communes 
(sadh&rcqa), soit spkciales, soit pures (anGsrava), soit impures, 
nous ktudions d'abord les dhydnas. 

1. V p k h y ~  : anyasvabhav(HMyz tu [gunanQ,m\ samddhyadznam kartavyo 
[nirdekah]. - On prcfkrerait : a apramanas, etc. Ã (viii. 29-37). 

2. Hiuan-tsang a ting. - Je  lis saMpattz et non pas samadhi d'apr&s viii. 
23, O<I on trouvera quelques notes sur samÃ¢patti-samdiâ€¢ 

3. bsam gtan dag ni rnam gfiis bzhi / der skye ha dag rab tu bsad / siioms hjug 
dge ba rtse gcig pa / rjes l?bran bcas na phun po lna = dvidha clhy@n&zi catvari 
[tatrokta upapattagah / sam&pattilz Subhaikfigryayz s ~ n w y ~  skandhctpuii- 
cakam //] 

La karika a bien sawt@atti?z 6ub"iaikagryam ; mais le SÃ¼tr parle de samÃ¢ 
dhi. - Sur le sommaire traditionnel du Chapitre viii et sur sum@atfâ€¢-s~madh 
ci-dessous viii. 23, note. 



128 CHAPITRE VIII, 1. 

Il y a quatre dhyÃ¼nas le premier, le deuxiÃ¨me le troisiÃ¨n~ et le 
quatrithe. 

Chacun de ces quatre dhyÃ¼wa est de deux sortes, ou bien sa&- 
patti, recueillement ou concentration : c'est le dhgdna-cause (Ttara- 
nadhyfitba); ou bien upapafti, existence : c'est le dhyÃ¼wa-effe 
(kÃ¼ri/adl?~~&m) ' Les dl%yd~bas-existe~wes (upapattid7ydna} [l b] 
ont Ã©t dkfinis dans le t r o i s i h e  chapitre de ce livre (lokanirdeia) : 
on a vu  que les trois premiers sont triples et que le quatriÃ¨m est 
uetuple ' (iii. 2). 

Le samÃ¼paftidhgfina en ghneral (abhedena), est dÃ©fin comme 
application de bonnes pen&es sur un seul objet (iubhdn&p cittiZndwt 
~zkclgry~m), ' car les dhyÃ¼na ont pour nature le samad7?,i, concen- 
tration (ii. p. 155). Si on considcre le s m Ã ¼ d h  avec s a  suite (sanuga), 
le samÃ¼pdti-dhyfin comporte les cinq skandhas. 

Que faut-il entendre par ' application sur un seul objet ' ou sama-  

1. Piirani~irtlia traduit: Ã dllyma produit par la naissance, dkyana produit 
par la concentration Ãˆ 

2, Koia, iii. 2 c, vi. 38 a-b, 43 a-b, ii. 41 d. - Il y a trois (ou deux) 4tages dans 
le ciel du premier dliyana, etc. - Sur les Ã§ existences de dkgana Ã  ̂ viii. 12, 14 a ,  
16 c, 19 c. 

3, P8li : kusalacittekaggatc% (Visliddhimagga, 84 ; voir index) ; Majjhima, i. 
301, Sai~yutta ,  v. 21, Dhammasafiga~i, 11 (cittassekaggatd) (La traductrice 
signale Yogsvaeara's Mannal, p. xxvi) ; Mrs Rhys Davids, Psychology, 1914, 104 
(rbfdrences aux textes canoniques). - samailki = adkicitta, vi. p. 225; membre 
du chemin, membre de la Bodhi, vi. 54 (1, 70 ; ~dcllaipÃ¼da vi. 69 cd ,  membre du 
Saik+a et de l7A4aik?a, vi. 75. 

Bodliisattvab11Ã¼111i fol. 82 b, cit4 viii. 27 c-28, 
Sur le samacl?ti un texte trbs scolastiqne Ã clans Majjhima. i. 301. - Danâ 

le samadiiiskandka rentrent trois membres du chemin, samyagvyayama, 
sumyaksmrti, samyaksamaÃ¹k : il s'ensuit qu'on distingue : 1. le samacllai 
= ciltassa ekaggata); 2. les wimit'as du saniadM qui sont les s m r t p -  
pustknnas ; 3. les pariskaras du samddJii qui sont les samyakpradk~nas ; 
4. la culture (bk6vana) du samSdki uni est la culture ALI samad7ti, des pra- 
(Ih&nus, des sm~tytipastkÃ¼na [Ã  culture Ã s'entend dans le sens de parâ€¢Swddk 
p w i p w i ] .  

4. Quiconque entre en (IJiyam, c'est-&-dire quiconque possbde le recueillement 
nomm& dkydna, possbde nbcessairement, outre les mentaux et la pensÃ© (quatre 
s h d k a s ) ,  la * discipline de dky&na Ã (ho 2) qui est rapa. 
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dhi (aikÃ grya ? Le fait que les pensÃ©e ont un seul objet (ekdam- 
banatd cittanÃ¼m) ' 

Le Sautrantika objecte. - S'il en est ainsi, ce que l'on dÃ©sign 
par le mot samddhi c'est les pensÃ©e memes qui ont un seul objet 
(cittany evaikalambanÃ¼ni) I l  n'y a pas lieu d'admettre une chose 
Ã part, un certain dharma mental nommk samÃ¼dhi 

Le Vaibhtisika rÃ©plique - Ce qu'on nomme samÃ¼dhi c'est un 
certain dharma par lequel les pensÃ©e se trouvent concentrÃ©es appli- 
quÃ©e Ã un seul objet. Les pensÃ©e concentrÃ©e ne sont pas le sum& 
dhi. 

Ici se  prÃ©senten plusieurs difficultÃ© : 1. Les pensbes Ã©tan momen- 
tanÃ©e (ksanika), chacune d'elles porte sur  un seul objet. Quel est 
donc le rÃ´l du samadhi ? - 2. Le samÃ¼dhi direz-vous, fait que la 
deuxiÃ¨m pensÃ© n'est pas distraite ou dÃ©tournÃ (aviksepa) de l'ob- 
jet de l a  premiÃ¨r pensbe. Mais alors le samddhi n'exerce aucune 
action en ce qui concerne l a  premiÃ¨r pensÃ© que vous considkrez 
cependant comme associÃ© a u  samddhi \ - 3. Pourquoi imaginer 1111 
sawzcZdhi en s o i ?  Pourquoi ne  pas admettre que les penskes se  
trouvent appliquÃ©e Ã un  seul objet en raison des causes que voui 
assignez a u  samddhi?"' 4. Enfin, vous avez dÃ©fin le samddhi 
comme un  dharma universel (ma7~&bhÃ¼~nika ii. 24) : donc toutes 
les pensÃ©e doivent possÃ©de ce caractÃ¨r d'Ãªtr concenti%es (ekagru). 

1. ekalambanata cittanÃ  ; c'est la dÃ©finitio de 1'Abhidharma ; mais il faut 
comprendre cittacaittanam : Ã Le fait que les pens&es et mentaux .... B, 

2. D6fini Kosa, ii. 21 d ; trad. p. 155. 
3. na  cittany eva samadhQ 1 yena tu tany ekc%gra?vi vartante samahitcÃ¯n 

sa dharmah samOdhi]t. - De mÃªm le Vai$e$ka soutient qu'une Ã©toff est 
blanche iwklagunayogat, par conjonction avec la qualit6 de blanc. 

4. sawrayukte sam6dhivaiyartlzyam, c'est-&dire : yatprat?zamatp citta? 
samadhisamprayuktam etasmin saypayukte  samcÃ¯d7tiuaiyartItya 1 taira 
kavitra? samadhir na  karoti dvit"ye karotÃ¯t krtva. 

5. J e  pense que le Bhasya porte : yata eva samadâ€¢l tata eva cit thanz 
ekÃ¼lambanatva k W  nesyate. 

VyiÃ¯khy : kipt ca yata eva kÃ rana samadhir ekagratala@aeo 'bhipretus 
tata eva karapÃ¼ cMdnÃ¼ ekÃ¼lambanatva k@ w y a t e  / kim samadiu- 
nWhantarabhWtenety abhiprliyak. 

9 
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Le Vaibhasika rÃ©pon Ã cette derniÃ¨r objection : Non, en raison 
de l a  faiblesse du s a m d d h i .  ' 

Le Sautrantika dit que les pensÃ©e qui portent su r  un mÃªm objet 
(ekagrani) constituent le s a m a d h i  : le s a m a d h i  n'existe pas ii part, 
Car il est dit, dans le SÃ¼tra que les quatre d h y a n a s  sont l'adhicit- 
ta@ iik@, l a  Ã haute discipline intellectuelle Ã ; [2 a] il est dit que 
les quatre d h y a n a s  sont le cittaparisuddhipradhÃ¢na l'Ã©lÃ©me 
capital de l a  purification de l a  pensÃ©e 

Quel est le sens du mot d h y d n a  ? - ' En raison du d h y 6 n a ,  
l'asckte est Ã recueilli Ã ( s a m a i t a )  et capable d 'upanidhydwa '. 
Upanidhya i  signifie Ã connaÃ®tr exactement Ãˆ comme il est dit dans 
le S Ã ¼ t r a  u Celui qui est recueilli connaÃ® en vÃ©rit Ã '. L a  racine 
d h y a i  est employÃ© dans le sens d'upa&d"iyana, 

Dans l'Ã©col des Sarvastiv&dins, l ' u p m i d h y a n a  est donc, de s a  

1. Toute penshe comporte sawzadhi. Mais la penshe associÃ© fsayprayukta) 
A un sarnÃ¢dh faible n'est pas concentrÃ© (ekagra), 

2. D'aprÃ¨ la Vyakhya, les deux dÃ©finition dans le mÃ¨m SÃ¼tr : adlticittam ~~~ katarna 1 catvÃ¢r dhy6nani. 
Sur  les trois m a s ,  Atiguttara, i. 235 ; ii. 194. Koia, vi. 43 c, p. 225. 
De meme que i'adhiStlay S&sL% est &la, de mÃ¨m que l'adhiprujiiam iiks6 

est prujGa, de mÃªm l 'adhic i t tu~ SiJcsÃ es t  sin~plement citta. Or les dltyanas 
sont l'&hicitiam Sik@,  donc ils sont citta; les dhyanas, d'ailleurs, sont sama- 
dhi, donc le sarnÃ¢dh est  &ta. 

De mÃ¨m la itlaparisuddhi est  M a ,  la dfi~pariiucldhi est dfiti, la vimilkti- 
parikwcldhi est  vimnkti. (Voir Koia, vi. 76 c, p. 297). 

3. Le Sarv~st ivadin  repend. 
4 Mahflvyutpatti, 245,1052, 1055, upanidlzyatavya, nidhyÃ¼yat - KoSa, i. 

41 c, ou la Vyakhya explique : samt&xnam .... visagopanid7tyÃ¢napÃ¼rvak . . 

nidcayÃ¢karsanam 
5. samahitacitto yathablzÃ¼ta prajÃ¼nÃ¼ [yathabhÃ¼ta paiyati]. - Cette 

formule figure notamment dans le SÃ¼tr des cinq vimwittytiyatanas citÃ Vyakhya 
ad. i. 27 (Mahavyutpatti, 81, Digha, iii. 241, Afignttara, iii. 21) ; Samyutta, iii. 13 : 
samahito bhikklmve b h i k k h ~  yathabhÃ¼ta pajdnati; ii. 31 : samL%dhÃ¼fJanisu 
yathabhÃ¼ta %@adassanam, etc. E t  ailleur;, Nettippakarana, 66, Atiguttara, 
v. 3, Visuddhimagga, 371, etc. 

D'aprÃ¨ tous ces textes, le samadhi est  nÃ©cessair .4 la connaissance exacte 
nkcessaire au  salut. Sur  ce point, voir Compendium, 55,75; Koia, vi. Avant-propos 
p. 9, viii. 22 d. 
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nature, prajnd; [tandis que, dans d'autres tkoles, l'upawid7tyfina 
est, de s a  nature, cinta, rÃ©flexion. ' 

Si les d7zycinas sont, de leur nature, recueillement, satuiâ€¢patt 
faut-il donc entendre que tous les recueillements, bons, mauvais ou 
non-dÃ©finis sont dhyana? - Non pas. C'est seulement le recueille- 
ment muni de certaines excellences (prakursayukta) qui r ep i t  le 
nom de dhydna, De mÃªme dans le monde, c'est le soleil qu'on nom- 
me Ã luminaire Ã (bliciskara), non pas la mouche lumineuse (khu- 
dyotaka). 

Le dhyana est en effet excellent : c'est un recueillement muni des 
Ã membres Ã (angasamdyukta, viii. I O ) ,  qui va au moyen de calme 
(damatha) et d'intellection (vipaiyana) attelks au joug (yuganad- 
dliavahin, c'est-&-dire : oÃ le calme et l'intellection sont kquilibr6s) ', 
qui est nommÃ dans le SÃ¼tr du nom de Ã bkatitude de ce monde 2 

1. D'aprGs Hiuaii-tsang et  les gloses de Kiokuga Saeki. - D'apr+s Paramartlia : 
D'autres maÃ®tre disent que ting (= sam~dlzi)  est di-hÃ¼-na Quel est le sens 

de dhyana? Par  le Iting] on obtient de connaÃ®tre de voir, il est donc nomm6 
dhyana. Pourquoi? Parce que la pensÃ© qui obtient le ting [la pensbe sajnÃ¼hita 
connaÃ® et voit en vkritÃ© Le  pot dhyana signifie donc se (cintÃ¼ cetunÃ¼) liang 
(mesurer). Le se est prajiia. Tel est le Siddhihlta >. 

2. iamatliavipakyanÃ¼blzy& yuyanaddhabhyÃ¼ ivÃ¼Svab7zyÃ¼ ratho 
vahatZti yugc~naddhuvÃ¼h 1 tadbh6vÃ¼ .... 

Tel un char avance tir6 par deux cabales attelkes au joug, tel le dhyGnn altel4 
de iamatha et de vipuiyana. - Dans les h Ã ¯ p y a s  le calme est grand, l'intel- 
lection petite ; le contraire dans 1'Aniigainya (viii. 22) ; dans les dhyÃ¼nas il y a 
Ã©quilibre 

Sumatha =Â samU,dhi = recueillement, vipu6yuna =: pmjiia. 
Les kditeurs de la P d i  Ã ¯ e x  Society (contre quelques manuscrits) lisent yuya- 

Â¥nanc7Jt (Pa~isarnbhida, ii. 92 et sniv. ; Visnddliimagga, 149) : Ã Quelqu'un cultive 
le vipassa%a pr6c6dk par samatha; ... quelqu'un cultive le samutha prkcktl6 
par vipassc~nu ... quelqu'un cultive samatha et vipassana attelbs (samathavi- 
passa na^ ynganandhay b7ztÃ¯veti Ã  ̂ Ã Les dhurmccs attelÃ© ensemble et  qu'on 
nomme samailhi et prajGa ne se  d6passent pas l'un l'autre. .. (sa~ncld7zip&1%- 
samkhata yuganandhadlta~1t1~ta a i " n c c ~ u m  unutivaftaman6 ... ). -- 
Bodhicarya, viii. 4, ~iksasamuccaya, 119, SÃ¼triilapkara xi\ .  9. - Compendium, 
55, 75. 

Dans le Tantrisme le yuganaddhcika ou yugunaddhukruwm, c'est la non 
distinction du scptsara, et du nirvÃ¼na du grÃ¼7tuk et du grahyu, etc. 
(Paiicakrama, p. 46-48). 
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(drstadharmasukhavihÃ¼ra viii. 27) et du nom de Ã route facile )> 

(sukhapratipad, vi. 66), l a  route par laquelle on connaÃ® mieux et 
aiskment '. C'est donc le recueillement excellent qui est nommÃ 
dhyÃ¼na 

Mais, dira-t-on, si le d h y Ã ¼ n  est le recueillement muni des mem- 
bres, comment le recueillement souillÃ (Mi@), c'est-Ã -dir Ã savou- 
reux Ã ou associÃ ii dÃ©lectatio (Ã¼svadanasut.nprayttkta viii. 5),  
peut-il recevoir le non1 de d h y Ã ¼ n  ? 

Parce qu'il est mauvais upunidhyÃ¼na 'Â 

Mais, dira-t-on, ceci entraÃ®n des conclusions manifestement faus- 
ses. [En effet on pratique mauvais u p u n i d h y Ã ¼ n  avec une pensÃ© 
en proie au dÃ©si sensuel,(kÃ¼murÃ¼g : et cet Ã©ta ne peut Ãªtr 
dhyÃ¼na] 

Non 3. Nous rÃ©servon le nom de dhyÃ¼n Ã l'Ã©ta souillÃ qui res- 
semble (pratirÃ¼pu au vrai d h g Ã ¼ n a  comme, dans le monde, on 
nommepat ibi ja ,  graine pourrie, non pas un caillou, etc., mais une 
chose qui ressemble Ã la graine, bien qu'incapable de germer. De 
mÃªm on parle d'un Bhiksu p Ã ¼ r a j i k  (iv. 39 c-d). - Et il est parlÃ 
[dans l'kcriture] de d h y Ã ¼ m  mauvais. 

En raison de quels caractÃ¨re distingue-t-on les quatre [2 b] dhyÃ¼ 
mas ? 

2 a-b. Le premier est muni de vicÃ¼ra-prtti-sukha membres que 
les suivants abandonnent successivement. 

1. s u t a r w  tena dliytiyanti sukhatvat. 
2. mithyopauid"iyanad it i  mitJiy~samt6rap%d ity artha&. 
3. n a  / tatpratirÃ¼p eva .... k lwe  dhyanum iti samjnasa+yviueda& / pÃ¼ti 

bgjavat. 
4. ttJeta~1i caJeu.$~la+~i dhyanani. - La Vyakhya cite le SÃ¼tr : sa kdmara- 

gaparyavasthitah kamar6gaparyavasthanam antara &tva dhyayati pra- 
dhyayat5ti vistarah. 

Sur le dhyawa souilk, l'histoire du moine qui se croit Srotaapanna au premier 
dhydaa, Arhat an qua t r ihe ,  mais qui en fait reste soumis au dÃ©sir Przyluski, 
Aqoka, 390. 

Trois mauvais u contemplatifs Ãˆ dhyayin, Kosa, v. 21 b-cl, trad, p. 43 et note ; 
Majjhima, iii. 14. 

5. dpyod dan dgah dan bde dan Idan / yan h g  sna sna s p a i ~  ba yin = vicara- 
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Le premier dhyana  est l a  concentration (aikÃ¼grya munie de 
vicara-pr#ti-sukha [c'est-Ã -dir associÃ© Ã vicÃ¼r muni dep r i t i  et 
sukha, et associÃ© Ã  et Ã sukha]. - C'est dire implicitement : 
u munie de vitarka Ã̂  car le vitarka accompagne nÃ©cessairen~en 
comme la  fumÃ© accompagne le feu : il n'arrive pas que le vicara 
soit associÃ Ã p%i et Ã s u M a  sans Ãªtr aussi associÃ Ã vitarka. ' 

Le deuxiÃ¨me le troisiÃ¨m et le quatriÃ¨m dhyÃ¼n sont caractÃ©risÃ 
par l'abandon successif de chacun de ces trois membres ; en Ã©cartan 
vicdra, le deuxiÃ¨m dhyÃ¼n qui est muni de p r i t i  et sukha ; en 
Ã©cartan ensuite priti, le troisiÃ¨m dhyÃ¼n qui est muni de siikha ; 
en kar tan t  ensuite sukha, le quatriÃ¨m dhyana  auquel manquent 
les trois membres. 

C'est ainsi que la concentration (aikagrya) se divise en quatre 
catÃ©gories en quatre dhyÃ¼nas 

Nous avons dÃ©cri les dhyÃ¼na ; que sont les arzÃ¯pya ? 

2 c. De mÃªm l'Ã¼rupya quatre skandhas. ' 
a. Les a rÃ¼pya - c'est-Ã -dir les recueillements et les existences 

pritisukhavat pÃ¼rvapÃ¼rvÃ¼~gavarji // - Le sens de vitarka, vicÃ¼ra priti, 
sukha, est expliquÃ ci-dessous. 

Dans Niddesa, p. 373, un essai intÃ©ressan de classement des dhyÃ¼nas 
1. Il y a difficultÃ© Comment l'auteur, en disant que le premier d h y Ã ¼ ~  est 

vicarapritisuk"iavat, dit-il implicitement que ce dhyÃ¼n est aussi Ã§ avec vitar- 
ka Ã ? En effet, le dhyanÃ¼ntar est Ã avec vicÃ¼r i et Ã sans vitarka Ã  ̂ - La 
Vyakhya explique : yatha dhyanantare vicaro na pr"tisuk"iavdn ity avitarko 
naivam ayant vicÃ¼ra / viiesito hy ayay  vicdrahprZtisukhasahapa#itah / 
vicarapritisukhavad Ui pritisukhavata vic6rena prâ€¢tisukhe Ca sampra- 
yuktaqprathamam dhyÃ¼na ity arthah. 

Vasubandhu ne dit pas vitarkapr%tisukh&at, parce qu'il va dire que les autres 
dhyanas perdent, dans l'ordre, les membres indiquÃ©s Si on dÃ©finissai le deuxiÃ¨m 
dhyana comme sans vitarka, le dhyÃ¼n&ntar se confondrait avec le deuxiÃ¨m 
dhyÃ¼na 

2. de bzhin gzugs med phun po bzhi = [tatharÃ¼py& catuhskandh*] 
Sur les arwpyas, Majjhima, i. 2, 164, 410, ii. 261 (oÃ les deux premiers sont 

ignorÃ©s) Visuddhimagga, 111, 326-340; Comm. du Digha, Dialogues, iii. p. 273 : 
l'Ã¼kasanaGcayatan est un dhyana qui a pour lieu (objet) l'infinitÃ de l'espace; 
rÃ©fÃ©renc aux notes des Rhys Davids, ibid. p. 216. 



134 CHAPITRE VIII, 2 C-3 C. 

du domaine de l'ArÃ¼pyadhfit - pour le nombre et l a  nature, sont 
comme les dlzyanas. 

Il y a quatre a r u p y a s  et chaque a r Ã ¼ p y  est double, Ã de nais- 
sance Ã et Ã de concentration Ãˆ Les Ã naissances Ã (esdm drÃ¼pya  
@m upapattaycb7z) ont Ã©t dÃ©finie dans le troisiÃ¨m chapitre (iii. 3). 
Quant aux concentrations d ' a~zÃ¯pya  de leur nature et en gÃ©nÃ©ra 
elles sont concentration, Ã application de pensÃ©e bonnes Ã un seul 
objet )). 

En raison de cette double similitude, la KÃ¢rik dit que l ' a rupya  
est comme le dlzyana, [3 a] 

b. Le dhyann, est accompagnÃ des cinq skand"ias ; l 'drfipya est 
accompagnÃ de quatre skandhas ,  car tout rupa ( d h y d n a s a w r a ,  
a n a s r a u a s a ~ v c w c t ~  iv. 4-1 y manque (anuparivartakarfipdbhavat, 
ii. 51 a-c). 

2 d. Il naÃ® de la sÃ©paratio d'avec la terre infÃ©rieure ' 
Tous les a r u p y a s  sont concentration ; mais il y a cependant quatre 

a rupyas ,  parce que l a  concentration qui constitue chaque a r Ã ¼ p y  
procÃ¨d de l a  sÃ©paratio (viveka) d'avec la terre infÃ©rieure 

Ce qu'un nomme aka iÃ¼wantyÃ¼yatan  c'est le recueillement qui 
procÃ¨d de la sÃ©paratio d'avec le quatriÃ¨m dlzyana ; et ainsi de 
suite jusqu'au naivasamjnÃ¼n~samjnayatan (ou bizavagra) qui 
procÃ¨d de l a  hÃ©paratio d'avec l ' ahhpcanydya tana .  

Que faut-il entendre par sÃ©paratio ', viueka ? - Le chemin 
(dnantcwya et vimuMim&ya) par lequel l'ascÃ¨t est dÃ©livr de la 
terre infÃ©rieure parce que ce chemin lui tourne le dos (vairagyaga-  
m a n a t  taduaimukhyagamanat}. 

1. hog mahi sa las dben las skyes = [adhobhÃ¼~nivivehxjiÃ¯ 
Paramartha traduit : Ã SÃ©paration-terre-infÃ©rieu naÃ® Ãˆ - Hiuan-tsang : Ã SÃ© 

paration infÃ©rieur terre naÃ®tre d'oÃ division en quatre Ãˆ - P'ou-kouang expjique : 
Ã II est quadruple parce qu'il naÃ® de la sÃ©paratio d'avec terre infÃ©rieur 2. - 
Fa-pao : Ã II est quadruple en raison de sÃ©paratio d'avec naissance dans terre 
inf4rieure Ã : Ã sÃ©paratio d'avec naissance Ã signifiant : Ã sÃ©paratio d'avec dhar- 
mas souillÃ© Ãˆ ou bien : x se sÃ©pare et naÃ®tr Ã̂ On nait fen haut] parce qu'on se 
sÃ©par [de ce qui est en bas], 
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3 a-b. Ils sont dits vibhÃ¼tarupasaqtjfia ainsi que trois s a m a n -  
takas.  

Les arz$pyas fondamentaux (maula), avec les stades prÃ©paratoi 
res (sa+nantaka) des trois a r Ã ¼ p y a  fondamentaux supÃ©rieurs sont 
dÃ©fini : u qui a vaincu la notion de rzÃ p̄ >>. 

Le premier sdmantaka ,  stage prÃ©paratoir de l ' a k ~ i a n a n t y a y a -  
t a n a ,  ne reÃ§oi pas ce nom, parce qu'il a pour objet le quatriÃ¨m 
d h q a n a  : la notion de rzÃ p̄ ne s'y trouve pas con~plÃ¨ten~en dÃ©passke 

Les arfipyas sont ainsi nommÃ© parce qu'il ne s'y trouve pas de 
r u p a  : 

3 c. Dans l'Arapya, pas de r u p a .  ' 

1. fier bsdogs gsum dan bcas par ni / gzugs kyi hdu ses bsig ces bya = uibltÃ¼ 
tarÃ¼pasa~jGÃ¼khy [ s h a n t a k a i s  tribhih salin ?] 

2. gzugs med pa na gzugs n ~ e d  do 
Kosa, iii. 3, explique comment l'&Ã¼pyadh&tu qui ne comporte pas de places, 

d'Ã©tages est cependant quadruple au point de vue du mode d'existence des dieux 
qui y naissent : Ã¼rÃ¼pyadhÃ¼ asthÃ¼n upapattgÃ caturvidka& - L'Abhisa- 
mayalamkaraloka (ad Astasahasrika 153, 18) aprÃ¨ avoir citÃ cette definition, 
ajoute une ligne (empruntÃ© Ã quel Sastra ?)  : dliyanad Ã¼rdhua sasamsfhano 
rÃ¼pesadbliav 'tka va (Sic Ms.) : Ã Ou bien, placÃ au dessus du monde des 
dhyÃ¼na (= RÃ¼padhatu) il comporte figure, car il s'y trouve un peu de 
RÃ¼p Ãˆ - La cosmologie bouddhique connaÃ® des cieux superposÃ© d 'hÃ¼pya  oit 
il y a des chÃ¢teau (kong) ; voir par exemple Hastings, art. Cosmology. 

Kathavatthu, viii. 8, xvi. 9. - Les Andhakas soutiennent que de la mat ihe 
subtile existe dans l'ArÃ¼py (en raison du texte vijnÃ¼~mpratyaya nama- 
ritpam, voir ci-dessous p. 138). - Voir Vasumitra et Bhavya. 

Les Mahasamghikas, Mahiiasakas, auxquels la Vibhttsa ajoute les Vibhajya- 
vadins, admettent l'existence du rÃ¼pa 

Notes de l'Ã©diteu japonais - Commentaire du Samayabheda : Existent dans 
le RÃ¼p et l'Ã‹rÃ¼p les six sortes de connaissance (sad vij6Ã¼nakayah) - Mais, 
s'il y a rÃ¼p dans i3ArÃ¼pya pourquoi est-il nommÃ Ã‹rÃ¼pyadh& ? - Parce qu'il 
s'y trouve rÃ¼p subtil, non pas grossier. 

Vibhasa, 83, 16. - Quelques-uns disent que le rÃ¼pa existe dans i'ArÃ¼pya 
comme les Vibhajyavadins .... Les Mahasamghikas pensent que, dans i9ArÃ¼pya 
il y a un rfipa fruit de l'acte. 

Le Sariputrabhidharma dit que, dans l1Ã‹rÃ¼py il y a rÃ¼pa Ã savoir rGpa 
faisant partie du dharrntiyatana (Koia, iv. trad. p. 16). Dans le Grand VÃ©hicul 
on dit que, dans l'Ã‹rÃ¼py il y a m p a  fruit du samadhi. - Mahadharma- 
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Ceci doit Ãªtr dÃ©montr (sadhya1y tavud dat) ,  disent d'autres 
Ecoles (nikaydntar"yah); car nous soutenons qu'il y a du rÃ¼p 
dans les a rÃ¼pyas  

Mais alors comment les a r Ã ¼ p y a  sont-ils nommes ~ r Ã ¼ p y u  ? - 
On les nomme ainsi parce que le r Ã ¼ p  y est rÃ©dui (@adrupO Ã rÃ 
pyah), de mÃªm qu'on nomme cipingala, Ã rougeÃ¢tr Ãˆ ce qui est un 
peu rouge (tsatpingala) (i. 17, p. 32). 

Soit ; mais quelle sorte de r Ã ¼ p  attribuez-vous Ã l ' h r ~ ~ y a d h a t u  ? 
i. Si  vous dites que ce r Ã ¼ p  n'est ni le corps, ni l a  voix, mais 

seulement le r Ã ¼ p  que constituent les disciplines corporelle e t  
vocale ( k d y u u ~ k s u ~ u a r a m a t r u  = le r Ã ¼ p  faisant partie du d h a r -  
m a y a t a n a ,  iv. trad. p. 16), comment ces disciplines peuvent-elles 
exister en l'absence de corps et de voix ? Et  comment un r a p u  dÃ©riv 
des grands Ã©lÃ©men (bhautika), Ã savoir l a  discipline, pour ra i t4  
exister en l'absence du r Ã ¼ p  primaire, en l'absence des grands Ã©lÃ 
rnents (mahablzÃ¼tas ? [3 b]. - Si  vous rÃ©ponde que l a  discipline 
corporelle et vocale existe sans  le concours d'un rÃ¼p primaire du 
domaine de l'Ã‹rÃ¼py de mÃªm que l a  discipline pure (unasruva) 
existe sans grands Ã©lÃ©men de mÃªm nature, c'est-Ã -dir purs, l a  
rÃ©pons ne vaut pas, car l a  discipline pure a pour point d'appui 
les grands Ã©lÃ©ment impurs, de l a  terre oÃ I'Arya est nÃ (iv. 6). 

Cette dÃ©monstratio de l'absence du r Ã ¼ p  vaut non seulement 
pour les naissances d'hrÃ¼pya mais encore pour les recueillements 
d1Ariipya ', [O<I manque la discipline, s a v a r a ,  qui est rapa]. 

ii. S i  vous attribuez aux Ãªtre d'Ã‹rÃ¼pyadha les organes matÃ©riel 
( r Ã ¼ p t d r i y a )  conlnlent pouvez-vous dire que le rupa de l 'hrÃ¼py 

bherÃ¯sÃ¼tr i. 13, Mahanirvaqa, 8, 16: Quant aux dieux du Naivasamjfianasam- 
jfiayatana, les saints des deux vÃ©hicule ne peuvent savoir comment ils sont ... - 
Ce qu'il y a de vie (Ã¼yus chedu ming) chez les dieux Asamjfiins seuls les Bouddhas 
le savent; de mÃªm pour les Ãªtre du NaivasamjiÃ¯~nasa~njfiayatana 

1. Le B h y a  porte : samapattav api tatpatisedha uktalt, - Vyakhy~ : 
D'aprÃ¨ d'autres, il faut comprendre : En vertu du texte : sarvaio rÃ¼pasay 

jGawaw samatikramat, il est Ã©tabl qu'il n'y a pas non plus rapa dans I'arÃ¼ 
pyasamÃ¼patt Ãˆ - L'Ã©diteu japonais comprend : Ã Parce que l'on nie qu'il y ait 
[anÃ¼srau sayuara] dans cette samÃ¼patt a. 
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est subtil ? - Parce que, rÃ©pondez-vous leurs dimensions sont trÃ¨ 
petites (parim@zalpatvfit) ; les Ãªtre y sont donc de rÃ¼p rÃ©dui 
(Qadrfipa), les Ãªtre y sont donc Ã sans rÃ¼p Ãˆ - Mais, Ã raison- 
ner ainsi, les niinuscules et invisibles animaux aquatiques [dont parle 
le Vinaya] seront aussi Ã sans rl@a Ãˆ 

Direz-vous que le rÃ¼p de l'Ã‹rÃ¼p est transparent (accha, ii. 
p. 130) ? - Mais les Ãªtre intermÃ©diaire et les Ãªtre du Rfipadhatu 
possÃ¨den aussi un rÃ¼p transparent. ' 

Direz-vous que le rÃ¼p de l ' Ã ‹ r ~ p y  est plus transparent et mÃ©rit 
seul le nom de Ã non-rÃ¼p Ã ? - Mais alors vous devez rÃ©serve le 
nom d'Ã¥rÃ¼p Ã l'Ã©tag le plus Ã©lev de l'ArÃ¼pya car les corps seront 
d'autant plus transparents qu'est plus distinguÃ le recueillen~ent de 
l'Ã©tag auquel ils appartiennent (samapattivad upapattiviiesdt). 'Â 

En outre, le rÃ¼j~ des existences de RÃ¼p (ou de dhyama) ne peut 
Ãªtr perÃ§ par l'Å“i d'une terre infÃ©rieure Ã©tan trop transparent. En 
quoi diffÃ¨re-t-i du rÃ¼p que vous attribuez Ã ilArÃ¼py ? 

Si enfin vous soutenez que le nom des deux premiÃ¨re sph6res 
(dhatu) correspond Ã son objet (anvartlzasa*t&jf3Ã  \ mais qu'il n'en 
est pas de mÃªm du nom de l 'Ã‹ r~pya  c'est lÃ une affirmation gra- 
tuite. 

iii. On soutient que le rÃ¼p existe dans l'Ã‹rnpy ; quatre argu- 
ments : 1. il est dit que la vie et la chaleur sont connexes (sag.nsysJa) ; 

2. il est dit que le naman (les quatre slmndlzas immatÃ©riels et le 

1. a~tarabâ€¢iauarÃ¼p&uac hi uajramayesu api paruatew acchatuad 
a s a j j a d  gacchanli 1 tesam arÃ¼pyaprasahgat - Voir iii. 14 a. - Ã trans- 
parent Ã rend mal le sens du mot accha, [Il s'agit d'un riipa qui peut passer Ã 
travers les autres vapas, une matiÃ¨r Ã la faÃ§o de l'kther]. 

2. Car Ã§ les existences de recueillement Ã (upapatti), comme les Ã recueille- 
ments Ã (sawz&patti), sont de plus en plus bonnes. 

3. On a : ktimagunaprabhauitah kamaditCitu@ 1 rÃ¼paprabhavit mpadha- 
tuh. - Voir ii. 14, iii. 3. 

4. yac cayusman kos?hila ayur yac cosmakay samsrsfau imau dharmau 
na visams&au. - Sur samsrs?a, vii. p. 17, et iii. 32 a-b. 

Mahakoghita converse avec Sariputta sur ce sujet, Majjhima, i. 296 (voir Kosa, 
ii. 45, p. 215). 
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rupa s'appuient l'un sur  l'autre comme deux bottes de roseaux ' ; 
3. il est dit que le n6%narÃ¼p a pour cause le vijnÃ¼n 2 ;  4. il est dit 
que le vijndna ne vient pas, ne part pas indÃ©pendammen du rÃ¼pa 
de l a  sensation, de l a  notion, des smpskdras. '' 

Ces textes [4  a]  ne sont pas dÃ©cisifs car il y a lieu de les inter- 
prÃ©te (sampradharyatvÃ¼ : 1. Le SÃ¼tr  dit que l a  vie (&gus) est 
associÃ© & l a  chaleur, laquelle est rÃ¼p : mais vise-t-il toute sorte de 
vie ou seulement la vie du domaine du Kamadhatu ? ' 2. Le Sutra 
dit que le numan et le Wpa s'appuient l'un sur  l'autre : mais vise-t- 
il toutes les sphÃ¨re ou seulement le Kgma et le RÃ»padhat ? 3. Le 
SÃ¼tr dit : vijnanaprcbtyayam ndmcwÃ¼pa ' : mais ce texte en- 

1. iia@akalap%cZ~ayavafi, m%narÃ¼pyo a~onyanisr i tavaca+~at .  - Mais 
les deux versions chinoises, ici et  plus bas, lisent : na*narfwa-vij~1Ã¼+iayor lecture 
confirmÃ© par les sources pÃ¢lies 

Cependant la Vyakhya cite le Siitra : t a d y a t h a y u w a ~  iariputra due nada- 
kalapyav akÃ¼i ucchrite syÃ¼ta / te  '~yot iga~i6ri te  / a i ~ y o i g a y  niiritya 
fistheyatam 1 taira kaicid ekÃ¼ apanayed dvit"yÃ nipafet / dvit1yam 
apanayed eka Mpatet / evam Ã ¼ y u  iÃ¼riputr +i&a Ca rÃ¼pai! capiyo- 
n y a ~ i i r i t a m  anyonyam niiritya t i f l iati  .... - MÃªm comparaison dans 
Samyutta, ii. 114 : mais namariipa et vijGaqia, non pas rapa ef, t iawa*~. 

2. vi jnÃ¼napratyaya namampam iti vaccinat. - Argument des Vibhajya- 
~ a d i n s  d'aprÃ¨ V i b h ~ s a ,  83, 16. (Ci-dessus p. 135 11. 2). 

Vyakhya : pratZtyasamutpadasÃ¼tr uktam arupyaprasiddhi(?)ksa~e 
vijCÃ¼napratyuyav~ &maMpam iti vacanat. 

3. rÃ¼popaga b%avo vijGancqt tis~I~atirupalambana~rupapratistlzam/ 
yah kas ciel bltiksaua euain uadet 1 aham auyatva rÃ¼pac vedanay@ sam. 
jnÃ¼ya sa~,nskarebhyo v<jiidnasya Ãœgat va fgatifft va] c e t &  vopapatti9.n 
vÃ uadatnZti tasya tad vagvastu eua syat. - RÃ©dactio trÃ¨ voisine, Samyutta, 
iii. 53 (trad. de Warren, p. 162). 

4. Vyakhyfi. - La stance : 6qwr usma 'tha vijilÃ¼na ... c Lorsque la vie, la 
chaleur et  le v i j m a  quittent le corps, il git, dÃ©sertÃ insensible, comme un 
morceau de bois Ã (ii. 45 a), prouve que le Sutra vise seulement le Kamadhatu, 
car 1. il n'y a pas de corps dans 13Ã‹riipy ; 2. dans; le RÃ¼pa le corps existe, mais 
a le corps ne continue pas aprÃ¨ la mort Ã : rÃ¼paclhata tu yady api kSyo 'sti 
ta fra  kayamdkanam [d'aprÃ¨ iii. 91. 

5. Il faut observer que, en ce qui concerne les Ãªtre de naissance spontanÃ© 
(upapadukas), la formule est : vijGanapratyaya? sadayatanam, car ce qu'on 
appelle nc%navtÃ¯p c'est les cinq skanclhas qui n'ont pas encore pris l'Ã©ta de 
sadayatana (anispannasadayatanavastlza) ; or le sadayatana existe dÃ¨ 
l'origine des Ãªtre upaptidukas, Kosa, ii. 14, p. 132. 
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seigne-t-il que tout v i j n d n a  - que ce soit un vijnciua causÃ par des 
s a ~ s k a r a s  de Kama ou de Rupadhatu, 011 un v i j n a n a  causÃ par 
des s a m s k d r a s  d'Ã‹rupyadhat [, c'est-Ã -dir un v i j h % n a  causÃ par 
des actes rÃ©tribuk par une existence de Kama ... ] - est cause de 
n a m a r f i p a  ? Bien plutÃ´ il enseigne que tout n a m a r u p a  a pour 
cause le vijncina '. 4. Le Sutra nie que le vijiu%na vienne (cigati) ou 
parte (gati) indbpendanment des quatre Ã rÃ©sidence on lieux du 
vi j izana Ã (vijnanasthili, iii. 7), c'est-Ã -dir indÃ©pendammen des 
r Ã ¼ p a  vedana ,  sa@& et sag.nskc%ras : mais le Sutra doit-il Ã¨tr 
compris : Ã indÃ©pendammen de toutes ces sthit is  ensemble Ã ? 

On dira que, le SÃ¼tr  s'exprimant d'une maniÃ¨r gÃ©nÃ©ra (avise- 
savacanat) ,  nous n'avons pas Ã l'interprÃ©te (na sa+pradhciryam 
etat), nous n'avons pas le droit de penser qu'il envisage le Kama- 
dhatu, etc. 

Cette rÃ©pons ne vaut pas ; car i~ prendre le Sutra Ã l a  lettre, on 
aboutit Ã des consÃ©quence absurdes : 1. la vie accompagnera nÃ©ces 
sairement la chaleur, fut-ce l a  chaleur externe ' ; 2, le r q a  externe 
s'appuiera su r  le n a m a n ;  3. le rztpa externe aura  pour cause le 
v i j n d n a  ; 4. il y aura  aliment en bouchÃ©e dans le Rupa et l'.&rÃ¼pya 
d h a t ~ ,  car le Sutra d i t  d'une manikre gÃ©nÃ©ral qu'il y a quatre 
aliments (iii. 40), de mÃªm qu'il dit d'une manikre gÃ©nÃ©ra qu'il y a 
quatre Ã rÃ©sidence di1 vijncina Ã : d'o<i vous concluez que la Ã rÃ©si 
dence rupa Ã existe dans l'Ã‹rupyadhatu 

Non pas, direz-vous, car le Sutra, tout en s'exprimant d'une ma- 
niÃ¨r gÃ©nÃ©ra sur  les quatre aliments, formule des exceptions Ã la 
rÃ¨gl " : il parle d'un Ãªtr Ã qui depasse les dieux qui se  nourrissent 

1. C'est ce qui rÃ©sult du SÃ¼tr dont nous avons la action palie dans Digha 
ii. 63: vijfiana* ced amwda W t u &  lcuksim G v a k  ned spi nu tan nama- 
mpam kcdalatvtiyu sammzircket / no bkadantb / uiji"ana9.n ced a ~ a n d a v a -  
krÃ¼my ksipram euÃ¼pakramÃ¨ api nu tan nawzavtipa~ ittkatuÃ¼y prajCa- 
yeta / no bkadanta / vijfiÃ¼na ced Ã¼nand daharasya kuwzarasya h m a -  
rikayÃ vÃ ucckidyeta vinmgyen n a  bkaveci api nu tan n Ã ¼ t n a r Ã ¼ p  vrdclkitp 
vipulatÃ¼ Ã¼padyet / no bkadanta. 

2. bÃ¼hyasyÃ¼ hy usmana Ã¼yus u+nabk&vo na prÃ¼pnoti 
3. asty asyotsargasyapauadah. 
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de l'aliment-en-bouchÃ©e Ã ' ; il parle d'Ã©tre Ã qui se nourrissent de 
joie Ãˆ 

Fort bien, mais le Sutra ne dit-il pas aussi, et catÃ©goriquement 
que le rtlpa manque dans 1'Ã‹rÃ¼p ? Il dit : 1. Ã Par  les a r Ã ¼ p y a  
on sort des r Ã ¼ p a  Ã '' ; 2. Ã Ces Ã©tat de dÃ©livranc tranquilles, 
au-delÃ des rupas ,  les a r Ã ¼ p y a  ... Ã ; 3. Ã Il y a des existences sans  
r u p a ,  en passant absolument au-delÃ des notions de rupa )) : 
or, si le rupa existait dans les existences ou dans les recueillements 
d3Arupya, les etres qui s'y trouvent auraient notion de leur r Ã ¼ p a  Le 
Sutra  ne dirait pas que l'ascÃ¨t obtient ces existences et recueille- 
ments en passant au-delÃ des notions de rupa. ' 

Notre adversaire r&pliquera que le Sutra, dans ces divers passages, 
entend parler, non du r Ã ¼ p  en gÃ©nÃ©ra mais du rupa grossier d'une 
terre inferieure. 

Nous rÃ©pliqueron que, dans cette hypothÃ¨se 1. on devra corn- 
prendre dans le mÃªm sens le texte relatif Ã l'aliment-en-bouchÃ©es 
lequel existera donc, subtil, dans le RÃ¼p et l'Ã‹rÃ¼pyadha ; 2. on 
devra dire que l'ascÃ¨t sort, par les dhyanas ,  des rÃ¼pas  et que les 
d h y Ã ¼ n a  appartiennent Ã l 'Ã‹rÃ¼pyadha : car les d h y a ~ z a s  sont au- 
delÃ des riipas grossiers d'une terre infÃ©rieure le Kamaclhatu ; 3. on 
devra dire que, par les arupyas, l'ascÃ¨t sort de l a  sensation (veda- 
nd), etc. : car les Liriipyas sont au-delÃ de la sensation des terres 
infÃ©rieure ; et on devra les nommer Ã sans sensation Ãˆ etc. - Le 
Sutra  ne s'exprime pas ainsi. Tenons donc pour acquis que les arÃ¼ 
pyas sont au-delÃ de tout rÃ¼p quel qu'il soit. 

Objection. - Comment les Ã¼ri ipya peuvent-ils Ãªtr l a  Ã sortie )> 

1. L'UdayisÃ¼tr (Kosa,  ii. 44 d, trad. 209) dit : bkedac Ca kayasyÃ¼tikramy 
devan kavu@kÃ¼rakÃ¼rab"iaJcs cwyata~nasmi~t  divye manomayakaya 
upapadyate. 

Anguttara,  iii. 192, comp, Digha, i. 34, 186. 
2. prityahÃ¼ravacanat - iii. 98. 
3. rupa?&Ã¼ n i h s a r ~ a m  Ã¼rÃ¼pya 
4. ye te d a ~ h v i ~ n o k s Ã  atikramya rÃ¼pÃ¼? arwpyah ... - viii. 32. 
5. Madhyaina, 24, 12. 
6. rÃ¼pajÃ¼tit tu kytsndm atikrdntah. 
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(nz&saraw) des r Ã ¼ p a  ? Bhagavat, en effet, nie que l'existence 
(bhava) puisse Ãªtr l a  sortie de l'existence : Ã J e  dis qu'on ne peut 
sortir di1 bhava par le bhava  Ã '. - Bliagavat s'exprime ainsi avec 
raison, car, d'une part, on ne peut sortir d'une certaine existence (ou 
mode d'existence, bhuva) par cette m&ne existence, el, d'autre part, 
par quelque existence que ce soit, on ne peut ni sortir de toutes les 
existences ( u s a r u a n @ s a r a ~ a ) ,  ni sortir dkfinitivement d'aucune 
existence ( a n a t y a n t a n @ s a r q a ) .  

Enfin Bhagavat dit que, dans les dlzyciwus, il y a r a j a ,  vedaiui, 
suwjf i6 ,  sawsk6ras ,  v i j n a n a  ; que, dans les drÃ¼pgas il y a veda- 
~6 .... vijG6na. S i  vraiment il y avait r Ã ¼ p  dans les d r Ã ¼ p ~ a s  pour- 
quoi Bhagavat ne d i ra i t4  pas [5 a]  qu'il s'y trouve r u p a ,  comme il 
fait pour les d h y d n a s  ? 

Donc, comme nous l'avons dit : 

3 c. Il n'y a pas de rÃ¼p dans les ArÃ¼pyas 

Des deux arguments ci-dessus exposÃ©s il rksulte qu'il n'y a pas de 
rÃ¼p dans l'Ã‚rnpyadhatu Les docteurs qui sou t i enne~~t  l'existence 
di1 r Ã ¼ p  dans l'ArÃ¼pyadhat soutiennent une th& fausse et en con- 
tradiction avec l a  raison. 

S'il en est ainsi, lorsqu'un Ãªtr obtient une existence d'ArÃ¼pya 
dhatu, sa sÃ©ri de r Ã ¼ p  s e  trouve coupÃ© pour de nombreuses pkrio- 
des cosmiques (iii. 81). Lorsqu'eiifin cet Ãªtr renaÃ® dans une splikre 
infÃ©rieure d'oÃ vient son rÃ¼p ? 

1. nÃ¼ka bhavena bhavasya n ihsara!~ay  vad&nai. - Comparer U d ~ n a ,  
iii. 10, - bhava dÃ©fin i. 8 c. 

Voir l'avant-propos des chapitres v-vi, p. ix, - Par le premier dhyÃ¼m mon- 
dain, qui est un certain bkava, on ne peut s'blever au-dessus du premier dhyÃ¼n ; 
et ainsi de suite, Il n'y a pas de bkavu par lequel on puisse s'Ã©chappe du 
naivasamjnÃ¼nt%samjnÃ¼yata qui est le Bhav~gra,  le sommet du bhava. En 
outre, dans quelque stade supÃ©rieu d'existence que ce soit, on ne peut trouver 
la sortie dkfinitive d'un stade infÃ©rieur car la chute est toujours possible. - Donc 
on ne sort du bhava que par le Chemin qui ne fait pas partie des Dhtitus, qui n'est 
pas bhava, 

2. Vibh~$i ,  83, 16. - Objection des Vibhajyavgdins : Ã S'il n'y a absolument pas 



3 d. Le rÃ¼p naÃ® de l a  pensÃ©e ' 
~ u t r e f o i s  a 4th produite une cause - une certaine action, etc. - 

devant nifirir en rÃ¼p ; la  trace (vdsanÃ¼ de cette cause demeure 
dans l a  pensÃ© : son efficacitb arrive maintenant Ã maturitÃ ; le rÃ¼p 
qui nait maintenant naÃ® donc de la penshe. 

de rÃ¼p dans i3ArÃ¼pya les (Â¥ire qui meurent dans le Kama et  le RÃ¼pa et qui 
renaissent dans 13Ã‹rÃ¼py loraque, plus tard, ils meurent dans l'Ã‹rÃ¼p et  renais- 
sent en bas, leur rÃ¼p a 4th coupÃ depuis 20000, 40000, 60000, 80000 kalpas : 
comnlent le rwpa est-il produit ti nouveau ? Si, comme vous le supposez, le rÃ¼p 
coupÃ© abandonnÃ (pra7li!m), est produit ii nouveau, qui nous empÃªcher de dire 
que les swpkaras ,  quoique coupÃ© et abandonnÃ© Ã l'obtention du Nirvnna, 
rÃ©apparaÃ®tro plus t a rd?  Pour Ã©vite ce dÃ©faut il faut admettre que le rÃ¼p 
existe dans i'ArÃ¼py 2. 

1. gzugs ni spins las skye bar hgyur. 
2, Paraniartlia : Ã Parce qu'elle est parfumÃ© (vilsita) par une cause ancienne 

devant mÃ»ri en rÃ¼pu la pensÃ© a l'efficace de produire maintenant le vÃ¼p :. 
Il semble bien que l'expression w%sand ( K o h ,  iv. 27 d, p. 64, vii. 28 c, p. 70, 

30 c, 32 d) soit Ã©trangh au  Sanastivada.  Quoiqu'il en soit, Sayghabhadra  ne 
l'einploie pas, 

Sa~pghabhadra,  Petit traitÃ (xxiii. 8, 80  b 3) : u Quel sens a cette expression 
arÃ¼pga - Le sens que tout rupu y manque. Quand on meurt [de l'Ã‹rÃ¼py et 
qu'on nait en bas, le rÃ¼p naÃ® du citta. Nous constatons que, dans ce monde, 
des cliac~rmas matÃ©riel et inimatÃ©riel (vtÃ¯pi11 cwHpin) se  produisent en effet en 
dÃ©pendanc rbciproque : du changement de la pensÃ© naÃ® diversit6 du rÃ¼pa 
quand les organes matÃ©riel sont modifi&s, le vijilhta est aussitbt diffÃ©rent Donc, 
lorsqu'un Gtre mourant de i'ArÃ¼py naÃ® en bas, la sÃ©ri de pensÃ© (cittasamtati) 
se  trouve t 'a~orable A la production de rÃ¼pa et, par s a  force, le rÃ¼p d'une 
existence inftkieure est amenÃ ii la naissance. D'ailleurs il n'est pas permis de 
dire que le rÃ¼p nait seule~nent de la pensÃ©e C'est aussi en raison de la sÃ©rie 
de-pensÃ©e-accompagnÃ©e-de-rÃ d'une ancienne existence : le rÃ¼pa dÃ©trui depuis 
longtemps, est s a  propre semence. Nous soutenons en effet que le sab1tagaltetu 
est Ã la fois passÃ et prÃ©sen (ii. 52 a ,  p. 256). Pour les Arhats dÃ©j n i rv&~Ã©s  ils 
ont coupÃ sans  reste la s6rie des skandkas ; il ne  reste aucune cause qui puisse 
produire la naissance de  nouveaux skanclkas: ce n'est pas lÃ un cas auquel 
puisse s'appliquer l'exeniple de l'gtre qui meurt de l ' ~ r Ã ¼ p y  [et retrouve un r11pa 
nouveau]. (Voir l'argument cles Vibhajyav~dins,  p. 141 II, 2). 

Grand trait& (xxiii. G,69 b 5) : Les ligawus citÃ© par notre adversaire n'Ã©tablis 
sent pas que le rÃ¼p existe dans i'ArÃ¼pya Son argument de raison n'a pas non 
plus de valeur, car, bien qu'il n'y ait pas de rÃ¼p dans l'Ã‹rÃ¼py un Ãªtr dlÃ‹rÃ¼p 
venant Ã mourir et a renaÃ®tr en bas, son riipa vient de la pensÃ©e Nous constatons 
que dans ce monde ........ 
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Mais comment la pensÃ©e dans l'Ã‹rupyadIiatu peut-elle exister 
sans  s'appuyer sur  le r Ã ¼  ? - Pourquoi n'existerait-elle pas sans  
rÃ¼p ? - Parce que cela n'arrive jamais ici-bas qu'il y ait penske 
sans corps. - Mais, en vertu di1 mbme raisonnement, vous devrez 
nier que les Ãªtre du RÃ¼padhat se  passent de'l'alimeiit-en-boucl16es. 
D'ailleurs nous avons expliqu6 ' comment la penske, dans l 'Ã‹rupya 
dhatu, a pour support le n i k Ã ¼  et le j lvita,  

Nous avons rendu compte du nom g h k r a l  donnÃ aux Ã¼rÃ¼pyu 
ReÃ§oivent-il leurs diffkrents noms, akaSa tza i~ tyÃ¼yata r~a  etc., du 
fait qu'ils auraient pour objet l'espace (&kada), etc. ? 

Non pas. - Les trois premiers, 

4 a-c. L 'akasdnantya,  le v i j n a n a n a n t y a ,  l'aki1,ncanya sont nom- 
mes d'aprÃ¨ l'exercice prkparatoire. ' 

Les trois Ã ¼ r t ~ p g a  infkrieurs reÃ§oiven leur nom di1 fait que, dans 
l'exercice prÃ©paratoir (prayoga), on considÃ¨r l'espace, etc. ' 

4 c-cl. En raison de s a  faiblesse, le recueillement qu'on nomme ni- 
suwjfiÃ¼-ni-usa@Ã ' 

1. iii. 3 c-d : nikayam jiviiam c a t r a  n i h i t a  c i t t a s a ~ t c ~ t i h ;  voir ii. 41, 45. 
2. rnam Ses mthal; yas mkhal? mthah vas / ci y a i ~  med ces bya de ltar / sbyor 

phyir = [vijn~n&nccm?yawt f ika ianan tyam a J c ~ c a ~ ~ Ã ¼ l ~ v c ~ y a w ~  / t a tha  
prayogdt. 

3. V p k h y ~  :prayogukÃ¼l Ã¼kÃ¼Sadâ Ã¼lawtbanÃ¼n - Hiuan-{sang: L'asckte, 
dans l'exercice prÃ©paratoire pense : a Infini l'espace Ã Ã Infini le [sextuple] 
viji"6na Ã Ã II n'y a rien B. 

Sur les tirÃ¼pyas comment on les obtient, Majjhima, i. 164, Sutta 121, Visuddhi- 
magga, 326 et suiv. 

Vibha$, 84, 3. - Ã Ce n'est pas en raison de sa nature ou en raison de son 
objet, mais en raison duprayoga que l'Ã¼kÃ¼Sfinant reÃ§oi soi1 nom. Le dÃ©butan 
(adikarmiku) considÃ¨r le caractkre de vide du dessus du mur, de l'arbre, de la 
maison ; quand il a Ã pris Ã ce caractÃ¨re par (ndhi~ndÃ»ti il contemple le caractÃ¨r 
de i 'akÃ¼i infini Ãˆ - Dans les Ã¼rÃ¼pya l'asckte considÃ¨r l 'anitya, lepratyuyu,  
etc. 

Vasurnitra explique comment, clans l ' d c i ~ c a n y a  (stade prÃ©paratoire) la notion 
de sujet et d'objet est Ã©cartÃ ; voir ci-dessus 124, n. 5. 

4. dnmn phyir hdu ses med / hdu ses med pa hafi ma yin no = ÃˆnÃ¼~zdy tw 
nasa~j iÃ¯Ã¼n~pyasamjf iak  / /  



Le quatriÃ¨m d r Ã ¼ p y  reÃ§oi son nom du fait que l a  s a ~ j r i Ã ¼  
notion, idke Ãˆ y est trÃ¨ faible. - La s a y j f i Ã  n'y est pas claire 

ou vive (patu), mais il n'est pas complÃ¨temen sans sa@& 
Sans doute, ' on se  prkpare h cet ar t%pya en considÃ©ran : Ã L a  

sc~q%jn& " est maladie ! L a  sa')pj%a est ulcÃ¨r ! L a  sa tn j f iÃ  est 
flkche ! [5  111, L'absence de s c ~ t . ~ j n a  (Ã¼samjnik ; comparer ii. 41 b) 
est h6bkteinent (satn~noha) ! ' Cela est tranquille, cela est excellent, 
le ' n a i v a s ~ j G ~ ~ ~ Ã ¼ s ~ j n ~ y c ~ t a n  ! Ã - mais ce n'est pas en raison 
de cet exercice prÃ©paratoir que le quatriÃ¨m Ãœrapy reÃ§oi son 
nom. - Kt pourquoi le quatriÃ¨m Ã ¼ r Ã ¼ p  est-il conÃ§u par l'asckte 
q u i  se trouve dans les recueillements prkparatoires, comme ni-sam- 
j i lu-ni-asamjnu ? - II faut certainement rÃ©pondr que c'est en 
raison de l'exignitÃ des samjnds (mydutvÃ¼ samjfiÃ¼nÃ¼tn C'est lÃ  
l'explication de son nom. 

5. Tl y a Jonc huit choses qui sont u recueillement fondamental Ã ; 

les sept premihres sont de trois esphces : de dÃ©lectation pures (dud- 
dha, ,hddhaka) ,  exemptes d'i"srava (anÃ¼srava ; la huitiÃ¨m est de 
deux espÃ¨ces 

6. Le recueillement de dÃ©lectatio est associÃ Ã la soi f ;  le recueil- 
lement pur est du u bon Ã d'ordre mondain : il est l'objet de la dÃ©lec 

C'est une question s'il y a samjiâ€ dans le quatrihne arwpya, la sphÃ¨r de 
u non-sctmjiXi et non-non-saqjda Ãˆ - Anguttara, iv. 426 ; Kath~vatthu, xiii. 12 ; 
Vasurnitra et Bhavya. 

Le Ã recueillement de l'arret de la samjila et de la vedanÃ Ã ne peut etre obtenu 
que par un ascbte entrk dans cet ar'ftp'ya (ii. 44 il, p. 210 et iii. 6 c). On peut, de 
ce fait, conclure que la sawijila y existe. (Sur la pensÃ© subtile-subtile, viii. 33 b). 

1. yady  a p i  tatvapy evawpmgujya te  .... 
2. Comparer Majjhinia, i. 435, ii. 230 ; Anguttara, iv. 422, Visuddhimagga, 335. 

- Il s'agit des saqtjEÃ¼ des recueillements infbrieurs. - En effet on entre dans 
le quatriÃ¨m artip'ya en se dÃ©gofitant par une m6ditation pratiquÃ© dans le 
sc%madaka, da troisibme tir-. 

3. C'est-A-dire Ã§ cause d'hbbÃ©temen >' (sammohaJctira?za). 
4. kasmdt  tu ta is  lad evam g&ate, c'est-&dire, d'aprÃ¨ la VyBkhyB : t a i r  

i t i  tatsamapattibhis t a d  M naivasamji"~~~Ã¢samjfi~gatana evam grkyafa  
i t i  n a i v a  samjnti nasamjileti  g rhya ta  ity arthal.i / 



Hiuan-tsang, xxviii, fol, 5 a-b. 

tation du premier; le recueillement aw6srava est supramondain. ' 
Les quatre dhydnas  et les quatre Ã¼rfipya sont les huit recueille- 

ments fondamentaux, les huit m a u l a s a m ~ p a t t d t ~ ~ a s .  'Â 

Les sept premiers de ces huit peuvent etre de trois sortes ; le 
huitiÃ¨me en raison de la faiblesse de la Ã notion Ã (sa1pjfid1)tÃ¼1z 
dyÃ¼t [et par consÃ©quen de la vipadyanli, intellection, aussi], n'est 
jamais anasrava ,  

1. de ltar sfioms hjug dnos gzhihi rdzas / rnam pa brgyad bdun rnam pa gsuin / 
ro myaii ldan dan dag pa dan / zag med brgyad pa rnaui pa gfiis 

ro myan mthsuns ldan sred bcas so / hjig rten pa yi dge La ni / dag pa de ni 
des myah bya / zag med ljjig rten hdas pa l>o 

[evam maulasamtipattidravyam astauidlaam tridhti / 
sapta] &svddanavacchuddhtinasrav&ny [adamam dvidhd / / ]  
[&svadanasamprayuktay satpnam laukikaq Sublaam 1 
Swddlaam tadasv&dyam i d a q  lokottaram anasrauam / / ]  

Nous devons ici renoncer A traduire anasruva par Ã pur Ã  ̂ traduction justifiÃ© 
ailleurs par le synonyme amala, n i m a l a .  

Vibh&i@, 163, il. - La samapatti an&srava est pure au sens propre du mot ; 
pourquoi ne pas la nommer Suddhaka? .... Quelques-uns disent : Le 11om est 
6tabli en raison de la diffÃ©renc du sens. La samapatti qui est h la foi5 bonne 
(kuiala) et avec-&srauas (stisraua, laukika), est la premibre contradi(~tion des 
Ã¹harma souill6s : ou la nomme Suddha parce que le sens de puretÃ y est domi- 
nant. Le sens de ambrava est dominant dans le noble Chemin. 

Suddhaka, c'est-h-dire k d a l a  sasrava ; anasvava, c'est-&dire Chemin. Mais 
le recueillement kusala s&srava est samala, sakasaga, savisa, sakatataka, 
sdsrava, sadosa : comment peut-on le nommer Suddhaka ? On le nomme ainsi, 
bien qu'il ne soit pas absolument pur, parce qu'il l'est partiellement, parce qu'il 
n'est pas m616 de kleSa ; parce qu'il contrecarre les kleSas; parce qu'il a m h e  le 
recueillement anasraua lequel est pur au  sens vrai du mot ;  parce qu'il est 
favorable (anukÃ¼la au  Chemin ; parce qu'il est l'escorte de l'an&srava. 

2. Hiuan-tsang : Les maulasamapattis. dhyanas et arÃ¼pyas expliquÃ©e; 
ci-dessus sont au nombre de huit ... 

Paramartha : Les maulasam&pattis, considÃ©re les dharmas rÃ©el (ou 
dravyas), sont seulement huit dravyas, quatre rupasam~pattis et quatre 
&rÃ¼pyasam&pattis 

Vyfikhys : samapattic?raugcÃ¯ mau1an"ti ScikhÃ¼ t e s m  nopanyasganta 
ity abhiprcÃ¯yah - Les S&ikh&is ou abranches Ã sont les sdmantakas (viii. 22 a )  
et le dhyGnawtara, ou les a s a w s a m a p a t t i  et 'ilirodhasamtipatti [Note du 
traducteur]. 

3. C'est-&dire, e on ne peut pas, entrÃ dans ce h u i t i h e  recueillement, mÃ©dite 
le Chemin â€ - Vibhagi, 162, 11. - On ne peut pas pratiquer le Chemin dans le 

10 



L a  premikre espkce, Ã¼svÃ¼danasamÃ¼pat  est l e  recueillement 
associÃ ti l a  soif (tend). L a  soif, comme elle s'attache e t  savoure, 
est nommÃ© Ã¼svÃ¼dan  dÃ©lectatio [6 a]. Le recueillement associÃ Ã 
l a  soif est donc Ã recueillement savoureux Ã ou Ã recueillement de 
d6lectation Ã  ̂ ' 

Le recueillen~ent pur (duddhaka) est concentration (samadlzi) 
bonne, mondaine. L a  concentration est bonne quand elle naÃ® en 
association avec les & a r m a s  blancs, non-dÃ©si (alobha), etc. (iv. 9 a). 

Le recueillement pur est l'objet savourÃ par le recueillement de 
dÃ©lectation Aussitbt le recueillement pur disparaÃ®t aussitÃ´ naÃ® le 
recueillement de dklectation qu i  le savoure. L'asckte est alors sorti 
(vyuttltifa) du recueillement pur qu'il savoure ; mais il est recueilli 
(samÃ¼pu,nna du  fait du recueillernenl de dÃ©lectatio par lequel il 
savoure. 

Le recueillement a n Ã ¼ s m v  est supramondain. Il ne  peut etre cause 
ou objet de la soif ;  il n'est donc pas savourÃ© 

Seuls parmi les recueillen~ents, et A la diffÃ©renc des Ã¼rÃ¼pya les 
d h y d n a s  sont munis des Ã membres Ã (ahga), [parce que le calme 
et l'intellection, d a m a t h a  et v i p d y a n Ã ¼  y sont kgaux, p. 157, n. 41. 

Combien de membres ' dans chaque d h y a n a  ? 

Kamadl i~tn ,  ni non plus clans le bhavagra, - Voir Avant-propos de Chapitres v-vi, 
1. Maliavyntpatti, 85, 7 : UsvUdanasamprayuktad1~yÃ¼nct 
Anguttara, ii. 126 : u Une personne ... entre et  demeure clans le premier dlzyana; 

elle le savoure, l'aime, y trouve dklectation sensible (tam assÃ¼det tam nikÃ¼met 
tenu ca viitiv Ã¼pajjuti) Si  elle meurt sans  en &Lre tombke, elle renaÃ® dans le 
inonde des Brahmakayikas Ã  ̂ De meme pour les autres dhyÃ¼nas avec renais- 
sance dans le ciel qui convient. 

Ce texte est invoquk par les Andhakas contre le Theravadin clans Kathfivatthu, 
xiii. 7. 

2. On trouvera dans F. Heiler, Buddhistische Versenkung, 1922, une biblio- 
graphie europbenne trbs compl$te. - Les sources pqlies les plus notables sont 
Vibhaiiga, 257, Visuddhi, 139. Parmi les travaux europkens, Burnouf, Lotus, 800, 
Senart, Mahtivastu, i. 552 (oubliÃ par Heiler). Il est trop Ã©viden que les dkfini- 
tiens canoniques, malgr6 les efforts des Ã€bhidh~rmikas-Ã€bhidhammika restent 
obscures. 



Hiuun-tsumg, xxviii, fol. 5 b-6 b. 

7-8. Cinq membres dans le premier, vitarka, viedru) pr i t i ,  sukhu  
et su+nÃ¼dh ; dans le deuxiÃ¨me quatre, saqprasfida et pr"tt, etc. ; 
dans le troisi&me, cinq, upeksd) smrt i ,  samprajfiÃ¼â€ sukha  et 
s a m a d h i  ; dans le dernier, quatre, smyti, upeksa, aduhkhdsukit a ,  
sunzadhi. l 

Le premier dhyÃ¼tz - lorsqu'il est pur (Suddhaka) ou a ~ t d s r u t m  
- possÃ¨d cinq membres, savoir vdarka ,  vieara,  pr t t i ,  [6 b] 
sukhu  et cittaik@rut& (= smCidhi). 

1. dati po la ltia rtog dpyod dan / dgah dan bde dail t i i ~  lulzin rnams / guis pa 
la ni yan lag bzhi / rab dad dafi ni dgah la sogs / gsum pa la lila btail i,fiomi> dail 1 
dran dan Ses bzhin bde dafi gnas / m t h a l ~  na bzhi dran btafi siioins dan / bde 
min sdug min tiit hdzin gnas 

[Ã¼dy pama tarka]cfirapr"tis~tkhasamfidhayc~7t / fi 
[prZtyÃ¼dayu prasÃ¼da ca dvitÃ¯y 'rigacutustayam / / ]  
t^t"ye paiica tÃ¼peks [smftir f ianam sukham stlzitih / b 

cutufiry untye smytpipeksasukhadz+khusanbfidlhayc~h / / j  
a. La VySkhyS donne : vicÃœrapr"ti0 
6. A la premiÃ¨r et  ti la quatriÃ¨m ligne, le tibÃ©tai traduit Ã concentration s 

par tiqi l td~ in ,  par p a s  ti la troisihne. - Para in~r tha  traduit partout tckou, et 
Hiuaii-tsang ting, - J e  pense ne pas nie tromper en restituant sthiti = tcliou = 
gnas ; cette restitution est garantie par S Ã ¼ t r ~ l a ~ n k a r a  xvi. 25, trad. p. 188. 

Dans le Bhmya de la prernibre ligne, Hiuan-tsang dit : La kiirikii dÃ©sign le 
thng-tcli'8 (= surnadhi) par le mot t&g (fixitb) : les mots diffbrent, le sens est 
le meme. C'est pourquoi le SÃ¼tr (Sa~~ iyuk ta ,  38, 20) di t :  Le t i q  (sthiti) de la 
pensÃ©e le t&ng ting (sa+&lziti) de la pensÃ©e c'est ce qu'on nomme le s w y a k -  
sanzddhi; on l'appelle aussi h~bl~aikfigrya 3. 

Dans le Bhasya de la troisihne ligne, Paramartha dit : K Par  tcliou (sthlii), il 
faut entendre 4ubhaikÃœgrya parce que tchou est un autre nom de sa-mÃ¼-dhi 
Le Siitra dit : Ã Qu'est-ce que le sa-mÃ¼-dh 2 C'est le Wiou (fixitÃ© de la pensÃ© 
dans objet correct (samyagvisaya), correcte condition (avastliÃ¼ B. 

Premier Dhygna : vitarka, vicfira, pdt i  (== samanasyu,  sensation a g r h b l e  
de l'ordre du manas, a satisfaction Ãˆ ii. 8 a) ,  sukha (==Y prdrabclhi, fait partie 
du samsktÃ¯raskaridha ii. 25, p. 157), santadhi. 

DeuxiÃ¨m D h y ~ n a  : adkyatmasa~prasÃ¼d (= Sraddhendrigu), prX (= 
suunzariasya), swkha (= pra&rabdM), samadhi. 

T r o i s i h e  Dhygna: upeksfi (= samskfiropeksfi, ii. 25, p. 159), smyti, sum- 
prajanya, sukha (sensation agrbable, vedand, ii. 7 c ) ,  samadhi. 

QuatriÃ¨m Dhyana : upeksÃ (sensation ni-agrÃ©able-ni-dbsagrGable) upeksh- 
pari6uddhi (= sa~skÃ¼rope@fi) srnrtipariiuddhi, sarnÃ¼dhi 

2. Paramartha ajoute ici : a Ces cinq dans recueillement capables attirer contre- 
carrant prakrabdhi V .  



148 CHAPITRE vin, 7-9 a. 

L'enseignement de l'Ecole est que le samÃ¼dhi concentration, 
est Ã la fois le dhyÃ¼n et un membre du dhyÃ¼na tandis que les 
autres membres sont membres du dlzydna mais non pas dlzydna ; 
mais, Ã notre avis, il en va du dhyana Ã cinq membres comme de 
l'armÃ© Ã quatre membres, laquelle n'existe pas Ã part de ses mem- 
bres. ' 

Le deuxikme dhydna posshde quatre membres : priti, etc. - 
c'est-Ã -dir pr"ti, sukha et citfaikagratÃ - plus adhyatmasaqv 
prasada. 

Le troisiÃ¨m dhyÃ¼n posshde cinq membres : 1. upek@, Ã Ã©qua 
nimit4 Ãˆ non pas la vedanopeksÃ¼ sensation d'indiffkrence, mais la 
samskdropeksÃ¼ l a p r 5 t i  exempte de flexion vers quelque objet que ce 
soit ( an&bhoga la@a?a)  ; 2. s-ti, c'est-Ã -dir : ne pas perdre de 
vue le nimitta (le motif, la raison) de cette Ã©quanimit ( u p e Q Ã œ n i  

mittasampramosa) ; 3. samprajnana, conscience relative Ã cette 
smti ; 4. sultha ; 5. samddM. 

Le quatriÃ¨m dhyÃ¼n posskde quatre membres : upeksÃ¼paridud 

1. caturatigasemÃ¼vaf Comparer Samantapasadika, i. 146 : << De m6me qu'on 
entend par Ã armÃ© Ã les membres de l'armÃ© et rien d'autre (yatliÃ senangesu 
eva senEsammuti), de m&me on entend par D h y ~ n a  les cinq membres et rien 
d'autre ... Le Vibhmiga dit : Ã Dhyana, c'est vitarka, vicÃ¼ra prÃ¯tisukha cittasya 
ekagratd Ã ; ... donc la cittaikÃ¼grat aussi est un membre S .  - De m6me I'Ecole 
enseigne que le dharmapravicaya est en mÃªm temps la Bodhi et  un membre 
de la Bodhi, que la samyagdcti est en m6me temps le Chemin et un membre du 
Chemin, quel 'abstention de nourriture est en & n e  temps l'upavasa et  un 
membre de l'Upav&sa (iv. 29, p. 68). 

2. La formule de cette upeksd est donnÃ© dans Vyakhya, iii. 35 d : ca&usd 
'rupÃ¼?a drsivd naiva sumand bhavati [Ã n~min"yate] na  durmana bhavati 
[= na pratihanyate] upeksako bhavati [= nabitujati / katham. nÃ¢bhujat 
kim pratisa&hydya Ã¼hosv" apratisamkhydya i t i  vi.4esayann Ãœha sr&& 
m a  samprajanan [= sm+sampraywktayd prajiZayd pratisam#ksamWah}. 
- Comme pour la connaissance visuelle e t  ses objets, de mÃªm pour les cinq 
autres connaissances. Cette sextuple indiffÃ©renc est le sextuple satata, satata- 
v a r a .  - Voir vii. 32, p. 76 n. 1. 

C'est le Ã mj jha t ta  Ã de la pensÃ© du Vibhaiiga ; - Visuddhimagga, 659. 
Saniantapasadiki~, i. 150, commentaire de upekkhako vihdsim. 
3. C'est pour cela qu'il est dit que le Bouddha n'a jamais apratisamkhydya 

ttpeksa. - Comment il faut expulser la mauvaise upeksd par la bonne, iii. 35 d. 
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d h i  ', smytipariduddhi,  a d u ~ h a s u ' k l z 6  uedana  ou sensation d'indif- 
fÃ©rence s a m a d h i .  

Cela fait donc, Ã considÃ©re les noms, dix-huit membres; mais 
combien ces dix-huit membres, quand on n'entre pas dans les distinc- 
tions, font-ils de choses ? 

9 a. A considÃ©re les choses, onze membres : ' 
Onze, Ã savoir cinq dans le  premier d h y d n a  '' ; auxquels s'ajoutent : 

1. l ' adhyd tmasamprasada  du deuxiÃ¨m d h y a n a  '' ; 2-5. l'upekfl, 
l a  s ~ t i ,  le s a m p r a j n a n a  et le s u k h a  du troisiÃ¨m d h y a n a ;  
6. l ' a d u ~ s u k h a  v e d a n a  du quatriÃ¨m dhyÃ¼na  Cela fait onze 
choses diffÃ©rentes 

Il y a donc des membres du premier d h y Ã ¼ n  qui ne sont pas 
membres du deuxiÃ¨m d h y a n a .  Quatre alternatives : 1. membres du 
premier qui ne sont pas membres du deuxiÃ¨me Ã savoir v i t a rka  et 
v i c a r a  ; 2. membre du deuxiÃ¨m qui n'est pas membre du premier, 
Ã savoir l ' a d h y a t m a s a m p r a s a d a  ; 3. membres communs aux deux 
premiers d h y a n a s ,  Ã savoirpr#ti ,  sukha ,  c i t ta ikagrata  ; 4. membres 

1. adhobh'amikapaksalaviga~t.  
2. rdzas su heu gcig = dravyato da&a caikam Ca 
Vibha~a, 80, 4. - A considÃ©re les noms, les membres des dhyanas sont au 

nombre de dix-huit. Combien sont-ils Ã considÃ©re les choses ? - Seulement onze. 
Dans le premier dhyana, cinq noms et cinq choses. Dans le second dhyÃ¼na les 
membres sont au nombre de quatre, mais trois sont comme dans le premier ; on 
ajoute l'adhyatmasapprasada. Dans le troisiÃ¨m dhyana, cinq membres : mais 
le cinquiÃ¨m a d6jÃ 6th mentionnÃ© on ajoute quatre nouveaux. Dans le quatriÃ¨m 
dhyana, quatre membres ; les trois derniers ont Ã©t mentionnÃ© ; on ajoute le 
premier .... 

Dans les deux premiers dhyanas, il y a pra&rabdhisukha, c'est-Ã -dir sukha 
consistant en prasrabdhi ; dans le troisiÃ¨me il y a vedantisukha, sukha consis- 
tant en sensation. Le sukha des deux premiers dhydnas fait partie du sapskd- 
raskandha ; le suMa du troisiÃ¨m fait partie du vedanÃ¼skandh ..... 

L'unitÃ d'objet de la pensÃ© (cittaikagrya) est le rthywa parce que le dhydna 
a pour nature samÃ¼dh (c'est-Ã -dir cittaikagrya). Le samÃ¼dh et les autres 
[dharmas] Ã©numÃ©r sont membres du dhyana. 

Voir Kosa, vi. trad. p. 154. 
3. paGca prathamadhydnikani. 
4. dvitiye 'dhyatmasarpprasado vardhate. 



150 CHAPITRE VIII, 9 b. 

qui n'appartiennent Ã aucun des deux premiers dhyanas ,  Ã savoir 
tous les autres membres. 

La  correspondance des membres des autres dhy&zas s'etablit 
d'aprÃ¨ les mÃªme principes. 

Pourquoi dites-vous que le s u k h a  di1 troisiÃ¨m d h y Ã ¼ n  constitue 
une nouvelle chose, un nouveau membre ? N'y a-t-il pas sukha  dans 
les deux premiers d h y a n a s  ? 

Parce que le s u k h a  du troisiÃ¨m d h y Ã ¼ n  est szikha vedana,  
sensation agrÃ©abl ; tandis que, 

9 b. Dans les deux premiers dhyanas ,  par s u k h a  il faut entendre 
p r a h a b d h i .  ' 

Dans le premier et le deuxiÃ¨m dlzyana, ce qui reÃ§oi le nom de 
sulcha, c'est la p r a 4 r a b d h i  (= k a r m w y a t a ,  Ã aptitude, bon Ã©ta :), 
ii. trad. 157) : il s'y trouve p r a h a b d h i s u k h a ,  sukha  consistant en 
pradrabdhi,  Dans le troisiÃ¨me il y a s u k h a  vedana.  " 

En effet, dans les deux premiers d7zyanas, il ne peut y avoir de 
sukhendriya (suklzendriyayogai = oasaqdhavat). - Pourquoi ? - 
Parce que 1. le s u k h a  attribuÃ Ã ces d h y a n a s  ne peut Ãªtr szikha 

1. dan po na / sin tu sbyans pa bde ba yin = praivabdhih sukham m a m .  
Dans Vibhanga, le slikha du premier d h w a  est cetasika sukha, cetosaw- 

phassaja sukha; ce s u m a  est accompagnÃ de piti et est donc nomme pitisukha; 
la est pamojja .... attumanata cittassa. 

Sur prairabdhi, ii. 17 c ,  25, p. 157, iv. 48 (sayskthraskandha), 
Vihliti@ cit6e p. 149 11. 2. 
Saygliabliadra, xxiii. 6, 72 a 10: Dans notre systÃ¨m il n'est pas dit que la 

prasrabdhi soit sukhendriya (=-sensation agrÃ©able) il est dit que lapra$vabdhi 
est cause de hukha, qu'elle est le membre nomm6 su& des deux premiers 
dhyanas .... Dans I'Ecriture, ce n'est pas seulement la s&ha uedana (sensation 
agreable) qui reÃ§oi le nom de suMa ; d'autres dharmas reÃ§oiven ce nom. Ainsi 
est-il dit qu'il y a trois suMias, prahanasukha, viragasukhu (?) nirocZhasuMia; 
ailleurs il est dit que le sukha est quintuple, praurajyasulc7ta, uivekasuk"ia, 

~ ~ i a m a ~ s u k l i a ,  bodhisukha (voir vi. 50 b, p. 259), k r u ~ ~ b a s u k h a .  Le terme 
suTcha dksigne donc, clans les SÃ¼tras toute sorte de dharmas .... 

2. Vyakhyfi ad iii. 32 c. - Le sukha du troisikme dhyana repobe sur le seul 
manas, non sur les autres organes (mana euairitam). - II n'y a pas, dans le 
Kamadhatu, de sukha qui soit du domaine du manas (manobhtÃ¯mik sulcha). 
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corporel ', vu que les cinq connaissances sensibles manquent Ã un 
homme entrÃ en conten~plation ? ; 2. le s u k h a  attribuÃ Ã ces d h y a r ~ a s  
ne peut Ãªtr szik7za mental (caitastka) parce que ces d7zgÃ na pos- 
sÃ¨den prâ€¢t Or l a p r i t i  [7 b] est s c ~ w m a n a s y a  Ã satisfaction \>, et il 
est inadnlissible q u e p r t t i  et sukha,  s u k h a  de sensation bien entendu, 
coexistent ; on ne peut non plus supposer qu'ils se  succÃ¨dent car le 
premier d h y d n a  possÃ¨d cinq membres, et le deuxiÃ¨n~e quatre. 

ThÃ¨se des Darstantikas. 
i. Dans les trois premiers dizyamas, il n'y a pas sukhendr iya  men- 

tal (caitasika = sensation de satisfaction), mais seulement sukhen- 
driya corporel (sensation de plaisir), lequel constitue le membre 
nommÃ s u k h a  de ces d"iyanas [et entre en activitÃ au cours mÃªm 

de l'ktat de recueillementl. 
Objection. - Dans cette hypoththe vous devez expliquer comment 

le SÃ¼tr peut dire : Ã Qu'est-ce que le suklzet1driya (sensation agrea- 
ble en genÃ©ral ? - Le s u k h a  (sensation agrÃ©able corporel (kamka) 
et mental (caitasika) produit en raison d'un contact agrÃ©able c'est 
ce qu'on nomme suk7zendriya )>. 

1. C'est-&-dire : a sensation agreable ayant pour point d'appui les cinq organes 
c,onstituÃª par des atomes, sensation assoc,i& aux cinq connaissances (visuelle ..., 
tactile) Ãˆ ii. 25, p. 157-8. 

2. Les Ã©tre nÃ©s dans le ciel du premier d h y a w  possÃ¨den la connaissance 
visuelle, etc. ; mais non pas les hommes qui sont entres dans le recueillement du 
premier dhyana. 

3. Vyakhya : sama"iitavasthaHta~lasmtzztdacdrat / ~ZlirstanfikÃ¼nai 
kilaisa p a k a h  / tesam hi na  duibhfimikam eva sukhendriyaq kÃ¼mcqwatha 
madhy6nabhÃ¼niika k* tarhi caturbhÃ¼mika (- Le sukhendriya n'appar- 
tient pas seulement Ã deux <s terres Ãˆ au Kanladhatn et  au  premier dhyana, mais 
encore a u  deuxiÃ¨m e t  au  troisiÃ¨m @ana). - ata eva Ca uibk@Ã¯yd? 
bhadantena saiitra~~tikenoktam abhidh6mika?iOm parama(eneua (?) 
caksurv~iGanticZikam adhastad urclhvam Ã ¼ k m a t  iti tad evam asyestam 
bhaoati ~aleszirvij~16ii~dikam duitiyadid"itf6ii.abltÃ¼wika api bhauatzty vi. 
- Les Abhidharmikas pensent que la connaissance visuelle est seulement de deux 
terres, K&madh&tu e t  premier d h y m a  (i. 46, viii. 13 a) ; mais ils admettent que 
les Ãªtre des dhyanas supÃ©rieur voient a u  moyen d'une connaissance visuelle 
d'en bas : a l a  connaissance visuelle est  tirÃ© d'en bas en haut comme avec une 
machine Ã (?). Dans la  ViLhasa, le Bhadanta Sautrantika pense qu'il est bien plus 
simple d'admettre que la connaissance visuelle est du domaine du deuxiÃ¨m 



152 CHAPITRE VIII, 9 b. 

Cette lecture n'est pas authentique ', rÃ©pon le Darstantika ; le mot 
Ã mental Ã a Ã©t ajoutÃ© Dans toutes les sectes on lit seulement: Ã le 
sukka  corporel. >> 

En outre, poursuit-il, en ce qui regarde le membre di1 troisiÃ¨m 
d h y a n a  nommÃ suMia, le Stitra dit en propres termes que, dans ce 
d h y a n a ,  l'ascÃ¨t Ã Ã©prouv s u k h a  par son corps Â¥ ( s u f i a m  ... kaye- 
na samprauedayate)  2. Soutiendra-t-on que le mot kayana  signifie 
mnnc@k%yena = iâ€¢mnahsamuddyen et qu'on doit traduire : 
Ã l'ascÃ¨t Ã©prouv s u k h a  par ce complexe qu'est le m a n a s  >> ? - 
Pourquoi le Sutra  emploie-t-il le mot kayena  pour exprimer cette 
idee ? 

ii. L'explication du Vaibhasika, que le membre s u k h a  des deux 
premiers d7zyanas est la pradrabdl t i  (= karmanyata) ,  est intena- 
ble ; car l a  p r d r a b d h i  du quatriÃ¨m d h y d n a  est certainement plus 
grande que la p r a d r a b d h i  des deux premiers, et le Sutra n'attribue 
pas a u  quatriÃ¨m d h y a n a  un  membre sukha.  ' 

1. adhyaropita esapÃ¼th iti, 
2, sa pfiter viragad npeksako uiharati s m w n Ã ¼  samprajÃ¼namÃ¼n 

su- Ca kayena sampravedayate yat fad aryÃ acahate upehakah 
smrtiman sukhavihwi [nispr%tikam,] trtiyam dhya~a1n upasampadya 
uiharati, - Comment sentirait-on par le corps (kayena) une sensation mentale 
(caitasika) ? 

3. Le Vibhanga (p. 259) entend ici par sukha le cetasika suMa (comme le 
Vaibhgsika), et il explique kaya = les trois skandhas de saiiG6, samkhÃ¼r 
et ui6-a. 

Jf6yefta sÃ¼ksWcaroti vi. 43 c, 58 b, viii. 9, 35 b. - SBE. 45, p. 23. 
4 caturthe dhyÃ¼u prairabdhibliuyastue 'pi sukhÃ¼vacav~Ã Ca. - Vyakhyg: 

caturthe dhyÃ¼n prairabdhisukhaty bhÃ¼y bhavati bal zut ara^ bhavati 
dhyaiKintarebhyas caturtlzasya praSrabdkataratvÃ¼ / tadbhtzyastue 'pi 
snkliasy~uacamm / caturthe dhyÃ¼n sukham, iwcyate / tasya sukhasycÃ¯va 
caiWd uedanÃ sukham eua t@ye dhyane na  caturthe suM6 veda&stfti 
taira nocyata ity abhtjwayah. 

Dans le quatriÃ¨m dhyÃ¼9~ le sukha qui consiste en prasrabdhi, s bien Ãªtr Ãˆ 

est plus grand que dans les Ã©tage infÃ©rieurs et cependant on n'attribue pas le 
szikha Ã cet Ã©tag : d'oÃ il rÃ©sult que, dans les Ã©tage infdrieurs, il faut entendre, 
par le membre suma,  la sensation suMa, le suMa de sensation [et non pas le 
~rairabdhisuklza], et que, dans le quatriÃ¨m dliyana, il n'y a pas de sensation 
suklta. 
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Si le Vaibha&a rÃ©pliqu : Ã La p r a d r a b d h i  des deux premiers 
d h y a n a s  est nommÃ© s u k h a  parce qu'elle est favorable Ã l a  sensa- 
tion agrÃ©abl (sukha vedand), tandis que la p r a i r a b d h i  du quatri+- 
me d h y a n a  n'a pas ce caractÃ¨r Ã ', le Darsfantika rÃ©pon : Ã L a  
p r a i r a b d h i  du troisiÃ¨n~ dhydna ,  comme celle des deux premiers, 
est favorable A l a  sensation agrÃ©abl ; pourquoi le Vaibha$m n'attri- 
bue-t-il pas au troisiÃ¨m d h y a n a  le pra&abdl~isttklza,  snklm con- 
sistant en p ra6rabdh t ,  mais, a u  contraire, un vedanasHkha, le 
s u k h a  consistant en sensation mentale agrÃ©abl ? )> 

Si  le Va ibha~ika  rÃ©pliqu : Ã Dans le troisiÃ¨m dhyana, la pra- 
i r a b d h i ,  dont le caractÃ¨r est k a r m a n y a t a ,  aptitude (ii. trad. 157), 
est rÃ©duit (zqahata) par l'upeJcsa, eq~~an imi t$  dont le caractÃ¨r est 
a k a r m a n y a t d  Ã̂  le Dar@ntika nie l a  vÃ©rit de cette assertion : l a  
p r a s r a b d h i  est accrue par 19upek+d, comme il rÃ©sult du fait que l a  
p radrabdh i  du troisiÃ¨m dhyavm est plus grande que la p r a h a b d l z i  
des deux premiers. 

Enfin, le SÃ¼tr  dit : Ã Lorsque le ~ r e v a k a  [8 a], ayant rÃ©alis l a  
joie nÃ© de la sÃ©paration reste en recueillement, alors cinq d h a r m a s  
sont pour lui abandonnÃ©s et la culture de cinq d l z a r ~ n a s  se  trouve 
achevee, Ã savoir prdi, p ra i rabd lz i ,  sukha ,  p r a j n a  et samadhi )). 
Dans ce SÃ¼tra l a  p r d r a b d h i  est nonunÃ© Ã part du s u k h a  ; elle doit 
Ãªtr distincte du s u k h a  pour que l a  liste de cinq dharmas soit coin- 

1. suk1zauecla~'nukulatuat prairabdhfi suJeliant iti cet. 
2. D'aprÃ¨ la Vyakhya. Le B h ~ s y a  donne seulement les premiers mots d u  Sutra 

(comme on voit par la version de Paramartha). 
a. Hiuan-tsang : En outre, parce que le SÃ¼tr (Sarpyuktaka, 17,24) dit : yasmin 

samaye Ãœryairavaka prauivekajam~r"fiy kayena s Ã ¼ k ~ t ~ t u o p a s a m p a d y  
uiharati pukÃ¼sy dharmÃ¼ tasmin samaye prnhzyante p a k a  dharma 
bhaum~aparipÃ¼ri gacchanti [iU uisiarah ymad b h a v a ~ Ã  dhannÃ¼ 
katame 1 tadyathÃ¼prÃ¼tnody (?)pr"tih prairabdh* sukhaty sawtadhis cal. 

Comparer la liste Saq~yutta, iv. 79, Anguttara, v. 1, etc. (prÃ¼modyÃ¼dayah 
b. Paramartha: Ã En outre, parce que le SÃ¼tr distingue laprairabdhi et le 

sukha. Cornnie dit le SÃ¼tr : yasmin samaye aryairÃ¼vaka prairabdhijÃ¼ 
prstiy kayena s a k f l t k t v Ã  upasampadya viharati. Dans le SÃ¼tr la pra- 
Srabdhi est nommÃ© Ã part du sukha. Nous savons donc qu'ils diffÃ¨ren Ãˆ [La 
lecture praGrabcZhij6 est peut-Ãªtr une mÃ©prise. 
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plÃ¨te Donc, dans les deux premiers dhgams, le sukha n'est pas 
pradrabdhi. ' 

iii. Objection du Vaibhasika. - Pour que le sultha des deux 
premiers dhyanas soit bensation corporelle, sensation corporelle 
agrÃ©able il faut que, chez l'homme en recueillement (saiwpanna), 
se  produise connaissance du tact (kdyamjndna). Ce n'est pas pos- 
sible. 

RÃ©pons du Darstantika. - Dans l'Ã©ta de recueillement, le corps 
est p6nÃ©k (spharma) par un vent (vdyn) nÃ d'excellente concen- 
tration mentale (samadMviiesaja), lequel vent [est un tangible qui] 
est senti agrÃ©ablemen (su1clzavedan"ya = sukJzatiedaminukÃ¼Za 
[et qui est nommÃ prdrcddhi]. Donc se produit connaissance du 
tact [avec sensation agreable asboriÃ© Ã cette connaissance]. 

Critique d u  Vaibhayika. - Quand cette connaissance se produit, 
il y a Ã distraction de l a  pensÃ© vers un objet extÃ©rieu Ã (bahirvi- 
ksepa, bahyavisagatiiwpa) : donc l'ascÃ¨t tombera de l a  concen- 
tration (samadhibhramda). 

RÃ©pons du Darstantika. - Non, car la sensation agr6able corpo- 
relle qui naÃ® de l a  concentration [comme on vient de voir], Ã©tan 
interne, est favorable & l a  concentration. 

Critique du Vaibhasika. -Mais l'ascÃ¨t tombera de l a  concentration 
au  moment oh se  produit l a  connaissance-du-tact ? 

RÃ©pons du Darstantika. - Non, et pour l a  meme raihon : cette 
connaissance est favorable Ã l a  concentration. Aussitbt aprÃ¨ l'appa- 
rition de cette connaissance, l a  concentration reprend. ' 

1. V y a k h y ~ :  a Donc, dans les trois premiers dhyanas, le membre sukha est 
uniquement sukha corporel B. 

2, Bhasya : na / samadlzijasya a n i a ~ Ã ¼ y a s a ~ ~ t b h u t a s y  kcn/asuJchasya 
samadltyanuhwlatudt. 

Vyfikhy~ : samadhijasya abahirbhdasyu kdyavi jHanasu~pvayt~k tusya  
veditasukhasya samÃ¼cZZiyaHukulatvat 

3. p u ~ a r  ipatisthate samadhi?~. - Vyakhya : Une connaissance de tact du 
domaine du Kama ne peut saisir un tangible du domaine du RÃ¼p : d'oi~ il rÃ©sult 
que la connaissance de tact qui saisit la pradrabdhi est du domaine du RÃ¼pa 
et que la sensation agrÃ©abl (sukha) associÃ© Ã cette connaissance peut Ãªtr 
a membre du d h y h a  :. 
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Le Vaibhasika. - Conlment l'organe-du-corps on du tact (kayen- 
driya), qui est du domaine du Kamadhatu, peut-il donner naissance 
Ã l a  connaissance de ce tangible du domaine du RÃ¼padhat qu'est, 
d'aprÃ¨ vous, la p r a i r a b d h i ,  [une sorte de vent] (i. 47 c) ? 

Le Darstantika. - Cette critique ne porte pas ; car il y a production 
d'une connaissance du tact en raison de l a  prair(1bdhi. ' 

Le Vaibhasika. - Il y a difficultÃ ti  faire de la prairabdin un 
tangible.' Supposons l'ascÃ¨t en possession du d7"ifdua snpraniondain 
ou a n a s r a v a  : le tangible (prairabd11i) et la connaissance du tact 
(kayavijiianu) qui s'y rkfÃ¨r seront a n a s r m a ,  car les membres du 
d h y Ã ¼ n  a n a s r a v a  [Sb] ne peuvent Ãªtr les uns cw&srava, les autres 
s a s r a v a .  [Or le Sutra  dit que : Ã Tout  Å“i ... tout tangible est s6smaI. 

Le Darstantika. -II n'y a pas contradiction. En effet l a p r a i r a b d h i  
corporelle (kaymya karmc~?~ycda)  est dÃ©fini comme Ã membre de 

1. La Vyakhya cite le Bhasya : prdrabdlzijÃ¯~a+%asyotpatte (?). 
D'aprÃ¨ Hiuan-tsang : naisa closalt / pradrabcUlipratyayasya vijiianas;fa 

utputt@ ; d'aprÃ¨ Paramartha : na&o 'rthah suayam prairabclhivijnC%nasya 
utpatteh. 

La V y ~ k h y Ã  donne une explication trÃ¨ satisfaisante: c L'organe du tact de 
l'homme en recueillen~ent [bien qu'il soit du domaine du Kama], passe dans un Ã©ta 
tel [tm auastham gatam yad ,..] qu'il peut etre le point d'appui d'une connais- 
sance de tact d'une terre supÃ©rieure 

Samghabhadra, xxiii. 6,72 b 12, - Le Vaihhasika : En outre, il e3t inadmissible 
que, avec pour point d'appui (Ã¼draya un organe du tact (kayendriya) du Kaina- 
dhatu, naisse une connaissance d'un tangible du RÃ¼padhatn Donc ou ne peut pas 
dire que, le corps &tant du Kamadhatu, la connaissance d u  tact (kayauijtiÃ¼na 
saisisse un tangible constituÃ par la pr&abdâ€¢ et n6 du dhyÃ¼na - Si  on nous 
rÃ©pon que, ce tangible Ã©tan produit intÃ©rieuremen (en s'appuyant sur l'interieur), 
il est capable de produire semblable connaissance [d'un tangible du RÃ¼padhatu 
encore que celle-ci s'appuie sur un corps du Kamaclhatu, cette r6ponse n'est que 
parole vaine, sans raison ou texte pour la soutenir. Quelle raison ou quel texte en 
effet Ã©tablissen que, s'appuyant sur un corps du IG~madhatu, on saississe un 
r@pa qui est pradrabdhi, non pas un autre tangible '? Cette thkse contredit les 
autoritÃ© ; seule la doctrine de 1'Ahhidhcirma est irr6prochable. - Ici le Sthavira 
d i t :  Comment savez-vous que lapradrabdhi reÃ§oi le nom de sukha? ... 

2. Pour le Vaibhfisika, la pra~rabdhi (= le membre du dliyana dÃ©sign sous 
le nom de sukha) est un samskfira, qui peut Ãªtr anÃ¼srava Pour son adversaire, 
le dit membre du cthyana est la sensation associÃ© a la connaissance du tact qui 
connaÃ® la  prasrabdhi, un certain tangible. 
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la Bodhi Ãˆ ' Si le Vaibha~ika rÃ©pliqu : Ã Elle est ainsi dÃ©finie bien 
que n'Ã©tan pas membre de la Bodhi, parce qu'elle est favorable au 
membre de la Bodhi nommÃ prasrabdhi  et qui est la p r a i r abdh i  
mentale Ãˆ je dirai que, pour la mÃªm raison, on peut considÃ©re la 
p ra i r abdh i  corporelle comme andsrava.  Si le Vaibha8ika rkplique : 
Ã La p ra i r abdh i  corporelle ne peut Ãªtr unasrava,  car le Sutra 
declare que tout tangible est sasrava Ãˆ ' je dirai que ce Sutra est 

intentionnel >> et vise les tangibles it l'exception de la prasrabdhi ,  
les connaissances di1 tact Ã l'exception de la connaissance du tact 
qui connaÃ® la pra i rabdht ,  

Le Vaibhasika. - Comment admettre que certains membres du 
dhyana  anasrava soient anasrava ,  que certains membres ne le 
soient pas ? 

Le Dars@n tika. - Le membre a ~ ~ 6 s r a v a  n'est pas simultanÃ 
(ayaugapadya) au membre non-andsrava;  011 sait bien que le 
sukha  (corporel) n'existe pas en m6me temps (asamavadhdna) que 
la priti (mentale). 

Le Vaibha8ika. - Alors le premier dhyana  ne sera pas muni de 
cinq membres, le second ne sera pas muni de quatre membres. 

Le Darstantika. - Si l'Ecriture attribue membres de sukha et de 
przti aux deux premiers d w n a s ,  c'est parce que ces d l z y a ~ a s  sont 
susceptibles, successivement, de suk"za et de p r W ;  de mÃªm l'Ecri- 
tiire attribue au premier dhydna  et vitarka et vicara, lesquels ne 
peuvent exister que successivement. 

Le Vaibha8ika.- Nous affirmons que vitarka et vicara coexistent: 
l'exemple que vous allÃ©gue pour dÃ©montre la non-coexistence des 
membres, n'est pas prouvÃ© 

Le Darvtantika. - Cet exemple est prouvÃ ; car le vitarka, Ã©ta 
grossier de la pensÃ©e et le uicara, Ã©ta subtil de la pensee, sont 
contradictoires et ne peuvent coexister. Et vous ne dites pas quel 

1. kayikaprairabdhisa~odhyangavacmiat. - Cette question a 6tÃ discutÃ© 
ii. 25, trad. p. 158. 

2. Hiuan-tsang ajoute : = Il est dit dans le SÃ¼tr que quinze dhatws sont seule- 
ment sosraua 3 ; Kosa i. 31 c-d : trad. p. 58, dans la note, lire Vibhssa, 183, 9. 

3. ii. 33, p. 173-76, voir i. 33, trad. p. 60; iv, 11 d ; viii. p. 157, n. 1, 27 c-28. 
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mal il y a Ã ce qu'ils ne  coexistent pas. ' - Rendons-nous compte 
de l a  thÃ©ori des Ã membres Ã : on dktermine [9 a] l a  spÃ©cificit du 
deuxiÃ¨m dhyÃ¼n et des suivants en retranchant (apakarsa) deux, 
trois, quatre membres : c'est pour cette raison que le premier dhydHa 
est dit etre de cinq membres, parce qu'on veut dÃ©fini les autres 
dhythtas en retranchant, successivement et dans l'ordre, les quatre 
premiers de ces membres. C'est pourquoi l a  samjnd et les autres 
dltarmas du premier dhyÃ¼n ne sont pas considkrks comme membres, 
car ils ne sont pas retranchÃ© dans les dhyÃ¼nu suivants. S i  vous 
n'acceptez pas cette explication, pourquoi le premier dhya11,a n'a-t-il 
que cinq membres ? - Mais, dit le Vaibhasika, les cinq membres 
sont seuls appelÃ© membres parce qu'ils sont utiles au dhyÃ¼n 
( u p u k d r a t ~ Ã ¼ ~  - Non, rkplique le Darstantika, car la smfi et l a  
prajnd sont plus utiles que le vitarka et le vic&a. 

Certaine kcole2 soutient le s y s t h e  qui vient d'etre exposk, mais 
les Anciens MaÃ®tre (pÃ¼rvÃ¼c~rya ne s'expliquent pas d'accord. 
P a r  consÃ©quen le point doit etre examin&. 

1. La V y ~ k h y ~  signale deux leÃ§on : vitarkuvic~rayor aycmgapadyam. dosa- 
vacanac CU et do@vacanat (= asamauadhanena Ca nu, kaScid dosa ncyatu 
iig arthah). - Paramartha suit la d e u x i h e  leÃ§on 

2. Les Santrantikas, d'apr6s Kiokuga Saelzi ; ci-dessus, les Dar?tantikas. 
3. Hiuan-tsang : f6i ..... k6ng ch8 che : na ..... saka prajUapayanti. - Para- 

m ~ r t h a  (28 a 14) : Les anciens maitres ne disent pas ainsi. On ne peut pas, d'aprhs 
leur autorith, savoir quels &armas sont membres du Chemin (? pou so6i k'o 
tch6 : n a  anu Sakyate jnatum). 

4. tasmiid vicfiryam etat. - Vyakhya: yogacarabkÃ¼+~tidarJanen vicaryam 
etat. Suit l'exposÃ de la doctrine de Samghabhadra : taira kawtÃ¼halafypatayet 
&ciiryasam.gkabhadru@ / a y a y  catrQirthasa&epo drastavyalt. 

Les dltyfinas comportent un grand nombre de dharmas: pourquoi certains 
dharmas sont-ils consid6r6s comme membres (aAga) ? Sont considÃ©r6 comme 
= membres Ã les dharrnas qui sont pratipak~riga, an~hifisC%iga, tadubhay- 
&Aga : membre d'opposition, d'excellence, d'opposition et d'excellence [Dans les 
recueillements d'Ã‹rÃ¼p on ne distingue pas de membres, parce que toute leur 
saveur est le calme, Samathaikarasata]. Premier d h y a a ,  1. vitarka et vicara 
s'opposent aux mauvaises penskes (vitarka) du IGiinadh&tu (kawta, vydpada, 
vihiifisii, concupiscence, nuisance, hostilitb), 2. pr"H et sukha obtenus lorsque 
vitarka et vic/Ira ont expulsb leurs antagonistes (vipaksa), et par le fait i n h e  
de la sÃ©paratio d'avec ces antagonistes, 3, samiidhi ou ciltaikagrata, acon- 
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Quel est le d h a r m a  nommk udlzyÃ¼tmasamprasL%d ? ' 
Lorsque l'agitation du v i t a h  et du v i c Ã ¼ ~  a pris fin, l a  sÃ©ri 

coule calme, claire (prasdntavÃ¼/titd : c'est ce qu'on appelle adltyL%- 
tmusamprusÃ¼da  - Telle une rivihre agitke par les vagues, telle la 
skrie, en raison de l'agitation du viturlca et du vicaru,  n'est pas 
calme, claire. [Telle est l'explication des Sautrantikas]. 

Mai$, a ailmettre cetle explication, l ' ad I tyÃ¼t~~zasampras&d n'est 
pas une chohe en soi. Il n'y au ra  donc pas onze choses d a m  les 
dizyÃ¼~~cts  Donc il faut dire : 

Le prasdda est une chose en soi, l a  draddhÃ¼ foi. - L'aschte, en 
obtenant la terre du deuxikme d h y h t a ,  produit une foi profonde : 
il admet que les terre5 de recueillement elles-mkmes peuvent etre 
abandonnketa. Cette foi est ce que l'on nomme a c Z 1 ~ y Ã ¼ t ~ ~ ~ a s a m p r a s Ã ¼ d  
- La foi, ayant pour caracthe l e p r a s d d a  (vi. 75) ,  est nomin&e pra- 
sada. Ayant abandonnk l'exttkieur, elle coule Ã©gal : donc, ad1u~~%- 
tinai!~ suma. -- P r a s u d a  q u i  e i t  interne et kgal [9 b] : donc 
adhyat~)zasu*npras&da.  ' 

D'aprh~. d'autres maÃ®tre - les Sautrantikas - les vitarku, victÃ¯ru 
s a m ~ d l i i  e l  adl~yÃ¼imci.-;a~~z~)rusCid ne sont Pa5 des choses it part 
(dravyÃ ~dara)  - Si ce ne sont pa.â des choses part, comment dire 
qu'ils sont des cciitusikas, de-, dli(w~uu.s mentaux? - Des Ã©tat 

centration Ãˆ par la force de laquelle les quatre autres membres existent. Deuxi&me 
clIzya1za : ici Vai7lzyatmasfiyprashdu s'oppose A vitarka-vicÃ¼r ; prit!, szilcha : 
membres d'excellence. Troisi&me dliyana : upeksa, s y t i  et s a ~ r u j a q j a  s'op- 
posent ;'i priti; suklia, membre d'excellence. QuatriArne dhyÃ¼n : upelqÃ¼pari 
Swi7dlii et sm~t ipadu~Zdl t i  s'opposent i suklm; ad71 hk7i~%sukhaveclan~, membre 
d'excellence. - Yibhailga, 263. 

1. Yogasutra, i. 47. 
2. rab t u  dad pa dad pa yin = draddhh prasÃ¼clah - ii, 25, p. 156. 
Vasurnitra (Vibha$i, 80, 17) compare les vitarka-vicara aux  vagues qui trou- 

Lient l'eau ; quand ils sont expuls@s, la p e n d e  e5t swprasanna,  coinine l'eau 
del ient claire quand les vagues s'apai5ent ; donc' la foi (sradc7lt~) resoit le nom 
de acl7zyat~tzc~samprc~st"clu. 

3. Parainartha omet ces explications. 
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spÃ©ciau de l a  pensÃ© re~o iven t  le nom de cuitasika, parce qu'ils 
naissent dans la penske. ' - Le s y s t h e  Ã¯1'Abhidharni n'adinet pas 
cette thÃ©orie " 

Objection du Sautrantika. - Vou'i avez dit que la prit(') joie, est 
saurnanusyu, satisfaction, sensation agrÃ©abl mentale. Comment 
ktablissez-vous cette dkfinition ? 

Si lapriti n'est pas saumaizasyu, quel est donc A votre avis le 
dharma qui reqoit le nom de priti ? 

Nous suivons une autre kcole. D'aprhs cette ticole, il existe un 
dharma distinct du suz~~~zanasyc~,  un  cuifasiku (on Ã mental Ãˆ 

nommÃ priti. Le sukha des trois dlyhnas eht suumanasga ; donc 
l a  prifi, q u i  est distingutie du s u h i ,  est distincte du sauin,un,asya. 
Il n'est pas admissible que le s&a, dans le9 dhya~ias, soit s m w a -  

nasya. 

9 c-d. La pr8i est suzimanasya ; c'est prouvÃ par deux textes. ' 

1. uvast1zav"se~o ' p i  hi nama cetasu6 cuitusi7co b1;avuti cetusi biluvutvdt. 
La V y ~ k h y Ã  donne aussitÃ´ des exemples : paryes&amu~zojulp~c~st lz& vitar- 
kuh / pratyaveksakamanojalp~vast1~~ uic(ira1i (1 oir KoSa, ii. p. 175) / vaksum- 
wtt71dpikÃ¢vasthi vitarkah / taclunyavasth~ vic&m iti blwgacadvidesuh / 
u v i ~ i p t ~ a s t h ~  surnadhi& / praSatitavahit&vastha cittasyÃ¼dhy&tmasam 
prasada iti / 

Sur i'exi3tence des caitusikas distincts du cittu (et des bliantikus distincts des 
muliablz~itc~s), ii. p. 150.152. 

2. Hiuan-tsang : Ã Quoique ceci soit raisonnable, ce n'est pas mon s y s t h e  Ãˆ 

3. D'aprbs P'OLI-knuang et Fa-pao, les Sthaviras. 
Hiuan-tsang. - Comment une autre &oie soutient-elle que la prlti n'est pas 

sumtumsya  ? - Elle dit qu'il y a une pr"ti, caitasika cU'iurmu, i part ; comme 
le sukha des trois dhyanus est tout entier s u n m a m q p ,  la Wti et le saiima- 
nusya sont distincts. 

4. na  vai sukhuytz dhyanesu sawmunasyam yujyatu iti tulyasukhuuedanÃ¼ 
svÃ¼bhavy 'pi sati kasmat saumanc~syu~~~swkham i t i  nocyatel asti kavanam / 
i y a y  h i p r ~ t i r  uwtdpudanta / tayu hi tut santahitam api cittaytz ksipyatu 
iva unnamyuta iva s h n o d a ~  sahaswy viplutam iva vyavusth~pyate 1 tud 
yadopaiiintam bhavuti tcdd bhÃ¼myu~~taraprÃ¼ptu  tiijjat%yaiva vedana 
sukham ity ucyate. 

5. l u i ~  rnams gÃ¯ii phyir dgal! yid bile 
Voir ii. 7 c-8 a, p. 114-115, sur la pr"ti. 
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Le Bouddha dit dans le ViparÃ¯tasatra : Ã Dans le troisiÃ¨m dhyÃ¼na 
le sau~nanaszfendriya n6 antkrieurement est dktruit sans reste ; dans 
le q u a t r i h e  dhydna, le sukhendriya est d6truit sans reste Ãˆ Le 
Bouddha, dans un autre Sutra, di t :  Ã En raison de l'abandon du 
sukJzendriya, d u  duhkhendriya, en raison de la  disparition antkrieure 
du du~~rb~&ana~syendriya et du ,sauma1~asyendriyai>. Ces deux textes 
prouvent que, dans le t r o i s i h e  dhyana, il n'y a pas de sawnzana- 
syendriya. Donc la priti est sutmanasya. 110 a] 

Le dhyÃ¼n souillk (klMa) possÃ¨de-t-i les membres que nous 
venons d'6tudier6? - - -  Non. - Quels bout les inenibres qui manquent 

rliaqne dhyunu souillk ? 

10 a-c. Dans le souillk manquent p & t i  et suk"za. prasÃ¼da sam- 
p ra ju~ya  et s e ,  upew et smyiipariiudd7zi. ' 

Le premier dltyarm, lorsqu'il est souillk, ne possÃ¨d pas prÃ¯t et 
sztli7zct Ã nos cle la skparalion Ãˆ parce qu'il n'est pas &par6 des 
passions du Kama (Me.4aviviktatv~t) (Vibhasa, 160, 1s). 

Le ileuxihinc ne posshde pas adhyatmsamprasdda, parce qu'il 
est trouldk par les passions (kle&%vilatvatJ ; les passions font qu'il 
n'est pas clair (kleiair aprascmnatud). 

Le troisitime ne posshde pas s~nyti et samprajanya, parce qu'il est 
mis en confusion par un suk1ia souillk (kli~asnkhasa~~tb1zrc~m"- 
ta/vÃ¼t) 

1. Paramiirtiia transcrit : pi poÃ¼ I I  touo king. - K o h ,  v. 9 a. - Madhyama, 
43, 18, S a ~ n y u t h ,  v. 213, Majjhima, iii. 26, A t t h a s d i n ~ ,  175. 

Hiuan-tsang traduit: Ã Comme le Bouddha, dans le SÃ¼tr de l'explication des 
Vipary&x~s, expose la disparition graduelle des cinq indriyas de sensation, 
daurmanasya, etc. [Dans le premier dlzyÃ¼na destruction du daurmanasya, 
dans le second du duhkha], dans  le t r o i s i h e  du saatmanasyu, dans le quatriÃ¨m 
du szikâ€¢ ... Donc la przti est saumanasya >). 

2. D6finition tln quatriCrne d7zyana : sa suk/tasyu capvahanad du7zklzasya 
Ca pra7zÃ¼!ta p1Ã¯rim eva saumcinccsyadaurmanasyayor astamqamÃ¼ 
aduh7c7zam asukham 1 t p e k s Ã ¼ s v ~ z ~ t i p c ~ r i ~ d d 7 z a  caturtham dltyanam .... 

3. non mous can lu dgali bde daii / rab dad ses bzhin dran pa dail / btan siioms 
dran pa dag pa med. 
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Le quatriÃ¨m ne possÃ¨d pas upeksdparisuddhi, smrUparidiiddln, 
parce qu'il est sali pa r  les passions (kle~amalinutvdt). 

10 d. D ' a p r h  quelques-uns, l a  pm,+abdi~i et l'upek* ' 
D'aprÃ¨ d'autres manquent 1. la prc&abdhi dans les deux 

premiers dhyÃ¼mzs 2. l'upe@d dans les deux derniers, parce que 
pruirabdhi et upeksd sont des d l zc~r~~ws  qui se trouvent seulement 
dans l a  penske bonne (kusalama7~dblwmika, ii. 25). 

Le SÃ¼tr  enseigne que trois dhyuHas sont Ã remi16.-) Ã (su-ii@/a). 
en raison des Ã dkfauts Ã (apak@las) \ [IO b]  

11 a-b. Comme il est libhrh des huit apa&Ã¼lus le q u a t r i h e  est 
non-remuk. ' 

Quels sont les huit upakgalas ? 

11 c-d. A savoir vifarka et vicÃ¼m les deux souffles '*, les quaire 
dont sukha est le premier. ' 

Les huit apaksalas 'iont vitarku, vicdra, s&a, dnww, saunia- 

nusyu, daurmanasya, Ã¼iwisa prdvÃ¼sa Aucun de ces huit ne  3e 
trouve dans le q u a t r i h e  dhyÃ¼/na c'est pourquoi, seul, il est  dhclark 
< non rem& Ãˆ Il est vrai que le Su t ra  dit que le q u a t r i h i e  d l i y d ~ c ~  
est Ã non-remuk Ã parce qu'il n'est pa'i agit6 par vitarkcl et  vicÃ¼ra 
par  prâ€¢ et  par  sukha. [Mais l'intention n'est pas d'attribuer ivdsa, 

1. kha cig sin tu sbyaiis btail sfioms. 
2. Le probl6me du senjita et de l'&tbLi7jya a 6t6 exiirnin6 i \ .  40, trad. p. 106-108, 

(vi. 24 a-b) ; les apaksalas, iii. 101, - Mudliyama, 5,  1 ,  Majjhiina, i. 454, ii 301 
(dnaGjasappÃ¼yasuttq Afiguttara, v. 135 (kantaka = upaksÃ¼la) 

3. skyon brgyad las ni gr01 b a l ~ i  phyir / bzhi pa gyo La med pal$ yin -^ usta- 
paksÃ¼lamuktatvÃ [cat~wfham syad aniiijitwn (9)\ 

4. $v&sÃ¼ iti 1 ÃœivasapraSvdsa doitvapradarSa+iÃ¼rtlia+ ctÃ¯tr dvivaca- 
nanirdeiah. 

5. rtog dan spyod dail dbugs dag dafi / licle ba la sos,s L ~ h i  yin no = ] viturko 
vicaraJz Svtisau catvavai Ca sukhadayah i j ]  

6. vitarkavicaraprZtisu"cJzair akampanZyatvad iti / yatlzh pÃ¼rvaka+' t m i i  
dJwdman" vitarkddibli+ kampyunte / prathamam dlzyÃ¯ina vitarkaricÃ¼rÃ 
bhycÃ¯ kampyute / dvitiyampr"tyÃ / t+yam sukhena / naivam ebhis cufur- 
tham kampyate. - Comparer iii. 101. 

1 1  



etc. au  quatrikme dlzyÃ¼na le SÃ¼tr  veut seulement marquer la 
diffkrence avec les autres dhydnas].  

D'aprhs d'autres, le quatrikme dlzyana est Ã non-rem116 Ãˆ parce 
qu'il est comme une lampe qui, dans un endroit clos, n'est pas agitÃ© 
par le vent. ' 

Les nai-iisances de mana (dhyÃ¼~topapattayulz) ou existences 
dans le niuiide Ji1 RÃ¼pa posikdenl-elles les mÃªme sensations (veda- 
nus) que les recueillement!? de dl)-yÃ¼n ? 

12. Da113 le3 naiti-sances de d l ~ ~ Ã ¼ n a  il y a s a m a n a s y u ,  s u k h a  
et u p e k s ~ ,  - qipelt-sa et s u m u ~ ~ a s k a t Ã ¼  -- s u k h a  et upeksd, - 
upeksd. [I l  a] 

a. Dans la preinicre iiai'shance de dhyc'ma, il y a trois sensations : 
1. sukhu-vedatzÃ associke A trois v i j n Ã ¼ n a  (=il, oreille, corps) ; 
2 s a 1 t ~ ~ ~ a ~ ~ a s y u - v e d a n i i ,  du domaine du manovi jUÃ¼~z ; 3. upeksa- 
vedcm-4, assoc ik  i quatre v i j k i t x i s  (Å“il oreille, corps, manas).  

b. Dana la deuii>ine naii->ance J e  dlzzjcina, il y a deux sensations, 
ii savoir suzo~zuuusyu et upeksÃ¼ l'une et l'autre du domaine du 
m a n u s .  Il ne s'y trouve pas de sukha,  parce que les cinq vijfi&s 
corporels sont absents. ' 

c. Dans la troisikme naissance de d h y h z a ,  il y a deux sensations, 
Ã savoir snkl ia  '' et upek@, l'une et l'autre du domaine du manas. 

il Dans la q u a t r i h e  naissance de d h y a n a ,  il y a une seule sensa- 
tion, sensation d'upeksÃ¼ 

1. yatliÃ nivute pradipo nu, kumpyate  vayuna tudvud i t y  u k i u w  suive i tg  
a p u r a  alun' nastÃ¼paksulcbrntiktatrat 

2. s l q e  b a l ~ i  bilani gtan dag na ni / yid Lde bJe  dan btan sfioms dan / btari 
sfioins yiil bile LJe Lu dafi 1 blaii sfiolus Ltail snoms thsor La dan = saurnana- 
syuswkJiope"t'sÃ npeksiâ suma'naskata ' sukitopekse u p e b a  e u  vido dkyano-  
papa t t iw  / /  

Voir K o h ,  i. 30 1) (ci-ilesbus y. 151) et  ii. 31 sur les dhÃ¼tu et les cui t tes  qui  
existent ilansi le RÃ¼padhatu 

3. Hiuau.tsang : Ã et parce que  la satisfaction mentale y est grossibre B. [Donc 
il ne s'y troule pas de suk7w du domaine du manas] .  

4. Saeki Kiokuga ajoute : <; parce que la satisfaction mentale y est subtile 9. 
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Telle est, sous le rapport des sensations, l a  diffkrence entre les 
naissances de d l i y a n a  et  les recueillements de dlzyÃ¼na 

Si, Ã partir du d e u x i h e  d h y d ~ a ,  trois vij%Ã¯~â€ (ceil, oreille, 
corps) font dÃ©fau ainsi que v i t a r k a  et  v icÃ¼ra comment les etres nes 
dans  les trois cieux supkrieurs de  d h y a n a  puurront-ils voir, entendre 
et  toucher'? Comment pourront-ils produire l'action d'information 
(v i f i ap t ika r~~zan ,  iv. 7 d) corporelle ou vocale '? (i. 46 et suiv.). 

Nous ne  disons pas que les Gtres qui naissent clans ces cieux soient 
privÃ© des v i j f iÃ¼na  visuel, etc. Ils posskdent ces v i jnÃ¼rtas  mai, 
non pas du domaine du deuxihme, du troisi2me ou du quatrihme 
d h y Ã ¼ ~  : 

13 a-c. Dans le deuxiÃ¨m dhyd,na  et a u  del&, les v i j n h n s  du 
corps, de l ' e i l ,  de l'oreille, et  le v i j n d n a  qui promeut l'action d'infor- 
mation, appartiennent au  domaine d u  premier d l i y Ã ¼ ~ a  ' 

Les v i j n a n a s  visuel, etc. et  l e  v i j n a n a  qui promeut l'action 
d'inforniation n'existent pas dans  le deuxihme dlzybna et  au  del& '' 
Mais le i  &tres de ces clhyCinas s e  rendent pr&sent ( s a t p n u k h i k u r -  
vanti) ces v " j n Ã ¼ ~ ~ a s  de m&ne qu'ils s e  rendent prhsent un  n i ' r ~ n a y a -  
ci t ta d'une terre infkrieure " [il LI, et, par le moyen de cet, v i j n Ã ¼ m s  
ils voient, entendent, touchent, produisent acte d'information. 

13 d. Ces v i j f iÃ¼na  sont ~lon-so~iill&s-no~~-dkfinis. 

1. gfiis pa sogs na lus inig dail / rna bahi rnam $es rnam rig sloA / gai1 yin de 
ni dan por gtogs / de km ma bstan non n~ous  min = kdyÃœksiSrota'uvtjfia~a 
vijnaptyutthS,paka~ Ca yat / dv"tiyddau fuel Ã¼clyÃ¼p~u - Voir iv. 8 a. 

clidyaptam ity Ã¼dyadhyanasamgr"lÃ¯ta 
2. Hiuan-tsang : a Les Ãªtre n4s dans les trois bhÃ¼mi (= dkyanas) supbrieures 

produisent trois v i j M a k Ã ¼ y a  (connaisssance de l'Å“il etc.) et u p e n d e  d'infbr- 
mation Ã ( v i jw t i c i t ta )  du domaine du premier d7~ya+%a Â¥ 

3. nirmÃ¼~acittuva iti / yathcÃ¯dharabhUmikuq 'nirmÃ¼!wcitta tudbh~Ã¯ 
mika? nirmÃ¼qa nir~nÃ¼tukÃ¼ nirmÃ¼tS,ra s a ~ i k 7 z Ã ¯ k l i r v a n t  tucicut. 
- Voir vii. 50. 

Hiuan-tsang : K Les etres n6s en haut produisent des dharnzas d'en bas, par 
exemple nirmÃ¼pacitt W .  

4. aklistÃ¼vyÃ¼kyt CU tat // 
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Les quatre v i j n d n a s  que se  rendent ainsi prÃ©sent les ktres du 
deuxikme d h y d n a  et d'au-dessus, appartiennent a u  domaine du pre- 
mier dhydna .  Donc ils ne sont pas souillks, parce que ces 6tres sont 
d&aches (virakfa) Ã l'kgard des terres infÃ©rieure ; ils ne sont pas 
bons, parce que le bon d'une terre infÃ©rieur est moins bon (nihtna) '. 

Comment a lien l'acquisition (ZGbha) des recueillements (sa*%& 
pattis) de Rupa et d'ArÃ¼py suivant qu'ils sont Ã purs Ã (iuddhaka), 
a n u s r a v a  ou souillÃ© ? (viii. 5). 

14 a-b. Celui qui ne les poss6de pas les acquiert, purs, par dÃ©ta 
chement ou par naissance. ' 

Celui qui ne posskde pas ces recueillements (a tad~lhz,  t adasa inan-  
wigatuh), les obtient en se  dÃ©tachan de la terre infbrieure (adho- 
bhÃ¼mivairÃ¼gyii ' ou en prenant naissance dans une terre infkrieure 
(adhobhU~~byt~papaftitas) ' ; excepter le quatrikme recueillement 
d'ArÃ¼py qu'on acquiert seulement en se  dÃ©tachan du t r o i s i h e .  

Quel est le sens de cette expression : Ã Celui qui ne les posskde 
pas Ã ? 

1. n u  ktiSulam h%atvad iti/ tad dhi prathamadhy~nabhumilea~ k d a l a m  
dvit~gad7zyanabhumik~n ni7i"num nikfi tam ato na samrnukh"kwvanfi / 
prayojmena hi t e  prat7tamadiiy~nab7zu~~zikam sa~nmuk7tÃ¯kwvant na  bahw- 
m e n a /  sauipakay ca tut kuialctm / na  ca tadvipÃ¼ken ..... iti kdalacittam 
sumimlk7tÃ¯karap yatnam Ã §  kurvanti. 

C'est par utilitb (prayojanena) que ces Ctres produisent un vijGGna du premier 
dliyana, et non pas par estime (ba7 tu~~ana) ;  en outre, ce vij*a, s'il &tait 
bon, comporterait une rÃ©tributio dont ils n'ont que faire ; donc ils ne font pas 
eft'ort pour se rendre prhsent un vijGGna Lon. 

2. de daii mi Idan lidod chags bral / skye La las ni das; 1x1 tliob = utadvan 
labliate sHdclham] vairagyeepapattitct@ / 

Le sens est : rairagye~papatti to va. - vasabdo luptanirde5ah. 
3. ad7zobhÃ¼mivair~gyÃ va asamanvagatus tena Sucld7takampratilabhate 

dhyanam arupyam va / k&mvair~gyGt pratkamay hddhakampratila- 
bhate triprakÃ¼ra anyatra nirvedhabhafiyat (viii. 17) / evum p3uc~d akim- 
cawycÃ¯yatanavairagya bhavagram pratilabhate. 

4. ad7tobJt~nyupapattito va / uparistad aciliardyÃ¼ b7zumGv upapadyu- 
manas ta1 labhate / a1zyatm b7zavaghd iti / tasy~dhobhumi~uiragyata eva 
hbhah. 
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Entendons : Ã Celui qui ne les a pas acquis ou qui les a perdus 
En effet un homme qui possÃ¨d ces recueillements purs de la classe 
hdnabhagiya, etc. (viii. 17) peut, par exercice, les obtenir purs d'une 
classe supÃ©rieur (nirvedhablzagiya) ; celui qui les possÃ¨d purs de 
la classe stMtib1zag"ya peut, par chute, les obtenir purs de la classe 
hanabhagiya. 

Aussi [12 a] est-il dit dans la Vibha$a : Ã Peut-on acquÃ©ri un 
dhyama pur par dÃ©tachemen ? Peut-on abandonner un dhydna pur 
par dÃ©tachemen ? Peut-on acquÃ©ri un dhydna pur par chute ? Peut- 
on abandonner un dhydna pur par chute ? Peut-on acquÃ©ri un 
dhyana pur par naissance ? Peut-on abandonner un dhydna pur par 
naissance?- Il dit : Oui. - Comment '? - Il dit : Le premier dhydna 
de la classe hdnabhagXp W .  En effet : 1. on obtient ce dhyana par 
dÃ©tachemen du Kamadhatu ; 2. on le perd par dÃ©tachemen du 
brah,maloka ( : en passant dans le deuxiÃ¨m dhyana) ; 3. on 1'013- 
tient en tombant du dÃ©tachemen du brahmaloka '" ; 4. on le perd 
en tombant du dÃ©tachemen du Kamadhatu ; 5. 011 l'obtient en renais- 

1. prayogato Hirvedhabhag%yam iti tasya vairÃ¢yyopapattikrta sa labho 
na  bhavati / parihwito 'pi hambhag8yam iti sthitibhagâ€¢y p a r i h â € ¢ y a  
hÃ¢nabhag5yatf labhate. 

2. Le Bhaqya porte ata evocyate ; de m6me Hiuan-tsang ; Paranifirtha : Ã Dans 
la V i b h ~ q ~  s. 

La Vyakhya cite la Vibhaqa : syac chuddhakam vairagyena labheta, va%- 
gyena vijahyai/ s@c chudd"iakamparihc@yci labheta, parihapya vijahyat / 
syac chuddhakam upapattyÃ labheta, upapattf l  vijahydt / alla / syat / 
katham ity aha / h d n a b h a g â € ¢ y a m p r a t h  dhyanam. 

3. brahmalokahprathawaam d h y m  tribhÃ¼mihm vikeseya brahmaloka 
upapadyamdna iti v a c a n a  

brahmalokavairagye~a tyajyata iti yasmat~a thamadhya~ava irAgye~a  
ha*babhCi.g$gam d h @ m  klo$dnugunyÃ¢ tadbhamikakleiavat tyajati / ato 
brahmalokavairc%gye~a tyajyata iti / euam tavat prathamaprahasya 
visadanam, 

4. brahmalokavair&gyapariha~ya labhate / yadi brah~nalokavair~gyat 
p a r i h w e  par iha~ya  parih5yate punas tad dhanabhc%gtya??t pratilabhate 
tadbhÃ¼mikakieiavat 

5. kamadhdtuvairagyapari"i~yd tyajyate 1 yada kamadhdiuvairagyat 
pariMyate tada kuddhakay tyajyate. 



sant  d'au-dessus dans le b rahmaloka  ' ; 6.  on le perd en renaissant 
dans le Kamadhatu '. [De mÃ¨m pour les recueillements des autres 
terres, Hiuan-tsang]. 

14 c. Il les acquiert, de l a  qualitÃ amisrma, par detachement. ' 
Entendons : celui qui ne les possÃ¨d pas. - I,'Ã‹ry qui se  dÃ©tach 

d'une terre infkrieure acquiert le recueillement a n a s r a v a  de la  terre 
sup6rieure. Cette rÃ¨gl vise seulement l'asckte qui eht complÃ¨temen 
dkpourvu du recueillement en question. 

Celui qui poss6de d6jÃ un recueillement acquiert ce mÃ¨m recueil- 
lement de la  qualitÃ a n a s r a v a  dans d'autres conditions. P a r  le 
kfsayajizdna (vi. 44 d), il acquiert recueillement anasvava,  catÃ©gori 
a s a i k s a ;  par le perfectionnement des facultks ( i n d r i y a s a ~ c a r a ,  
vi. 60) *, il acquiert recueillement a n a s r a v a ,  categorie ou 
n s a m  suivant le cas. [Le recueillement cclt&wava, delÃ possÃ©de 
eqt encore acquis par exercice ou par chute, comme explique ci-des- 
C,IIS, Hiilan-tsang]. 

Mais ne peut-oi'i pas dire que l'ascÃ¨te par l'entrÃ© dans le s c ~ ~ n y n k -  
tvnniflma (vi. 26 a), acquiert pour la  premiÃ¨r fois le recueillement 
anasrava ? - Nonfi. Car l ' an t /pwuika  (ii. 16 c) peut entrer dans le 

tnyain (?) gai- labUnie / samayauimukto 'py akopyapmtivedhe a i a i k ~ a m  
lahliate. 

5. Vil)ha@, 162, 14. - Lorsqu'on o b t i ~ n t  la qualit6 dlArhat (ou ksayajkana), 
on a d6jA obtenu le premier dliyÃ na classe anasravn: ii savoir au  moment de  
l 'entrw dans le smnyaktva~iyama ; pourquoi dire qu'on l'obtient [Ã I'eAtention 
de la finalit6 d'Arhat]? - Le texte devrait dire [qu'on obtient le susdit dhyana] 
au moment de l'entrÃ© dans le samyaktvaniy6ma, el non pas A l'obtention du 
fruit d'Arhat. 

6. n6uaSyam tinupÃ¼ruike@Abha iti / yady Enupuroâ€¢ 'myamyasam 
~ i i v a y e ? m  niyamam auahamati  na labhate, 



Hiuan-tsang, xxviii, fol. 12 a-b. 

samyaktvaniyama en s'appuyant sur l 'anagamya (viii. 22 c) ; il 
n'acquiert pas nÃ©cessairemen le recueillen~ent fondamental (maula- 
samdpatti). [Or le ~ a s t r a  n'examine que les cas qui comportent 
nÃ©cessairemen l'acquisition du recueillement, Hiuan-tsang]. 

14 d. Il les acquiert, souillÃ©s par chute et par naissance. ' 
Celui qui tombe du dÃ©tachemen d'une terre acquiert le recueille- 

ment souillÃ de cette terre. Celui qui, mourant dans une terre supi+- 
rieure, naÃ® dans une terre inferieure, acquiert le recueillement souille 
de cette seconde terre. [12 b] 

Combien de sortes de recueillements naissent aprÃ¨ combien de 
sortes de recueillement ? 

1. A la suite du premier dltyccnc~ a ~ x i s r a v a  peuvent naÃ®tr six 
recueillements: 1-2. recueillement pur et andsrava  de la meme terre '; 
3-6. recueillen~ent pur et crmisrava de deuxiÃ¨m et de troisiÃ¨m 
dhyana.  ' 

2. A la suite de l ' a ~ c a n y c % y a t c w ~ a  atmsrava naissent sept 
recueillenients : 1-2. recueillement pur et andsrcwa de la mÃªm terre ; 
3-6. recueillement pur et ands raua  de v i jncmdnan t~~aya tana  et 
d'dkdsdnantyayatmct ", 7. recueillement pur de na ivasa~pjÃ®zana  
samjnÃ¼ya tan  parce que cet ciyatana ne comporte pas de recueille- 
ment a n a s r m a .  ' 

1. non mons can nams skye ba yis := [ k l Q h  hanyupapattitah //] 
2. svabhÃ¼mik iuddhakanasrave iti vywtthanakale prauÃ¼h Ca. 
Un ascÃ¨t contemple les VÃ©ritÃ Ã©tan entr6 dans le premier dhyana. Il possede 

le premier dhyana anasrava. S'il continue s a  contemplation (pravahe) le 
moment de dhyana anÃ¼srav est  suivi par un monlent de dlqyana anasvava ; 
s'il sort (vyutthanakale) de cette contemplation, le d h y a ~ a  anasrava est suivi 
par d h y Ã ¼ ~  pur ou iuddhaka. 

3. dvit"yat~yadhya~~ab1zÃ¼ti'~ik ceti i n i s r a k ~ m i s r a k m w l o m a s a ~ a t t i t u  
vyutkra~~takasa.mapattau Ca. 

Quand l'ascÃ¨t pratique le recueillement mÃªl (vi. 42, vii. 23a) oit les moments 
anitsrava et purs (S~Zdhaka) s e  succÃ¨dent recueillement en ordre ascendant, 
ou le u recueillement avec passage au-dessus de certaines terres Ã (viii. 18 c), le 
premier dhyÃ¼n est suivi du deuxiÃ¨m ou du troisiÃ¨nle 

4 sapta svabhumike &ddhakt%n&wave iti pÃ¼rvava / vij&nakdsanan- 



3. A la suite du deuxiÃ¨m dhyana  a n a s r a v a  naissent huit recueil- 
lements : 1-2. recueillement pur et anas rava  de la meme terre ; 
3-8. recueillement pur et anas rava  du troisiÃ¨me du quatriÃ¨m et du 
premier dhyÃ¼na ' 

4 A la suite du v i jhanÃ¼mntyaya tan  anas rava  naissent neuf 
recueillen~ents : 1-2. deux de la mÃªm terre ; 3-6. quatre, dont deux 
de l 'akÃ¼iÃ¼nantgayata et deux du quatriÃ¨m dhydna  ' ; 7-9. trois, 
dont deux de l ' a k ~ c a n y Ã ¼ y a t a n  et un du naivasawji ianasam- 
j fiagatana. 

5. D'aprÃ¨ les mÃªme principes on verra que dix recueillements 
naissent Ã la suite des recueillements de dhydna  et d 'arapya non 
spÃ©cifiÃ ci-dessus. ' [13 a] 

La rÃ¨gl est fornlulÃ© briÃ¨vemen : 

15 a-c. A la suite de l 'anasrava,  jusqu'Ã la troisiÃ¨m terre vers 
le haut 011 le bas, naÃ® le bon (dubha). ' 

Le mot Ã bon Ã dÃ©sign le recueillement pur (iuddhaka) et l 'ands- 
ruva, car l'un et l'autre sont k i~dala  (iv. 8). 

A la suite d'un anasrava ,  on a :  1. ou bien deux sortes d recueil- 
lement de la mÃªm terre que cet unÃ¼srava Ã savoir recue'llement 
pur et anasrmua, 2. ou bien deux sortes de recueillen~ent, 1 ur ou 
andsrava ,  d'une terre supÃ©rieur ou d'une terre infÃ©rieur jusqu'Ã la  
troisiÃ¨m dans les deux directions (ardhvadhob"iumike yavat tyttyat). 

f@yataii,abhÃ¼mik Ca tatkaivapratilomasamÃ¼patta / bhauagrabhUmikain 
sttddhakam eua?~asravabhdvÃ¼ / mÃ¼~tdyÃ a w a v a f f t  nftst%ty uktam (ci. 
dessus p. 145) / anulomasamdpattau tu vyuttha~akÃ¼l tad bhauati. 

1.  trtâ€¢yacaturthaprathamadhyanabhi"mi ceti / amisrakamidrak~ttulo- 
mapratilomavyutk~a~~takasam~pattikalesu. 

2. akaSa~~aHtyfiyatanacaturthadhyanabhÃ¼tnikaH catuargti trisu eva 
kalesu / tr@y anÃ¼sravtibhdvÃ .... 

3. evam anyadhyÃ¼narÃ¼pyanantaraf dasa dravyayi yojy&n"ti. 
AprÃ¨ le t r o i s i h e  Dhyfina: 1-2, deux de cette bhami (duddhaka et am%rava), 

3-6, quatre, deux du quatriÃ¨m dhyana, deux de l'akdSanantya; 7-10, quatre, 
deux du premier, deux du second dhyana. 

Et ainsi'de suite pour le quatriÃ¨m dhyana et pour i'dkadanantya. 
4. zag pa med pahi mjug thogs su / lhag hog gsum pahi bar dge ba / skye ho, 



Hiuan- t sang ,  xxviii, fol. 12 b-13 a. 169 

En effet, en raison de l a  distance trop grande, l'ascÃ¨t n'est pas capa- 
ble de franchir deux terres. 

A la  suite de l ' anvaya j i i ana  (vii. 3 c), on peut entrer dans la con- 
templation d 'Ã‹rnpya non pas Ã la suite du d l z a r m c i j ' i i ~ n ,  parce 
que celui-ci a pour support et pour objet l'infÃ©rieu ( a d h a r d d u i b a -  
n a t v a v .  ' 

Nous avons vu quels recueillements naissent A la suite de l 'ands- 
r a v a  samdpat t i .  

15 c-d. De mÃªm & l a  suite du pur (Suddlza), en a ~ o u t a n t  le souil16 
(kli&a) de sa terre. 

A la  suite de tout recueillement pur peut naÃ®tr le recueillement 
souillÃ de la mÃªm terre. Le reste comme pour le recueillement 
a n a s r a v a .  " A la suite du recueillement andsraua ne peut mi t re  1111 

recueillement souillÃ© 

16 a. Du souillÃ© le pur et le souille de sa terre. ' 

A la  suite du recueillement souillÃ© le recueillement pur ou souille 
de la mÃªm terre. 

1.  a ~ i . v a y a j & % n a ~ ~ a H i a r a ~  ceti vistara& / idam vyutpadyate ' urdkuaciha- 
rabhÃ¼tnyalambamtu~ dhya t i .~&wz  asti prasahga iti &&a. 

tasyadhar~ray~lambanatvacl  ili / yasmdi tad d h a r m @ W  adhava- 
iraya* kainadhatuairayam adItar~lamha~a~~madultfck~c7yalamba~ain 
.... na  dharmajnaMnantara~  ar?ipyam sawmpadya'ute. 

2. dag pa las de hzhin / ran gi s a  pahi fion nions kyan = tatha iuddhat 
klistam capi suab"iumikam // 

3. iesam yathaivanasrautÃ¯ itij svabkÃ¼mik Ca iucldha~~asraue utpacZyde/ 
urdhuadhobkÃ¼wtik Ca yauat trtiyad Ui / 

Hiuan-tsang ajoute : e Donc & l a  suite du naivasamJHa$~asa~,nj11ayataiia [ I J I I~ ]  
peuvent naÃ®tr six sortes de recueillement : le pur et  le souillb de ce in6iiie &yu- 
tana, l'anasrava et le pur des deuxiÃ¨m e t  troisiÃ¨ni Ã‹rfipyas A la suite du 
premier dhyana [pur], sept sortes : les trois du premier dJiyÃ¼?~a Vauasrava et 
le pur du deuxiÃ¨m et du troisiÃ¨me A la suite de l ' ak i t ka~ya ,  huit ; Ã la suite 
du deuxiÃ¨m clhyana, neuf; Ã la suite du uijHananantya, dix ; Ã la suite des 
autres recueillements purs, onze )>. 

4. fion mons can las ran dag dan / fion mons = klidat sua*? iuddhakaffi 
klistam. 



170 CHAPITRE VIH, 16 b-d. 

16 b. E t  le pur d'une terre infkrieure. ' 
Harasse  par les passions (kleda) de l a  terre oc1 il s e  trouve - 

passions propres a u  recueillement souillÃ d'une terre suptirieure -- 
l'ascete produit estime A l'endroit du recueillen~ent pur d'une terre 
infer i~ure .  Donc, A la .suite du reci~eillement souillÃ d'une terre supÃ© 
rieure (deuxieme clhyana), peut naitre le recueillement pur d'une 
terre inf6rieure (premier dJuJnna). 

Il y a une difficultÃ© S i  l'asckte etait k mÃªm de connaftre distinc- 
tement le recueillement souillk el le recueillement pur, il pourrait 
passer d u  recueillenient supÃ©rieu souillÃ au recueillement infÃ©rieu 
pur. Mais, etant  souille, il n'est pas capable de cette connaissance 
distincte ; comment donc peut-il, ti l a  suite du recueillement souille, 
produire u n  recueillement pur ? P a r  la force d'une rÃ©solutio 
(pra~1,irll~ana) anterieure. Il a pris cette rÃ©solutio : Ã PuissÃ©-j 
obtenir le recueillement infÃ©rieu pur ! Qu'ai-je A faire du recueille- 
ment superieur houille? \' L a  Ã sÃ©ri Ã se  dÃ©velopp en raison de  la 
resolution ; et, par conskpen t ,  plus tard, le recueillement inferieur 
pur naÃ® ti la  .suite du i rc i i~ i l lement  supÃ©rieu souille. -- De mÃªm 
qu'un homine forme l a  resolution de dormir jusqu'ii un certain 
moment, s'endort, et s e  rtheille a u  moment fixe. 

Fie recueillement anasravn, de quelque terre que ce soit, ne  naÃ® 
jamais ti la suite du recueillement souillÃ '. [Il n'y a pas generation 
reciproque [ 13 bl entre ces deux sortes. Tandis  que le recueillement 
pur  est en @neration reciproque avec l ' m a s r a v a  et  le souille]. 

Nous  avons dit que le recueillement souillÃ qui succÃ¨d a recueil- 
lement pur ou souill6 est toujours de l a  terre du recueillement auquel 
il s u c c d e .  Cette rkgle doit s'entendre de ce qui s e  passe a u  cours du 

1. hog mahi dag gcig kvan =  ̂[ e k w  ctidharaiuddhakam / ]  
2. pra?~idhdffeti uistara(z / yadi kaScid euay buddhim utpaclyardkaratre 

caâ€¢uiroda canclvastaiiia~c va maya prabocldhavyam iii svapet / sa puw& 
bhiprc%yanuuartanat samtateh tasinhm eva kale prahudhyate. 

3. saruath6 iiofpadyata iti / napi suabhumikam wÃ¼p ad1tarabltMtnikam 
uipadyata ity arthafi. 



Hiuan- t sanq ,  xxviii, fol. t3 a-b. 

recueillement ' ; mais 

16 c-d. A la  mort, h l a  suite du pur, le souill6 de toute esptke. ' 

A la  mort, succÃ©dan au recueillement pur obtenu par naissance ', 
peut naÃ®tr une pensÃ© souillÃ© de toute terre. 

16 d. A la suite du souillÃ© pas le superieur. ' 

A la mort ne  peut succÃ©de aux Rttpas et Ã¥rupya souilles qu'une 
pensÃ© souillee de l a  mÃªm terre ou d'une terre inferieure. 

Nous avons vu que le recueillen~ent m s r n v n  peut succeder au 
recueillement Ã pur Ã (suddhaka) ; niais il ne peut pas succ6der a 
toutes les espÃ¨ce de recueillement pur. 

1. sa1nOpattikala~ praty etad Atm iti / hddhakat Mistac Ca samanan- 
tara* svabht~~kdcam eva kli@a~n utpadyate ndnyabhumikam i t i  1 kathai?i, / 
tatka SuddhÃ¼ kl*$am cÃ¼p suabhwnikain (viii. 15 c-d) k l i ~ f i t  scayt suddliu- 
k a y  klisJam (16 a )  ity eoam. 

2. hclii po ilag las iÃ¯o mofis kun. 
L'auteur a par16 jusqn'ici des samanattidiiyÃ¼nas recueillein~~nts, etats de  

contemplation, et  de leur succession ; mais le k u ~ f l ~ a s a ~ ~ i a h ~ t a ,  la Ã pensee 
bonne de  recueillement Ã  ̂ qui existe dans les npapatticihytiiias, c'e:,t-A-dire dans 
les naissances de Rnpa (= de dhyana; braltinaloka, etc.), et, qui est amnise  par 
naissance (upapattildbhika), reÃ§oi aussi  le nom rie c1/1,y(11ia pur (suddhaka 
dhy6na). Lorsque meurt un titre du Riipadhatu, ce dhyana, pur prend fin; ne 
peut-il 4tre suivi que par un d"ti fam souille de la iii6me terre'? - Non : < A  la 
mort, Ã la suite du pur, le souille de  n'imporle quelle terre Ãˆ - En effet, la mort 
fmara?tabhaua) n'est jamais recueillie fsu+nÃ¼hita (iii. 4,3) : l'ftre ( lu  Rtlpa, a u  
moment oii il meurt, ne possÃ¨d jamais le clkydna de renieillci~ieiit piir. La 
u pensee Ã la rÃ©incarnatio Ã (pratiscw.nd7ticitta) qui succcde A ~s la lwns6e la 
mort Ã (mara?tabhtcua) sera donc souillÃ©e non recueillie. 

3. cyutikale tu i t z a ~ b h a u a  upapatttlabhikac clt,t~rklhakad iti vi.star@ / 
upapattidhyanesu yad upapattilabWcmp ku&lusainaliita~ tad apiiucldha- 
lm+t dhyaHam ity ncyale / ata idam ncyate cyutikale t u  iii vistareyt / kiw. 
kara?mm / usamahitatu& mara~abhaoasua / na hi tacl&ii.im sudrZka7my. 
samapattic1hya'~am asttty atah saruab~iumikain klidain z~tpclyala iti 
svabhwmikad adharordhvabhÃ¼wtika pratiscu@Ucittcwn klis* asaind- 
hitam utpadyata ity arthah. 

4. fion mons can las  gon m a  min. 



17 a-b. Le recueillement pur est de quatre sortes, haaabhaggya,  
etc. ' 

Le d u d d h a k a  est de quatre espÃ¨ces h d n a b h a g x p ,  de chute, sthi- 
tiblzdgzya, de stagnation, uide&hdgiya, de progrÃ¨s ni ruedhabha-  
@$a, de ptintitration. Toutefois le i u d d h a k a  du naivasawjnana- 
sa@dyntana  n'est que de trois espaces [14 a], en exceptant la 
catbgorie viGesabhagtya, parce qu'il n'y a pas de terre supÃ©rieure 

Quelle&i sont ces quatre espÃ¨ce ? 

17 b-d. D a m  l'ordre, idoine (anukula) Ã l a  naissance des M d a s ,  
ii s a  propre terre, a une terre supÃ©rieure Ã l ' an&srava.  "' 

Lorsque le iwddhc~ka  est de telle nature qu'il tend Ã aboutir Ã l a  
naissance des kleias, on l'appelle hc%mtbh&giya. 

L o r q u e  le Guddhaka tend ii aboutir Ã sa propre terre, on l'appelle 
sthitibhdg"ya. 

Lorsque le iuddlzaka tend Ã aboutir ii une terre supÃ©rieure on 
l'appelle uiGepbhag"ya. 

Lorsque le duddhctka tend & aboutir Ã l ' andsraua,  on l'appelle 
nirvedhabhag"ya (vi. 20 a). C'est donc de cette derniÃ¨r catkgorie 
de iuddlzaka que nait l 'ancisraua. 

Quelle est l a  gÃ©nÃ©rati reciproque de ces quatre catÃ©gorie ? 

18 a-II. A la  suite du hc%abhdqtya, etc., deux, trois, trois, un. ' 
A la  suite du h&nabhag"ya, le 1zanabhdg"ya et le sthitibhagâ€¢ ,. 

1. dag pa nains p h i  cha mthun sogs / rnam bzhi = [hÃ¼iiabhag"yÃ¼ h d d h a m  
catwdkÃ¼ 

2. anyatra uiSe~abhÃ¼g@% iti / ita ~rdhuabhÃ¼wzyabhavÃ¼ - ParamÃ rth 
traduit: K en exceptant le uiruedkabhag%ya D. 

Ces quatre cat4gories sont les dharmas duppafiuijjha de DÃ¯gha iii. 277. - 
Voir les sources citÃ©e iv. 195, trad. p. 253, vi. 20 a, p. 169. 

3. de ni go rims bzhin / fion 1110ns skye dan ran sa dan / gon dan zag med rjes 
mthiin paho 

4. fianis cha mthun sogs mjug thogs su / gfiis dan gsum dan gsum dan gcig 
5. hÃ¼nasth'ttibhÃœg% iti / hÃ¼nabhagâ€¢ pravdhakale s t i l i t i b h d g " ~  

visesagamanakale. - ALI hapabhagtya succÃ¨d kanab'hag%ya lorsqu'il n'y a 



Hiztan-tsumg, xxviii, fol. 13 b-14 b. 173 

A l a  suite du sthitibhÃ¼gfya trois, en exceptant le nirved1mbhfigÃ¯ya 
A la  suite du visesc~blzÃ¼g%ya trois, en exceptant le J~~~zabi~Ggtya '. 
A l a  suite du nirvedhabhÃ¼gtya le seul iwvedhablzÃ¼g1ya 

Nous avons vu (viii. 15 a-c) que, Ã immCdiatement a p r h  1111 recueil- 
lement Suddlzaka ou anÃ¼srau d'une certaine terre, peut naÃ®tr 1111 

recueillement hddliaka on c~ndsrava (le l a  troisihme ton'e vers le 
haut  ou ver* le bas Ãˆ Quand cela s e  produit, 1 'ad: te  frain-hit une 
terre el  change le caractkre du recueillement : il pratique ce qu'on 
nomme l a  vyutkrÃ¼~ztakasam~patfi le  Ã recueillement a \  ec tran'ii- 
tion Ãˆ Comment ce recueillement est-il rCalisC? 

18 c - 1 9  b. Ayant parcouru de deux nianiGres et  clans les deux 
sens les huit terres, en succession immkdiate, en franchissant une 
terre, aller A la troisikme terre d'espGce diffGrente, c'e-it l a  vi/"itkri.bt- 
takasamÃ¼pafti " [14 II] 

Dans les deux sens : Ã aller Ãˆ c'est prendre les recneillen~ents en 
ordre ascendant (anuloma); Ã revenir Ãˆ c'es1 prendre les recueille- 
ments en ordre descendant. 

De deux manihres, recueillement anUsrava et  recueillement sas- 
vava. [Il s'agit d u  recueillement suddhaka, non pa-s du ktisfa} 

Les huit terres : quatre dlzyÃ¼nus quatre &vzlpyas. 
En succession immkdiate : de proche en  proche. 
En franchissant une terre : en sautant une terre. 
L'exercice prkparatoire @yoga) comporte quatre disciplines 

successives : 1. pratique des huit recueillements sÃœ,srav en ordre 
ascendant et  descendant ; 2. cette pratique &tant assurGe, pratique 

pas progrÃ¨s succAde st1litib1"tÃ¯g"g lorsque le recueillement pur s'affermit et qu'il 
va y avoir progrÃ¨ (visesagamarba). 

1. anyatra hGnab7tÃ¼g"yd iti / visesub7ifig"yÃ¼ dh~~amtÃ¯nusg  sthitibhÃ¼ 
g"y&parityÃ¼g tasyaiuotpattiyogÃ¯it 

2. sa brgyad rnam guis hbrel pa dan / gcig brgal son zhi i~ o i ~ s  nas ni 1 ris mi 
mthun pa gsum par lygi-O / thocl brgal gyi ni sfioms I!jug yin = .... vyntkrÃ¼ntuku 
sumÃ¼patti visabhÃ¼gat~yugi II 

Mahavyutpatti, 68, 5; voir K o h ,  ii. 44 il, trad. p. 210. - Yisuddhimagga, 374 
(Atthasalini, 187) : jh&n6nulomato jh@napatilomato jhÃœ?tukk~ntito 



des sept recueillements u n Ã ¼ s r a u  en ordre ascendant et descendant ; 
3. cette pratique d a n t  assurke, pour conqukrir l a  maÃ®tris en recueil- 
lement, passer d u  premier d h y d n a ' s ~ s r a v u  dans le troisihme d h y Ã   n  
de meme qualit& ; de celui-ci dans l ' Ã ¼ k ~ ~ Ã ¼ ~ z a n t g Ã ¼ y a t a  de celui-ci 
dailis l 'Ã¼kiq~cut ty  ; et redescendre de mÃªme tous ces recueillements 
&tant ,sÃœ,srava 4. cette pratique btant assurbe, pratiquer de mÃªme 
dans les doux hem, les recueillements a n a s r u v a .  

Lorsque l'asecte e-,t capable de passer du premier dligana s ~ s m v a  
dans; le Lrui'-.itiiiie d l iy&ru  um4srava, de celui-ci dans l 'Ã kÃ¼k%m 
tyÃ¯ t~a i t .m S ~ M - C W U ,  de celui-ci dans l 'Ã¼kiqwanydyutan u n Ã   s r a t ~ a  
et de revenir de la inÃªiii inai~i&re, alors se  trouvent rkalisbs l'allÃ© 
d a n d e  troisi6me recueillement de qualitk diffkrente et le  retour de ce 
recueilleii~t~ut ; l a  v~utkrÃ¼~ttakusa~tzÃ¼pat est Ã achevÃ© D, ' 

Il est inipuisteible de franchir deux terres et d'entrer dans la qua- 
tri&ine, parce que l a  q u a t r i h e  terre est trop kloignke. 

La vt/nfk~6~1tal~usarn@ufii  n'est pratiqube que par les liommes 
de5 t roi~,  dvÃ¯pa ; par des Arliats de la categorie a s a m u p v i m i t k t a  
\ i .  57, parce qn'ils ont dktruit les passions (kleda), parce qu'ils 
po&deiit la inaÃ®trk en cer~~eilleinent. [15 a]. Les Dgtipraptas 
(vi .  31 c) sont de facult&s aigu& (ti7qnencZri.y~) et possÃ¨den la 
inaÃ®tri eii i~e~-ueille~iient ; inais l a  premicre condition leur tait dkfaut. 
Le-s Arliat's de l a  eat&i.;orie s a m a y c ~ v i ~ ~ ~ u k t a  ont dktrnit les pas- 
sions, mais la deuxi>me condition fait dkfaut. Les uns et les autres 
sont donc incapables de pratiquer l a  vyutkrÃ¼tztakasumÃ¼pcitt 

Combien de dltydtms et d ' ~ ~ Ã œ p y a  peuvent Ãªtr pratiqubs, Ã actua- 
lises Ã (suqvmddiÃ¯blidva) par les Ãªtre des diffbrentes terres? 

1. D'uprGs Paramrirtlia. - Hiuan-tsang diff&re : .... (3) pratiquer les s ~ s r a t ~ a s  
et an&sruuus en ordre mGl6 et continu (c'est-&-dire : de premier dlzyaua sdsrava, 
entrer dansi d e u x i h e  dhyÃ¼n an&raua); (4) pratiquer les sÃ¼srau en  ordre 
discontinu (c'est-ti-dire : du premier dltp%a entrer dans le troisiÃ¨m ..,.) ; (5 )  de 
m h e  en ce qui concerne les anÃ¼srartz ; (6) pratiquer les sÃ¼srava et am%sravas 
en ordre ri1616 el discontinu. - La Vibha$i, 165, 11, difikre : 1. bonne pensbe du 
Kamadlintu, 2. recueillement s ~ s r a v u ,  aller et  retour, jusque bhavagra, 3. recueil- 
lement anÃ¼sruua aller et  retour, 4. sÃ¼st'ac en sautant, 5. anÃ¼srav en sautant, 
6. sÃ¼srav et anc%waca en sautant. 



H i u a n - t s m g ,  xxviii, fol. 14 b-15 a. 

19 c-d. Les d h y Ã ¼ n a  et  les (Ã¯r;â€¢p ont pour point d'appui 
(&raya) des etres de leur terre on d'une terre inf&rieure. ' 

Un &tre du bhavÃ¼gr  ( ==- na ivasav~z j f i~ i ;~~s io ; t j I l ( i ~c~ ta i i a )  peut 
rkaliser le recueillement de bhavÃ¼gru Le peuvent aussi reali'ser le9 
etres des terres intkrieures jusqu'au Kaniadliatu. De ui;iiie les recueil- 
lements des autres terreb peuveut gire rkalishe par les Gh'e3 1 1 i i i  se  
trouvent da114 l a  terre de ces recueillements ou dans des terres inf& 
rieures, Mais un etre nk dans  une  terre sup6rieure ne peut p 3  rkaliser 
le recueillement d'une terre inf6rieure : 

19 d. Le recueillement infkrieur n'a pas il'utilitk. ' 
Le recueillement d'une terre infkrieure ne prhsente pas la plus 

petite utilit6 pour un etre nk dans une terre supkrieure, parce que ce 
recueilleinent est, en  comparaison, m6diocre. 

Telle est l a  rhgle gknkrale, qui souffre une exception : 

20 a-b. Mais, dans le bli(tvagra, c'est en entrant  dans, le rticiitille- 
meut Ã ¼ r y  d ' 4 k i ~ c u n ~ ~ u -  qu'on dktruit le3 ~ i c e s ,  

Un Ãªtr ne dans le b l tavugra  rkalibe le recueillement Ã ¼ r p  c'est-A- 
dire a n Ã ¼ s r a v a  d ' c ik i~~zcc~nyÃ¼yatan  pour dktruire le3 pa's-sio115 rela- 
tive*. an  b l ~ c t v ~ i g m .  En effet le clleinin pur ( a n Ã ¼ ~ ~ u v u  lie peut etre 
pratiquk dans le b1tm.xXgra (svasyGblzdviif) ; d'autre part, l9Ã¼/iig?6 
c m q a  est tout proche ( abhyasa  == s u ~ ; z n i k ~ s ~ c h u ) .  

1. bsam gtan gzugs mec1 rafi dan ni / hog sahi rteii can =- [svad'hob/iwtzg& 
gray& dhyÃ¼nÃ¼rwpyÃ 

2. hog dgos med. 
3. Hiuan-tsang : 1. car il n'y a pas d'utilitÃ A ce qu'un &tre d'une terre supÃ©rieur 

produise recueillement infÃ©rieur 2. car s a  propre terre l'emporte sur ce recueille- 
meut ;  3. car la force de  ce recueillement est faible ; 4. car il a rejet6 ce recueille- 
ment ; 5. car ce recueillemÃ©n est objet de dbgofit. 

4. srid rtse hphags pa ci yafi iueJ / union sum Lyas uas  zag 1x3 zad = Ã¼vyd 
k i y n c u n y u s Ã ¼ ~ t k h y Ã  bJiavagre tv Ãœsrutwksuy(th 

Les deux trailucteurs chinois ont lu : GryÃ akimcunyus&y1~11khy&t ... 
5. Voir ii. 45 a h  (trad. p. 221) ; vi. 73 a-b ; ci-dessus p. 145, 168. - Vyakhya : 

y Ã ¼ w  eva su~,njiiÃ sum~patti tdvud ÃœjGÃœprativecll iti vuccin6t (Anguttara, 
iv. 426). 



176 CHAPITRE VHI, 20 C-21. 

Quel est l'oL.jel des recueillements de d7tyGwa et d ' Ã   r u p y  ? [15 b] 

20 c. A>socib il la suit', le recueillement a pour objet son propre 
bhuvu. ' 

Kecneilleinent associk A l a  ioif = recueillement de dblectation 
(vili. (1). - II a p u r  objet Ã son b h a v a  Ãˆ c'est-Ã -dir a le  b h a v a  de 
Â¥i terre Ã ; par bhcwa on  entend : Ã ce qui est s Ã ¼ s r a v  >> [Ceci e'st 
I I  ;uilre nianit~re tl'expowr l a  doctrine de viii. 6 : le  recueillement 
i l  f l e d a t i o i i  a pour ob.jet le  recueillement d u d d h a k u  {bon, mais 
siifsravu), 11011 pi l ' umis ra t~a l ,  -- II n'a pas pour objet une terre 
intGrieure, car l'ascGte qui pratique le recueillement de dÃ©lectatio 
il'uiie ci~rt~ii i ie terre e5t dktachk de l a  terre infhrieure ?. I l  n'a pas pour 
ob,jet iintb Lerre supGrieure, car le t  terre3 sont dhterminbes, dhlimitkes 
par lu ,oit' '. Il n'a pai pour objet l ' u ~ ~ c w a ,  ce qui impliq~ierait  
qil'il e5i. bon +. 

20 (1. Le recueillement bon a pour objet tout ce qui existe. ' 

Le recueillement bon (kttblzuJ, c'est-A-dire h d d i ~ a k a  on a n Ã ¼ s r a v u  

1. sred brah rail s i  sriil la ilmigs = [ s w n w  svub7tuv&la~nbam] (Voir 
ci-tlebsiis 11. 146). 

2. U n  ti MI que le dltyana Ã de il6lectation Ã a pour objet le dhtf~%nu pur 
(huddhalfa), lion pa-> l'an&si'ara. -- Entendon-. : Ã II ne porte pas sur le dhyana 
pur d'une terre iiiSrrieiire :. 

. La V y ~ k l i y &  dont le texte est malheureusement peu sfir, explique : t e & -  
puriccllinnr~tvLii7 bhiZ~nmwin iti 1 ycÃ yasyC+n blzÃ¼mu tus@m eva bhÃ¼ma 
n m i i a y a ~  ( 2) tnyfi SU b l i u m ~  pnricclzi~zn(Ã bltavati 1 anyat7td hi tasyotta- 
rntriim (?) na sidhgei] ekublz~~sistli.iâ€¢nhtarav / ata evauttarÃ¼cl7zary 'p i  
s t l i i tnuntc i~i ih t  truy~in&nz truycÃ¯@ c@i"nd~  cuikabhumitd sidhyati 
t~aVyuti7lfii 'dyo[/&t. 

C'e-il ILI frs?uÃ qui il4lennine la bltÃ¼nzi C'est ainsi que les trois sthÃ¼ma ou 
,< lieux Ã des cieiix des Lrnis premiers dh@nas et les huit stlz&bas du ciel du 
quatrifiiie dliyana ne Sont qu'une 1>1lÃ¼?~i Lien que ces lieux soient s u p e r p o s h  
parce que la n i ~ h i e  trs!~a prend gite-et-croissance dans toute la bhÃ¼m A laquelle 
elle a y p d i e i i t  (v .  17). - Voir iii. 3 c, d&finition des Dhtitus. 

4. nLiiiiisrur(i~,n hii^a"ati~aprasanglid iti tutprfirtiia$z~% hi  kuSalad7zarma- 
cc71u~uluh . Le d&ir (le l'anfisrava n'est pas soif, mais u &sir du bien W .  - 
K o h ,  \ .  16, p. W. 

5. h a i n  gtan Jge  j LI] yod i1gu yin = dhyanuy sadvisagay Subliam / l  



ztan-tsang, xxviii, foi. 15 a-16 a. 

prend pour objet tous les dharm~t~q, c'est-&.-dire ce qu i  existe, 
s m p & t a  et  asmps@ta ', Toutefois 

a-b. Lei a~upy~bs  bons des terre2 principales n'ont pas pour 
objet le sÃ¼smt inftirieur. Â¥ 

Lea recueillements bons pratiquks dans lei  terres pi incipales d 'Ara- 
pya - par  opposition aux recueillementi de dJ1ya~a et aux  recueil- 
lement's pratiqubs dans les sdina,ttakas d'ArÃ¼py (viii. 22) - n'ont 
pas pour objet les dliarmas impurs, ( s~s ravc~)  des terres, inf&rieure% 
(s&srmGdizaraoashi), niais bien les dl ia~mas de leur terre ou d'une 
terre superieure. 

n u n  ce qui concerne les &armas purâ (cm3wava) : ils prennent 
pour objet, ils portent su r  l'ensemble de l 'a?tvaychj~~ita (\'na 3 c), le 
sartwzvai/afiÃ¼~?apa@ ; ils ne portent p a i  sur le dharmajucinu 
(dont l'objet, ii savoir le Kamadhat~i, e5t trop ;loign&) ; ils ne portent 
pas non plu3 3111' la destruction (laquelle e5t an&wcwa) d'une terre 
inf2rieure (adhobJ&H1~1i~hirodha), ce qui ne  serait po-ssible ijue -'di 
portaient 'sur cette terre. 

Les  recueillement^, pratiqutis dan-, les siâ€¢nian-tuk J ' A r ~ i p y  ont 
pour objet la terre ii&rieiiie, car ils comportent u n  dmntctryam@i~yu 
dont le seul objet est la terre inferieure. ' 

Parmi  Ici troib espfces de recueillement - ancisrava, .&(ddltaka, 
klis(a, Â¥iiipramondain pur. souill& -- de-, dhy&zas et de3 c i r ~ p ~ a s ,  

laquelle detruit les pas9ion-s ( k l e k )  :j [16 a] 

c-d, Les k ldas  sont abandonne3 par  le fait de l'awtdsntra. ' 

1. D'aprhs Paramartha. - Hiuan-tsang : Ã II a pour objet tout sawkrti t  de sa 
terre, des terres inft5rieures et  sup&ieures, e t  I 'asa~skrtu.  Toutefois les u s w -  
sk'ftc~s non-d6finis ne sont pas l'objet d u  recueillement antÃ¯wiw S .  

2. gzugs med dilos p h i  dge marna kyi  / spyod yul zag beaii hog ma inin .= 
na mct~tlah k&ula~~i&pyÃœ sasra~~adhr~rc igocar~  1 

3. Pour s e  detacher du quatrifine dhyi"na, l'asic&te entre dans le sinnii'litukw 
du premier Ã œ r q y  et consid&re le quatri&me ilkyÃ¼~i comme grossier, etc. 
v i .  49) : c'est l '&tantaryccn~i~ga du d6tachement du  qua t r ikm dâ€¢iymu - 
Voir iii. 35 a, sur le s&ma'utaka d'ÃœkÃœ5hani et sur les Ã‹r-apvas 

4. zag pa med pas fion nions mains / spon no. 
12 



178 CHAPITRE VIII, 2 1  '2-22 C. 

Tout  recueillement a n d s r a v u  est capable de couper les kle ias  ; 
non pas le duddhaka,  ni, Ã plus forte raison, le kl@a, 

Le duddhaka  ne coupe pas les, kledas d'une terre infÃ©rieure car 
l'ascÃ¨t ne peut obtenir le recueillement duddhaka  d'une certaine 
terre que parce qu'il est dÃ©tach (virakta) Ã l'endroit de la terre 
infÃ©rieure dÃ©gag des kledas de l a  terre infÃ©rieur ' ; il ne coupe pas 
les kle ias  de s a  terre, car il ne contrecarre pas ces kledas " ; il ne 
coupe pas les k l e b s  d'une terre supÃ©rieure parce qu'ils sont plus 
raffinÃ© qu'il n'est lui-mÃªme 

21 d. Et aussi au moyen du s Ã ¼ m m t a k a  mÃªm pur.+ 

Les s u m a n t a k a s  des d l q ~ i n a s  et des Ã¼rupyas  fussent-ils Ã purs ;) 6, 

coupent les kleias, parce qu'ils s'opposent Ã la terre infÃ©rieure ' 
Combien y a-t-il de s Ã ¼ , m m t a k a  ? 

22 a. Aux recueillements principaux, huit s Ã ¼ ~ ~ z u f i t a k a s  ' 
Chaque recueillenlent principal (maaula) a un sÃ¼mantaka  un 

recueillement liminaire, par lequel on entre dans le recueillement 
principal h e m  tatpraveiah). 

Les s Ã ¼ m a ~ d u k a  sont-ils de trois sortes, souillÃ©s purs, a ~ ~ & s r u v a ,  
comme sont les recueillements principaux ? PossÃ¨dent-il les mÃªme 
sensations (vedana, A savoir p r i t i  pour les deux premiers dhyanas ,  
s u k h a  pour le troisihle,  upelc@ pour le quatriÃ¨me que ceux-ci ? 

1.  viturÃ¼gutvÃ nadiiak. 
2. tadupratipu@utvÃ¼t - Y;ak11)â‚ : n u  7 7 i  bhuvena bl tavani~ara+am 

ust"ti (voir ci-dessus \iii. p. 141). 
3. viSis$atavatvÃ¼ nordlzcam i t i  nordh~~abhÃ¼mikÃ kleiÃ adhavabhumi- 

fcena 6wddhakena prahtyante. 
4 lier siiogs dag pas kyaii. 
5. hddliakenapity apiiabdÃ¼ unasrave~dp"ti sambhamtas tv etad 

uk tam 
6. ai7l~oblzÃ¼mikapratipaksi~tv~t - kÃ¼mÃ¼vaca hi k l e m  prathamadhyÃ¼ 

~iasainuntukeua prainyanfe / ~~rat1ta~~ic~c11zyÃ¼~zab1tÃ¼mik ctvit"yadhyÃ¼na 
sÃ¼mantake / evay yavad Ã¼kitncanyayatanabhÃ¼mi naivasamjGÃ¼nQ. 
samj ft&yata~as6fiiantaken a. 

7. de dag la ni lier snogs brgyad = [tesu sÃ¼mantak astau] 



Hiuun-fsang, xxviii, fol. 16 a-b. 

22 b. Purs  ; sensation d'indiffÃ©rence ' 

Les sdmantakas sont exclusivement suddha, purs, associks ii l a  
sensation d'indifftkence, parce qu'ils Ã vont Ã par  effort {yatrmval~ya 
= ubi"isa~?zslc~ravaliya) ', parce que l 'horreur de l a  terre inftirieure 
n 'a pas disparu ", parce qu'ils sont le chemin par  lequel on s e  dktache 
de l a  terre infgrieure \ - Donc il3 ont seulement sensation d'indifT6- 
rence ; ils ne sont pas associks ii ddectation. 

22 c. Le premier est aussi  drya. ' 

Le premier sdmar~taka eat nomm6 amigamya I l  est de deux 
esphces, pur (Sztddl~aka) et UTZJU,  c'est-5-dire ancisraua. [16 b] 

L a  pensÃ© de sdmanfaka par  laquelle on entre dans une existence 
ebt souillke (k le ta)  ; mais l a  penske de si3inantaka par  laquelle 011 

entre en recueillement, ne peut Ãªtr mouill&e, car noua avons rkfute 
cette thhse (ci-dessus, p. 178, 1. 15). ' 

1. ilag pa  M e  min sdng bs i~a l  min. - Voir iii. 35 d, vii. 26 a, viii. 22 c. 
2. anabhisa~skcircivÃ¼h mÃ¼,vya prttisâ€¢ikhÃ¼b sumprdyujyate ; tani 

eu sumantakawi ycitncivÃ¼hyÃ¼ s Ã ¼ b 7 ~ ' i s a ~ s k Ã ¼ r a ~ ~ ~ l ~ y Ã ¼ ~  
3. adhobJium'y"t~7~~egÃ¼napc~gc~~nat - P a r  conskpen t  la prtti et le sztk7iu y 

manquent : prLtisnk1iayor [&yoga i t i .  
4.  vuirÃ¼giiqatha Ca n Ã ¼ s v a d a n a s a ~ ? ~ p ~ ~ u g ~ i k t ~ &  - Etant chemin de 

dktachement, ils ne peuvent etre associ& ii dÃ©lectation donc ils sont purs. 
5.  dafi po 1)phags pa  han. 
6. Explication du terme cinagantyu, vi. 44 d, p. 238, note ; ci-dessous p. 181 11. 2. 
A vrai dire les s W m t a k u s  on recueillements liminaires de tous les dhyÃ¼nu 

et ÃœrÃ¼py peuvent Ãªtr nomiii&s cinCigumyu, parce qu'ils ne peuvent entrer 
dans le recueillement principal et parce qu'ils coupent les kle/Sas. Mais Sa~pgl ia-  
bhadra dit que le nom d'anÃ¼ganiy est  reservÃ a u  sÃ¼nzuntuk du preinier 
dhyÃ¼v~ pour montrer que ce samadaka diffkre des autres. L'ascete le produit 
avant d'etre entrb dans LIU btat quelconque de recueillement et< quand il s'y trouve, 
il n'&prouve pas de dÃ©lectatio (Ã¼svÃ¼dcina Les autres s6wuntakizs sont produits 
par la force d'un recueillement antÃ©rieur l'ascbte qui s'y trouve peut &prouver 
deledation [Ceci ne paraÃ® pas conciliable avec les dÃ©finition de Yas~~bandhu] .  
La V i b h a ? ~  dit : Ã On le nomme cmagcivnya, parce qu'il est produit sans qu'on 
soit arrivÃ (an-agawya) Ã la terre principale (manluhhumi), car les qualites de 
la terre principale eu sont. absentes ,>. 

7. En disant que le samai~taka est le chemin par lequel on se dÃ©tach d'une 
terre inf6rieure. - D'aprÃ¨ Paramartha. - La Vyakhya explique la premi6re 



180 CHAPITRE VIII,  22 C-d. 

22 c. D'autres disent qu'il est triple. ' 
D'autres docteurs disent que le sawuntaka ancigamya est aussi 

associh & dklectation. 'Â 

Le dhfy4nGwtara diffcre-t-il, ou ne diffh-e-t-il pas, du stimmtuka ? 
Il en diffcre. En effet le s~~nuf i taku ,  est la porte du dktachement 

d'une terre infkrieure ; ce qui n'est pas le cas pour le dhydndnturu, 
En outre 

22 d. Le dhyanafitum est sans  vitarku. ' 
Le premier d1"yGna principal (mazila) et le premier sdma~ztaka 

sont associh vitarka et vicaru, Dans les sept recueillenlents supÃ© 
rieurs (%les m m l a s  avec leurs siâ€¢mantakas il n'y a n i  vitarka, ni 
vicÃ¼ra Seul le cUiyhaiifaru est muni de vicara, sans etre muni de 

pliiuse du  Bllasya : ubtasv upi dJinÃ¼nalupyes yasyu ycct s&mantakain tasya 
tena shautaJearitteiia klis~euÃ¼sa~tzd'hiten sumdIlibc4ndlia ity esasiddhAnta 
ity atu itiuw ucyate yady api s&mantakacitteneti vistaruh. - La premibre 
pensbe d'une existence de dliyUna, l'aipapattib11a~w (iii. 38), appartient a u  
hilmc~tztaka J e  ce tihyana. elle est iiouilke de tous les kledas de la t e n e  de ce 
dhyr%nu. 

1. kha eig gÃ§iiiin 
Vibhfi?~, 1 4 0 , ~  -Quelques-uns disent que les terres de sawantnka comportent 

j o i e  > (p r i t t ) ,  car le SÃ¼tr dit qu'en s ' upp~~yan t  sur la joie on abandonne la 
tristesse (danrmanasyaj. - D'aprGs d'antres sources : a La joie du sÃ¼wmntak 
du premier dli@na comporte Ã mouvement Ã et n'est pas comme celle du dhyaina 
principal .... Les Jeux s ~ Ã ¯ ~ a n t a k a  sui{ants comportent svklia 3 .  - Vibhasa, 
164, 5 : Les Dar@ntikas disent que les sÃ¯%wantaku' $ont seulement bons : on 
explique qu'ils sont bons, souillbs, non dbfinis. 

". Hiuan-tsang ajoute : Parce que celui qui ne produit pas le recueillement 
principal s'attache aussi a u  siimantuka Ãˆ - La V y ~ k h y a  dit : En raison de 
l'aptitude (pututva) de Van&p~ya, : il peut etie anasruva, il peut de  mame 
&tre assoriÃ ?i d6lectation, Telle est l 'intent~on. Samghabhadra explique: miaula- 
pratispardhituad aSvadanusam~at t i sadb l iÃ¼t~~t  

3. r togmed 1)s-ai11 gtan khyad par eau -= u f a r k u ~  d1tyanam antaram / /  
Sources p l i e s ,  Point+ of Contro\ersy, p. 329 (Psychological Ethirs, p. &, 52, 

Theragatha. 916. m e c  un autre paiZcmigiku smnadhi); Kosa, biii. 2 a-b, p. 133, 
a3 r.  

Sur  le d h y ~ t u ~ u  et lu thÃ©ori de5 Sammitiyas et Andhakas, Katharatthu,  
xviii 7. 



Hiuan-tsang, xxviii, fol. 16 b. 181 

vitarka : par consequent il l'empoi te su r  le premier ril/!/anri et eht 
inferieur a n  d e u x i h ~ e .  C'est pourquoi o u  le nomme dhynnnnfara. ' 

D'ou cette con&it~juencc que, dan? les terres i>upericm'e,'->, il n'y a 
pas de d?~yanan,iara, car le& autres terres ne pi-kentent pas, comme 
la premierp. un haut et un  bas (uispsabhavnf). ' 

1. D'apres Hman tcang. - Fardmaltha : Ã CP dln/a na est (Iniorir  de L i t n ~  ka. 
On le nomme d?tyaimntarn, paire qn'il est differrnt de deux clllynnat: Comme 
il l'emporte sur le premier (Hiyaiin, il 11'- -t pas place diin, le liremiet dhtp I I N  

Il I I ' P*~  pas plaie non plin drins I L  d ~ n x i + n ~ e ,  eti ., vu l ' u h ~ n c e  de rzisesa. B. 
On peut doutel q u ~  le, tradueteni I hinoii a i w l  I I JP I I  t ~inipri\ 
La Vygkhya dit . I,e Rli*vii a . clhi]a.~innS~sf~tii n t ,  c'psi-a dire . * IR pieinier 

d h y n ~ t  piincipal, par I P  depait du h r k n ,  de\l?nt plu ) dic.tingnr 4 w1;oit le 
nom dp dflyanantara , tnd F I T !  wwi.lntit praflmnmv c719pniiy r h r k a -  
pagaiizad viiisfnni dh!yaiionta u11t t i y p f n  z t y  un'tluili. 

2. t'tsemhhabat Ã ya/l"â pruflinwr (ili~jmiir 1 z;>ew hliaiwt~ kwcicl i)zfndw- 
v i c a n . ~  kvacirl vicarn pmh na f n t h  tli*itqaclr',~ i f i  cifo [dwfarti \ f i]  
rlhymiefn na ~ a v m / l ~ r r p y ( ~ l e  ifliifann~ftrtrant. 

San~ghabhadm reprodnil le te \ ie  i f p  V ~ ~ ~ ~ l ~ ~ ~ r i i l l i i i  f \ e i  iion de H i ~ ~ i n - t  a i i g )  et 
ajoute de5 f",:pliuitioiis nti1e"i sur l 'anagu~~,~/r t  P! I P  (lJ~yc~nanffira. Nou-i h o u -  
pons ces e ' cp l i r a l~on~  C I I  l ia  rigrciph~'i. 

a. C'P ,t i l i ~ ~  ,pie !e r thya~~a. i~tr~+a,  IDI P ,t t ~ ~ f i i p i i ~  ilan IF, pieniier dhyana. 
rlifl'c re de relui-ci par I P  tait qu'il a en nioini le vitarka Dan ,  l e ,  terre., , u p  
lieures (denxi6me rlhyaiir~. etr i ,  (111~1s ,ont l e i  ~lhrtrinc~s dont la â€¢iippre.t. 
donnerait niii%ance a un dh~jn.ncmtarn 9 Donr 1 1  y ri un dhyrc.na.ntara dune le 
premier dkyana, non pa-i dcins IP" tcirc'-i s u p r r i e ~ r e ' ~ .  

b. Le Sutra ne  dit-il pas ~ I I P  5ept i~~cu~ill lei i ienf '-> ii,ninapaffi) <i  aio on IF; 
quatre dhyanas et 1c-i tioiq prenneii nrfipya,$ - o n t  les point!, (l'~lip11i [de la 
P r a j i Ã ¯  pure, de i  <; qualitcs Ã  ̂ M'il, 2U a ,  27 r l  ? Com~uenI ~tahli ' ,  ,ez-ioii> qu'il y a 
en outre un anagamyn, un rUyanantara 2 

c. Nous savons qu'il y a un anagamyci prii I 'E inhne et liar le iaisonneineiit. 
Le Sutra  dit:  a Celui qui n'eit p* ~ a p d b l e  i l '~nt rer  riani le peul ier  dhyann, 

etc., e t  d ' y  demeurer, il obtient ici-bas la destruction dc'i aismcns a u  moyen de 
la Prajnd, avya on pure (anasrava) 2. S'il n'y a p a ,  d'aiiagamya, quel ppnL 6tre 
le point d'appui de  cette P r d j n a ?  

En outre, le Sntra de la bonne muralite (iittSzZas~fra. 9) dit : c 11 \ a un homme 
delivre-par-la-Prajna (prajGaoi~~mkta., \ i .  64) qui n'a pas obtenu le dhyama 
principal (1natdadhyana. le d h y a m  proprement dit) S .  Or n'e'it-ce pas eu pre- 
nant  point d'appui sur le dltyai~a que l'tiaci te obtient !a i i + l i v r ~ n r p - p ~ r - l a - P r a j ~ i ~  "? 
[Donc il y d un d1iyat1,a qui n'ebt pasÃ mailla., a savoir le dhyana liminaire, 
l'anagawzya. - Sur  le rdractise niixle dp l'anÃ¼yamya iii. 35 dl. 

d. (Juant a u  dhya+Mutara, le Sa i r a  dit qu'il y a trois hawmdhis, sa-vitarka, 



182 CHAPITRE VIII, 23 a-d. 

A combien de catÃ©gorie appartient-il ? Quelle sensation comporte- 
t-il ? 

23 a. De trois sortes ; sensation d'indiffÃ©rence ' 

Il peut Ãªtr associe Ã dÃ©lectation pur (suddhaka), anasruva. -- 
C o m r n ~  IPS  recueillen~ents liminaires (sÃ¼~~zantaka) il comporte l a  
w ~ ~ s a t i o i i  III-desagrÃ©able-ni-agrÃ©abl car il est associÃ Ã l'upekset1- 
driyn ( I V .  48). Il v a  par effort ( a b h i s a + s k ~ a l t i H ) ' Â  et ne  peut 
donc  ~ t r e  associa Ã satisfaction (saumanasya). Donc on le considÃ¨r 
coi1111i~ <, route difficile >/ (duWh& pratipad, vi. 66). 

Quel est le fruit du dl~ydndntara ? 

23 b, Il a pour fruit Mah8brahma, 

Quiconque pratique a u  plus haut  degrÃ ce recueillement renait en 
qualite de Mahsbrahma. 

Nons  avons expliquk les samdpnttis \ Quels sont les scw~Ã¼dhi ? 

s n - i  icÃ¼vn etc. (vin. 23 c). Il dit que le prenwr d h y Ã ¼ ~  est muni de uttarka et 
vieara, une, clans le deuxienie et  les s u i ~ a n t s ,  vitarka et vicdra ont cesse. S'il 
n'y aviut pas de dliyÃ¼n@ntara quel samÃ¼clk serait Ã avec ricfiva et sans 
vitnrkn Ã ? Parce que les citta-caittas cessent graduellement, il convient qu'il 
y ail u n  dltyana a \  ec vicara et sans cifadÃ»a 

En outre, ,;n dehors du d h y Ã ¼ i ~ f i ~ ~ t a r a  quelle cause i~ la naissance de Maha= 
hrahnia sou1 erain fin inonde (Kosa, \ iii. 23 b) ? 

e Le Bouddha ne parle pas d'anagamya et de rilq@~~antara. c'est que l'un 
et l'autre sont compris dans le premier dhyana. En nommant le premier dhyaita, 
il les noinme 

1. Le premier Ã veatibnlp Ãˆ sainantaka, r e p i t  le nom d'anagamya parce qu'on 
veut I P  distinguer des autres. Le dhyana ne naÃ® pas avant qu'on soit entrk dans 
ce premier sainaiitafea. {Voir ci-dessus vi. 44 d ,  p. 328). 

1. main gsum de bde mi bdug min. 
2. Ailleurs ab1~isamskwavd"iya; voir i \ .  78 c, p. 168 (vakati =r- gacckati), 

vi. 66 a. 71 d. 
3. de ni thsans chen hbras hn can. - Voir ii. 41 d. 
4. Manque dans Parainfirtha. - H i n a n - t m ~ g ,  sai~;apattt= t hg - t ch6  (clef 133), 

sr~iiiadlzi = tÃ¨n tcli'Ã (tenir, dkar). 
Vihl ia~a ,  172, 9. - Les opinions diffÃ¨ren sur la diffkrence entre samadhi e t  

sainapatti. - Saiiiadhi s'entend d'un recueillement momentanÃ (ksapika); 



Hiuan-tsawg, xxviii, fol. 16 b-17 a .  

Le SÃ¼tr  ' dit qu'il y a trois sortes de mmacZhis : 1. samadlzi avec 
vitarka et vicara ; 2. sctwtddhi sans vitarka et avec seulenlent 
uicara ; 3. samadhi sans vitarka et sans vic6ra. 

Le dlzyG5ndntara est le samddhi sans vitarka et avec vicdra. 
Relativement a u  dlzy&na)ttara, 

23 c-d. Jusque lÃ  samddJzi avec vitarka et uicdra; au-delÃ  
samadlzi sans l'un et l'autre. 

Tout mmddlzi qui se  trouve en dessous du d l u ~ a ~ z a ~ t a r a  est 
appelÃ Ã avec vitarka et uicara Ãˆ Il s'agit du premier cfhydna et 
de tout autre sa~aadlti s'appuyant sur  le premier dlzydna. ' 

Au-dessus du dhga~zÃ¼ntara tout sa~~badhi est Ã sans vitarka, 
sans  uicara Ãˆ depuis le samantaka du deuxiÃ¨m dlzya1ia jusqu'au 
quatriÃ¨m drupya. 

samapatti d'un recueillement prolongÃ (prabandhikaj. - Les samadhis com- 
portent toujours la pensÃ© (citta) ; ils sont sacittaka ; cette pensÃ© peut Gtre ou 
samahifa, recueillie, ou vyagra (ou vik&ta, i. 33 c-d) dispersÃ©e Les samapaitis 
(ii. 44 d, p. 213) sont accompagnees de pensÃ© ou exemptes de pensÃ© (par  
exemple asamjflisamapatti et samj+idveditanirodhasainapatti). Donc on a : 
1. exclusivement samÃ¼dhi le [similil-recueillement associe k pensÃ© vyagra [On 
comprend mal comment, la pensÃ© non samahita peut 6tre en smnadlzi, voir 
ci-dessus p. 128 11. 3 ; mais il est  cert,ain que la pens6e de K ~ m a d h 8 h 1  peut &t,re 
en samddhi, viii. 25 a,  etc.] ; 2. exclusivement sainapafti, les ktats exempts de  
pensÃ© ; 3. sa~nadki et samapatti, tout 6tat de pensÃ© recueillie. - Jamatlia, 
un Ã©ta accompagnÃ de pensÃ©e de  pensÃ© recueillie. 

Un sommaire traditionnel du viiie chapitre veut qu'il traite 1. des dhyams ,  
2. des arupyas, 3. des samapattis (tout ce qui est  Ã recueilli Ãˆ s a m a i t a ,  avec 
ou sans  pensÃ© (voir ii. 44 cl, p. 213) ; 4. des samÃ¼dhis c'est-Ã -dir a u  sens propre 
le groupe .&nyatasamÃœdh (viii. 24). 

1. Madhyama, 17, 22, Dirgha, 9, 2, Samyukta,  18, 25 ; DÃ¯gha iii. 219, 274, 
Majjhima, iii. 162, Samyutta,  iv. 363, Aheuttara, iv. 300, Kathavatthu, ix. 8 et 
trad. p. 239, note ; ailleurs ne sont distinguÃ© que le savitarha-savicdra et l'avi- 
tarha-auicara, Sayyut ta ,  v. 111 etc. [RÃ´l de l'avitakka-avicÃ¼r dans la lecture 
de  la pensÃ© d'autrui, Digha, iii. 1041. - Voir Compendium, Introduction, 58, 
Visuddhimagga, 169. 

Vibhasz, 145, 6. - Les Dargtantikas pensent qu'il y a vitarka-vicara jusque 
dans  le Bhavagra. 

2. man chad rtog dpyod bcas pa yi / tin hdzin yan chad gfiis k a  med. - Sur  
vitarka-uicara, p. 133 n. 1. 

3. Hiuan-tsang : <; Il s'agit du  premier dhyana et de  son samantaka B. 



Le Sutra ' enseigne q u ' i l  y a trois recueillements nommes shinya- 
tasalt1afiJ%i, animitiois-c11~1ad/1i, apra~i?aitasmddki,  mkditations 
de la vacuite, du  Sans-caractkres, de non prise en considÃ©ration 

t1-7 hl 

a. L'dnimitta a les aspects du Tranquille. ' 

1. Du'gha, 8, 12; Ehottara, 16, 15, 41, 1 6 :  Digha. iii, 219 : stmXato samadhi, 
(inimitto sanindhi, appa?dzito samadki; Dhammasangayi, 344,505; Vibhanga, 
F'r@face, p. xviii ; Atlhas&linÃ¯ 221 et  suiv. ; SÃ¯~ t ra l a~pka ra  xviii. 77-79. - Angut- 
tara, iii. 397, anintifta cetosamac1hi. - Ci-dessous p. 187 n. 2. 

a.  V i b h ~ ~ ,  104, 6. - LPS samadhis sont innombrables ; pouripoi dire qu'ils 
.-,ont t ro is?  En .-se plapint a u  point de  vue du contrecarrant (pratipaha), au point 
de vue de l'intention (asaga), au point de  vue de i'ohjet (alanibam) : 1. le 
sfiiiyatÃ¼swnad7i contrec;irre la <; croyance au moi Ã (satkayadfiti} ; comme il 
considbre les choses sous les < aspects Ã de non-moi et de vide, il s'oppose aux 

aspects Ã de moi et  de mien ; 2. I'apra@titasaniadhi est le slâ€¢t~,afZl o i ~  il y a 
non intenti-on ( & m a ) ,  non volontÃ (pra&dhana) Ã l'endroit de tout clharina 
des trois D h h i s  (on blzaua, tribliava, Ã triple existence Ãˆ i. 8 c ) .  Il n'y a pas 
complkte absence depranidhana Ã l'endroit du Chemin ; mais, quoique le Chemin 
repose sur le bhava, l'intention relative au  Chemin n'a pas de rapport avec le 
b h m ;  3. I'animittasamadhi a un objet libre des nimittas. Ã savoir de rÃ¼pa 
de Jabda, etc. - Pour d'antres, les trois samadhis, dans l'ordre, contrecarrent 
la su~kayuc ly~~i ,  le iziavrufa et la vicikiisa, 

b. La BodhisattvabhÃ¼mi foi. 106 a. range les sam(s,clhis dans l'ordre suivant : 
suiiyata, apm?iihita, mimilia,  e t  en donne une dkfinition trbs differente de  
relie de  Vasubandh~~ .  

tatra katamo boclhisattvasya sMiyat@saniad7ti?~ / ilia bodhisattvasga 
sarvabhilapatmakem seabhavena virahiLay nirabhiliipyaseabhÃ¼va vastu, 
paSyata& ya cittasya sthiti1i ayam asyocyate A~iwatasantadlzifi / apragihi- 
tasamÃ¼dh katawa& j â€¢â bodhisattcasya tacl eua nirabhilapyasvabhava~ 
vastu nzit"i~acikciZpasantuttJictpiteim kleSenu parLgrh"tatuad auekadosa- 
&qtm s a ~ ~ ~ m t u p d g a t o  ya ayatyam tatrapraiizdkanapw'uaka cattasthitir 
ayapt asyaprafizhitasamacUzir ity ucyate / auimittasamadki7t katamah / 
iha boclJzisattcasya tad eua ~~ i rc~b1 t i l apyasuabhw~ia~  uastu sarvauikaZpa- 
prapakanimittaiig apainya yathabhutcqn iantato manasi kurvato ya 
cittasfJiitir ayam asyocyate an.Hitittasamadhi@ / 

Le deuxiÃ¨m sawadhi se  rÃ©fer a u  conditionne (smskyta)  pour lequel on ne  
forme pas de  pra?~idJiciita; le troisicrne Ã l'inconditionnÃ ( N i r v a ~ a ) ,  objet d e  
prqiidhana ; le premier A l'inexistant (asat), le moi, le mien, Ã l'endroit duquel 
on ne forme ni pra?iiclTi&ia ni apra?~iclhiWa, mais qu'on regarde seulement 
comme \ide. 

2. ~ i t h s a n  nied zhi ba$i main pa dan. - Il faut entendre : ,( L'aM-nzittffi a les 



Hiuan-tsang, xxviii, fol. 17 a-b. 185 

L e  recueillement associÃ (sct?p~rai/nlcta) aux aspects ( i ' k f i m )  de 
l a  vÃ©rit de l a  destruction (nirodJtcisatya) - c'eht-&-dire le recueille- 
ment dans  lequel l'ascÃ¨t con~idÃ¨i-  le nirod1ia - est nomn16 a j ~ i -  

initia, atzimittasamddhi, Ce recueillement a donc quatre aspects. ' 
Pourquoi reÃ§oit-i ce n o m ?  - Parce que le Nirvana ou nirorfha, 

Ã©tan libre de dix nimittas, est nommÃ m i m i t f a .  Le recueillement 
qui a le Nirvana pour objet est donc 1'ani.miltci . Le5 dix t h d f r t s ,  
marques ou caractÃ¨res hont : a. les cinq dyafdi~s, sources externe.i 
de  l a  connaiwtnce  s e n d ~ l e ,  couleur-figure (rupa),  wn, elc. ; 17. male 
e t  femelle ; c.  les^ trois sa~skytalulc~(+as (n. 45), riai&?<ance, duree- 
changenient, mort. 

24  b.c. Le simyatci a les aspects de vide et de non-soi. ' 
lie recueillement associÃ aux deux aspects de h y a  et d'anafinav 

e3t nommÃ sunyata: sunyafascimadhi. I l  a donc deux aspects, le? 
deux derniers aspects de l a  vÃ©rit de l a  douleur. 

24 c-d. L'aprc~zihzta eht associÃ aux autres aspects des ventes. 

On nomme a p r a ~ i l & r ,  Ã recueillement de non-prise en c o n ~ i -  
deration Y ,  le recueillement qui prend les autres aspect;-', soit donc 
dix aspects. 

D'une part, les aspects auitya et  duJikha (deux premiers aspects 
de l a  v6rite de l a  douleur) et le, quatre aspects de la vÃ©rit de l'ori- 

aspects du Tranquille Ã [Risquons-nous Ã traduire : animitt& samakÃ¼mh} et 
non pas : Ã L'Ã¼nimitt a l'aspect tranquille Ãˆ Ã œ i ~ h i t t a  iantdkara&. 

Le Tranquille = nirorlha -= N i r v ~ i ~ a ,  a quatre aspects : nirodha, praiitfa, 
sauta, w$mcwa?m, vii. 13 a. 

1. Hiuan-tsang : Ã Ce samddhi a les quatre aspects dn niradha, le nirodlm 
peut etre nommÃ dama [ou &ta] >. 

2. Sur Ã¼nimitta substantif et arijwtif, Wogihara, BodliisattvabhÃ¼mi p. 19-20. 
- Sur nimitta, Kosa, ii. 14 c. 

3. ston fiid bdag med ston nid du / 1)jug paho = \sunyatÃ t~atinaizt~yala7 / 
pravartute] 

I l  faudrait Ã©tudie la u vacuitÃ Ã du Petit VÃ©hicule 
4. sinon pa med pa ni / de las ,gzhan bden mani pa dan, ce qui donne apru?~i- 

hitas tacla11yasatyakaravan. 



gine, qui piovoquent Ã terreur >, (udvegaj l :  d 'autre part, les quatre 
aspects du chemin, marna, car le chemin est semblable ii un radeau 
et doit necessairenimt e h e  abandonne. 

Le recueillenient qui prend ces dix aspects est tourne vers le 
passage au-dela des choses qui sont anitya, du&kha, samudayu. 
marga ^ : on le nomme donc apmgihitcc, exempt de prccyidlzdna, 
exempt de Ã§ volonte ver? )), 

An contraire, le Nirvana,  sous ses quatre aspects - objet de \'dn,i- 
mitfciscmadhi - ne doit pas  Ãªtr abandonne ; et les deux derniers 
aspects de la vente de la douleur, <( vide Ã et Ã non-moi Ã - objets 
d u  S~uyatascwiadhi -- n e  provoquent pas l a  terreur, car ces deux 
aspects appartiennent au Nirvana comme aux saqsk&w. 

Ces trois samadhis sont de deux espÃ¨ce [18 a]: 

25 a.  Purs  ou immaculka. 

1.  a~ttycKÃ«nhkhatadcllii'tâ€¢tbh udvegÃ¼t 
2. margasya kolopainatayavaJyafifajyatuai. 
Voir 1. 7 c-il (p. 12, 11. 5 ) .  
Majjhiina, i. 135 : ... evam eva kho hlzikklzave kullÃ¼pain mai/a dlza~it+no 

clesito nittharanattlzaifa no guha?mtthÃ¼y / kullt%painai.n vo bliikkhave 
ajanantelzi rZ7imnma p i  vo pcbkCitabbÃ pag eva aclltawn6. 

Vajracchedika, p. 23: ... na  khahi puna& sub71,ate bodilisattvena maha- 
suttvena clharma ndgraliitavyo nadhann* / tasmacl iyam tathagatena 
satyclltaya uag bhasita / kolopatnam dharmaparyayam Ã ¼ j ~ a d b h i  dliarmÃ 
eva pra/z&tavyfi prag evÃ¼clharm iti. 

Bodhicaryavatara, ix. 3 3  : acihigata upeye pascal kolopamatvÃ¼c upayasyapi 
prahapam. 

Comparer la bhisi (eys i ,  radeau) de Suttanipata, 22 : * 1 ha! e passed over ... 
these is no (further) use for a raft : 

Dans Sa~pyut ta ,  i l .  171.-175, le inagga est  un radeau, mais il n'est pas dit qu'on 
doive l'abandonner. 

La Vajracchedik%tÃ¯k (Tandjonr, Mdo, xvi. 237 b) cite le Ratnakaranda, o i ~  la 
formule : Tfolopama~ cZhannapary%yam .... prÃ¼ evddharma, est cgmplktke 
par les mots : ye dharintih prahatavyÃ n a  te dharma napy ad7zarm@. 

Il faudrait examiner le sens de dharma et adharma dans les diverses sources. 
3. taclatikraiitabhi~nufeJ'iat~t. 
4. dag dan dri ha med de dag = [sudclhaka amalaJ cuite]. - Voir viii. 5. 



Hiuan-tsang, xxviii, fol. 17 b-18 a. 187 

Ils sont  purs, &ddhcha, ou i m r n a c u l ~ \  aniain, c'e-t-a-diie aÃ§r/ 
srava, suivant qu'ils sont  mondains ou siipraniondfnii'i. Mondain%, 
ils existent dans  les onze terres ; snpranionda~ns  dans les terre-, on 
existe le  Chemin. ' 

25 h. Inmacu les ,  ils sont les trois i'iinoks~~iii<lil!a~. ' 

25 c-d. Il y a encore trois aut res  samadhis noinnie-> s'u~~,yat&n- 
nyata, etc. ' 

du deuxiÃ¨m dhyÃ¼na 

~iroc l l iasamapt t z ,  les trois. vimvksas constituent I'aryaLi1tara d u  Bnuilrll~~i) 
3. ston fiid ston fiid ces la SORS / gzhan y m  lin ne hdzin g-;uni ni0 - [,suiiijata- 

silnyatetyady eniyat m m a d h z t u ~ y a m  p w h  / / J  
D'aprÃ¨ Ekottara, 26, 5. 

La Vibha@ et Hiuan-tsang dans Kosa nomment ces s a ~ n ~ c l l ~ i s  ( I P S  ti-h'Ã®jng 

La pensbe qui inspire la theorie de ces samadJiis est  clairement expliquÃ¨e par 
Samghabhadra : Ã De mÃ¨m qu'on brtile le bois du bitcher qui a d'abord brÃ®~lt le 
corps, de mÃªm lorsque le recueillement du vide (4 fmyatÃ¼sa~nÃ¼dl~ a b r Ã ¹  les 
klesas, l'ascÃ¨t produit Ã nouveau le Siinyatasanzadhi pour obtenir dego~Ã®t 
abandon Ã l'endroit du  premier vide (= clu premier &nyatÃ¼samadhi :, 

La Vihhasa traite de ces samadilis, 105, 5 : 1. A quel moment les obtient-on? 
D'aprÃ¨ une opinion, dans le clarSanamÃ¼rga quand on obtient I'abhisawayCi- 
d i k a  (vii. 21 a )  ; d'aprÃ¨ une autre opinion, dans le b"iÃ¼uaniim&rcfa ~[iiand 
IIArya detache (virakta) obtient le nirmat~acit ta (vil, 49c); d'aprÃ¨ une troisiÃ¨m 



36 a h. Le? d ~ i i x  p r ~ n i ~ e r s i  portent su i  l'aiai&a sous les aspects 
1 vide (huj/yfi) e t  ( l ' i i n p ~ r r n s n e n t  ( c i n i t , p ) .  ' 

opinion (opinir*n n r t h o d o x ~ ~ .  an  niompnt du  k.va,yajitma ( v i .  4% d;, parce que, 
ii CP i i n u i ~ u I ,  l ' a s r 6 t , ~  cultive tous les bon:? d'harinas i m p u r s  (sc&wava) ries trois 
--.ph'-'r~:; ( t i i .  '-20 r i .  2. 1.p.i olitipnt-oii pans ~ E o r t  ? 3 .  A p r k  quels jnaiias? 4. Au 
i i i n j r n  d~ 1111~llrs terre:, (\-iii. 27 L i  ? 5. Avec i I i i ~ l  a & a p  (viii. 27 a ' ,? G .  Quels 
frk(ts~r.y lwiiiiviit-ils '.Â¥ 

1 .  ;:hi:. ni .;ton clan mi  r t a g   PI mi slob p h i  la dmigs  j ~ a  y i n  == [dvnyam 
(ilrwtb(ite ' : h i k . y w ]  si,Ã¯itt/ctta capy ait i tyatc$t.  

2 .ki.iqakare!trt r i h d i k . 5 ~  f:mig(itctsanid(J1iiin. i~lumbate, 
3. La Vvakhya .  ritt int r a i l s  il out^ nu &stra ou la Vilihaq : &lia ki'ire utru 

kirvu!t(ii!i i/ac rinti if iatasuii@dtiainaclhi& Sunyaiakara eva *ta p u r  am% 



Hiziun-tsang, xxviii, fol. 18 a. 189 

L'apr+iJzi/apraniJntc~.~amddI"i a pour objet l 'aprrqt ihi tasmid-  
dhi de l'A&aiksa - lequel sam~icl l i i  ronÃ§i&r les choses ~ o i i s  dix 
aspects : an i tya ,  duhkha,  etc. (viii. 24 c) - en le coii-iiil6rant coiinne 
iinpermanent. Il ne le considhre pas comme d?~lddÃ®u ni non pli13 
comme ~~etu-sa~tbudr~y~~-prafijuya-prc~bhava, car l ' a p r a ~ t  ifasct itu'i- 

dhi, Ã©tan pur ( a ~ ~ ~ w a v a ) ,  n'est pas iiouleur. n'e.st paq cause (hefu) : 
bien que Yaprani"â€¢itusuinÃ¼c? soit chemin ( n t u i y ~ ) ,  l ' ( i p r ~ t J i t f i â €  
p r q i l t i f a  ne le consid6re pas non plus coinnie tnCu'yu-i~gci~~((-pi'(r- 
tipud-nairi/&niliu, parce que le but poursui\ i par l'aicete est de :e 
d&goÃ ter de V a p r ~ n i h U a ~ m n i d d h i .  ' 

26 c-d. L'dnimiftunimifta a pour objet l ' a s a ~ Ã ® M ~ g ~ Ã ¯ A - s a i  et le 
considkre comme i dn ta .  

a.  unifyatÃ¼nirod7~ [on svalaksunai~irod/~a on svwasci,nn'o(17tu] (A. 20 a,  
trait. p. %, ii '45 r )  : Li Ã i l ~ t r i ~ c t i o n  s qui est la loi df tout coiditionni'- (sam!ikrti.< ). 

b. c ~ p r ( ~ f i s c i m k J i ~ ~ u i i i r o d h a  l \o i r  i. .j c, G c d ,  ii. 55 J, y. 279). Le mot iitrodiia 
ne peut elte ici l6pjtiineiner1t traduit par ileslructiou, mais il ii'eit ilas i n i p o s J ~ l e  
de dire de quoi  i l  s'asit : lorsque 1'Arliat soit  de l '~n iwi t t c~su~n~t th i ,  drs  pensee-Ã 
naissent en lui, pures ou impures, qui ne sont plus de ce sc~m1%d7ti ; si ces p e n s k s  
n'btaient pas nbe*, J e  nouveaux moments cl'Ã¼~~i~nittasa'it~Gdit st'raient I I & > .  

ALI moment oc1 naissent ces autres pendes ,  i'Arhat prend po-awssion de l'uprati- 
sumk7zyÃ¼nirodh des nomeaux 1114~111~11~-5 A'Ã¼nltitittassam~illi ou i ,  h u t ~  de 
ciiuses, ne 11.1Ã®tron pas. 

Vyakhya: katham tusya [Ã¼~timittri,samÃ¼dh aprutisamMiyÃ¼~ro(l7iu / 
asaih'sci.cl chunittat sam~clher vyuW"ttasya tudanunturam ye sÃ¼sravu 

vofpattikÃ¼l tesam asc&iksÃ¼!~a Ã¼nimittakganlÃ¯n upratisu@tyÃ¼mirodh 
labhyate pratyuyuva&alyÃ¼ / tam ap'ratisu'>!~k"iy~niro(.lhmn du-ntbafe 
diÃ¯ntakÃ¼re 

L'Ã¼nirnittÃ¼nimittusam~d prend donc comme objet VapratisamkhyÃ¼niro 



d11u "le l '~ii i init fasun'iuil1ii ,  car ce n'irodlia est l'ennemi de ce samÃ¼d'h (tatpra- 
tyur fh ikd7~ufa frL%t ,  et l'aseete J4sire se dÃ©goÃ¯it (vid,@unctin ct67zilasa1zj de 
ce  ~ft11iUtU1ii. 

1. Connue 011 a v u  i. U c. - Le prutisc~1,nk7zyfiniroc"lia est le nirod7ta dout on 
preint possession par une sorte J e  prajna nuiiimÃ pratiSa~~zk7m~a. 

Lu V y a k h y ~  explique : (iprat'ikttlatvat / yad d1ii pratik'Ã¼la Ã ¼ r y a n a  
ti.itsam'yogci~~isumij<i(Jai~<i yu tude  / visc~fk~yngag Ca pratisaykliy&n'irodhali. 

Les dliu'i'mus purs sont dieya,  i. 40 a (p. 79). 
2. S u ~ ~ ~ g l i a l ~ l ~ a t l r a  : ,< Le [caractGre ou aspect] sauta indique seulement la ces- 

su l io~i  ( tcl ifsi  : awt'ter-respirer) : l'upratisa~kliyanirocllza a donc le caractÃ¨r 
Siâ€¢nt la pratiqiie lirolongee "ln Chemin (aryliwÃ¼~fja. (qui culmine dans les 
d~ iyu fC t .  aprun,i/;ita. ani~nittasci~naflhij comporte fatigue, on produit donc 
plaisir ( i i l l k i t d ~ ~ l l i ' ~ ~ 1 ~ ~ )  ii l'enJroit de sa cessation Ãˆ 

3. Si  l'u.sc&te coiisid&rait l 'apratisu~fc7tyunirodizu de 1'~1~i~w/ttasu1na~Zlti 
sons l'aspect .(le nirodila, ilestruclion. il ne le considkrerait pas comme Ã tran- 
quille Ãˆ iÃ¼'ut : il le consid6rerait sous un aspect qui le rend haxssable, et par 
conshquent il ne preiiih'ait pas en dkgout l'liu+ntittasumÃ¼d7zi 

4 Cumuie on  a v u  iv. 9 d. 
5 .  uvisamyogiLc c u p r u t i ' s ~ k i t y Ã ¼ ~ ~ i t ' o d i l a s y  na 1~ i7~saru~~ÃœkÃ¼re  tam 

a7uwibate 1 sci~~Meytivisamlyogo lit s u~ l e sun i l l i sa rc~~ tun t  isyaty ias- 
'naprc~fiaii1mti '7?~/amro(lhe~~ s a ~ s Ã ¼ v w i i ~ s w c m a  bhuvati / tat7tÃ hi saty 
iipy apratiscii,nkllyUi~ it'odhe ke@m cit k z d d u k i ~ & i l d ~ z d y  dharmanÃ¼ te 
s ~ f p r a j ' y u k t u  eca tctfprapt~vicc7~edfit.  

L 'apratis i i~hyanh'oclha d'un certain kleSa n'est pas le visamyoga (ii. 55 d) 



Hhian- tsung,  xxviii, fol. 18 a-b. 

Ces trois m m a d h i s  sont exclusivement 

Parce qu'ils haÃ¯ssen le Chemin [: ils lui tournent le dos en le regar- 
dant comme vide, etc.]. Or  t e k  ne sont pay le? dl iarmas iniiiian.ile's, 
a n Ã ¼ s r a v u  

P a r  qui sont-ils pratiquÃ© ? 

37 a .  Appartiennent aux hommes, A 1'Inbbranlable. ' 

Ils ne sont pratiqube que par  des lioniine-s, de troib d f l p u s ,  non 
pas par  les dieux ; seulement par des Arlmts de la claa-se uh 'opg~~ 
(vi. 56 a ) .  

27 b. A l'exception de sept suinantr ikas .  ' 

Ces s a m Ã ¼ d h i  ont pour point d'appui onze terres, A s a \  oir Kama- 
dilatu, u ~ z ~ g a m y a .  le3 huit recueillements (( principaux Ã (dlnJ2nus 

et &%p.~~s, A l'excl~ision de3 recueillements Ã liminaires >>)  et le 
d i z y a m t t ~ ~ ~ l .  

Le  Sutra  dit qu'il y a quatre pratiques du rec'ueillernent ( ~ a n i a d l n -  
b l i ~ v u u G )  : (L I l  y a une pratique du recueillement qui pratiquGe, 

d'avec ce kleia. Supposon~,  qu'un a-schte pieilne possesibion de 1'u~utis i . imhhyu- 
iitrodita "le dlzarmass bons ou mainais, : il reste lie A ces cllzarmtih 1mii.e que la 
possesbiou tprapti). que seule peut couper Li possession du pr(ttisct1~th7iyu~~iio- 
m a ,  n'eat pas c o u p e .  - [Un bon exemple, Kosa. r i .  23 : le possesâ€¢e J e  la 
ks6lUi obtient Vapratisa+yhAyailirodila de kleias dont le ptutisumk1iya- 
nii'otllia ne peut Gtre atteint que par le d a d c n m a i s g a \ .  

1. zag 11cas = [ s t i s r a v q .  
aryamÃ¼rgaclces"tvu iti 1 katham clcisati 1 Suny6dibhir lihclrais t a d w i -  

nMkhyÃ¼t 
2, mi nan mi gyo la = [nrsv akopyasya]. 
Seul l'Arliat akopyad7mrman, en raison J e  seii facultes aigues, a la f ime 

(samai-tlzya) de les produire. Non pa'i ie-i autres Arhats. La V y ~ k h y a  expliqiie . 
tebhyo c~rstad7~ur~nusztk7iavi1z~atva,d Ã¼sangdspadabhutebhy 'iuiksebhyah 
Sâ€¢myatcidisamÃ¼dhib vaimuh7ty6rihan~ aparasanzÃ¼dit" samapadyante 

3. fier snogs bdun ni ma gtogs pa = [saptasÃ¼ntantavaqitah 



cultivtk, fortifike, a pour rhsultat l a  possession des bÃ©atitude de ce 
inonde Ãˆ et  le ro^ite. ' 

27 r-28. Le p n m i e r  dl"y&w, bon, est la pratique du recueille- 
nieiit q u i  a polir rGsultat la b h t i t u d e  ; 1'AbhijÃ¯i de l'ceil a pour r&sul- 
tat la Ã̂  ne ; lu  p ra t iqw du lion nk de l'exercice a pour r h l t a t  l a  
t.~o~itpr~tieii'iioii ; le recueillenieiit Vajropaina ilu quatriCrne d h y h a  
a pour r h u l t a t  la ile5triirtioii \ ice'i. 

1. SIII t.amutlliiblt1113umâ€ vi-ile'-.s.~i~, y. 12s n. 3 ;  Visuddhi, 371, 
Lu V! ai,Ilya ut6 le b o h a  - usiti 5(~iitiid}tihhfltfuttti Ã¼sevit b7zÃ¼vit ba7zttl~kfta 

i . l~'sff i ( l l~ci i~inns' t i 'kl idvniui  Qu sumvurtnte / asti ... divyac&surubhtj'ua ZÃ¼wa. 

usrui ak-.titjagu titinu'rb~~tnte 

'. - 1 (laiSiinajia i 'iu~Ã§rÃ§~tu iii'iti .... pt'tijiiÃ¼prabheddy sc~t~t.uurtute / asti .... 

Sur  la \ i i l ~ ~ ~ r  de ib.-.evitu, bhauiia. b(c1tulZk~ ta, la Vjakhya d i t :  i%sevitÃ nise- 
c i t a  bliin imciytt / hitdvita vipahsapra1tGttatay& 1 bcth?tl$k@ ripaksudfn"- 
kitt U I K I ~ U ~ U .  - (Jiiainl il s ' q i t  de5 c l i ~ i u i i ~ ~  de l ' d e ,  i ) .  85 a. 

1~Ã¯yl i i . i  ni "̂2, Aiigtuttaut, il. 44 ; utt7iJ (H!MSO san iÃ¼dhtbhÃ¼v b72avifu 
hu l t~ l ihda  (HttIuidliummuwkJiai-iliÃ¼rÃ¼ sumuaftiiti . .. &xtmclussanupati- 
l~tbliujiu . . ~ i i t i s ~ n z p ~ i j t t ~ ~ 1 Ã » ~  .... cbmrÃ¼~zun khayi%ga sawut tat i ,  

Ditin Bi.iill~i-~.itt~iilii~fiini (1, 13, loi. 8-2 b), l i  thborie des trois s u ~ i i Ã œ d 1 i i b l t Ã ¼ ~ ~  
t^t ino~litit-e : 

fat1 (3 hfttumo b i l~? l i i i , a f t r~Ã¼ dhyÃ¼i8usvahitÃ¼~~~i / bodhiscbttuci11ttakcidi'ti- 
vuii(~ciiitapurpd'h.cun yal lankt'kam lokottiiram bodhisuttvUnÃ¼ k?~ka la~z  
(ittu~kiigryam cittu'itlitiih t,uinathcipuksya vÃ vipu$gc~nÃ¼puksgl vÃ .... ta&- 
bh(ip/paksyil vii uyam bodhisuttvÃ¼t@ dl~yiiizus~abitfivo veclitavyafi / taira 
katuiitud bodluisuttvUnCtm sarvud7tyiin(im 1 tud dvividiiai!% luu}tikcirn lokot- 
tu /  um eu 1 tut ~ ~ L M W  ycitliÃ¼yocful triuhHtum veaitavyam, ~ s t a d h u r m  
siili7tcivi71aiai/u illiyfli~uiiz b u i i 1 i i s i i t f ~ ~ i ( s a m a i l l ~ i g t ~ n , u n i r h Ã ¼ r  dhyanam 
suttviWl~aht i f i i t g m  i l l t y ~ ~ ~ i > n  1 i u t ~ t i  yu(/ boditisattviii~Ã¼v surravikalp&pa- 
guiiim hU.~~ihiicc~itcts~hct~~1~~i~~~~~b~l1tijc~~iukn~n puramapraSÃ¼ntu munyunÃ¼ 
pctgutuw? anÃ¼.wUtl~titn survunimUtU~ugut~~m iZ71gÃ¼rta idum esÃ¼ Ã¹p(u 
(/iiur~~~~~~~t/~Juti'tlitn~u~~ vertitavyittp pratisarpidÃ¼i ~ r a n a p r u n Ã   d h i j ~ Ã  
( 7 f t ~ U ) ~  cfimÃ¼tiu ~ r i i r u k u ~ ~ c l l z ~ a n Ã ¼ n  c4blti~~irliÃ¼rÃ¼ samvartate idam 
bodhnic~tfvasya clliyunaq sumafllttgu~Ã¼b7tinirharuy veciitavycivz ...,. 

2. Jge  babi bsam gtan dail po ni 1 bde hgyur tin dzin bsgoin pa yin / mig g i  
iiiiinn be'i intlioii l)gyiu l ~ l o d  / sbyor La las byiif~ Llo dbyer hgyur / ido ije Ita 
L~ily bsani Â£;tar mthalii / gafi yin d e  m g  zad Iyyiir  agoin. 

Le qiuitriÃ¨ni pÃ¼dii dan\ la r ei hion de Paramartha : pmjilapi abhed(1ya 
~ t t m s k Ã ¼  ajah : ilunsi lit \ elsiou de Hiuan-tsdiig : prc~jilÃ¼prubhedi%y prÃ¼pyika 
dnbJtcibItavunÃ¼ 

La thborie de Hari'idi'maii, Naujio, 1374, cllap. 158, est trÃ¨ diffÃ©rent de celle 
de I'Abhidliarmu. 



Hiuan-tsang, xxviii, fol. 18 b-19 a. 193 

1. P a r  Ã premier dhyÃ¼w bon Ãˆ il faut entendre premier dlighna 
pur (iuddhaka) ou andsrava. Par  ce dhyÃ¼na l'asckte obtient l a  
<< bÃ©atitud de ce monde Ã (dy&adharmasukitavihdra) '. I l  en va 
des trois autres dhy&ms comme du premier. 

Ce recueillement n'a pas nkcessairement pour rbsultat la bh t i tude  
d'au-delÃ : car l'asckte qui le posskde peut en tombe: ; il peut renaÃ®tr 
plus haut ; il peut obtenir le Nirvana : dans ces trois cas il ne jouit 
pas de l a  bbatitude dans une vie A venir. 

2. L a  deuxiÃ¨m pratique du recueillement a pour rksultat l'acqui- 
sition du jnana-daduna 

1. Sur les d~~ad~iarmasukhavi l iaras ,  Kaha, ii. 4, vi. 42 c, 58 b, 65 b (p. 278, 
11. 3). 

On se rappelle que vih&ra =-Â samÃ¢dhiviies (ii. p. 203, n. 5). 
D'aprhs ii. 4, p. 110, la bÃ©atitud d'ici-bas dkpend de l'ajHat6vtndi"tifa et sup- 

pose donc la qualitÃ d'Arhat; elle consiste dans le fait d'&prouver la Ã§satisfartiou 
et le a bien-etre Ã de la dklivrance des passions (kleiavimuktipr"tis~fc7â€¢(cp~rut 
sayvedanaj ; en d'autres ternies, cette bÃ©atitud est la jouissance (upuilhoguj 
da Ni rvap  (ii. 6, p. 112). 

Du suk7zovih~rc~ nous devons didinguer le &%tavihiira qui est la nirodha- 
samdpatti (ii. 43 b), laquelle est semblable au Nirvaiy (les ganta vimoksa, 
viii. p. 140, Majjh. i. 472). - Nous tenons de Samghabhadra (ci-dessus p. 150, u. 1) 
que le mot siikha ne signifie pas n&cessairement Ã sensation agrhable Ã ; mais le 
sukhavihara, Ã©tan p r a t i s ~ v e d a n a ,  est Ã sensation Ãˆ 

D'aprÃ¨ la Vibhasa, les sukhavihdras s'entendent seulement des quatre dhyu- 
nus fondamentaux, purs (.&Idhaka) ou andsrava, non pas des terres liminaires 
(s~man.tahas) ou des a'rwpyas. 

Dans Buddhaghosa, les Arhats (comparer Majjliima, iii. 4) pratiquent les huit 
sum&pattis (quatre dliyiinas, quatre artipyas) <; pour passer agrÃ©ablemeu la 
journbe avec la pensÃ© concentrÃ© Ã (ekaggacitta sukham divasam viharissii- 
ma), et la neuvibme samapatti (sam.jfl6veditan.irodJi.a) Ã  pou^ passer agrkable- 
ment sept jours dÃ©livrk de la pensÃ©e ayant atteint dans ce monde le nirodhu, 
le Nirvaqa Ã : ... satkiham acittakfi hutva dittheva dkamme nirodhaty nibba- 
na? patvd sukhaq viharissfinm (Sainantap&s&dii<a, i. 156). 

2. La Vyakhya explique la valeur de ces deux mots. Le jiiama est un discer- 
nement (praj~Td) associÃ A la connaissance mentale ( m a n o v i j f i ~ s a ~ ~ a y u k -  
ta)  et qui comporte des vikalpas (ou Ã jugements Ãˆ comme celui-ci: s Les ctres., 
munis de mauvaises actions corporelles .... Ãˆ Le dariana, au contraire, est un 
discernement associÃ Ã la connaissance visuelle, et comme tel exempt de vikdpu 
(avikalpikd prajfic%, voir i. 33 a-b, trad. p. 61). 

Quelques rÃ©fkrence sur jh6naduriana : 
13 



C'est la divyacaksurabhijfi& ' 
3. La troisiÃ¨m pratique du recueillement a pour rÃ©sulta le prajncÃ¯ 

i. Vue-connaissance d'ordre mondain. 
a. Le Bouddha posshde asahga  aprat ihata j f i m a d a r k a n a  sur le passÃ© le 

prÃ©sent l'avenir (Trois derniers ave?aikas de Mahtivyutpatti, 9, Kosa, vii. p. 66 
n. 4 )  ; ce f ianadassana est atgraka, Digha, iii. 134. 

Le GÃ naclassan a pour terrain les anciennes existences, Nettippakarana, 28. 
1) .  L'ascbte obtient le dc7@,adassana par OilokasafiWamanasiktira (en ayant, 

de jour et de nuit, l'idke qu'il fait jour, divdsanfiQ,); de la sorte sappabhasay  
ci t tam bhÃ¼veti Dlgha, iii. 223. 

c. Le Bodhisattva obtient le f ianadassana a p r h  la samadhisampad,  avant 
les jh&nas, Majjhiina, i. 203. 

d. Le BoJhisattva, avant la Bodhi, purifie son n a n a d a s s a n a :  il samjanÃ  t  
l'obhtisa, mais ne voit pas les r Ã ¼ p a s  ensuite il voit les rÃ¼pas sans toutefois 
avoir commerce avec les dieux, Afiguttara, iv. 302. 

e. Le Niggantha affirme que a allant, restant en place, endormi, Ã©veillÃ toujours 
sans interruption le f ianad(ysann. m'est prÃ©sen Ãˆ Ariguttara, i. 220, iv. 428. 

f. Le j f lanadariana de Sakra porte en bas, Avadfinasataka, i. 189. 
g. bodhisattvasya sarvavidyi%sthtinesv avylihatatp parikuddham m a -  

vadÃ¼tat  j i i t inadarianam (BodhisattvabhtÃ¯mi 1, xv, MusÃ©o 1906, 22 a )  ; plus 
lard, en vertu de la vipaSyanapariSttddhi, ce jGdnadariiana acquiert prthu- 
vrddhiuaipulyatG,. 

ii. Connaissance, savoir, satpbodha. 
a. K o h ,  vi. 75 b, Â¥ilan = dassawa; Majjhirna, i. 173 : f iapatp nesani dassa- 

n a m  udapadi  : akuppd no  vimut t i  ; Mahtivyutpatti, 81,9 : vimuktasya vimukto 
'smZtijiic%nadarianam bhavat i ;  c'est le vimuktijGanadc~r&anaskand"ia (ibid. 
4, 5,  K o h ,  vi. p. 295, vii. p. 100). 

b. Kosa, vi. 54, dardana = c a m s ,  jilÃ¯Ã¯n vidy&, buddhi. 
c. Mahfivyutpatti, 245,51: sa~nyakpratydtma~jfi t inac1arSana~ pravartate. 
d. Afiguttara, ii. 200: abhabba te % Ã ¯ ~ a d a s s a n Ã ¼  anu t taraya  abhisam- 

bodhaya. 

1. Pourquoi le texte dit-il: u L'abhijWti de l'Å“i divin a pour resultat le jnana-  
dardana Ã  ̂ et non pas : u La pratique du recueillement de Yabhij~10 de l'Å“i divin 
a pour rÃ©sulta le jGanadarSana ? Ã La Vyfikhya explique : 

a h a  / divyacaksurabhij&jndnadarSwndya samvar ta ta  U y  u k t a m  n a  ca  
divyacak~rabltijWasamSidhibhavanti 1 atrocyate1 ayanip'hale hetÃ¼pac&ra?t 
yasya lzetoh samadhibhd.vanay& divyacak+rabhijficÃ pha lam ta t rapha le  
hetÃ¼pactira / jil&naclarSam?iya samadhibhavaneti  / yes&m p u n a r  aga* 
paksah saduidha mukt imargadhtr  (vii. 42) iti d h y t i n a s a y g w t a  eva m a n a s Ã  
vimuktitntirgti~z sa$ ab'hijfia iti tesam acodyam evaitat tesam vimwktimtÃ¯r 
gt inam sam&hitatvat / pÃ¼rvak  eva t u  p a h o  'bhidharmakodacintak&nam 
ity avagantavyam / divyacaksuhkrotravijndnayor abhijGatven&bh@tatvdt. 



Hiuan-tsang,  xxviii, fol. 19 a-xxix, fol. 1 a. 195 

prabheda ', [c'est-Ã -dir Ã attirer des formes excellentes de connais- 
sance spÃ©culativ ))]. C'est la sauzadhibhavan6 des qualitÃ© supÃ© 
rieures qui naissent de l'exercice, c'est-Ã -dir qualitks des trois sphhes  
et qualitÃ© pures (andsrava) ". Le sa11zÃœdh qui produit ces qualitks 
est nommÃ samadhibhavanÃ de ces qualitÃ©s ' 

4. Dans le quatriÃ¨m dllydna se produit un recueillement qu'on 
nomme pratique du Vajropama. Ce recueillement dktruit tous les 
vices (Ã¼srava) 

D'aprks 19Erole, Bhagavat, en exposant celte quadruple pratique 
du recueillement, expose sa  propre pratique. - Comment cela '? - 
Parce que lui-mÃªm s'est placÃ dans le quatrihue dl tyana pour 
rÃ©alise le Vajropama (vi. 44 b) qui, comme on a vu, peut Ãªtr rhalisk 
dans d'autres ktats de recueillement. + [xxix] 

Nous avons expliquÃ le recueillement ; expliquons les qualitÃ© 
(guna) que l'ascÃ¨t rkalise en s'appuyant sur le recueillertieiit. 'Â 

1. praji"tÃ¯prab7tedÃ¼ye prajCÃ¼v"sesÃ¼kav@ ( V j  akhya) [= vaiiesikagnna- 
bltinirhardya, Koia, vi, p. 278, n. 31. - [Comparer l'expression iddhippabheda, 
vii. trad. 981. 

2. Les dharmas ou gwas ,  Ã qualitÃ© Ã  ̂ des trois sphÃ¨re sont aiztbhÃ¼ Ãœm% 

pÃ¼nasmrti aranÃ (\ii. 36), pra?idhijGÃœn (vii. 37), pratisayuid, abhijGcl, 
vimoha (viii. 32), abhibhvayatana, etc. Les Ã qualitÃ© Ã pures sont vimoksa- 
mwiÃ»h (viii. 25), vyutkrantakasamapatti (viii. 18 c), Ã¼srava&ayab7zijfia etc. 

3. Vyakhya: traidhatukÃ anasrava M traidhfitzik6 asubhÃ .... / atra tw 
samÃ¼dhisaqprayoga prayogikÃ¼nÃ¼ gzip%Ã¼ samadhibhÃ»vanet upaciÃ¯ 
rah. 

4. B h ~ s y a  : i?itmopanayika (= Ã¼tman deSika) kilaGa bhagavato dharma- 
dedana. - Vyakhya : bodhisattva hi karmantapratyaveksanÃ»y niskr6nto 
jambumÃ¼l prathamaq dhyÃ¼na utpaditavan (voir K d a ,  iii. 41) / bodhimÃ¼l 
ca devaputramÃ¼ra bhanistvfi pruthame yÃ¼m divyam caksur utpÃ¼ditavLÃ¯ 
tena divyena caksusÃ sattvÃ¼ cyntyn.papattisam.katasthÃ¼ abhivwya 
tatparitranaya madhyame yame r ~ l t y Ã ¼ n a v i m o ~ a s a m Ã ¼ p a t  sammufch5- 
krtavÃ¼ / te 'sya prayogikagupÃ¼ prajfiaprabheddya jÃ¼yant / tatas t+ye 
yame caturthaq dhyunaq nidrityu niyÃ¼ma (vi. 26 a) avakramya yavad 
vajropamena samadhinÃ saruayojanapraha?mm kftavÃ¼ (Comparer Majjhi- 
ma, i. 22). - Sur  la conquÃªt de la  Bodhi par le Bodhisattva, vii. p. 80. 

5. Vibh~sa ,  81, 14. - Ã Pourquoi expliquer les Ã inimesurables Ã imn16diatement 
aprÃ¨ les dhgÃ¼nas - Parce que les dhyÃ¼na attirent ou produisent les imme- 
surables ; parce que les dhyÃ¼na et les immesurables s'attirent rÃ©ciproquemen ; 
parce que les immesurable~ sont les meilleures qualitÃ© parmi [celles que produi- 
sent] les dhyanas s. 



29 a. Quatre Apramanas ou Immesurables. [l b] ' 
Bienveillance, maitr", pitiÃ© karu@, joie, muditci, indiffkrence, 

upehÃ¼ On les nomme Apramanas parce qu'ils s'appliquent x i  un 
nombre d'Ãªtre immesurable, tirent Ã leur suite un mÃ©rit immesu- 
rable (Ã  fruit d'kcoulement Ãˆ) produisent des fruits [de rÃ©tribution 
immesurables. 

29 b. Parce qu'ils s'opposent A l'hostilitk, etc. ' 
Quatre Apramanas qui, dans l'ordre, s'opposent Ã l'hostilit&, vyd- 

pdda, t i  la nuisance, vihMa, Ã l a  dissatisfaction, arut i ,  Ã l'attaclie- 
ment sensuel et  it l'hostilit6, kÃ¼mardg et vydpÃ¼da La bienveillance 
fait que les hommes adonnks it l'hostilitk abandonnent l'hostilitk, et 
ainsi de suite. 

1. tlisad nied pa ni bzlii yin no = [apramanÃ¼n catvari]. - Mah~vyutpatti ,  
6 9 ;  Digha, iii. 223, catasso appamafiK&yo. - DÃ¯rgha 8, 14, Ekottara, 21, 14, 

Madhyama, 21, 10. 

Ce sont les quatre bralimauihÃ¼ras - Visuddhiiuagga, 295, Atthasalini, 192, 
Itivuttaka, 15, BodhisattvabhÃ¼mi M L I S ~ O ~ ,  1911, p. 177, YogasÃ¼tras i. 33 ; prati- 
qu& par un R~jarsipravraji ta,  Divya, 122. 

Consid6r6s par plusieurs sectes comme membres de la Bodhi (Bhavya), K o h ,  
)â€ p. 381 ; figurent dans I'expoi6 du Chemin, Afiguttara, i. 38, entre les dhyawas 
et les smrtyttpasthÃ¼%as 

Sur  maitr" et aratafi, Kosa, vii. 36 ; formule de la maitr", iv. 124 ; diff6rence 
entre karunÃ et mahÃ¼kartqu.Z vii. 37. 

Samgliabhadra observe ici que les Imme~urables ne fout pas de bien autrui. 
Pourquoi sont-ilh bons et  non pas non-d&finis? Parce qu'ils contrecarrent l'hostilit6, 
etc. ; parce qu'ils assurent a la  penske la maÃ®tris d'elle-rn&ne. 

Sur  les miracles que rkalise un maitr&unapanna, Divya, 186, 2, Cullavagga, 
v. 6, 1 ; Diglia, ii. 238, etc. 

2. Paramartlia omet lu seconde raison. - Pou-kouang : Parce que produisant 
fruit de r6tribution et  fruit d'6coulement (ii. 56) non mesurables. - Trois raisons 
dans Fa-pao. 

3. gnod sems la sogs @en polji pliyir == [vyapadadivipaksatah] 
Vyakliya : advesasvabh~vatvtÃ¯ maitr" vydp~dapratipaksalt / dumhtÃ¯ 

panayanfikaratvlic ca kart@ du&khopasamhtÃ¯rak&-@ vihiysÃ¼y@ pra- 
tipakso bhavati. / nmdita carate&prat@aksah sau~nanasyarÃ¼patva / upeksa 
Ca madhyasthylit kÃ¼mar~gaÂ¥i~yap~clay pratipaksa i t i  (apahapatitve 
W p y  anmit0  napipratihata iti). - v. 47, p. 90, n, 2. 

4. vyapÃ¼dabahulÃ¼ntÃ¯ tatprahanliya wiaitr". 
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On a vu que l a  Ã mÃ©ditatio de l'horrible Ã (aAubhabhGuand, 
vi. 9 c) s'oppose Ã l'attachement sensuel (k&~zar(Ã¯gc ; nous appre- 
nons ici que l'indiffÃ©renc (upeksa) s'y oppose aussi. Quelle est la 
diffÃ©renc de l'opposition de la mÃ©ditatio de l'horrible et  de l'indiffÃ© 
rence '? - D'aprÃ¨ l a  Vibhaaa (83, s), il y a lieu de distinguer, dans 
l'attachement sensuel, l'attachement aux visibles ( o r n a )  du Kama- 
dhatu et l'attachement sexuel (qui est attachement & un certain tan- 
gible). Or l a  mÃ©ditatio de l'horrible s'oppose au premier de ces deux 
attachements, tandis que l'indiffÃ©renc s'oppose an second'. - Disons 
plutÃ´ que l a  mÃ©ditatio de l'horrible s'oppose Ã l'attachement sexuel, 
car cette mÃ©ditatio expulse tout dÃ©si relatif Ã couleur, figure, aspect, 
contact, dÃ©march ; tandis que l'indiffÃ©renc s'oppose Ã l'attachement 
qui a pour objet les pÃ¨re mÃ¨re fils et parents. 

Que sont, de leur nature, les Apramanas ? 

29 c - 3 0  a. Non-haine, l a  bienveillance et aussi la pitiÃ ; satisfac- 
tion, la joie ; non-dÃ©sir l'indiffÃ©rence ' 

La bienveillance, comme aussi l a  pitiÃ© est de s a  nature la racine 
de bien nommÃ© non-haine, achesu ; la joie, c'est l a  hatisfaction 
(satimanasya, ii. 8 a )  qu'on Ã©prouv de la satisfaction d'autrui ; 
l'indifference est l a  racine de bien nommÃ© non-dÃ©sir alobJza. 

Mais si l'indiffÃ©renc est non-dÃ©sir comment pent-elle contrecarrer 
l'hostilitÃ (vydpada) ? Les Vaibhasikas rÃ©ponden : parce que l'hos- 
tilitÃ est provoquÃ© par le dÃ©si ( l o h ) .  Disons plutÃ´ que l'indiffÃ© 
rence est Ã l a  fois non-dÃ©si et non-haine. '' 

Quels sont les Ã aspects Ã des Apramanas ? 

1. Samghabhadra dit le contraire : L'adubha et l'upeksa contrecarrent, dans 
l'ordre, le dksir sexuel et les autres dÃ©sirs 

Sur l'attachement aux Ã visibles Ãˆ ci-dessous viii. 32 a. 
2. zhe sdan med byams sfiin rje yati = [maitry aduesah karutLa cal 
yid bde ha ni dgah ba yin = [nmdita swanaska ta  //] 
btan sfioms ma chags = [npeksi%lobha@] 
3. Nous ne voulons pas dire qu'un dharwza unique, i'upek@, posshderait deux 

natures ; nous voulons dire que le mot upe7qa d6signe Ã la fois le non-dÃ©si et la 
non-haine. 



30 a - 3 0  c. Leurs aspects sont : u Heureux ! Malheureux ! RÃ©joui ! 
ÃŠtre ! Ã 

Les Ãªtre heureux (sukhita) sont l'objet de la bienveillance. L'as- 
cÃ¨t produit Ã leur endroit une pensÃ© de l'aspect suivant : u Heureux 
les etres ! Ã [2 a] et, par lÃ  entre dans la Ã mÃ©ditatio de bienveil- 
lance Ã  ̂ maitribhavana. 

Les Ãªtre malheureux (duwhita) sont l'objet de la pitiÃ© A leur 
endroit l'ascÃ¨t pense : Ã Malheureux les Ãªtre ! Ã "' et, par lÃ  entre 
dans la Ã mÃ©ditatio de pitiÃ Ãˆ karunÃ¼bhavana 

Les 6tres rÃ©joui (mudita) sont l'objet de la joie. A leur endroit 
l'ascÃ¨t pense : Ã RÃ©joui les Ãªtre ! Ã et, par lÃ  entre dans la Ã mÃ©di 
tation de joie Ãˆ m.uditabh6vand. 

Les Ãªtres considÃ©rÃ comme Ãªtre tout court et sans faire de dis- 
tinction, sont l'objet de l'indiffÃ©rence A leur endroit l'ascÃ¨t produit 
une pensÃ© de l'aspect suivant : u Ã¦tre ! ÃŠtre ! Ã et, par lÃ  au moyen 
de ce qu'on peut nommer Ã impartialitÃ Ã (mddhyasthya) !, il entre 
dans la  Ã mÃ©ditatio d'indiffÃ©renc Ãˆ upeksabhÃ¼vana 

Cependant, considerer comme heureux les Ãªtre qui ne possÃ¨den 
pas le bonheur (atadvataw sukham asta) ,  cette Ã vue volontaire >> 

(adhiwtoksa) - non conforme aux faits - est erronÃ©e de mÃ©pris 
(viparita). - Non ; elle n'est pas erronÃ© : 1. lorsque l'ascÃ¨t pense : 
Ã Heureux les Ãªtre ! Ãˆ le sens est : Ã Qu'ils soient heureux ! Ã (santv 
ity abhiprayaq ; 2. il n'y a pas mÃ©pris dans son intention (aiaya- 
sya avipadatvat), car 3. l'ascÃ¨t sait bien qu'il conÃ§oi une Ã vue 

1. rnam pa ni / kye ma bder gyur sdug bsnal dan / dgar gyur sems can rnams 
. = [akdrah sukhitÃ vata duhkhit0h / muditah sattva ..... 

2. sukhita vata sattvG. - Le sens e s t :  Qu'ils soient heureux! Ã - La 
maitrfbhavana analysÃ© comme pueyakriyavastu, iv. 112 c ;  son efficacitÃ© 
iv. 121 b ;  ci-dessus p. 196 n. 1. 

3. duhkhitd vata sattvah, - L'intention est : Ã Puissent-ils Ãªtr dÃ©livrÃ de 
la souffrance ! ; 

4. Comparer l'amunodana du Grand VÃ©hicul (Bodhicary&vat&ra, troisiÃ¨m 
chapitre). 

5. L'absence de sympathie (anunaya) et d'antipathie (pratighata). 
Sur la sayskarope@a, iii, 35 d. 
6. Voir ii. 72, trad. p. 325, Vadhimuktimanasikara ; vi. 9, viii. 32, 34, 35. 
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volontaire Ã (adhi1~1uktisaqtjÃˆtanat) Et quand bien mÃªm l'ascÃ¨t 
se mÃ©prendrait quel mal Ã cela? Direz-vous que les Apramanas sont 
mauvais (ahdala) parce qu'ils u prennent les Ãªtre comme ils ne 
sont pas Ã ? ' Mais ils sont les racines de bien mÃªm (kuia1aw~ula) 
puisqu'ils s'opposent Ã la haine, etc. 

Les Apramanas ont pour objet les etres vivants (sattva) ; plus 
prÃ©cisÃ©me 

30 d. Ils ont pour domaine les Ãªtre vivants du Kama. 

En effet ils s'opposent & la haine qui vise ces Ãªtres 
Cependant, d'aprÃ¨ le Sutra ', l'ascÃ¨t produit la pensÃ© de bien- 

veillance Ã l'endroit d'une rÃ©gio cardinale, Ã l'endroit de deux rÃ©gion 
cardinales .... - Expliquons que le SÃ¼tr parle du rÃ©ceptacl (bha- 
jana), mais qu'il a en vue les Ãªtre qui se trouvent dans le rkceptacle 
(bhdjanagata). 

Sur  quelles terres prend point d'appui l'ascÃ¨t quand il produit les 
Apramanas ? 

31 a-b. La joie dans deux dhydnns ; les autres dans six terres 
ou, d'aprÃ¨ quelques-uns, dans cinq. 

On cultive la joie (muditd) dans les deux premiers dhyanas  seule- 
ment, car la  joie est satisfaction (sawnanasya) et la satisfaction 
manque dans les autres dhyauas. [2 b] 

Les autres Apramanas dans six terres : l 'anagamya, le dhg&u%n- 
tara ,  les quatre dhydnas. Toutefois, d'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres dans 
cinq terres seulement en exceptant l 'anagamya. D'aprÃ¨ d'autres 

1. akuialatvam 41% viparftagrahapatah / na kwsalamdatvat 1 naitad 
evam / kasmat 1 kusala~latuat  1 katkam p u w  kusalamÃ¼latva ity aha 
vyapacIddipratipaksatvat. 

2. spyod yu1 hdod pahi sems can rnams == kÃ¼masattva tu gocarah // 
3. Digha, i. 250, iii. 223, etc. 
4. dgah ba bsam gtan gfiis na yod = [dkyanayor mudita] 
gzhan ni drug na = [anyani satke] 
kha cig lna = [ke cit  tu paGcasu /] 
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maÃ®tre encore, dans dix terres en ajoutant aux six le Kan~adhatu et 
les trois sa tnan takas  des d h y d n a s  supÃ©rieurs Le chiffre varie 
suivant qu'on attribue les Apramanas Ã l'Ã©ta de non recueillement 
(Kamadhatu) comme Ã l'Ã©ta de recueillement, aux stades prÃ©para 
toires (sdmantaka) comme aux d h y a n a s  principaux. 

Nous avons dit que les Apramanas contrecarrent (pratipaw) la  
haine, etc. Est-ce Ã dire que l'on puisse abandonner (pralzÃ¼ les pas- 
sions (Mesa) au  moyen des Apramanas ? 

31 c. Pas  d'abandon par les ApramÃ i3as ' 
Car les Apramaiias ont pour terre, 011 lieu de leur production, les 

dlzyCcnas fondamentaux ('mauladlzyÃ¼nabhtÃ¯~~~il~ataCc ; car ils com- 
portent un Ã jugement Ã (manasikÃ¼ra arbitraire ou volontaire 
( a d h i w ~ , ~ k t i ~ ,  ii. 72)) non pas un jugement exact ftathmmanasi- 
ka ra )  ; car ils ont pour objet les Ãªtre vivants (sattva), non pas les 
caractÃ¨re gÃ©nkrau des choses ( d h a r m a s a ~ n a ~ l a k ~ c ~ n a s ,  ii. 72, 
trad. 325). 

Cependant les Apramanas, envisagks dans leur stade prÃ©paratoir 
(prayoga), Ã©branlen (viskambh) l a  haine, etc. ; les Apramanas 
ecartent, Ã rendent distante Ã (diir"karayq) l a  haine dÃ©j abandon- 
nÃ© : c'est pourquoi on a dit ci-dessus que les ApramÃ na Ã contre- 
carrent Ã (pratipaksa) la haine, etc. 

Plus clairement ?. Les bienveillance, pitiÃ© etc., cultivÃ©e dans le 

1. de yis mi spon = [na ta* pralzÃ¼?tain 
2. Comprenons : maula~uddhakadlzyanab'hÃ¼~nikatv6t u Ont pour terre les 

dhyanas fondamentaux de la catÃ©gori suddilaka ou pure Ã (viii. 5). Les 
recueillements liminaires (si%ttantaka), purs, procurent l'abandon mondain des 
passions, non pas les recueillements fondamentaux (viii. 21 c). 

3. vyapadGdaya& kleiopakieia durzkriyante 1 atas tatpratipahatvam 
ukiam / kamadiidtubhumik~Ã¯n anagamyabhÃ¼mikan Ca maitryad"ni tr@zi 
maulaprama?zasadriani vidyanfe / prayogÃ¼lambanak~asvabhavasa 
cZrSy&t / ... tair apram@%ais tribhi& kleian vi$a~nbhya prah@mnargair 
&mntaryamtirga+ prajahati. 

V i b h ~ s a ,  82, 2. - Les aprama?ms font-ils abandonner les passions ? - Non. 
L'abandon ( p r a h w )  des passions est de deux espÃ¨ces abandon temporaire, 
abandon dÃ©finitif ConsidÃ©ran le premier abandon, le SÃ¼tr dit que les aprama- 
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Kamadhatu et l ' a n a g a m y a  (viii. 22 c)-stade prÃ©liminair (iv. p. 251) 
-- sont semblables aux bienveillance, pitiÃ© etc., de l'ordre du recueil- 
lement (bhtivandmaya) qui seront cultivÃ©e dans les ("JuJdnas fon- 
damentaux - stade de 1'Apraniana proprement dit. A p r k  avoir, an  
moyen de ces bienveillance, pitiÃ© etc., prÃ©liminaires kbranlti la 
haine, etc., l'ascÃ¨t produit, dans le recueillement rou ig rwqa .  un  
chemin d'abandon (praha?zamarga) - independant des bienvoil- 
lance, pitiÃ© etc. - par lequel il abandonne les passions. Les passions 
une fois abandonnÃ©es l'ascÃ¨t obtient le dÃ©tachemen (vrtkagun) du  
Kamadhatu, entre dans le dhzjana fondamental, obtient donc le qua- 
druple Apramana de la terre du dhzjarm fondamental 13 a].  Les 
passions s e  trouvent par l a  Ã©cartees distantes, et l'asckte. rencontrat- 
il des causes puissantes de passion (ba lava tp ru t~aya lubhc  'pi), est 
dÃ©sormai invincible (anadhysya). 

Comment le dÃ©butan (adilcarmika) cultive-t-4 l a  bienveillance '? 
I l  s e  souvient du bonheur qu'il a lui-mkme Ã©prouv ; il enlend 

parler de la fÃ©licit kprouvÃ© par autrui, par les Bouddhas, les Bodhi- 
sattvas, les ~ r a v a k a s ,  les Pratyekabuddhas. Il forme le vwu que tous 
les Ãªtre obtiennent cette fÃ©licitÃ 

Quand la passion est trop violente, l'asckte n'est ,pas capable de 
res en convoyer ainsi sa pensÃ© en Ã©galitÃ il doit donc diviser les C t  

trois catÃ©gories amis, indiffÃ©rents ennemis. L a  premitxe catkgorie 
se  divise aussi en trois : grands anlis, amis moyens, petits amis ; de 
mÃªm l a  troisiÃ¨m ; tandis que la categorie des indiffÃ©rent ne com- 

?MS font abandonner ; considÃ©ran le second, le Sam~dhiskandl~a dit qulilÂ¡ ne font 
pas abandonner. 

Vibhasa, 172, 2. - Pourquoi les aprammas ne font-il5 pas abandonner les 
passions'? -Pour les raisons suivantes : 1. Ã eau& de la diversilci de leurs aspwls ; 
seize aspects coupent les passions : les quatre aspects de5 ripramd?ms diil'kreut ; 
2. les apramÃ¼?ga sont adhimtiktimanasikara; seul le tattvamanasikara 
coupe les passionb; 3. les apramanas sont anugra7za~nanasikara (l'iÃ«r~ 1 ,  

ajouter-augmenter), acte d'attention de bienfaisance : seuls coupent les passions 
les actes d'attention qui n'ont pas ce caractÃ¨r ; 4. les apramtinas ont pour objel 
le prÃ©sent seul coupe les passions le chemin q u i  a pour objet les trois Ã©poque 
ou Yasamskrta; 5. le seul Ã¼nantaryamarg coupe les passions : les a p r a w s  
sont obtenus au moment du vimuktimtirga. 



porte pas de subdivisions : soit, dans l'ensemble, sept groupes. Cette 
division Ã©tan acquise, l'ascÃ¨t forme d'abord le vÅ“ de bonheur ii 
l'Ã©gar des grands amis ' ; ensuite i~ l'Ã©gar des amis moyens et des 
petits amis. L'amXe en arrive ne plus distinguer les trois catÃ©gorie 
(l'amis : il forme alors le meme vÅ“ A l'Ã©gar des indiffÃ©rent et des 
enn~wis .  Par la force de l'entraineriieiit, il produit, a l'Ã©gar des plus 
grands ennemis, le mGme vÅ“ de bonheur qu'& l'Ã©gar des plus chers 
amis. 

Lorsque cette mÃ©ililatio ou culture du vÅ“ de bonheur, septuple 
et kgal, est assurÃ©e l'asicÃ¨t Ã©largi progressivement [3 b] le domaine 
(le ce vÅ“u embrassant la ville, le pays, une direction cardinale, tout 
l'univers. Lorsque, sans exception, tous les Ãªtre sont englobÃ© dans 
la penske infinie de bienveillance, la mÃ©ditatio de bienveillance est 
achevÃ©e 

Ceux qui ont plaisir dans les qualitÃ© d'autrui cultivent aisÃ©men 
et rapidement la bienveillance, non pas ceux qui ont plaisir a dÃ©cou 
vrir les dÃ©faut d'autrui. Car les hommes mÃ¨me qui ont coupÃ les 
racines du bien (iv. 79) ne sont pas sans qualitÃ©s et on peut trouver 
des dkfauts chez les Pratyekabuddhas eux-mÃªme : les-cons6quences 
des anciennes bonnes actions des premiers, et des mauvaises actions 
des seconds, sont visibles dans leur corps, etc. 

11 faut entendre de meme la mÃ©ditatio ou culture de la pitiÃ et de 
la joie. On voit les Ã¨tre tomber dans l'ocÃ©a des souffrances : on 
forme le vÅ“ (adluhucyate) : Ã Puissent-ils Ã¨tr dÃ©livrÃ de la souf- 
france ! Ã u Puissent-ils Ãªtr dans la joie ! Ã ' De la  sorte on s'exerce 
(prapjyate) ti la pitiÃ et la joie. 

Celui qui cultive l'indiffÃ©renc prendra pour point de dÃ©par la 

1 .  paramamitre hi sukarÃ maitri spharatiti. 
2. gu?bagraJiin, dosagrahin. 
3. pÃ¼rvapu?byÃ¼pu'ngaphalasa&ar6ana 
4 .  apy eva duj~khad vimucyerann i ty  adhimucyamÃ¼na karu+&yÃ¼ 

prayujyate / apy evabhipramoderam itg adhimucyamdno muditaym 
prayujyate. 

Hiuan-tsang ajoute : a On a l'idbe qu'ils sont dÃ©livrÃ de la peine et obtiennent 
le bonheur Ãˆ 
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categorie des indifferents, car l'aspect (akara) de l'iiidifferencc, 
comme on a vu, est : Ã Ã¦tres ÃŠtre ! >> ' 

Dans quelle destinÃ© cultive-t-on les Apramanas ? 

31 c-d. On les produit parmi les hommes. 

Les hommes seuls peuvent cultiver les Aprama~jas et non pas les 
etres des autres destinÃ©es 

Lorsqu'un homme possÃ¨d (samanvdgala) un Aprannana possÃ¨de 
t-il nÃ©cessairemen tous les autres ? - Il ne les possÃ¨d pas tous 
nÃ©cessairement 

31 d. NÃ©cessairemen muni de trois. 

L'homme qui produit le troisiÃ¨n~ dhzjana ou le quatriÃ¨me ne peut 
possÃ©de la joie, puisque la satisfaction manque clans ces dhyanas. 
Lorsqu'on possÃ¨d un Apramftna, on en possÃ¨d toujours trois. 

Quels sont les Vimokqas ? [4 a] 

32 a. Les Vimoksas sont au nombre de huit. ' 

1. Hiuan-tsang ajoute : a Des indiffÃ©rent on passe aux autres catÃ©gorie 
jusqu'au moment ou on a, pour les plus grands amis, la mÃ¨m pensbe que pour 
les indifferents W .  

2. mi dag gi / nan du skyed do. 
3. nes gsum ldan. 
4. rnam par thar brgyad = [vimoksti af tau]  
RefÃ©rence de Saeki Kiokuga : Madhyama, 24, 14, 42, 14, Dirgha, 10, 18, 0, 12, 

Prakara~apada, 8 12, Vibhasa, 65, 17; Nanjio 1287, Ã Samyuktahrdaya Ãˆ 7,10; 
Nanjio 1274, Ã Satyasiddhi Ã  ̂ 15, 10 ; Amrtnsastra, Nalijio 1278, i. 9. 

Digha, ii. 70 (Lotus, 824; Dialogues; 0. Franke, 212), Atthasdini, 190, Pa+ 
sambhidamagga, ii. 38, Dhammasanga~i, 248 (sept). 

Mahavyutpatti, 70 (d'aprÃ¨ sa~pgit ipary~ya,  Nanjio, 1276) ; Chavannes, Reli- 
gieux Ã©minents p. 164, compare la Mahavyutpatti et le Dictionnaire numÃ©rique 

Vasubandhu suit Vibha~ci, 84, 8, oÃ sont expliquÃ© le svabhfiva (nature) des 
Vimoksas, la bhÃ¼m (l'Ã©tag oÃ on les produit), l'&fraya (les personnes qui les 
produisent), l 'akara (aspect), l 'alambana (objet), le sn@yupasthaita (en quelle 
Ã application de la mÃ©moir Ã ils consistent), le labâ€¢ (mode d'acquisition), etc. 
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D'aprbs le Sutra ' : 1. Ã rup% rÃ¼pan paiyatt" ; c'est le premier 

ct.~famo uimoksa iti. 
2. Il est difficile d'interpreter cette formule. 
a. LPS souives p ~ l i e s  lisent rÃ¼pap pctssati; la Vy&khyB commente : mi 

rupa@ti svatmctni rupani vibhi%uya bahir api rÃ¼pa paiyati. 
Parainartha, Ilinan-tsang, une des versions de Mahavyutpatti, 70, et encore 

Hiwharmiin (Nanjin, 1274), lisent adhyatmaw rtÃ¯pasamj bahirdha rÃ¼pa.?b 
pasfjati ( c e  cini est  la fnrmiile des Abhibhvayatanas, viii. 35). 

11. L'exegÃ¨s de i'Abhidhamma est dÃ©veloppÃ Patisambhicla, ii. 38 et ailleurs : 
l'asci~le considi*re le rupa (bleu, d a ,  etc.) interne et externe (premier Vimokkha), 
le riÃ¯p externe seulement (deuxiÃ¨m Vimokkha). - Il parait probable que le 
Knsa l'entend de m<"me. 

c. Quel est le sens de l'expression rfipani vibhauya (VyÃ khy  citÃ© ci-dessus 
a) ? - D'apri-s Atthastilini, 163 : Ã Dans les expressions r'Upam safiGavp vibha- 
uehi, le mot vibitauana signifie antaradlzdpana, faire disparaitre Ãˆ Ci-dessus, 
Kosa, viii. 3 a, uibJlutarÃ¼pa~ayjH = qui a fait disparaÃ®tr la notion du r'dpa. 

Harivarmun traduit viblztiuam? = Ã§ expulser, briser Ãˆ a Premier Vin~oksa : 
adlqjatiwiy rtÃ¯pasawjii bahirdha rÃ¼pfi?tipaiyat [= Il prend notion du rfipa 
interne (^=du corps) comme horrible (ahbhn) ,  et continue A voir le rvipa externe]: 
L'ascCte, par ce Vimokea, brise-fend (p'ouo-lis) le rupa. Comment savonsinous 
cela'? Parce que, iluns le deuxiÃ¨m Vin~oksa, il est dit : adhydtrnam a r Ã ¼ p a s a  
ba7tirrl?id rupa?~i paiyati. L'ascbte est qualifib adhydtmam avÃ¼pasamjilt 
parce qu'il a brisÃ le r q a  interne. Par lh nous savons que l'ascite, dans le premier 
~ i r n o k i a ,  progressivement (tsiÃ©n Ã©limin (lioai) le r& du corps de telle sorte 
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Vimoksa ; 2. n'ayant pas  l a  notion des visibles intkrieurs, il voit les 
visibles extkrieurs, c'est le  d e u x i h e  Vi~nol isa  ; 3. s e  rendant prthenl 
(ci-dessous p. 210 11. 3) le Vinlolisa a g r h b l e ,  il demeure dans ce 
recueillement ; c'est le t r o i s i h e  Vimolqa Ãˆ - Les Viiiio1qa-i 4-7 
sont les quatre recueillements d'ArÃ¼py (dJaâ€¢i(itha)~fy(7yataitr elc.) ; 
le  huitiÃ¨m Vimoksa est l a  s~jHt"veditc~nirod1zasavtdpatd. 

32 a-b. Les deux premier;-; sont m~klitation de l'horrible ; dans deux 
dhytinus. ' 

Les deux premiers Vimolqas sont, de leur nalure, c&i6Iiab1i(l~~tn& 
(vi. 9), car ils ont  pour appert (Cikdra) l'id& du cadavre bleuissant, 
etc. ( v ~ k 6 k i " d i s a ~ & )  [ l / a ~ c < ~ t e  coii'sidCre le \ i'iible inLerne on 
externe, son corps ou les corps extkrieurs, --.OMS les aspect;-) "le vin"- 
luka, etc.] - P a r  cons&1ueut les rcgles (tinya) q u i  conccrneiil 113 

deux premiers Vimoksas soiil les mkmes que pour l'A<uLliii. [4 l ) ]  
Ils sont cultiv6s dan3 les deux premiers d h ~ ~ d n u s  seulement ; 

quand ils sont pratiquks dan3 le premier dliyiâ€¢i i L  eoiilrecarrenl ' 

que, dans le deuxihme Vimolqa, le Tapa interne blant Glirnine, il n'y ii plii-i que 
le rÃ¼p externe [qu'il \oie]. Dans le t r u i s i h e  Vin~oks~ i ,  le rupa extenie au55i 
Ã©tan 6limin6, l'asc&te ne  \o i t  plus le m a  interne et externe. C'eht ce iln'on 
nomme vÃ¼pasmiya comme il est dit dans le Parayana:  u Eliiiiiiiaiit-leinlaut la 
notion de ritpa, il abandonne-tlÃ©trui le iib'sir; il ne voit pas citman iiit&rieurenieul, 
extÃ©rieuremen B. - Comparer Siiltanipata, 1113 : vibi t f i tarupas~t l i~sa subbu- 
ki%yuppaliQino (Le chinois lit h m u )  ajjhuttam cc4 bahiildhÃ¯ Ca Ã®t'utth kim 
citl passato. 

1. dan po g Ã ¯ ~ i  ,' mi silug Lsam gtan  gfiis na yod. 
I l ium-tsang JitRre. - Karika : Les Vimoksas sont de huit espCces. Les trois 

premiers sont non-d6sir (alob1iu); Jeux dans deux recueilleiiient's; nu dans u n  
recueillement .... -- Bli"i7yii : ... Les deux premiers sont, de  leur nature, non-&sir 
parce qu'ils contrecarrent le dkbir. Le SÃ¼tr (Madhydina, 24, 5 )  delinit le Vimoksa 
en disant que l'asckte \o i t  (puiyati): fi l  ne \eut  pas dire que le Vimoksa soit 
1 ision ; il s'exprime ainsi] parce que la \ ision accroÃ® le \ imoksa. - Hiuan-bang 
met dans le texte de Vasubandhu la dbfinition de Vibliiis;, 84, 8 [uh il est  110th 
que le huitihme Vimoksa est  c i t t av ipray t k t c i s~skÃ¯ i raskun~7~a]  

Sa. L'opposition dont il s'agit est  dw"bliiâ€¢vapratlpa a. opposition qui a pour 
effet de rendre Ã©loign (v. C l ,  y. 104), car, du fait meme que l'aschle entre dans le 
premier dhyana, rattachement i la couleur du Kainadl ia t~~ est dÃ©j abandon116 
(pra7tZya : au moyen d'un praltÃœ!~apratipaks rÃ©alis dans I'anÃ¼gaâ€¢ti viii. 
p. 201, 1. 6). 



l'attachement Ã la couleur (varnarÃ¼ga du Kamadhatu ; pratiquÃ© 
dans le deuxikme dhyana ,  ils contrecarrent l'attachement Ã la cou- 
liiiir du premier dhyÃ¼na [Il n'y a pas, dans le deuxiÃ¨m dhyÃ¼na 
d'aHac-hement tl la couleur qui devrait Ãªtr contrecarrÃ dans le 
t ro i s ihe  d h y i n a ,  viii. p. 151, 1G3] 

32 c. Le t r o i s i h e  dans le dernier dlzyana ; il est non-dksir. ' 

Le lroisi~nie Vimoksa ne peut 6tre pratiquÃ que da.ns le quatrikme 
dhycina. De s a  nature, il est l a  racine de bien alobha, non pas mÃ©di 
talion de l'horrible ; en effet, il prend pour objet une chose qu'il con- 
s i h e  comme agrkable, bonne : il a l'aspect oublia. 

Ces trois Vimoksas, avec les d h a r m a s  qui leur sont associÃ©s sont 
de leur nature les cinq skundhas. Quant aux Vimoksas d 'Ar~pya  : 

32 (1. Ariiuyas bons et de l'ordre du recueillement. 

Les Vimoksas 3-7 sont les quatre Ã¼rÃ¼py bons flub7za), c'est-Ã  
dire Ã purs >> ('S?~id"iaka) ou ands rava  (viii. 5), et de recueillement 
(suinuhita); non pas l'cirupya qui se  produit Ã la fin de la vie 
viii. 16 c, 171 noles]. 

D'aprcs d'autres maÃ®tres les pensÃ©e-et-mentau produits par rÃ©tri 
bution - chez les Ãªtre n6s dans l'Ã‹rÃ¼pyadha - sont aussi Ã non 
recueillis >>. 

On donne aussi le nom de Vimoksa aux chemins-de-dÃ©livranc 
( u h i k H i ~ t â € ¢ r g  des stades liminaires des recueillements d'Ã‹rÃ¼p 
(arÃ¼~~yasd~~nantdkasamdpatti viii. 22); non pas aux chemins d'aban- 
don ( inantarya~ttarga)  des dits stades liminaires : car ceux-ci ont 
pour objet l a  terre infkrieure qu'ils font abandonner et les Vimoksas 
reÃ§oiven leur nom du fait qu'ils tournent le dos Ã la terre infÃ©rieur 
(adharabhu/1tivai111uk7tyÃ¼t) ' 

1. gsuin pa inthal> na de nia chags. 
2. g'zngs med infiani gzhag dge rnams so = Su61tÃ¢rÃ¼pg [samahitahl // 
3. mar(tniiblzavÃ¼uasthÃ¢yÃ - iii. 43 : On ne meurt pas dans l'btat de 

samÃ¢dhi 
4. Viblissa, 84,9. - Pourquoi nommbs Vimoksas? Quel est le sens de vimoQa? 



Hiuan-tsang,  xxix, fol. 4 b-5 a. 

La  sa~j~aveditunirodhasc~~t~~patti, recueillement J e  la cessation 
de l a  notion et de l a  sensation, est le huitiGme Vimoksa. Nous en  
avons parlÃ '. On la nomme vimo&a parce qu'elle tourne le dos ii 
l a  Ã notion Ã (sujpjfia) et & l a  sensation ; 011 bien parce qu'elle tourne 
le dos tout le conditionnh. 

D'aprÃ¨ d'autres maÃ®tres les huit Vimok~as  ' sont nommhs v h o -  
&as parce qu'ils dhlivrent [5 a] des obstacles au recueillement. 

La  wbirodhasamapatti est r6aliske ( s a ~ k " ~ t b h ( i z ~ u )  

33 b. A l a  suite d'une penshe subtile-subtile. ' 
- Le sens de vimoke est a rejet Ã (k'i-pG, rejeter-dos) .... Les Jeux preniiers 
rejettent la pensbe de dbsir du m p a  (rÃ¼pulobhucittu) le troisihne rejette l ' d u -  
bhÃ¼samjiiu les quatre Vimoksas d ' h i p y a  rejettent, chacun, la penstk Je  Li 
terre inmediatement infbrieure ; le Vimoksa de niro(l7iascim(â€¢pcit rejette luute 
pensÃ© ayant un objet (sGla~nb(macitta). Par consÃ©quen le sens de  vimoksw 
est Ã rejet Ãˆ - Le Bhadunta dit que les Vinioksas sont ainsi nomm6s parce qu'il-! 
sont obtenus par la furce de l'(zdl~iwto@a ; d'apr&s Pariva, parce qu'il-! sunt le lieu 
O<I on rejette. 

1. hgog palfi sfion~s par lijug paho. - Paraulartha: niroi l7tc isc~ni~at t i~i t1~oksri . .  
2. Voir ii. 44 d, vi. 64 a, viii. 196. - Majjhima, i. 160, 301, 333, 400, 4.56, Ahgut- 

tara, iv. 426, 448. 
3. sarvusamsk~tad va vaimukhyÃ¼t Hiuan-tsang corrige : a parce qu'elle 

tourne le dos A tout ce qui a un objet fsalambu) Ãˆ c'est-&-dire & la pende et aux 
mentaux. 

4. Hiuan-tsang : Ã Le huiti&me Vimoksa est nomm6 Vimokqi parce qu'il 
dÃ©livr ..... D. 

Il est Ã©viden que la possession du huitiÃ¨m Vimoksa, [qui confire le 110111 de 
Kayasfiksin et, quand on est Arhat, le nom d'UbliayutoLliagavim~~litaj, assure la 
parfaite maÃ®tris en recueillement, dclivre cornplitement du v"mo7qÃœu~iru! 
(vi. 64 a )  ; mais la version de Paranifirtha est sans doute correcte, car la poss.essio11 
des deux premiers Vhnokyis, qui supposent la pratique du premier dhyanu, rend 
cette m h e  pratique plus ais6e en Ã§ bloignant Ã le r&ga dbjh abandonnÃ (ci-dessus 
p. 205 11. 2), en donnant Ã la pensÃ© la karmanyuta (voir note suivante). Le 
troisiÃ¨m Vimoksa supprime l'obstade aux Vimoksas du domaine du l~Ã¼padllat 
(rtipivimoksÃ¼vara~a p. 2t1, 11. 2). 

5. samÃ¼pattyÃ¼vciruqavimo~un~ - L'obstacle est l'inaptitude ile la pensÃ© 
(ukarmaqyatÃ¼ qui fait qu'un homme dÃ©tach du triple Dhatu n'est pas mÃªm 
capable d'entrer dans le premier c l l z y ~ a .  

6. phra bahi phra bahi mjug thogs su = [sÃ¼ksmctsiâ€¢@ anuntarum] 
Vibh&?&, 152, 4. - Les Darqtantikas et les Vibhajyavadins soutiennent que, 



208 CHAPITRE VIII, 33 C-34. 

L a  pensÃ© de Bhavagra (n&asatnj%anasamjndyatana), oÃ s e  
trouve l'asckle qui est ii m6me de realiser l a  nirodhasawapatti, 
est subtile un comparaison de toute penske associke Ã Ã notion Ã 

(SM) '. On iioinine subtile-subtile, s~Zk+musÃœk!~tna la penske 
plus subtile encore Ã ( p i  enire iluns la nirodhcwmCipatti Ã [c'est-&- 

dire : Ã ii laquelle succhde .... ))] 
33 c-d. Sortie dans une penske Ã pure Ã de la terre de la dite suna& 

pdl l ,  on dails une p e n d e  & y u  infkrieure. ' 
[.a nirodhcis~u~pcdfi  prend fin quand apparaÃ®t soit une penske 

iâ€¢~Zd/ia (viii. 5) de la terre de Bhavagra, q u a t r i h e  Ã‹ rÃ¼p - 
terre ltu~iielle nppfirtieiit la nirodhasu~~zÃ¼patt - soit une p e n d e  
w'w, c'e-it-k-dire amisrcivc~, de la terre du t r o i s i h e  ArÃ¼pya 
Dune, entr6e i b n s  la nirod?zc~sai1~UpaUi par une pensde Ã impure )) 

(sdsrdva), sortie par une penske u impure Ã ou Ã non-impure Ã 

fir;iUsruvc~). ' 
Quel est l'objet des Vimoksas ? 

34. Les premiers ont pour objet le visible di1 Kama ; quant h ceux 
qui sont Ã iimniilkriels Ãˆ tout ce qui appartient Ã l'anvayaj&ana, 
l a  douleur ile leur terre el il'une terre supkrieure, etc. 

iliins lu HtroiZ?tasamc%pattt, la pens6e subtile n'est pas &truite. D'aprhs eux, il 
n'y u 1JaS d'Che (sauva) bans matiAre (rÃ¼pu ; il n'y a pas non plus de recueille- 
nn-iit sans pens6e. Si le recueillement &tait exempt de pensÃ©e l'organe vital 
(jivifcndriya) serait coup6 ; on dirait que [l'asc&te] est mort et  non pas qu'il se 
lrouve eu recueillement. - Pour rkt'uter celte opinion, on indique que la nirodha- 
sum&patti est ubsol~~nient sans pens6e. [Voir Koga, ii. 44 d, p. 211, n. 3;. 

1. D6linition du Bhavagra, viii. 4 e. 
"2, rail gi (.hg dail bog ma yi / l>pliags pal$ sema kyis de las Idail = [sva4wddha- 

kadhan%ryey& cittena v@tltitis tata@ //] 
3. D'alwÃ© le Grand V&hicule, la < pensÃ© d'entrÃ© Ã (le ce recueillement est 

toujours anc%rava, la pens6e de sortie est des deux sortes, an&srava ou sasra. 
va .... Chez le Bouddha, les huit Viniolqas sont anasrava ; chez les autres, le 
huilihne est toujours uiiasraua, les sept premiers sont des deux sortes suivant 
qu'ils ont pour nature le savoir mondain ou supramondain (2cmkikn"okottara- 
jilUna). 

4. dail po l ~ J o d  cliags snaii yu1 can = [ki"nifiptadrSyav@ayÃ¼ prathamah] 
- Paraniiirtha : l;Wiudhi"ttidr@av$ayÃ U y a s  trayait. 

gan dag gzugs eau min de dag / spyod yu1 gon dan rafi gi sahi / sdug bsnal 
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Les trois premiers Vimoksas ont pour objet le rapa du Kamadhatu, 
rÃ¼p dkplaisant (amanojiiu) en ce qui concerne les deux premiers, 
rzÃ¯p plaisant en ce qui concerne le t ro i s ihe .  

Les Vimoksas d'Ã‹rÃ¼p ont pour objet l a  douleur de leur terre et 
d'une terre supÃ©rieur ', la cause et la destruction de cette douleur, la 
totalitÃ de l 'anvayajiiana, l 'aprat isa~nkhyÃ¼nirodh et l'Ã¼kada * 

On a vu (32 a-c) que les deux premiers Vimoksas appartiennent 
aux deux premiers dhydnas, que le t r o i s i h e  Vimoksa appartient, au 
quatrihme dhyana.  Pourquoi n'y a-t-il pas de Virnoksa dans le 
troisiÃ¨m dhydna  ? 

Parce que, les connaissances corporelles (hayikcmijnuna) nian- 
quant dans le deuxi6me dlzydna, il n'existe pas d'attachemeni Ã la 
couleur (varnardga) du  domaine de ce dhyÃ¼w [ lequel devrait i%re 
contrecarrk, pratipaksitavya, dans le troisikme dhyuna]  ; parce que 
le troisikme d h y a n a  est Ã secou6 par son excellent plaisir >). ; 

Mais, s'il n'existe pas d'attacl~ement la couleur dn domaine du  
troisi&me dhy&na, quel but poursuit l'aschte en produisant le troi.si& 
me Vimoksa [qui est la contemplation d'un rzipa agrkable] ? 

L'asckte veut rkjouir (ou rbconforter) son esprit que la contempla- 
tion de l'horrible (u6ubhabhÃ¼vanÃ a dÃ©prim ' s ou bien il veut se 

sogs daiâ rjes Les phyogs = ye tv arÃ¼pi / te 'nuayajHÃ¼napc~ksordhvasva 
b h ' u d u ~ Ã ¼ d i q o c a r ~  // 

1. Ã¼rclhv~d7za~abJtÃœmik - L'anvayajf%nu est le chemin i l'exclusion 
de la partie du chemin relative au I h n a J h a t ~ i .  

La Vyfikhy~ indique les terres oÃ les Vimok~as sont pratiqu6s : onze terres en 
excluant sept samantakas. 

2. Vyakhya : aha / katamab punar apratisa&hya&rodhas tesÃ¼ a m -  
banam j atrocyate / aSaiksasyÃœnim'ittasy samGdher apratisa&hyÃ¼.niro 
dham Ã¼lambant / ete hy Ã¼rÃ¼p uimo@a funmit t~imit tasat~tadhisvabhG- 
vÃ¼ saybhauanti (viii. 26 c). 

3. L'akÃ¼s est l'objet du Vimolc~a d'SJcaSÃœiiantyayatuna 
4. dvitâ€¢yadhyG'nab"iÃ¼mikavarnaragÃ¼bh it i  dvittyadhyÃ¼nabhÃ¼mik 

sya uarparagasya pratipa&itavyasyÃ¼bhÃ¼ua 
5. suKhama&enjitatvac ca / snh"iasya V d a h  sarvasuk7zoparisfiam 

sukham 1 tenewitatvat kampitwtvat. 
6. a&bhayiÃ Zâ€¢n sa+ytatim pramodayitum. 

14 
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rendre compte (jijnlisÃ¼rtharn de son succÃ¨ ou de son insuccÃ¨ : 
il se demande si  les deux premiers Vimoksas [5 b] sont rÃ©ussi OU 

non. Si, dans l a  contemplation de l'objet agrÃ©abl (troisiÃ¨m Vimo- 
ksa), le dÃ©si (kleda) ne surgit point, c'est que les deux premiers 
Vimoksas sont rkussis '. - En effet l'ascÃ¨t cultive les Vimoksas, 
Abhibhvayatanas, etc., dans un double but : 1. daigner, rendre plus 
lointaines, les passions ; 2. obtenir l a  maÃ®tris en recueillement 
(samÃ¼pattivaiitva) Cette maÃ®tris a pour effet l a  production (M- 
nirhÃ¼ra des qualitÃ© (guna), telles que l'Arai!a, etc., et l a  produc- 
tion de la Rddhi des Aryas (Ã¼ry ~ d d h i )  : le pouvoir surnaturel par 
lequel un saint transforme 011 fait durer les choses (vastuparinama, 
adlzi&hÃ¼na) renonce Ã la vie (cZgurutsarga), etc. ' 

Pourquoi le Sutra emploie-Li1 l'expression kayena s~ZksÃ¼tk~tv 
dans la dÃ©finitio des seuls troisiÃ¨m et huitiÃ¨m Vimoksas ? - En 

1. Vibhasa, 84, 15. - Parce qu'il veut s'assurer si les Jsusalam%ilas sont com- 
plets (man)  ou non. L'ascbte pense : Quoique je contemple l'horrible (aiubha), 
je ne produis pas de passion, mais je ne sais pas si les kusalamillas sont 
complets ; si, en contemplant l'agreable, la passion ne naÃ® pas, je saurai que les 
ktdalamillas sont complets. 

2. tirytiyaS Ca W h e J i  [abhinirhtirfiya bhavati]. - sa pzmar yaya vastu- 
pari+adhisthÃ¼nÃ¼y?trutsargad"m / tatra vasiupar&Wto yad vastu 
yath6dhimucyate tatliaiva tud bhavati / yatha suvarnasya m&karanam / 
tathadhimok@d aclhistJzana~ stlzirasya vastuna+ iyan tay  kalam avati- 
s?hatam iti / tathayusii utsargajt / &disabdena sumer071 paramanau praveka 
ity evam anyac Ca sutre drcc&vyam. (Voir vii. 42, 48). 

Sur ctbhiitirhara, Speyer, Avadanaiataka, ii. 221 ; index du Mahavastu et du 
Divya ; Mahiivyutpatti, 21, 88, 25, 12; Lbvi ad SÃ¼tralamktÃ¯r iv. 12 ;  Rhys Davids- 
Stede. 

Sur l'arya rddhi des sources @lies, iii. p. 111. 
3. On a pour le troisiÃ¨m Vimoksa : iubham vimo@am, kdyena sÃ¼ksatkrtvo 

pasampadya viharati, et pour le huitibme : samjfi&veditanirodha~ kayena 
saJesatkrtvopasampadya viharati. 

Vyakhya : a t m  saksatkrtveti pratyaks"kfty~ty arthaJi / upasampadya 
viharattti tam samepattim samtipadya viharattty arthah. 

vi. 43 c, 58 b (p. 259), 63; >iii. p. 152. - Uttaradhyayana, v. 23, SBE, 45, p. 23. 
Comparer les expressions phusati cetosamadhim, nirodham (DÃ¯gha i. 184), 

catasso appamaUfliiyo (Theragatha, 386), etc. 
Vibhas~,  152, 11. - Dans d'autres SÃ¼tras Bhagavat emploie, dans la definition 

des huit Vimoksas, l'expression kayena sfilcsdtk@fi upasampadya viharati ; 
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raison de leur excellence et parce qu'ils se trouvent Ã l a  terre finale 
de deux dhÃ¼tus ' 

35 a. Les Abhibhvayatanas sont au nombre de huit. 

notamment dans le Mah~hetupratyayasÃ¼tr ... Quelques-uns disent : K Le troisihne 
et  le huitiÃ¨m Vimoksas se  trouvent Ã l'extrÃ©mit de deux D h ~ t u s  .... Ã  ̂ Qnelques- 
uns disent : Ã Ces deux Vimoksas se  trouvent l'extrkmitÃ de deux bhÃ¼mi ..,. P. 

1. Bhasya :prddhanyad dhatubhÃ¼?niparyanicivast7~itatv~ Ca. -Vyakhya : 

p r a t h ~ n t a d v i t Ã ¯ y ~ b h y ~  v imok@bhy&~ trtgyasya vimoksasya prÃ¼d7ianya / 
~ p i m m o ~ a v a r a ~ ~ a s a k a l y a p r a h ~ ? ~ Ã ¼  Ã¼Srayaparivrttita tytgyasya s e u t -  
karana1n wktam 1 asJamasyapi prÃ¼dhanya ~ Ã ¼ p y a v i n w k s & v a r a ~ s Ã ¼ k  
l y a p r a h ~ a d  aSrayapariurttita?z sÃ¼ksatkarana itktam : Ã Le SÃ¼tr dit que 
l'aschte se  rend prÃ©sen (sI%lÃ»@tkarupu pra tya l i s i kar~a)  le troisikme Vi~no lqa  
parce que ce Vimoksa l'emporte sur les deux premiers. Il comporte l'abandon de 
tous les obstacles qui s'opposent aux Vimoksas de d7tyanu (rwploimok~~a) : une 
fois qu'on l'a acquis, on possÃ¨d la souplesse de pensÃ© qui permet de rÃ©alise 
sJns  effort les trois premiers Vimoksas. E t  cela, parce qu'il comporte une %raya- 
pai'iytti, une certaine transformation de l'asraya ou complexe physico-psycho- 
'oqique. - De m&ne le h u i t i h e  Vimokya l'emporte sur les Vimoksas prÃ©cÃ©den 
parce qu'il comporte l'abandon fie tous les obstacles aux Vimoksas du domaine 
de i7ArÃ¼pya 

Le troisiÃ¨m Vimoksa est obtenu par un asckte qui pratique le quatrikme 
dhyana, terre extrgine du RÃ¼padhat ; le huitiÃ¨me par un ascÃ¨t qui pratique 
le bhavagra, terre extreme de l'ArÃ¼pyadhatu 

a. iv. 56, p. 123, &rayapurivrtti par le Chemin de vue, etc. ; 14 c, parivytta- 
vyanjana: Ã dont le sexe a Ã©t changÃ Ã ; 38, &+rayatyaga, airayavikopana : 
<< abandon, bouleversement de l'airaya par la mort, l'hermaphroditihme Ã ; le 
Dharmakaya, vii. p. 81 note. Le Siitr~Ã¯la~nkar prÃ©fÃ¨ l'expression adrayapara- 
vrtti. 

b. a&wya = Ã le corps muni d'organes Ãˆ iii. 41 ; parmi les organes, le manas, 
ii. 5, i. 20 a (p. 37). - Un synonyme d'airaya est citmabhava, v. 2 c. - Voir 
encore i. 34 d (p. 63), ii. 55 d (p. 284), vii. 21 b, et  ailleurs. - La traduction u per- 
sonnalit6 Ã n'est pas mauvaise, par exemple vi. 21 a : Ã une personnalitÃ fÃ©ini 
nine .... Ã  ̂Certaines qualittis ne peuvent avoir pour support (airaya) que des 
hommes des trois dvzpas; on ne les obtient qu'avec un Ã¼iray humain. 

Dans une acception diffÃ©rente tel dhyana, telle bhumi est l'&&raya, le point 
d'appui, de l'acquisition de tel Ã savoir Ãˆ etc. 

2. zil gyis gnon pahi skye mched brgyad = [abhibhvayatanÃ¼n a@au] 
DÃ¯gha ii. 110, iii. 260, Sa~nyut ta ,  iv. 85, Majjhima, ii. 13, Visuddhimagga, 175, 

AtthasslinÃ¯ 187. 
Mahavyutpatti, 71 ; SÃ¼tr~lamkara  xx-xxi. 44. 
Lorsque l'ascÃ¨t considÃ¨r les six ciyutanas (couleur-figure, son, etc.) sans que 



212 CHAPITRE vin, 35-36 a. 

1. adhtjatmue rt3pasamjni ' bahirdhÃ rÃ¼pÃ¹ pdyat i  par% 
fdni suvurnad~~rvarntini / tÃ¼n kJzahi rtZpÃ¼nt abhibht3ya jdnamy 
abhibhÃ¼tj paitj&ti -' evu~nsu*njm bltavc~ti / idam prathamam 
abhibhvdyatanam. 

2. De nigrne, en substituant upru~~uinÃ¼~t  it par'iffmi, c'est le 
d e u x i h e  Abhibhvayatana. 

3-4. De mgme, en substituant arupasaqj2z ii u@afsu$nj"i". Avec 
les deux premiers, cela fait quatre Al~l~il~livayatanas. 16 a] 

5-8. arupa,samj'"â€ CU punar n"lapifalohi'fÃ¼vadat&n ...." - Cela 
fait huit. 

1. mnmÃ¼pupphaw mlum ... n~1ii~zibb7iÃ¼sa~n M a h ~ v y n t p a t t i :  uma"cap~qa~17. 
b. seyyat7ia pana tam vattham bÃ¼ra~aseyyaka ub7zi~tobhÃ¼gavima 

tt7zam nilam ... 
c .  bandhujZvakapt1ppha~~ Mahal yutpatt i  : banclhuj~vakapvspam. 
4 osaclhitaraka. 
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35 b-d. Deux sont comme le premier Vimolqa ; les deux suivants 
comme le deuxiÃ¨m ; les antres comme le Vimolqa dit s? tbhf f .  ' 

Les deux premiers Abhibhvayatanas sont semblables an premier 
Virnoksa2 ; le troisiÃ¨m et le quatriÃ¨me au deuxiÃ¨m Vimoksa ; les 
quatre derniers, a u  troisiÃ¨m Vimoksa. 

Quelle est donc l a  diffÃ©renc entre Vimoksa et Abhibhvayatana ? 
- P a r  les premiers, dÃ©livranc Ã sans  plus (vi11to7csam6tm) ; par 
les seconds, domination su r  l'objet (alambandbhibhavana). Cette 
domination comporte la vue de l'objet comme on le dksire (yat7zestam 
adhimoksah) et l'absence de kleia provoquk par l'objet (klesdnut- 
patti). ' 

36 a. Dix Krtsnayatanas. ' 

1. gnis ni rnam thar dafi po gftis (lire bzliin) ' giii" ni gnis ka bzhin no gzhan 1 

sdug pal~i  rnam par thar pa hzliin Ã d r c ~ y a ~ n  aclynviinok-farat 1 dve duitiyauad 

paiya*~ bahirgata~n vÃ¼pa paiyati evmn adye abhibkoayatane / fayor l q  
elcam at~mxgatam r w  pabgan ballirqatay paiyati / tatha 7ty ctat 
patinate / adhyatma~i.  rupasamjM bahirdiia rupapi pahat i  panttcmzti 
uistara$ / dviftyam api tathaiva / ayant tu uiiesn bakirdha riipwipaiyafu 
adhi-inatrft~i / kim Ca / prathaino uitnoksah prat1ianiad~z~a~~a61zu~ni- 

3. tair vimoksamatram iti nalambanabhibhauaiiam / katham cabhibhvic- 
yatanair alambandbhibhaucmain ity d a  aha / yatlies@in adhimok~ad iti / 
yathestm tair ~i.Ã¯lapÃ¯tadyadi~igao& / ksanena ns lay  lqmiena pi-tain ity 
acli / amanojHasya va v idakader  maiioj&%dkimoksd 1 hieianutpadac ceti / 
hbka to  'pi Ca sÃ¼mkldika vaste akarayatah kleLanutpatter iti tair abhi- 
bhuayatmair alawzbanc~bhibhavc~na~ bhavati. (dur Ãœkarayati vi. p. 164, 
vii. p. 78). 

4. zad par bcu ho  brgyad ma chags / bsam gtaa ni t l~a?~ lia spyod yu1 ni / hdod 
pa gfiis ni gzugs mec1 dag / spyod yu1 ran gi phun po bzhi == [dasa krtsnany 
alobho '+{au dhyane 'ntye .... gocarah / kamo duc Suddham arÃ¼pya suaca- 
tulzskandâ€¢lagwn //] 

La l ide classique Anguttara, v. 46, 60 (Comrn. i. 27, 10). Majjtiima, i. 423, ii. 14, 
Digha, iii. 268 (Sumangala, i. 115, Franke, p. 210); Visuddhi, 110, remplace les 
deux derniers par aloka, paricc7tinriÃ¼kasakasi?z (voir Childers) ; les deux 
derniers omis parfois dans Patisambhicla. - [Sur Ã¼,lokamanasikara etc., vii. 
p. 104, 1231. 



Ils sont nommÃ© kytsna parce qu'ils embrassent leur objet dans 
sa  totalitÃ et exclusivement. ' 

Au nombre de dix : vue en totalitÃ de terre, eau, feu, vent, bleu, 
jaune, rouge, blanc ; plus les anantyayatanas de l'espace et du 
vijnawa (premier et deuxiÃ¨m Ar~pya) .  

36 b-c. Huit sont non-dÃ©sir appartiennent au dernier dhyana, ont 
pour objet le Kama. 

Les huit premiers sont, de leur nature, la racine de bien alobha 
[6 b] : avec les dharmas concomitants, cinq skandhas ; ils sont 
rÃ©alisÃ par un ascÃ¨t entrÃ dans le quatriÃ¨m dhyana ; ils portent 
sur le riÃ¯payatan (= le visible) du Kamadhatu. Toutefois les avis 
divergent: quelques-uns pensent que le quatriÃ¨me v6yukytsnayatana 
a pour objet le tangible qu'on nomme Ã©lÃ©ment-ve (vayudhatu) " ; 

Visuddhimagga, 425 (voir Index et Warren, 293), Atthasalini, 185, Compendium, 
passim ; Spence Hardy, Eastern Monachism, 252 ; Kern, Geschiedenis, i. 393 (Ã les 
cercles universaux ou cosmiques v )  ; Yog~vacara-Manual, p. xxix ; Rhys Davids- 
Stede. 

Mahavyutpatti, 72, Samgitiparyaya, 11e section, SÃ¼tralamkara vii. 9, xx. 44. 
La Vibhasa contient un traitÃ complet d'otl sont extraites les remarques som- 

maires du Kosa. 
1. vbirantarakrtsnasphara~Ã¼ iti nirantarain k r t s ~ Ã ¼ n Ã  pythivyddinÃ¼ 

spharapÃ¼ vyÃ¼panÃ ~ t n a y a t a n Ã ¼ n t t  ucyante. 
Paramartha traduit krtsna tantdt piÃ© (= total, clef 60), tantÃ´ oÃ»-pie (= 

ananta) : 36 a. Il y a dix krtsnÃ¼yatana (piÃ© jtiu). - Ils sont nommÃ© krtsna 
(oÃ®l-pien parce qu'ils embrassent totalement une espÃ¨c sans intervalles-fissures. 
- Quels Sharmas sont krtsna (oÃ»-piÃ« ? -- Terre, eau, feu, vent, bleu, jaune, 
rouge, blanc : ceci embrasse ce qui est rÃ¼p (LittÃ©ralemen : rÃ¼palaksay&ni ..... 
- Il y a des maÃ®tre qui disent que le vÃ¼pJcrtsvmyatan (fong oÃ pien jou) 
a pour objet le tangible. 

La Vibhaqa, 85, 10, traduit Jcrtsna par piÃ© (clef 162) : ...... Ils sont nommes 
krtsnÃ¼yatana pour deux raisons : parce qu'ils ne prÃ©senten pas d'intervalle 
(kifin), parce qu'ils sont Ã©tendu (koÃ n td) : d'une part, l'acte d'attention imagi- 
native (adhimuktimanaskÃ¼ra porte exclusivenlent sur le bleu, etc., sans etre 
m6lÃ d'un autre caractbre; d'autre part, l'acte d'attention, portant sur tout le 
bleu, etc., a pour objet un caractÃ¨r infini.Bhadanta dit : a Parce que leur objet 
est large-Ã©tend (Voan-koÃ ng) parce qu'il n'y a pas intervalle-fissure (kiÃ« k'i) :L 

2. kÃ¼mdvacara rfipÃ¼yatana iti / pythivz varyasamsth&nam ucyate 
lokasa~j i ia@/  iipas tejas Ca vÃ¼yu t% dhÃ¼tu eva tathdpi ca iti vacanÃ¼ 



Hiuan-tsang, xxix, fol. 6 a-7 a .  215 

quelques-uns pensent que les quatre premiers ont pour objet le tan- 
gible, les quatre derniers le visible. ' 

36 c-d. Deux sont Ãœrapy pur ; ils ont pour objet les quatre skan- 
dhas de leur terre. 

Les deux derniers sont recueillement pur (duddhaka) d'Ã‹rfipy ; 
leur objet est les quatre skandhas de la terre (premier et deuxiÃ¨m 
Ã‹rapya Ã laquelle ils appartiennent. 

Les huit Abhibhvayatanas ont pour Ã entrÃ© Ã ("praveiika) les 
huit Vimokqas ; les dix Krtsnayatanas ont pour entrÃ© les huit Abhi- 
bhvayataiias : les suivants, en effet, sont supÃ©rieur aux prÃ©cÃ©den 
(uttarottaravidi@atvÃ¼~ 

Toutes ces qualitÃ© (gunas) peuvent avoir pour appui (Ã¼iraya la 
sÃ©ri mentale d'un Prthagjana ou d'un Arya, Ã l'exception du niro- 
dhavimoksa qui ne peut se produire que chez llÃ‹rya 

Examinant le mode d'acquisition de ces qualitks et les personnes 
qui peuvent les produire : 

37 a-b. Le nirodha a Ã©t expliquÃ ; les autres sont obtenus par le 
dÃ©tachemen ou par l'exercice. 

Voir ce que nous avons dit de la nirodhasamdpattz (ii. 43) ; les 
autres qualitÃ© sont obtenues par vuirÃ¼gy ou par prayoga suivant 
qu'elles ont Ã©tÃ ou n'ont pas Ã©tÃ habituellement pratiquÃ©e (ucitÃ¼ 
nucitatvÃ¼t) [7 a] 

37 c d  Les qualitÃ© d'Ã‹rapy sont obtenues par les etres des trois 
Dhatus ; les autres, seulement par les hommes. ' 

(i. 13, trad. p. 23) vdyau sprastavytÃ¯yatana ity eka Ui / ye vayum riip- 
tanam necchanti ta ahuh / uayaw sprastavyam &lambanam ili. 

1. Cette derniÃ¨r phrase manque dans Hiuan-tsang. 
2. ek&niendryasi%?&nikatvat. 
3. hgog pa bgad zin lhag ma ni / bdod chags bral dan sbyor bas thob. 
4 gzugs med ces bya khams gsum gyi / rten can lhag ma mi las skye. 



Les Vimoksas et les Krtsnayatanas du domaine de l ' h p y a d h a t u  
sont pratiquks par des etres n6s dans les trois sphÃ¨res Seuls les 
hommes peuvent pratiquer les autres recueillements - trois Vimo- 
ksas, huit Abhibhvayatanas, huit Kytsnayatanas - parce que ces 
recueillements naisben t par l'efficace de l'enseignement (npadeia- 
s&mrthyotpad@). 

S'il en est ainsi, comment les Ãªtre nÃ© dans les terres (bhÃ¼mi 
du Rupadhatu et de 1'Arupyadhatu peuvent-ils rÃ©alise des recueille- 
ments de dhyana et d'arupya supÃ©rieur & l a  terre o t ~  ils sont 
nÃ© ? - En raison de l a  cause, de l'acte, de la d l m ~ ~ n a t d .  

38 a-b. Dans deux sphÃ¨res c'est par la force de la cause et de 
l'acte qu'on produit les recueillements d 'arupya.  ' 

Dans le Rupadhalu et dans les terres infkrieures d'ArÃ¼pyadhatu 
les r e c u e i l l e n ~ e n t d ' a m p y a ,  ou les recueillements supÃ©rieur d'dru- 

pya, naissent par la force de la cause ' : quand ils ont ete, a u  cours 
d'une existence antkrieure, prochainement et intensivement prati- 
qubs \ Ils naissent aussi par l a  force de l'acte, c'est-&-dire en raison 
de la r&trihiition imminente d'un acte ancien, de la catÃ©gori Ã Ã rÃ©tri 
buer plus tard Ãˆ comportant une terre de rÃ©tributio superieure ii 
celle (RÃ¼padhat ou terres infÃ©rieure d'ArÃ¼pyadhatu dans laquelle 
on est n4. Car quelqu'un qui ii'e-it pas dÃ©tach d'une terre inftirieure 
ne peut renaÃ®tr dans une terre superieure. '' 

1. khams gfiis iiag t u  gzngs med pa / rgyu dan las kyi stobs kyh te. 
Ce problhme est examine Visuddhiniagga, 415. 
2. Jzet%t5alSt. - La cause, ' h h ,  est le recueillement S S r Ã ¼ p y  agissant comme 

sabhagalietu, c'est-&-dire amenant un nouveau recueillement d'arum/a. 
3. Ãœsainidb1t~Jes~1a61~yanGt - Quelqu'un produit un recueillement d'Ã¼ritpya 

tombe de ce renieillement, meurt, renait dans un ciel du RÃ¼padhat (en vertu de 
quelque acte ancien) : il y produira un nouveau recueillement d'arÃ¼py parce que 
le prct'6ilent recueillement d 'arupya est proche (asanna). Quelqu'un est frhquem- 
ment entrÃ dans 1111 recueillement d'avÃ¼pga il en a l'habitude intense (abhxkstM- 
b7zyasa) ; il meurt, renait dans le RÃ¼padhat : il y produira A nouveau recueille- 
ment d'arÃ¼pya 

De rn&me, n6 dans Vakas~i i tanty@yatana,  on pourra y produire u n  recueille- 
ment supÃ©rieu d'arÃ¼pya de vijfiananantya, etc. 

4 aparaparyayavedanâ€¢yas Ã¼rdhvabhÃ¼mikas karmaya l t  p ra tyupa-  
sthitavipc%katvat. 
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38 c-d. Dans le R i ~ p a ,  c'est par ces deux forces, et aussi en rrii.-ioii 
de la  nature des choses, qu'on produit les d l i j f i ~ ~ f s .  ' 

Les Ãªtre nÃ© dans un  ktage inftLrieur d u  RÃ¼padliat produisent 
des dhyatms supÃ©rieur l'Ã©tag oc1 ils m i t  nt% en  rai.son des deux 

forces decrites ci-dessus. Et aussi, it l'kpoqne de la fui d u  inonde ', 

Quelqu'un a accompli un acte qui doit t t re  rÃ©tribu dans I ' A r i ~ ~ i ~ ; i , l t i ~ t u ,  non  
pas  immÃ©diatemen Ã la mort, mais dans une naissaiice u1ti"rieiire (iv. 50). E n  
raison d'antres actes, Ã Ã rÃ©tribue tout fie suite, Ã il reniiil il'utioril tlaiis le R Ã ¯ ~ p a  
~1hat~1.  L'imminence de la retribution de l'actr i. rktrihupr dans l 'Arii~~yad11~tii  fÃ§i 
que cett,e personne produise le recueillement d'arzipp. Ceci est nbwssaire la 
rÃ©tributio de cet acte, car n'&nt pas dtitach6e de la terre oit t'II(> est n6e 
(adhastad avitaraga), Ã savoir du Rapadhatu, cette p w ~ i i n e  ne ponwiiit renaitrp 
dans 13Ã‹mpyadhat si elle ne s e  dÃ©tachai pas, par le renwilleinent d'Grfipuci, 
de la dite terre. 

1. gzngs kyi khams su lisam gtan riicims / (le diig dan clio':, fiiil kyih l < y ; i ~  =. 
[dltganÃ¼n lu, r""padk~%tcm. t a b h y w  cUicirniaf(Hfai)i ca // 

2. Lorsque l'univers pÃ©ri par le feu, disparaissent le Kiiinaillintn et l m  r i w x  
du premier d ' h y W ;  lorsqu'il p6rit par l'eau, les cittux il11 ilcuxii'wc f I h y f f 1 1 ~ .  
disparaissent aussi ; lorsqu'il pÃ©ri par le vent, la disparition compreinl aussi les 
terres du  troisikme d k y a f ~  (Kosa, iii. 100 c d ) .  D'oii c e t h  co t i : h~umct~  que, ;'i l i ~  

fin du monde, tous les 6tres doivent renaiire dans les sp l~&res  i l'abri di; la de!,lri~i:- 
tion, et  par consÃ©quen produire des recueillemenls couiporlaiit re~~i issc in ix  d a i i ~  
les cieux du de,uxi&me, du troisieme ou du quti tr i ihe clhydi~m. 

Hiuan-tsang : Par  l a  force de  la dtiarmata, lorsqiie le muiidt! i%reptarIc v a  
pÃ©rir Telle est  la loi ou la nature (cihannatd) des etres des terre.+ infijrienres 
[7 b] qu'ils produisent des dltyams superieurs, parce que, iltins ces cii'co~islimct~:i 
(avasthÃ¼) les bons dharmas prennent plein d6veloppement ptir la S'orv de la 
ditarmata. Les 6tres nÃ© dans les deux dliatus supijrieurs (c'est-Ã -dir dans 
les cieux du quatriÃ¨m clhyÃ¼n et dans I'Ar~ipya), c'est, pur lii force de la canse 
e t  de l'acte qu'ils produisent an~pyasamÃ¼patti non par l a  force de  la dharmata, 
car les dieux de l'Anabhraka, etc. (quatri+me cZhyana) ne sont piis atteints par 
les trois catastrophes. 

Vibhaqa, 158, 6. - Pourquoi les Ãªtre 116s clans le Rupadtiatn produisent-ils 
d'abord les dhganas, les Ã¼rv.pyas non pas  la 'niroclliasmin~apatti? - Ils pro- 
duisent ies dflyanas en raison de  trois causes (pratyaya) : 1. par la force de la 
cause ("letubala) : dans  une existence antÃ©rieure ils ont produit, ddrui t ,  les 
dlzyanas; 2. par la force de l'acte (kavmabala) : ils ont fait et  accumu16 des 
actes de rhtribution nGcessaire et devant Ãªtr rÃ©tribuÃ dans une existence post6- 
rieure dans une terre de dhyana ; cet acte donnera son fruit ; 3. par l a  force de 
l a  u nature des choses Ã (dharmata): Ã l'Ã©poqu oÃ le monde perit, les Ãªtre des 
terres infÃ©rieure renaissent nÃ©cessairemen en haut ... Les deux premiÃ¨re raisons 
valent pour l a  production des artipyas. 



)t ir  la force de la d h m a t d  ' [7 hl. A cette Ã©poque tous les gtres des 
terres infbrieiires produiwn! le5 (17zt)&;.m supÃ©rieurs car l'efficace 
des bons f i a r m a s  prend piein d4veloppement. 

Combien de lernps durera la Bonne Loi de Bhagavat - pkriode 
duraiit lqiielle ces diverses spÃ©cification des d"iarmas ' pourront 
6tre clairement coinines et vues ? 

39 ti-b. La Bonne Loi du MaÃ®tr eht double, elle est tigama et 
adhigama. ' 

L'dgama, c'est renseignement, Sutra, Vinaya et Abhidharma '. 

tac uprtdeSawf antare?ia dlqafwtpattav am~gzt?iuam &armata prakrtih 
st~ctb/~.ai'a ity arthah 1 1  uaib7ta+Mi api Ttecid altult / pcturuajagarikaf sabhti- 

s n u a f i m  wt@y dhyCinotpattir iti. 
Sur ctisafid, voir vii. p. 70, 72,  77.  
Les bons dlzarmas sont ici aclkipatipratyccya. 
3. inw zd&3 d l i a r i n ~  prakara  .... =- s ~ s r a u d i K i s r a ~ m  dharma- 

n&m ( l 1~~~ fub l iuqa la inbana"cErar~ iprc~k~r~  gathayogam. - Tant que dure 
a Bonne Loi, il est possible (le connaÃ®tr tous les clllti.rmas, purs et impurs, Ã 
quel (lltfittt el ti quelle terre ils appartiennent, quel est leur aspect, etc. 

4. D ' a p ~ h  Parciniartlia. - Hiuan-tsane; : Tous ces &armas spÃ©cifik diverse- 
ment ont pour Lut 1'6largissement et la durke de la Bonne Loi. Qu'est-ce que la 
Bonne Loi ? Combien de temps restera-t-elle ? 

5. ston pahi dam chos rnam gnis te / km dan rtogs pahi bdag nid do =: 

[saddharmo cl~~ioidlzah Sastw aychmadhiga1nat~~zafcah /] 
Le Saddhamma est triple : pariyattisaddlu.~mma : toute la parole du Bouddha 

dans les trois Pitakas ; patmpattisaddhamma : les 13 dâ€¢lutaguea les t 4  khan- 
diiakcwattas, les 82 mahCmattas, sila, sainadhi et uipassanti; adhigama- 
saddlzawz~na : les qiicitre ariyamaygas, les quatre fruits et le Nirvana (Samanta- 
pasadika, i. 225). Voir ci-dessous p. 221 note. 

6. Les, douze d g a s  sont +numerÃ© dans Ablii~amayalamkar~loka : 
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L'adhigama, [c'est la Ã saintetÃ Ã 1' ; c'est en mÃªm temps que les 
d h a r m a s  adjuvants de la Bodhi (bodhipdk+%a dharma,  vi. 67 b) 
pratiquÃ© par les Aryas des trois vÃ©hicules les fruits de la vie reli- 
gieuse (vi. 51) obtenus par les trois v6hicules. Telle est la Bonne 
Loi, double de s a  nature. 

39 c-d. La supportent ceux qui la prÃªchen et ceux qui la prati- 
quent. ' 

1. Il semble que Ã saintetÃ Ã ne soit pas un trop mamais 6qui\alent d'ac7hi- 
gama,  puisque l'adhigama est &fini comme Ã©tan a les d i tannas  adjudants de 
la Bodhi plus les fruits du brahmacarya Ã [C'est par les bodhipcl"csikns que le 
brahmacariya est a d d h a h y a  cira(/hitâ€¢k DÃ¯gha iii. 271. D'ailleurs adhigama 
signifie Ã pÃ©nktration intelligence S .  

adhigama eht synonyme de satyabhisamaya (vi. 27) dans la dbfinition des 
trois prajiiÃ¼ ou << discernements Ã : u On appelle ba la  celui Ã qui manque la 
p r a j a  innÃ© (upapattildbhiks.) la(1uelle procÃ¨d de la trace d'un exercice ancien 
(puru~bhyasavasar~aHirjata); a 6 r u t a u a ~ ~  celui & qui manque la prajMÃ qni 
nait de l'enseignement (agamajd) ; pf lag jana ,  celui Ã qui manque la prajfia 
qui nalt de l'adhigama, qui nait de la comprÃ©hensio des vÃ©ritÃ (yasgÃ¼dhtga 
maja satyabMsamayaja nasti ...) (iii. 38 a). 

La BodhisattvabhÃ¼mi Jans la dÃ©finitio des Ã recours Ã (pratisaraya), dÃ©fini 
le jfiÃ¼w qui est recours - par opposition au vijGWa, qui n'est pas recours - 
comme adltigamajilÃ¼n fait de recueillement, b h a v a ~ a m a y a  (Voir iv. trad. 162, 
note et ci-dessous Chapitre ix. trad. Hiuan-tsang, xxix. 15 a, note). 

2. de hdzin byed pa smra byed dan / sgrnb par byed pa kho na yin = d h a t a r a s  
tasya vak ta rah  p r a t i p u t t a r a  eua rn, // 

a. Hiuan-tsang traduit : u Aussi longtemps qu'il y a porteurs, prÃ¨cheurs acqnÃ© 
reurs, aussi longtemps dure la Loi S .  

Les deux traducteurs chinois distinguent trois catÃ©gorie : les deux premieres 
(ceux qui portent, et ceux qui prÃªchent par rapport Ã l 'agama , !a troisi6me (ceux 
qui acquiÃ¨rent par rapport Ã V a m g a m a .  L'agama dure aussi longtemps 
qu'existent les deux prpmihres catÃ©gorie ; Vadhigama, aussi longtemps qu'exide 
la troisiÃ¨nle Donc la Loi dure en raison de ces trois classes d'hommes. 

Paramartha ajoute : u Pourquoi ? - Parce qu'il y a deux causes de durÃ© de la 
Bonne Loi: correctement dire, correctement recevoir. Il y a d'autres maÃ®tre qui 
disent que la Loi dure mille ans : cela se rapporte Ã l 'adhigama, non Ã l 'Ã¼gam 
qui dure plus longtemps. - Pourquoi? - Dans le temps futur, les hommes 
capables de porter la Loi sont de deux sortes : ceux qui croient en raison de 
l'audition, ceux qui croient en raison de l'intelligence correcte (? tchÃ©ng-kiÃ i Les 
dieux protÃ¨gen ces hommes pour que l 'agama et l 'adhigama ne disparaissent 
pas vite. Par consÃ©quen il faut, et pour la lettre et pour le sens, mÃ©dite et 
pratiquer m. 



220 CHAPITRE VIII, 39 C-d. 

CPI IX qui prechent la Bonne Loi, Sutra,  etc., supportent la Bonne 
L o i  qiii est dgama. Ceux qui  pratiquent ou rkalisent l a  Bonne Loi, 
dharm(,w a d j u v a n t  de la Bodhi, etc., .'supportent l a  Bonne Loi qui 
phi adi~igniiia. Anb'ii longtemps qu'existent dans le monde sembla- 
h1e.s l iomnu~,,  I U - S ~ S I  longteii lp~ dure la Bonne Loi. 

11 e;it di t  1 (lans S a ~ y u k t a ,  25, 201, ~ I ' L I I ~ C  maniÃ¨r gknkrale, que la 
l i o n n e  Loi dure mille an& a p r k  le Nirvapa. - On explique que ce 
cliilTrt- M- iapporte ii l'adl~igcima ', mais que l'agama dure plus 
longtemps. ' 

b. h a ~ ~ g h d ~ t i a i i r a  i e r l i f i ~  \Tad~~han i i l~u  sur plusieurs puintc et ajoute des detail3 
inlcie~-ii'iiit-i. 

Le sad (71Ã§i r~ t~  111~ B1iq.iiiit t>it cluuhie, q a m a  et  a d h a a m a .  L 'agama,  c'est 
Siil 1'1, \ ' i i i u j~ ,  Ahhiilliiii iiin. 1,'afnu!gaina, r ' e d  le c l i e n ~ n  pur ( auas i ' auamÃ¼rga  
(IF+, Imi i  icliii ulei [l\>ur Vii-i~iI~aiirilni, c'est les bocZ7zq7aJrsikas qui ne sont pds 
ton> iiece'iiciirt~int~iit pm^l. ALI-si longtemps r p e  dure dan3 le monde l ' ad i l igama-  
sndil^arma, I 'uf i r~~~ia-~ud'IJ/arnw, accru et  souteiiii par lui, dure aussi. Actuel- 
I t 'm~nt ,  ilaiis l'Os itlnl, I'ai.17iigrnnn-dhai'mf~ dÃ©p6ri ; l ' aya ina  beaucoup dispara~t .  
Omis le Nord, connue I 'acll i igafna-dharma y fleurit, le bon agaiiia de  B h a g a ~ a t  
~ ' v t e i d  cl ~';ui!;;p.it~~~lc~. 1 ' ~  ( onau(11ieiit, c'e'-.t le payâ du savoir suprÃªm cle:) 
,, 1 i i t hdp lc i i  ( .. ji'icinrigocaraj. Les AryÃ§.i y clemenrent ; le bens correct de llAbhi- 
I i a r i i~ i i  Ileurit diui-, celte conlree ; non pas en Orient, etc., on la tradition et  la 
[ ) rd  ique w n t  ii~i~ioiiililt"-, (y'?). - L'agwnaclharn' ia,  essentieileiuent, 6i'appnie 
sur I f ,  e porlour-i Ã (dliatccr, ceux (lui ont a p p ~ i s )  et les ~ re rhe t i r s  pour durer dan& 
le iimiide ; I 'adli t 'gai~ta dure en s'dppuyani seulPrnent sur c CPUX qui pratiquent :> 

(pra t ipa t tar ) .  Mai, ceux-ci ne sont pas les supports de Vadiiiganza seulement ; 
' ~ g r ~ v i a d i ~ r i r m a  s'appuie diis-ii sur les pi ' r t t ipattar  : anssi longtemps que des 
lioinmes pratiquent sans erreur ( av ipa r t t a )  le Dhanna, aussi  longtemps dure 
' a r l lz iga i~za;  aussi longlemp'i dure l ' ad i i iyama,  aussi longtemps dure l ' agama.  

[Pour la disparition de  la Loi en Orient, comparer le'; Songes de Krkin, redaction 
du Viuaya des Mahâ€¢sd~d<a Nanjio 1122, Chavannes, Cinq cents contes, ii. 348. 
- Le onzi6me songe (pikce d'eau dont le centre est  trouble et les bords limpides) 
signifie que la Bonne Loi commencera i disparaftre dans le pays du milieu, tandis 
qu'plie sera pro5pCre Auis lei royaumes de  la fr0nti~re.1 

1. La Vyakhya apl~rouve cette explication : esu e u a p a b o  y u k t a  i t i pa iyanwh . .  
2. a. Conditions de la dur6e de  la Loi (respect A l'kgard du Bouddha; pas men- 

tion d'ann6es). Aiigitlura, iv. 84. - m t a g a t a b l i a y a ,  iii. 105, 108, etc. 
Pourquoi la Loi de  certains Bouddhas dure longtemps, Suttavibhanga, P ~ r g j i k a ,  

i. 3, 3, ~ a i ~ ~ a n t a p d s ~ d i k ~ ,  i. 184, KoSa, \'i. p. 81. 
L'Arhat prolonge s a  vie pour prolonger l a  Loi, Kosa, ii. trad. p. 121. - La Loi 

est  protQ6e par les hommes et  les dieux, Sarpyukta, 25, 1. - LÃ©v e t  Chavannes, 



Hman-tsang, xxix, fol. 7 b-S a. 

[= les trait& canonique4 et inclut  le sens de l 'Alil~idlian~ia (voir 

Les seize Arliats protecteurs de la Loi, J As. 1911;. il. 9 ; J. l'rzyluaki, Ai;nk;i, 
cliap. vil. D6veloppement des id6es esrli~iio!ogiil1iu-.s relatives i~ l:i l.oi, el : t ~ ~ s s i  
207, 336, 399, 453. 

b. Ciillavagg'a. x. 1, G : Ã§ Si les femmes n'itvaient pas <'Â¥(. tulmiacs, ce brukiiia- 
CU- aurait durk loiigleinps, aurait durfi niille ails ; inais roiniiitX vllt-s out 016 
admises, ce bra?i~~t~~cur'iya ne durera pas loii$e~nps ; 111 Sadd11;niiiii;i durera cinq 
cents ans  Ãˆ - [Pas mention d'annCw dans P>l~iksii~~~I:ur~~i;i\rir;ii~ii (1-"1iileliii Si'liool 
Oriental Slintips, 1920, 125), ni dans Rockliill, Life, p. CU]. 

M h e  doctrine dans P'i-ni-innii-king (Na.njio, 1 !SM), ail l't-spliriiliii~i est ~ io i i t i k  
par Kakyapa (Przyluski, A ~ p k u ,  173) ; voir aussi Mailliyaina, 2s. iÃ k i t&  li~ir  Kio- 
kuga Saeki). 

Vinaya des Mah~ iasakas  (32, 3, cil; par l'&liteiir jalioiiais il11 Ko:i:i) : u Si le;-; 
BhiksnqÃ¯ observent les huit pruilliannas, la Loi diu'er~i niilli, aii.s V .  

M a i s  dans le Vinaya des SarviÃ¯stivadin ( Ã  jiipniiient i i ' A i i i ~ i ~ ~ i ~ i  :-), l:i ilin~i~t- dr 
ln Loi est li1nil6e ii mille an's lmrre que les feinmes oiil t"t,c inliiiises. Moine iliirtriin: 
dans d'autres textes relalit's mi 11reniier rimrile (Pr~yl i i :~ki ,  iljicl.). 

< Aussi longteinps que ines yrkceptes existent, je vit. 2 .  ~n111 .  Vil. i .  1 !, 
c.  Cinq Jisparitioiis siiccessives : aillrLgf~ma, pat iput t i ,  puriy<itti, Zt~igii., 

dha tu ,  Maiioratl1a~3r~ii~7, i. $7, Aiiiigat-~vii~!w+ (A!i;i:iyev, JI'TS. 1%i; e t  \Varrt-II, 
481 ). 

Trois ilisparitions. udirigunui, pafiputti, lihgn, Milinda, 133. 
Disparition (le i'oinl~re (111 Bouddlia .... P L  roinliien (I'Arlutts avons-1101i.s q u i  

unissent conserver la Bonne Loi Y II est dit dans u n  Traili'- : Le graiid Lion :L l'ernif 
les yeux et les tfiuoiiis mit disparu l'un a p r k  l'autre ... Ã  ̂ 1-tsiiig, r ~ : ~ k : ~ l i ~ ~ t ~ ,  1). 100 
[Comparer ci-dessous 1.1. 2241. 

La Viijraccliedikatik~, Mdn, xvi. fol. 234 a, expliquant Vajriirrlieiiil.:a, p. "'2 : 

paicime kale pr~dcLme sanzaye pc&,Scimayam pu~GcttSc~,tyi@t sfdiIhwrfi~viprti- 
l o p a k d e  vurfumdne : Ã II est  bien connu (prasaddilu) q11e l'en':~~igiieiueiil de 
Bhagavat dure cinq fois cinq cents ann ; c'es1 p ~ n r c j ~ u i  le texte spkcifie : peiidiinl 
la derni&re phiode  de cinq cents ans, car c'est alors que les cinq kagCty~s (iii. 4 c, 
93 a) prennent d6veloppement >>. 

Naujio (dans Max Millier, SBE. 49, y. 11C) s ignde  MaliiÃ¯!-;a~~iii i~~~tasÃ¼t (Naiijio, 
61), 511118 section : Dans les premiers cinq cents uns, les Bhiksus et antres seront 
c forts en cldibchtion Ã (Entendez : obtiendront le sutyl"6Ilisuinuya ?i ; dans la 
seconde pÃ©riod de cinq cents ans, ils seront forts en m6ditation (satitÃœdJii 
dhydna); dans la troisibme, en Ecriture (&ta); dans la quat r ih ie ,  fondation de  



i. 2 c). [Or il y a plusieurs maniCres d'expliquer l'Abhidharma :] dans 
ce trait&, d'aprks quelle interprÃ©tatio est-il expliquÃ ? ' 

40. L'Abhidharma qui est ktabli par l'interprÃ©tatio des Vaibhasi- 
ka5 du Kasmir, c'est dans l'ensemble ce que j'ai expliquÃ© Que des 
ex&g&es inexactes soie111 [reproduites] ici, c'est notre faute [inÃ©vita 
lile], car  le-^ Munis  seuls sont  autoritÃ dans l'interprÃ©tatio de la 
Bonne Loi. ' 

I I I ~ I I I ; L ~ ~ ~ W ~  ; (LUIS la cinqiiikme, querelles et reproches. La blanche Loi deviendra 
iimsible. 

d. Sa~pyiikta,  33, :j: Ã A l'$poque oit le Saddharma de Kasyapa va pÃ©rir un 
pr(itirnpaka Dhnrmti iiiiil; quand celui-ci est nÃ© le Saddharma a pÃ©r B. - 
Siiddliuri~~:i~i~~~~~~t~rÃ¯li;i 67. 7 : '< Le Saddharma de Padmaprabha durera trente-deux 
( ~ i t i t r u k d p a s ,  quand il sera detruit, le saddl'iarmapratirÃ¼pak durera autant 
dv kaipuf, > ; 377 : Ã (Juanil le Saddharma de Jitasvararaja fut dktruit, h l'bpoque 
oii le saddharmapratir~paku btait disparaissant, comme cette religion (sasana) 
Â¥lui envahie par des Bhik+uh qui s'altribuaient des dons spirituels qu'ils n'avaient 
p l - 7  ... B. 

1. D'ap& Iliumi-lsang. - Paramartha : J'ai exposb dans ce traitÃ 1'Abhidharma 
l e  Bouddha Bliagtivat. L'ai-je exposÃ d'api'& l'bcole des S a u t r ~ n t i k a s  ou comme 
il est exps i "  i1:nis la V i L h a ~ a ?  

D 'ap rk  la Vyiikliya : L'Abhidharma que j'ai enseignÃ ici, ?t savoir I'Abhidhar- 
n~d.o'ai.i, esl-ce J'Abhidliarnia des TraitÃ© canoniques, I'AbhidIiarma du Jiigna- 
praslli-ina, etc. ? 

2. Ldag gis miion pdbi chos hdi phal cher ni / kha che bye brag smra bahi 
11sul gnib bsad / fies p,i zin gan de hdir bdag gi(s) fies / dam chos thsul la thsad 
ma thub mains yin 

kÃ¼sw"ravaibli~sikanÃˆtisid~lha 
p m o  naayÃ¼yai katltito 'bhif iarmah / 
yad cl?~qp"hitaq fad ihasmadagak 
sudt"hamanEtau munayah pramanam I I  

1 ParamiÃ•rLh : saddharma durgrh%ta (pris de guingois, p'iih-tchk) macidosah / 
rietue c1harn~asann"ti~ m u n a y ~  parnanam. - Hinan-tsang traduit : clur- 
grhitu = blhiabâ€¢e-prawian.a 

Vyiikhyii : yo 'yam iti vistava7t / yo 'yain i"iabhid"tarmakoSa1aksa~o 'bhi- 
clhannci itJeta?i kim esa eva dastr~61tidltarmo jilÃ¼nqru,sthanadila&a~ 
deiito 'ta idam ucyate / k&imiravaibhasifean%tisid&a iti vistarah / kaSmire 
bttuv@a k a s m " m  1 vibhayyti dzvyanti vaibhasika iti vy@k"iyatam etat / 
santi kasnilra na  vaib7teika ye vinayacintadayah sautrantika bhadanta- 
duyalzl santi vaibhasika wa kasmira ye ba7tirdeSaka ity ubkayavidesanam j1 
tesa? a t y a  yali sidd71o 'bliidharmali sa pwen.elta maya deiitah / arthad 



Hiuan-tsang, xxix, fol. 8 a. 

Cet Abhidharma, en gÃ©nÃ©ra a &tÃ dit par moi [qui est] ktabli dans 
l'interprÃ©tatio des Vaibha~ikas  du K a h l i r ,  Ce qui, ld, a kt6 mal pris 
par moi, c'est m a  faute: pour l'interprÃ©tatio de l a  Bonne Loi, les 
Bouddhas seuls et les fils du Bouddha soiil 17autorit6. ' 

uktam bhavati / anyanZtisiddho 'pi deiita M // yad duvgr7~itaq1 kÃ¼S~n~ra  
vaibliÃ¼sikanayenÃ¼nyanaye va tad ilzauacane 'sinadago 'srmdapard- 
dhak // k* k Ã ¼ r a  i t ~  ahn / sadd7tar~nan~tau munayalt prumÃ¼naw iti / 
s a d d h a r m a s y Ã ¼ g ~ d ' h i g a m a l a ~ a ~ a s y  nztau v a w e  munago bmUlltÃ 
bhagavanto buddhaputrÃ¼ cdiryaSaradvatzputriÃ¯daya pramanavn sui'rÃ¼ 
karasairvadharmdvabodha Ã¼pt ily arthalt. 

1. bdag gis chos mnon pa ljdi phal cher klia clle Lye brag tu smra bii rini~iis 
kyi tshul du grub par b&ad pa yin no / ljdi la bdag gis fies par zin pa gai1 yin pi  
de ni bdag gi fies pa yin te / dam pal$ ehos lcyi tshul la ni saik rgyi i~ rn;iiiis klio 
na dan / sails rgyas kyi sras rnams tshad ma  yin no. 

a. Hiuan-tsang : Ã La discussion de 1'AbhidIianua des VaiI~h@ikas du ~ ; I I I T ~  

[= les cinq cents Arhats, d'aprÃ¨ Saeki Kioknga] est rorrectenient 6tablie [II y a 
peut-etre ici mÃ©pris sur le sens Je  siddha]. C'est eu ~u'appuyant sur eux que j'ai, 
en gÃ©nÃ©ra exposÃ I'Abhidharma. Ce qui est fautif, c'est ma faute. L'aiiloriti? pour 
juger le Dharma, c'est seulement les Bouddhas et les Mah~hr~vaka; ,  D. 

b. Samghabhadra (xxiii. 8, 84 b) : a ... C'est en m'appuyant sur eux que j'iii, en 
gbnbral, exposÃ llAbhidharma. Ici le Sautr~nt ika [= Vasubandlni] expose La 
pensÃ© fondamentale, disant : M'appuyant sur la Mahacibhzya, discussion des 
principes d'Abhidharma des Saugatas de ce pays, faisant effort pour comprendre 
correctement, afin que la Bonne Loi dure longtemps pour le salut des ches, j'ai 
composÃ ce traitÃ© La grande masse de ce livre expose le systÃ¨m [de la Vibliaeaj ; 
une petite partie suit d'autres chemins, par exemple sur le mipu-figure (samsthii- 
navÃ¼pa iv., trad. p. 8-9), sur le pass6 et le futur (v. 27), etc. Mais la nature des 
dhai'mas est tr+s profonde, mon intelligence est faible : je ne suis pas capable de 
diligemment chercher (k'Ã®n-k'ie6~1 le pr6cheur vÃ©ridiqu (yathÃ¼bhutavacim (?). 
Par consÃ©quent dans l'interprÃ©tatio (Mti) exposbe dans ce long trait6, si une 
petite partie est mal Ã©tayk (durgrh"tu = piÃ¨n-lian == censurer-autoritÃ = 
d'autoritÃ contestable; le sens est peut-etre : Ã Si j'ai, parfois, reproduit des 
doctrines inexactes ... Ãˆ)  c'est ma faute. L'interprÃ©tatio des dhannas est vaste 
et profonde ... Les Bouddhas, ayant accumulÃ l'Ã©quipemen de savoir (j6Ã¼nasam 
bhara) connaissent tout objet de connaissance. Les Pratyekabuddhas ne peuvent 
juger du caractÃ¨r des dharmas : Ã plus forte raison les havakas, car le Dharma 
qu'ils rÃ©alisen dÃ©pen de l'enseignement. Donc, pour juger des dharmas, il n'y a 
que les vrais grands Munis. Par lÃ  nous savons que I'Abhidharma est vraiment 
la parole du Bouddha. Il faut l'accepter avec foi, pratiquer-mÃ©dite correctement, 
diligemment chercher la dÃ©livrant >). 

c. Paramartha. - Les V a i b h ~ ~ i k a s  du K a h i r  possGdent les deux tcheng a. 

Cet Abhidharma - l'Abhidharmako4a - a 6tÃ exposÃ par moi, en gÃ©nbral 



Le MaÃ®tre Å“i du monde, s'est ferm6 ; les tÃ©moins en  gknÃ©ral ont 
) ( ' Â ¥ r  [ 8  1) 1 ; la loi e5t mise en  confusion par des hommes qui n'ont pas  
v u  la vGrit6, mauvais sophiite-i, inJt!pendants, que rien n e  retient. 

Car, Celui q u i  ,ait par l u i - m m e  est parti dans  le Calme suprÃªme 
et aussi les soutie1i-i de la loi de Celui qui sait  par  lui-mÃªm : le  
monde n 'a plus de a,:irdien. Le5 vices, qui dÃ©truisen les biens spiri- 
liit'ls, out iiiaiiitcnant ~ileino liberif. 

Voyant. que l a  loi d u  Muni est  ti son dernier souffle, que c'est l'heure 
d t ~  lu force iles \kt+, ceux ijiii d k i r e n t  l a  dt4ivrance doivent etre 
ilkligt'nts. 

co11toi111t2111e~nt i leur (luclrine. S'il y a ici quelque chose qui  soit mal pris, c'est nia 
l'inilc. A drt'aiil (le t c l i e i ~  capalilr de juger eon'ei4ement de la Bonne Loi, seuls 
l e  Bouddha'- B l ~ ~ ~ i \ : i t ~  soni la s n p f i n e  mesure (pruwziipa). Pourquoi? Parce 
 ils vownl i n ~ i i ~ ~ ~ d i ~ i t e i i ~ e u l  Ions les d h a r m n s .  Les, A r y u i r ~ v a k a s  du Bouddha, 
t i i  (leliors "le I'Kcril~trc (ng^ma) et (111 Chemin ( m g a ) ,  polir correctement juger 
l Li Boime Loi ne sont p s  ii~f-nir mebiwe int21lincre. 

Quel est I P i l t inbl~ t c h e w  (Â¥ sdks in ,  p r a f i h h i ,  etc.) '? Peut-C'Ire des gens 
(lui pn' ,4~kwl l ' i l g f i ~ n  et l 'ai l l l ignma ( m u m e  e x p i i q ~ ~ b  ~ i i i .  39 a), en d '~lutres 
t ~ i n i c ,  l'*g(~iiui et le m c r g u  (coinme ri-dessous p. 224, note 1. 5 )  

1. 'm'iiitlife SUsturi lokacuksHsi 
k s q a m  d a t e  snksi jane  C a  bhuyiisCi / 
u d r s t a t a t t i u i r  wiruuc~gra7zai$ s v a y a m  

[kii tÃ¼rkikai@ .$uisc~wim dkz- "ertam / /  
gute  7zi Sun t im  p a r a m @ t  s r a y u q b h w i  
hviifjurnh7z~wah S6sai iadhdrakesw c a  1 

j f~g i l t y  aiitâ€¢ti i j~ izag7tUtakuir  {?A m a l a i r  
_ i l  irafikiisaih suairanz i h U d y a  ca ryu te  / /  

evum 7cÃ ii ~ i < i { ~ u t c i p v ~ ! ~ u r n  \r icliti'a mimiSuisanaml / 
t imZd/Itm litilaliidum eu )KI p r a m Ã ¼ d y a  w m u k s ~ i b 7 ~ i 7 z  // 

, , i  l~reiiii>re :,tuii(v cbt citve par 1-tsing, Tukakusu, p. 106. 
Â¥-.to p:i ljjig r ien mig ni ZLIIII  g y w  ciil / ilbuii gyur skye bo phal cher zad pa na 1 

(le nid 111.1 i i~ l l iu i~  i \ i i ~  tli.;nr ,cg tir pa yi / iiau r t o g  rrnams kyis Lstan pa lpli dkrugs 
50 

rail byiiii imi  Lyiii~ i/?) bsttiu pu sees  Iplzin ruanis / inchog tu  zhir gsegs 1)gro 
nison nitd p:i na / I.iclonia ined you tan ljjoms par Lyed pa yi / dri nias dgah dgur 
deii "sui l~Oi 11.1 ispyd 

de liai- lluili pa d a a i  L t a i i  pa ni / Ikog niar srog phyin lidru daii dri ma 
rnaiiib / stubs dail Idan palJi ilus s u  ria nus ni / thar pa  hdod pa dag  gis bag yod 
kyis 

Vyakhyd : ninii-lite Sas fa r i  lokacafesz~stti / p a r i n i r u r t e  bhagava t i  lokasya  



Hiuan-tsang, xxix, fol. 8 a-b. 225 

ca@urbhÃœt marg&mdrgasa@darSake / anendndhabhÃ¼tatd lokasya dar- 
dayati / /  ksayam gate sdksijane Ca bhfiyaset'i / s ~ k s Ã ¼  drastari saksi / 
m~rgCÃ¯mdrgaj% bhagavdn i t Ã  ye 'dhigatatattvd bhagavatah sdksija* 
sahdyabhfitah / tasmin parinimane k@ee / avidyÃ ndhdcIfstatattvai nira- 
vagrahair nirahkudaih svayayidgpkatayd kutarkÃ¼pannai bhavadb7tir 
bhagavatah ddsana+ grantliatai carthatai c&kulatp krtam / /  gate hi iantiw 
p a r a m m  svayambhuv%tyddi pUrva6lokoktasy6rthasya heturfipo 'yam 
d v a y a h  dloka upanyasyate / buddhabuddhaputresw hi parinirvrtesv aHa- 
thajagat" Sdsanantardhanahetubhir de(yadib7nr malair dosair nirahku- 
&ad@ svayaya yatheccham â€¢h loke 'dya samprati caryate 1 bhauasÃ¼dhana 
etat / /  tata& caiva? kanthagataprananz ivety arthah / tad viditva / bala- 
k&lav ca waZa%dm dosanam na  pramddyam mztiwksubhir iti bhavasÃ¼ 
dhanam iti. 





CHAPITRE IX 

i. D'aprÃ¨ la version tibÃ©tain : e NeuviÃ¨m chapitre ( K o ~ u s ~ ~ & , I L u )  iutit~116 : 
ExposÃ de la rÃ©fntatio d ~ i  Pudgala )> (gai1 zag dgag pa k h a n  pu zhes byu ba 
mdznd kyi gnas dgu pa, Mdo, 64, Cordier, p. 394), 

Cependant le colophon du h~~i t i&nle  chapitre C LI B h a ~ y a  dit qne I'Abliidhiuma- 
koSa se teiwine avec ce chapitre : chos mion pal$ mdzod kyi biad pa las sfionis 
par hjug pa bstan pa zhes bya 11a nldzog kyi g l a s  hrgyad pa1)o 1 chos n~ilon p i  
mdzod l>di rdzogs so = [Ab~idlzur~nuko~ublz~sye  Suwz&puttd&rdedo mZrm 
astumaw koiusth6mum / mmtÃ¯pt 'guwz Abhidhar~nukoiah]. 

D'aprÃ¨ le colophon de la V y ~ k h p  : << D&terininatiou d u  Pndgala, aunexe du 
huitiÃ¨m chapitre P ( u s t u ~ n u k o ~ u s t l t ~ ~ u s u ~ b u d ~ Z h u  e m  p~~clguluvimi~cc~~uh) .  

D'aprÃ¨ le BhSqa  : u TraitÃ de la r6fntation du P d g a l a  D, p~~clgulup~utise-  
dhuprakara?m (iv, 73, p. 1541, ou a RÃ©futatio de la doctrine de l ' h e  )>, Ã œ t w  

t~&da,prutisedhu (Y.  27, p. 63). 
Pour certains coniinentateurs, la derni&re des stances finales  LI << nenvi&me 

chapitre w se rÃ©fkr au Kosa tout entier; ponr d'autres - q ~ ~ i  paraibseiit plus 
sagaces - Ã la se~ile RÃ©f~~tat io  du Ptidgala. 

On peut conbidbrer comme Ã©viden q ~ t e  l'Abhidharniakoiu, exposÃ deb doctrine3 
d9~bhidharma  d'aprÃ¨ les principes i e s  ITaib1in$kas, se termine avec la karika 
viii. 40, Suivent les stances p. 224, qui sont la conclusion de l'ouvrage. 

Le soidisant a ne~wiÃ¨n~  chapitre 2 ue comporte pas de karikas ; Vasubandh~t 
y expose des doctrines dont p l ~ ~ s i e ~ ~ r s  sont communes aux Vaibha$kas et aux 
Sautrautikas, mais, dans l'ensemble, il se place au point de vue des Sautrantikas. 
Samghabhadra ne s'occupe pas du << u e u v i h e  chapitre S. 

Les stances p. 294, sont, disons-nous, la conclusion du Koga. Parainartha les 
place Ã la fin de son chapitre ~ i i i  ; Iiinan-tbang au contraire, en fait le prÃ©ambul 
du chapitre ix. - Ponr cette raison thidemment que le e Trait6 de la rÃ©futatio 
du Pudgala )) s'accroche, si on peut dire, Ã ce5 stances (voir p. 230, 11. 1;. 

ii. Vasubandhu rÃ©fut la doctrine des Pudgalavadins, (< partisans du Pudgala s, 

et les dbsigne comme VatsÃ¯putrÃ¯ya La I 'ygkhy~ explique : vÃ¼ts$pthtvEyc Ã ¼ r p  
s&pmatEyÃ¼ (p. 232, n. 2). Les sources (Vasumitra, Bhavya, Vinitadeva) ne 
sont pas d'accord dans l'Ã©nun~Ã©rati des sectes ou broleq qui admettent le Pud- 
g a l a . - ~ n  trouvera quelques indications dans Nirv&~a,  19i5, p. 34, et dans la 
version du traitÃ de Vasumitra que nous espÃ©ron publier dans la Collection de 
MatÃ©riau pour l'6tude du Bouddhisme de M. J. Przyluski. 



La question fut posÃ© si les Pudgalav~dins sont des Bouddhistes. Ya4oinitra 
est t r h  ne t :  na  ki VÃ¼ts~putriyÃ¼n muktiv nesyate bauddkutvÃ¼ : << On ne 
prÃ©ten pas qu'ils ne puissent pas obtenir la dÃ©livrance puisq~~'ils sont des Boud- 
dhistes 3,  (voir p. 2%2, n. 2). Opinion opposÃ© p. 273 (Hi~~an-tsang, xxx, fol, 6 b 
in fine) et stances filiales oÃ le Pudgalav~din est rangÃ avec le TÃ¯rthika 

Lcan-skya hu-thug- LI exprime une opinion t r b  rkpand~~e  en disant que les cinq 
6coles du Mahi%&~lnlitÃ¯ya admettant que le << moi * est m e  <( personne 3 ,  ne 
p e ~ ~ ~ e n t  etre consid6rkes comme bouddhistes (Wassilief, p. 270), 

~ ~ n t i d e v a  (Bodhicarpvat&-a, ix, 60) : a Les partisans du Pudga~a,  infidÃ¨le de 
l'intÃ©rieu (ufituicurut~rtkika), admettent uni  &me ( Ã œ t ~ u n  nonlnlÃ© Pudgala, 
et disent que cette &me n'est ni identique aux skmdhas,  ni diffkrente des S ~ U W  

dkas : autren~ent on verrait qu'ils entrerit dans le syst6n1e des infidÃ¨le B. - Ils 
se disent bo~~ddhistes,  suugutummunyu, 

Candrak~rti ( M a ~ l l ~ y a n ~ a k ~ ~ ~ a t & r a ,  vi, 86) : (( Les infidÃ¨le (tivthika) parlent de 
puclgala, etc. ; voyant que le pudgula et autres principes supposÃ© n'ont aucune 
activitÃ© le Bouddha dÃ©clarequ la seule pensbe est active, - Dire a les infidGles P, 
c'est une nlani6re de parler gÃ©nÃ©ra ; car il y a des bouddhistes ( u  des sectateurs 
de ce Dharma >>) qui ad~nettent le pudgulu, D'un certain point de vue (rnam pa 
gcig tu na = ekaprukarenu), ils ne sont pas des bouddliistes, car, conme les 
infidÃ¨leq ils ne comprennent pas exactement le sens de l'Enseignement. Par con- 
sÃ©quent cette dÃ©signatio [d'infidÃ¨les b'Ã©ten ii tous, - Il est dit dans la Ratna- 
valÃ : u Le monde, avec les S6mkhyas, T7aiSe~ikas, Nirgranthas, croit au pudgulu, 
aux skafidhus+ Ã d'antres principes, Demandoris-lui s'il enseigne le moyen de 
pas9er ail delÃ de l'etre et du non&tre [ou bien : s'il passe au dess~is de l'affirma- 
tion et de la nÃ©gatio de l'existence] ,,,. 2 Par consÃ©quen il faut considÃ©re comme 
des homnes  LI dehorb (bÃ¼hya ceux qui croient aux skutadhas, etc. )) [On voit 
que les G partisans des skundhus * (skundl7avÃ¼din) c'est-Ã -dir les Bouddhistes 
orthodoxes du Petit VÃ©hicule sont, comme les partisans d u  pwdgala, exclus de 
la Bonne Loi.] 

iii. Etyn~ologie classique de pudgulu, reprksentÃ© dans la version tibÃ©tain 
gad eag et dails la chiniise (Mahg1 yiitpatti 207, 7) tsÃ«q kiÃ¨ : pavyuti p l u t i  
ca (SarvadarSana, sarad Candra Dgs, S. LÃ©vi trad. du SÃ¼trt i la tpk~ra p. 259: 
u dont le dÃ©mÃ©ri a ~ ~ p e n t e ,  dont le mÃ©rit dimin~le, et inversenlent 3 ) .  

Buddhagliosa, Visuddhimagga, 310 : pum t i  v i ~ c u t i  +virago tasmita gulu&ti 
puggalÃ¼ 

L'Abhisan~ay~lan~k&r~loka,  expliq~iant A&s6hasrik~. 19, 2, propose l'Ã©tynlo 
logie : punala pumur g u t i s ~  ltyate, qni se reflcte dans la traduction de Hiuan- 
tsang : ckdu tsJik ts'iti, a qui, Ã plusieurs reprises, prend les gutis. > 

A$tas6hasrik6 : suttvadptp.% j%vadystyÃ pudguludystyfi bkavadystytÃ vibhu- 
vad@yÃ ucchedudrsty~7z ~Ã¼svatud~stgÃ¼ svakÃ¼yadys?y etÃ¼sfi e~umÃœdyÃ 
mÃ¢y dys tÃ¯M prukLi@yu dkuvmugn deiuyisyatÃ¯t tenÃ¼vtketa bodhisattva 
makCisattva ity ucyate. 

&ka : tatv~kaytkÃ»rÃ¼dhÃœfi~rt l te  Ã¼tm / ahito 'haytkÃ¼v etasminfi iti 
kytu@ / sÃ¯dafi~tntakutvÃ suttvaja / j~vite~zdvi~uvu.6enu nikÃ¼yasabhÃ¼ pari- 



uccheda@ [prasajyate] asti yac [cal suabhavena wt tan m%sttti dÃ¼iuata! / 
atmatqnEgak@re?m paAcaska+bdhadaria+~a~n / euawzadyÃ¼ncli, dr&tba~n .... 

On remarquera que l'etymologie de sattva est celle que nous avons rencontree 
KoÂ§a v. 7, p. 16 (lecture de S. LÃ©vi - Buddhaghosa tire satta de sakta, etc. 

Sur d'autres synonymes de Puclgala, cidessous p. 245 (Hiuan-tsang, xxix, 14 b 
Ã la fin). 

iv. Parmi les documents qu'il faudra romparer au prÃ©sen TraitÃ de la refutation 
du Pudgala, il convient de signaler : 1. Kath~vat thu)  i. 1 (trad~~ction de S. Z. A ~ m g  
et Mrs Rhys Davids, Points of controversy); 2. VijfiÃ nak~ya Nanjio 1281, chap. ii. 
(traduit ou analysÃ dans Etudes Asiatiques, 1925, i. p, 358-3761 ; 3. S ~ n ~ n i i t i y a -  
sÃ stra Nanjio 1272 (dont une analyse sera publiÃ© dans la Collection de MatÃ©riau 
pour l'Ã©tud du B o ~ ~ d d h i s n ~ e  de J. Przyluski). Vasnbandhu a tirÃ parti de ces deux 
derniers traitÃ© : quelques indications Ã ce sujet dans les notes de notre trad~iction. 

D'autre part, le SÃ¼tr~lamkar  dgAsanga (Ã©dit et tradnit par S. L@vi, 1907-lgll), 
xviii, 92.103. d6wend dans une certaine mesure du TraitÃ de Vas~~bandhu. - 
Signalons par exemple la disc~~ssion des rapports du feu et du combustible, 
l'emploi des nlen~es textes script~~raires,  la dÃ©monstratio de l'inactivitÃ du Pud- 
gala. 

La dÃ©pendanc de hn t ideva  (Bodhicary~vat~ra ,  par exemple i x  73) et de son 
commentate~lr & l'Ã©gar de Vasubandhu est non moins Ã©vidente 

Les observations de Vasubandh~i sur l'inaptitude d'un at+na~b & transmigrer, 
sur le conlb~~stible et le feu, se re t ro~~vent  clans Madhyan~akasÃ¼tras x. 14, xvi. 2. 

Toute la rÃ©futatio du Pudgala dans Candraklrti) Maclhyamaki%vat&ra, est on 
dirait inspirÃ© par Vasuhanclh~~, par exemple vi. 146 : ,Y Quelques-uns soutiennent 
l'existence rÃ©ell d'un Puagala dont on ne peut dire qu'il soit identique aux 
skafidhas ou diffÃ©ren des ska~dhas ,  permanent ou inipermanent ; il est connu 
par les six vijglatbas ; il est l'objet de l'idÃ© de moi n. 

Vasubandhn rencontre dans son petit Traite, non seulenlent les partisans du 
Pudgala, bo~~ddhis tes  quoique hÃ©rÃ©tique mai3 encore des hÃ©tÃ©rodoxe les Gram- 
mairiens, les Samkhyas, les Vaisevikas, Il cite V&rvaga~ya (v. 27, trad. p. 63). 
11 a, sur les positions de ces hÃ©tÃ©rodoxe des prÃ©cision qu'on pourra comparer 
Ã la tradition rddigÃ© par ParamÃ rth et K'ouei-tchi (Takakusu, T'oung-pao, 1904, 
JRAS. 1905). 

v. Un argument du Pudgalavadin, non signdÃ ici, est indiquÃ dans la Vyakhya 
de i. 42 (p. 85 de l'Ã©d de Petrograd). - Le SÃ¼tr dit : caksusa rt.ipa?~i dys$va wa 
whnittagr&h% .,. < Ayant vu les visibles par l'Å“il il ne conÃ§oi pas d'affection ,.. *, 
- P ~ ~ i s q u e  l'Å“i voit, c'est donc que le Pudgala voit par i'Å“i = gasmac caksuh 
paiyati tasinÃ¼ pudgalad cak~usa paiyati. - Ci-dessous p. 244, n. 3. 

Dans V y a k h y ~  de iii. 43 a, les deux hypothÃ¨se sont admises que Vasubandhu . . 

attribue la < mort >, cyuti, Ã la pensÃ© (citta) ou au P ~ ~ d g a l a ,  
B~~ddhaghosa,  ManorathapÃ¼raqÃ i. 95, dans des termes qu'approuverait Vasu- 

bandhu) explique po~~rquo i  Bhagavat parle du Pudgala, bien que le Pudgala 
n'existe pas. 



Est-ce donc qu9iI 1 1 ' ~  a pas de dÃ©livranc en dehors de cette doc- 
trine (dJzawm) -- en dehors C LI Botiddhisn~e -- en s'appuyant sur  
d'autres doctrines ? ' - Il n9y a pas de delivrance en dehors de cette 
doctrine, car les autres doctrines sont corrompues par une fausse 
conception du (( moi >> '. Le moi tel que le conqoivent les autres doc- 
trines n'est p i s  une expression mÃ©tqhoriqu de la sÃ©ri des elenlents 
( s k a ~ z d l z c ~ ~ ~ a ~ ~ t t a ~ z c ~ ) ~  mais tm moi substantiel ind6pendant des de-  
rnents. P a r  la force de la croyance ii ce moi naissent les passions ; 
l a  rkvol~ition de la triple existence, ou cercle des trois sphÃ¨res se 
pourst~it ; la d6livrance est i n ~ p o s d ~ l e .  

1. k i y  khalt) a f o  ' g q p t m  i~okso  9basW / n a  praw&Zga$?s ~numukstcbhir 
i t i  uacauad rfu~u,nb eua )nok?opago +&asty ato '$?,go nmk5opQas iad atra 
mokt!tkcinmilt pm$n&clo $ha kuvtatya i f y  rwtlzflcl uktatn aciWye?ha / codaka& 
p~cc?zati 1ci1.n klz(~1v a f a  iti uistam7t. 

l ~ t t s ~ ~ h a ~ ~ t l l i ~ ~  vient de dire (p. 2%) : ,< CPIIX qui d6sirent la delivra~ice dc~ivent 
s'appli(quer bans &faillance cette doctrine n ,  C e d  dire : u Il n'y a pas de dÃ©li 
vrance en dphors c l f a  cette doctrine D, - L'objectant reprend : <( Est-ce donc qu'il 
n'y a p s  de d6livrance .... 2. 

2, c ~ i t ~ t l i 6 t ~ ~ z ( t d r s ( i ~ ~ i u i ~ ~ a t c a d  i t i  uitaU2Ã¼y&~ at~naclq&m + h i & % &  kt&- 
fwthyÃ¼? ... 

On a le raisonnein~nt : m?sti knpiZoZtÃ¯kc%c7~+z~~~ $nok&t 1 uihthÃ¼tmadysti 
aivi~(atuac2 ad~ .~~~ , ta t tuap? ,c~ t t . yc~vmt  / at~nagvcÃ¯kaprabhavfi ca kledak. 

3, A ce s ~ ~ j e t , ,  la stance du S t o t r a k ~ r a  (= Matrceta, T a k a l < ~ ~ s u ,  1-king, p. 156) : 
salza&ave i n a ~ m s i  na dammn yatji ju+8tmqwabadho 
uc%ha~,ykava.+ calati 1tgZayad Ã œ t n t a d ~ s ~ a  ca satyam / 
aq~a72 i&Ya jccgati CU gato ncist~ ~iaivatmyauc%dz 
+i(b*~,yas tnsinact qmiktmauidlzcs tuannmtad asti w~c%rgu& / /  

<< Amsi  longtemps que l'esprit (wza+t,as = citta) est accompagnÃ de l'idÃ© de 
c je >,, la serie des ~ ~ a i s s a n c e s  ne  peut s'arrÃªter l'Ã®dÃ cle <( j e  2 ne s'Ã©cart pas du 
c e u r  a115si longten~ps qu'y existe la v ~ i e  (p ' i l  y a m e  h i e  (atwta?~). Or il n'y a 
pas dans le nmncle de  n~aÃ®tr  qui enseigne l'inexistence de l'&me (~~air6 t+ngaua-  
din), excepte toi. Donc, il n'y a pas, en dehors de ta  doctrine, 1111 autre chemin de 
la dÃ¨livranc N. 

Comparez les stances altrihuÃ©e Ã l ' k i r y a ,  Bodhicary%vat%ra~,afijik~, 492 : 
yu$ paGyaty cifin&mtn ta syaka~n  i t i  iaiuata& sueha& / sn,eh&t sukhe9u 
iysyati f y b a  dosmns timskuvute ..,. 

De nl+nle Candrakirti, h f a d l ~ y a ~ n a k % v a t ~ r a ,  vi. 120 (citÃ Madhyanmkav~ t t i~  
p. 340): <( Voyant par la p~a.jGc% que t m t e  passion et  tont mal (kleda, dosa) 
viennent de l'idÃª de moi (satk&gaclys!i); se rendant coml~te que l'objet de  cette 
idÃ© est  l'&me (atman),  l'ascÃ¨t (yogi~b) nie l'Ã¢m S.  



Hiuan-tsang, xxix, fol, 8 b-9 a. 

Comment savons-nous que ce nom de << moi >> n'est qu'une dÃ©signa 
tion de la sÃ©ri des Ã©lÃ©ment et qu'il n'existe pas de (< moi )> en soi 
[9 a ] ?  ' - Parce qu'aucune preuve n'Ã©tabli l'existence d'un moi 
ii~dÃ©pendan de5 Ã©lkments ni preuve d'Ã©vidence ni preuve d'induc- 
tion '. Si le moi est une entitÃ rÃ©elle Ã part, comme sont les autres 
entites', il faut qu'il soit atteint par l a  connaissance d'Ã©videnc comnle 
sont atteints les ohjets des cinq con~missances sensibles et de l a  con- 
naissance mentale $, ou par l a  connaissance d'induction comn1e sont 
atteints le5 cinq organes matkriels qui sont matiÃ¨r subtile. 

En  effet, ces cinq organes sont connus par induction. - On constate 
dans le nwnde que, malgrÃ la prÃ©senc des c w s e s  gÃ©nÃ©rale le fruit 
ne  s e  produit pas si les causes spÃ©ciale font dÃ©fan : pour que l a  

1. Kiokuga rite le commentaire de Vijnaptim&tra, 2, 4 : a.  les asagfskytas 
n'existent pas ; b. ce q ~ ~ i  existe ( d i - d h a v m a  = bhtiva) est de trois sortes : 
choses connues par Ã©vidence matiÃ¨r ( c o ~ ~ l e ~ l r ) ,  pensÃ©e choses comme le5 rivncheÃ 
et les vetements (?zi6$b-chedtc-gd4/g-fa), choses conme les organes (gedu-tso- 
yÃ´npfa) c ,  trois conceptions clu moi : identiqne aux skawlkas, different des 
skandhas, ni i d e n t i q ~ ~ e  ni different. 

2. L'agama, preuve d'autorite, n'est pas mentionne palce qu'il rentre dans 
l'auumamz, induction. 

3. EntitÃ = b7tava ; Hiuan-twng traduit yeou-fa qui rappelle atthidhawwm 
de B~~ddhaghosa .  

4. pratyaksam upalabdhir iti pmtyaksa9.n ity upalabdhiuiiesanam / 
pratyaksay tad upalabdhih pvatyaksata upalabdkir ity avtha!t / athava 
pvatyaksa~.n pva+nÃ ?ba upalabdhiv upalabhyate '~ayc?Ã Lty upalabdh$ / 

Snr  l'upalabdhi, i. trad. p. 30, ii. trad. p. 177, Shtrglamhra ,  p. 155. 
L'objet de la connaissance mentale est defini par Yagomitra : [upalabdkir] 

dhavwzayatamsya vedanÃ¼dilaksaybasg yogiuisayasya Ca = perception du 
dharmtiyatama (c'est-Ã -dir ueda+~a, etc.) et  des choses que perÃ§oiven les 
Yogins. [En effet la connaissance mentale des Yoginh connaÃ® la penbÃ© et les 
mentaux d'autrui, vii. Il 1. 

Mais comment la perception (upaZabdG) par le ma+bas peut-elle etre pratga. 
ksam, immÃ©diatemen ? En eflet le manas qui vient de passer est connu par le 
ma+tas q ~ ~ i  suit inlmÃ©diatemen (i. 17) : ma+~asa i  ca kit.8 pratyaksam upalab. 
dhih / samana*~tava~~ivuddham hi mano '~ia?ata+*otpavbt~e~~a ma~touijGtit~e+ba 
uij~zayate. - Il y a 1A une difficultÃ© D'autres inaitres (Sautrantikas) pensent que 
la pensÃ© se  connaÃ® elle-mÃªm : le snjet e t  l'objet de la connaissance sont, l'un 
et  l'autre, Ã©vident : raktaw u 6  duistam va sukkasatppra~uktaw uc?Ã du@kka- 
sa~prayuktm.n va [iv. 4~91 ity evam6di suasat.nuedyataya [pratyaksa?~] ity 
apave / tad etad duividhaqn pratyak~am gr6hyagatam gvahakagataw va, 



pousse naisse, il faut non seulement l'eau, la terre, l'effort humain, 
mais encore la semence. De mÃªme les causes generales - prÃ©senc 
de l'objet exterieur, attention, etc. - fussent-elles rÃ©alisÃ©e les aveu- 
gles et les sourds ne voient ni n'entendent, tandis que les non-aveugles 
et les non-sourds voient et entendent. Chez les premiers manquent, 
chez les seconds existent les causes spÃ©ciale de l a  connaissance 
visuelle ou auditive : ce sont les organes, organes matÃ©riel qui sont 
faits d'une matiere invisible et impalpable, et qu'on ne connaÃ® que 
par induction. ' 

En ce qui concerne un moi independant des Ã©lements ni evidence, 
ni induction. - Nous savons donc qu'un moi reel n'existe pas. 

Le Vatsiputriya, il est vrai, admet un Pudgala qui n'est ni identique 
aux elernents (shndha) ,  ni autre que les Ã©lÃ©men 2. - Nous devons 
examiner si ce Pudgala existe comme entitÃ (drauyatas) ou comme 
designation (prajnaptitas), d'une existence nominale. S'il existe Ã 
part ou en soi, comme la  couleur ou le son, le Pudgala existe comme 
entitÃ© S'il n'est qu'une collection ou un complexe, comme le lait, 
il existe comme designation [9 b], ' 

1. maharc~ipra?~idhijn6'n.apariccliiHHatvÃ¼ usty eva c a ~ u r Ã ¼ c l i k a  indri- 
yu? caksurvijCanadikarafiam iti / saruesam avivadÃ¼ Ca. 

Voir i. 9 c (Vyflkhy~, p. 25), 44 a.  - Sur pra?tidhij~Xarm, vii. 37. 
2. VÃ¼ts"putrÃ¯ Ã¥ryasmmat"ya / anena vitathatn%adfi~inivistatuala- 

ksano hettir a1~aikantika iti darJayati / Ha hi vatsiputr8yÃœna mobo 
nesyate bauddhatvÃ¼ 1 atha va prÃ¼kpaksavirodha / scÃ¯pa&al 'yam pakso 
nasty atm6 ity anena clarhyati, 

De deux choses l'une. - Les Vatsiputriyas croient Ã une certaine sorte de moi 
r6el : or ils sont bouddhistes, et  on ne nie pas qu'ils puissent obtenir la dÃ©livranc : 
donc l'auteur a eu tort de dire qu'une conception fausse du moi fait obstacle Ã la  
d4livrance. Ou bien la ththe qui nie le moi est fausse. 

Sur  l'avaktavyaf6 d u  Pudgala, voir par exemple Madhyamakavytti, 283. 
3. rwpadivad b h a v a n t a r a ~  ced dravyatah / @iradivat samudayai cet 

prajhptitah / 
La couleur, le son, etc. sont des choses distinctes (bhiwmlak~ana)  ; le lait, la 

maison, l'ann6e sont des complexes de couleur-saveur-odeur-tangible, de paille- 
hois, d'Ã©lÃ©phants-chevaux-char non pas des choses Ã part, bhdvantara : le lait 
n'est pas autre que la couleur, etc. 

Comparer Sntralaykara,  xviii. 92 : prajilaptyastitaya uacydh pudgalo d m -  
vyato na  tu. 
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Le VatsiputrÃ¯ya - Quel mal Ã admettre la premiÃ¨r ou la seconde 
hypothÃ¨s ? 

Si le Pudgala est une entitÃ© il sera different des elements, parce 
que s a  nature est Ã part, comme les Ã©lÃ©n~en sont clifferenth les uns 

des autres ; ou bien il sera  produit par des causes [et donc ne bera 
pas Ã©terne comme vous le dites, et vous aurez $1 nommer 5e5 causes], 
ou bien il sera inconditionnÃ (a sa~skr ta )  : et c'eh1 l& une doctrine 
non-bouddhique (ttrt7zikadrstipras&ga?b) ; inconditionne, le Pudgala 
sera d'ailleurs sans emploi (ni(zprcqojanatvcc) '. Il eht donc vain de 
croire que le Pudgala est une entitÃ© - Mais si vous coni'es.-sez que 
le Pudgala n'existe qu'au titre de dÃ©signation vous abandonnez votre 
doctrine et vous vous rangez Ã notre avis. 

Le Vas~putr iya .  - J e  dis que le Pudgala est ; je ne di-i pas qu'il 
soit une entitÃ ; je ne dis pas qu'il existe seulement en tant que 
dÃ©signatio des Ã©lÃ©men (skandhas) : pour moi la dÃ©ssignatio Ã Pud- 
gala Ã a lieu par rapport aux Ã©lÃ©men (skandhdn uyddaya) actuel>, 
internes, assumÃ©s 

RÃ©pons d'aveugle (andlzavacana) ! Que signifie cette expression 
Ã par rapport Ã Ã ? Si vous expliquez skan,d/za~z upadaija == skan- 
dhan Ã¼lamby (Ã¢lamby == g w t v a ,  apebya), vous arrivez a dire : 

1. Yaiomitra cite la stance de DharmakÃ¯rt : 
varstitapabhyam % vyonmai carmaey asti tayoh plidam / 
carmopavnai cet so 'tiityah khaizilyad ced asatphalah 

Sarvadarsana, p. 10 (1858) ; Nyayavgrttika, ii. 1, 5, Tatparya, 164 ; clam hloka- 
varttika : kliatulyai ceci asatsam@ ; Naiqkarmyasiddhi, ii. 00, etc. 

Si le Pudgala est inconditionnÃ (asavskfta), kternel, non modifiable, il est 
semblable Ã l'espace, il est comme n'existant pas. Exisite seulement ce qui est 
a capable d'action Ã (arthakriya), ce qui est momentanÃ (gat sat tat k s a n i k a q  : 
thÃ¨s Sa~itrflntika ; pour les V a i b h ~ i k a s ,  les asamskrtas (espace et deux niro- 
dhas, i. 5 c) existent. 

2. da ltar gyi nan gi zin pahi phun po mains rgyur Lyas na5 gati Lag tu hrlogs 
so = [pratyutpannadhyatmikopattaskandhdH] uptidaya [pzidgdahprajua- 
p@eI. 

Pour le VatsiputrÃ¯y comme pour Vasubandhu les s k a ~ l h a s  du passÃ et du 
futur n'existent pas. 

Le sens des expressions adhyattnika (ou abhyanta'ra) et upatta est expliquÃ 
Kosa, i, 34 d, 39 a-b. 



L a  designation < Pndgala > a lieu en prenant les elements comme 
objet > : c'est reconna~t ie  que Pudgala ebt un mot designant les e h -  
ment3 ; de rnpnie que l a  designation Ã lait Ã a lieu en prenant pour 
o b 1 ~ t  les constitutifs du lait, coulriii, etc. Si vous expliquez skandixin, 
tipadnya = ti"crtt~d1~cnz pratziy(~ (= prapya) == Ã en raison des 
r lpnienh u ,  meme conclusion. Vous admettez, en effet, que ce sont 
le3 v l twen t ,  qu i  hont la cause (prufgc~,yc~ de l a  designation Ã Pud- 
gala J .  

Le V a t q m l i i y a .  - Ce n'ebt pas a i m i  que je conÃ§oi le Pudgala 
et si-'& relations avec les elements, mais bien comme le monde concoit 
e feu et relations avec le combustible. Le monde concoit le feu 
( par  iapport  a u  coinbii&lihle Y (inclhanam ztpadaya) [10 a] ' : il ne  
conqoit pa-i le feu ind~pendamment  du cornbustihle ; il croit que 
le feu n'eqt ni  identique an combustible ni autre que le combustible. 
Si le feu etdit aut ie  que le combustible, le combustible ne  serait pas 
chaud ; si le feu etait identique a u  conibustible, le Ã combure Ã serait 
le c o i n b u ~ ~ ~ n t .  De m6me riou& ne concevons pas le Puclgala comme 
independant de', eltwient-; ; nous tenons que le Piidgala n'est ni iden- 
tique aux elcnienl'-i ni autre que les elements : &'il etait autre que 
les clenient'i, il serait eternel (sasuata) et  donc inconditionne 
(aisai./zslqhi) ; s'il etait identique aux e l h e n t s ,  il serait suxept ib le  
d'aneanti isei~ient (uccheda). 

Definirez le feu et le combustible, pour que ]entende mieux ce que 
signifie l'expression : Ã le feu par  rapport a u  combustible Ãˆ 

Le Vatssputnya. - Que vous dirai-je '? Le combure, c'est le  com- 
huatihle ; le con~hiirant ,  c'est le feu : hi vous voulez une rÃ©ponse voilÃ 
la repense. 

Mais c'e-it preci'iement ce que je veux savoir avec prÃ©cisio : quelle 
est l a  chose qu'on nomme le combure, quelle est  la chose qu'on 
nomme le cominirant ? 

1. yaf7ie1id7tamm npaddyagi~ih prajilapyata iti drauyasan pudgalfi  / 
nanyo naitcuiya iii isvain upadmicim upadaya prajnapya~na+~atuaf / yo hi 
bhavo nanyo itaita'iqa iti svam ztpaclham upadwa prajf tapp~ncÃ¯~m sa 
dravyasams tact yatlzapir zti uathiptitr%ycÃ¯b?w$ri%ya / 
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Le Vatsiputnya. - Dans le monde, l a  chose Ã brÃ»ler non flani- 
bante, le bois, s'appelle combustible, combure ' ; la chose qui  exerce 
l'action de brÃ»ler brillante, trÃ¨ chaude, flambante, s'appelle conlbu- 
rant, feu. P a r  ceci, le feu, l a  sÃ©ri qui constitue cela, le con~bustible, 
est mise en ignition @dhyate = dtpyate), est reduite en cendres 
(dahyate = b?zasm"kriyate) * ;  par le feu, il se fait que chaque 
moment d'existence de l a  serie du combuhlible diffÃ¨r du precÃ©dent 
- Le feu e t  le combustible sont, l'un et l'autre, constitues par huit 
substances ̂  ; cependant le feu naÃ® en raison (prcct1tya) du combus- 
tible comme le lait fermente e t  le vinaigre naissent en raison du lait 
et du vin. C'est pourquoi le monde est d'accord pour dire que le feu 
existe Ã par rapport (updddya) a u  combustilde Ãˆ [10 b] 

S'il en est ainsi, le feu est autre que le combustible, car leurs 
Ã©poque sont differentes (bhinnakalc/J : d'abord le con~bustible. 
ensuite le feu. S i  votre Pudgala existe par rapport aux Ã©lcment 
comme le feu par rapport a u  combuhtible, vous devez admettre que, 
naissant en raison des elements, il est autre que les k l h e n t s ,  et qu'il 
est en outre transitoire (anityad c a  prapnoti). 

Le Vatsiputriya. - Dans l a  chose enflamrnee, bois, etc. ', une des 
substances, Ã savoir cette sorte de tangible qui est la chaleur (us- 
man), c'est le feu ; les autres substances sont le combustible. Donc 
vos remarques su r  l'anteriorite du combustible ne portent pas. 

Mais le feu et le conlbustible, naissant en rnenle temps, sont 
Ã autres Ã (anyatva), car leurs caractÃ¨re sont distincts ( l a k s w a -  
bhedav  '. Le sens que vous attribuez l'expression Ã par rapport a >> 

1. apradsptaty lcÃ stâ€¢i&di indhanain .... - La Vyftkhya attribue ce 
paragraphe Ã l'auteur, non au Vatsiputriya. 

2. Pour certains comnlentateurs idkyate ̂ i dahyate sont Ã©quivalents 
3. astadrauyaka (ii. 22) : les quatre mak&bkfifas, wbstances @lementaires, 

et les quatre upadtiyarÃ¼pas du rÃ¼p (visible) au tangible. 
4. tatraiva kasfhadau pradipta iti tadubhayala@a?m samudaye. - La 

chose en ignition (pradvta) est un complexe ; elle est Ã la fois comburant (fru) 
et comburÃ (Adhana): en effet cette chose est constituÃ© par quatre substances 
dÃ©mentaire (ci-dessous p. 235, II. 2) ; celle de ces substances qui est u chaleur :, 
c'est lÃ le feu. 

5. La terre et l'eau sont diffÃ©rents car leurs laksaws diffÃ¨ren ; de mkme en 
ira-t-il du comburant et du comburÃ© 
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n'est pas encore explique '. Puisque feu et con~bustible naissent en 
merne temp5, comment dire que le feu existe par rapport au combus- 
t ible? Le feu, qui est une des substances de l'objet en ignition, n'a 
pas pour cause le combustible, q u i  est les autres substances du dit 
objet, puisque toutes ces substances naissent en mÃªm temps chacune 
(le îa cause. On ne peut pas dire non plus que l'appellation Ã feu >> 

ait p o u r  cauw (ou objet) le combustible, puisque cette appellation 
s'appliqiie an tangible <, chaleur B. ' 

Le Vahiputriya. - L'expresi^iion Ã le feu par rapport au cornbus- 
tilde Ã s'entend clans ce sens que le feu co-existe avec le combuhtible 
(iahabliava) ou mie le feu a le combustible poiir support (adraya). 

C'est dire Ã§n le Pudgala CO-existe aux elernents ou qu'il s'appuie 
^nts IPS ~ l ( m e n t \  : c'est donc admettre qu'il differe des elements. Et la 
logique vent sushi que, de meme (lue le feu n'existe pas quand le 
combitstihle inanijiie, de meme le Pudgala n'existe pas A dÃ©fau des 
elernent's. Vau? n'admettez pas ces conclusions ; donc votre explica- 
tion est \ans valeur [ i l  a]. 

Le Vdtsipiitriya rappelle qu'il a montre (p. 234 1. 15) que le feu 
n'est pas d i f l e i e ~ ~ t  du  consbu'-tilde, car, dans cette hy~ot l iese ,  le coin- 
bnshhle ne serait pa5 chaud. 

Nous Un demanderons quelle est la nature du Ã chaud Ãˆ - S'il 
definit le chaud comme etant le tangible Ã chaleur Ã [c'est-&-dire le 
leut, ainsi qu'il  a fait ci-cle'"sus, alors le con1bu5lible ne sera pas 
chaud [pili'i(lile le combu~tible  est l'objet en ignition, moins le tangi- 
ble Ã chaleur Ãˆ] S'il entend par Ã chaud Ã ce qui e>it associk la 
chaleur, [s'il admet que le conlbustible est nommÃ chaud en raison 

1. upadagarthas tu vaktavga di a'itaqatwZd ity abliipmgah. - I I  faut 
donner de l'expreshion q a d a y a  une explication qui justifie la thÃ¨s que le feu et  
le romliustible ne  sont 1x1s differents. 

2. un 7ti tut f i ~ i d l ~ a ~ ~ a m )  tasya (ayneh) kWanam / napi tafprajii.apt+. 
Le co~ i ib~~s t ib l e  -= trois maJiab7mtas; te feu, walaissa+a = le quatriÃ¨m 

~iahabltilta. Ils naissent en mÃªm temps comme les deux cornes. 
3. Il f d  comprendre : i1i,dhatia1.n upadaya = inclhanam asrifya : le feu 

prend point d'appui sur le combustible. Ou bien le sens est  celui de saltabltaua, 
CO-existence, sahoip?Ã¯da CO-naissance. 
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de son association Ã l a  chaleur], c'est donc que des choses diff&rentes 
[de l a  Ã chaleur Ãˆ sont nonimÃ©e Ã chaud Ã : par Ã feu Ã e'it iit"bign6 
le seul tangible Ã chaleur Ã ; tout ce qui est associe ce tangible e-st 
dÃ©sign par le nom de Ã chaud Ãˆ Penser ainsi, c'eh1 confesser que le 
combustible ebt nommk chaiul quoique iliffAwit il11 t'en ou  tangible 

chaleur Ã '. Le Vataiputriya n'e'it pas fond6 dire ([lie Ã le feu n'eht 
pas diffÃ©ren du combustible puisque le coinbu-itible est cliaud. )) 

Le Vatsiputr~ya. - Le bois en ignition, on le noinme combustible, 
on le nomme aussi feu. 

Expliquez donc le sens que vous attribuez A l'expression : Ã§ le feu 
par rapport (upddGya) a u  conibustible Ã ! Le Puilgala (donnh actif 
du Ã rapport Ãˆ de l 'upÃ¼du~za sera identique aux hl&nients (doiinh's 
passifs du dit Ã rapport Ãˆ : aucun raisonneinent ne pourra 4tablir la 
non-identit6. L a  thÃ¨s du Vatsiputriya, que le Piidgala existe par 
rapport aux Ã©lÃ©men comme le feu par rapport au conibuitible, ne 
peut en aucune hypothÃ¨s Ãªtr rationnelleinent btablie. 

Le Vatsiputnya soutient que le Pudgala est ineffable (avakfavya) 
en ce qui concerne s a  relation, identith on non-identith, avec les 
Ã©lÃ©ment - Con~ment  peut-il distinguer Ã cinq calegories de cho'se's 
susceptibles d'Ãªtr connues -': 1-3. les choses conditionn6es ( s a ~ k r f c 1 )  
ou, en d'autres termes, les choses passkes, prhsentes, futures ; 4. le3 
choses non causÃ©e (asupt,s&fa) et 5,  l'ineffable [ou Pudgala] Ã ? 
[ I l  b] Le Pudgala, en effet, doit etre a u 4  ineffable ce point de 
vue : s'il est ineffable, on ne peut dire ni qu'il est une cinquihne 
catÃ©gorie ni qu'il n'est pas une cinqui6me catkgorie. 

Examinons Ã quoi se rapporte cette expression Ã Pudgala Ãˆ Si elle 
se rapporte aux &l&ments, le Pudgala existe seulement en tant que 
dÃ©signatio (prajnaptisat), puisque l'expression Pudgala se  rapporte 

1. Paramartha : S'il dit : Ã ce qui est chaud de sa  nature [, le feu,] est nomm4 
chaud, L'objet en question (combustible), quoique different du feu chaud de sa  
nature, devient chaud par son association avec ce qui est chaud de sa nature D, 

nous concluons qu'il n'y a pas dkfaut Ã dire que feu et combustible diffhent. 
2. paGcavidlzaynjiieyam - Ci-dessous p. 243, n. 1. -Voir Samrnitlyanikaya- 

SBstra. 
3. Stcherbatski, p. 832, diffÃ¨re 



aux kkments et non pas A un Pudgala, Si elle se  rapporte Ã un 
Pudgala, pourquoi le Vats~putriya nous a-t-il dit que la dÃ©signatio 
u Pudgala Ã est Ã par rapport aux Ã©lÃ©men Ã ? Il aurait do dire : 
u par rapport au Pudgala Ãˆ Mais, en fait, il ne soutient pas que le 
Pudgala soit btabli par rapport au Pudgala. - Reste que l'expression 
Pudgala soit une simple dksignation des Ã©lÃ©ment 

Le Vatsiputriya. - Quand les Ã©lÃ©men sont donnÃ© (satsu skan- 
d h e e ) ,  le Pudgala est perqu (upalabhyate) : voilÃ pourquoi j'ai dit 
que la dkignation Ã Pudgala Ã est u par rapport aux Ã©lÃ©ment Ã 

Mais, diro11-i-nous, la couleur est perÃ§u quand sont donnÃ©e diver- 
w i  causes, l'=il, la lumiGre, etc. ; faut-il eu conclure que la dÃ©signa 
tien Ã couleur Ã est '< par rapport i ces diverses causes Ã ? * 

Autre point. Par laquelle des six connaissances - connaissances 
de l a d ,  de l'ouÃ¯e de l'odorat, du goÃ®~t du tact, et connaissance men- 
tale -- le Puilgala est-il perÃ§ (upalabhyate) ? 

Le Vaisiputriya. - Par les six connaissances. Lorsque la connais- 
sauce riluelle connaÃ® la couleur et la figure (== le corps), elle discerne 
en -seronde ligne le Pudgala ', et nous pouvons donc dire que le 
Pudgala e3t connu par la connaissance visuelle. Mais la relation du 
Pudgala avec la couleur-figure, identitÃ ou diffÃ©rence est indicible. 
De m h e  pour les autres connaissances : lorsque la connaissance 
mentale connaÃ® les dharmas (la pensÃ© et les u mentaux w ) ,  elle 
discerne en seconde ligne le Pudgala ; celui-ci est donc connu par la 
connaissance mentale [12 a], mais sa  relation avec les pensÃ©e-men 
taux est indicible. 

1. Ou traduirait peut-Stre mieux : a est constatÃ Ã  ̂

2. rupusyÃ¼p prujfiaptir vaktavyd, cakmr&i+w satsu tasyopalambhat 
t d n i  cuksur6cl&ny tipadÃ¼y nÃ¯pa pruj~"â€¢apya M.  

3. [caksurrijileydni r Ã ¼ p  prat$tya pitdgalw] prativibh&vayut"ty upa- 
Zaksayufi taclwpddaiiatvÃ¢ / HO tu vaktavyo rÃ¼pan va no vety atallaksa- 
ttutvad uvaktavyc~tuÃ¼ CU. - Le chinois f a n  pie koan prot6ge la version 
u discerner P. - a En raison des couleurs, etc., que l'Å“i perqoit [comme son objet 
propre], la connaissance visuelle <; connaÃ® indirectement Ãˆ a connaÃ® eu seconde 
ligne >' le Pudgala, paire que les couleurs sont le support ( ~ p a d a n a )  du Pudgala, 
Et on ne peut pas dire que le Pudgala soit les couleurs . . S .  Ãˆ 
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Il rÃ©sult de cette explication m6me que le Pudgala, tout comme 
le lait, existe seulement en tant que dksignation. Lorsque l a  connais- 
sance visuelle connaÃ® la  couleur du lait, elle discerne, en seconde 
ligne, le lait : le lait est donc connu par l a  connaissance visuelle et 
on ne peut dire que le lait soit la meme chose que l a  couleur ou soit 
diffÃ©ren de l a  couleur '. De m6me pour l'odorat, le goc~t et le tact : l a  
connaissance du tact connaÃ® le tangible ; d'oÃ connaissance du lait ; 
le lait est donc connu par l a  connaissance du tact sans qu'on puisse 
dire que le lait soit identique au tangible, diffhrent du tangible. En 
effet le lait n'est pas quadruple " : donc il n'est pas couleur, odeur, 
saveur, tangible ; et, d'autre part, on ne peut pas penser que le lail 
ne soit pas fait de ces quatre. - L a  conclusion s'impose : on dkteigne 
mÃ©taphoriquemen par Ã Pudgala Ã un complexe d'&lkment-s, de m&ne 
que l a  dÃ©signatio Ã lait Ã s'entend d'une rkunion de couleur, d'odeur, 
etc. Simples nominaux sans  rkalitk. A 

Quel sens attachez-vous cependant Ã l a  formule : Ã Lorsque la 
connaissance visuelle connaÃ® la couleur-figure, elle discerne en 
seconde ligne le Pudgala Ã ? Voulez-vous dire que la couleur- 
figure est l a  cause de la perception (upalabdhi) du Pudgala ? ou que 
l a  perception de la couleur-figure et du Pudgala a lieu en une fois ? 

1. cuksurv<7iieyani ced rÃ¼p&n prutztya ksfruw prafivibltdvuyuti caksur- 
vijGeyam k w t p  vaktavyam no tu vaktavyum rÃ¼pae va no va. 

2. mÃ¼bltÃ ~irodakuyo6 cutustruprasangah. 
3. yatha rÃ¼pÃ¼di eva samc~stt"ni samuditani b i r a m  iti udaknm iti va 

prajhpyante tuthfi skanÃ h eva suwaastÃ  pudgalu, iti prci.jilapyanta iti 
siddham. 

4. Le B h ~ s y a  porte : caksurvijkieyÃ¼n r Ã ¼ p a ~  pratztyu pudgcdatp prativi- 
bhÃ¼vayat" ko 'sua v&kyasyarthah / k* t~vacl  rtzpÃ p pudgulopalabdl~ 
kara?tam &hosuid rÃ¼pÃ¼ upalabham&na@ pudgulam upalabhata iti / yadi 
tavad rÃ¼p pudgalopalabdheh karaeutp bhavanti na CU tebhyo 'nyo 
vaktavyah evam tarhi rÃ¼pa cwy ~lokc~caksurmanasikÃ¼reb1ty 'nyuu n a  
vaktavyam / tesÃ¼r t a d z i p a l a b d l t i k ~ r ~ a t ~ ~ Ã ¼  / atha rÃ¼pÃ¼ upalablzam~nuh 
pudgalam upulabhute kiyt tayaivopulabdhyopulabl~c~te ahosvid uf$yuyiâ 1 
yadi tayaiva rÃ¼pa abhinnasvabhavuh pudgalah prapnoti rÃ¼p evu vÃ 
tatprajGaptih / idam rÃ¼pa ayam pudgaluh katham idatp paricchidyate / 
athedatp n a  paricchidyate kathum idutp pratijiiayate rÃ¼pa apy asti 
pudgalo 'pu astfty upalabdhiva~ena hi tasfistitvatp pratijGayate, 



Si  le VatsÃ¯putrÃ¯ rkpond que l a  couleur-figure est l a  cause de l a  
perception du Pudgala - et que, cependant, on ne peut dire que le 
Pudgala soi1 diffkrent de l a  couleur-figure - [12 b] les conditions et 
can.-se.-s de la perception de l a  couleur, ceil, lumiÃ¨re acte d'attention, 
ne seront, pas non plus diffkrentes de l a  couleur. 

Si le VatsÃ¯putriy rhpond qu'on percoit le Pudgala en meme temps 
que l a  couleur-figure ', nous demanderons si on perÃ§oi le Pudgala 
par l'ophration par laquelle on p e r ~ o i t  la couleur-figure ou par une 
op6ration distincte. 

Dans l a  premikre hypothkse, le Pudgala n'est que couleur-figure et 
la d6signation Ã Pudgala Ã porte uniquement s u r  la couleur-figure. 
Il est donc impossible de distinguer : Ã Ceci est couleur-figure ; cela 
est Pudgala Ãˆ Faute de celte distinction, comment Ã©tabli qu'il y a 
couleur et qu'il y a Pudgala ? L'existence @stitva) du Pudgala ne 
peut etre 6lablie que par cette distinction. 

Dans la seconde hypothÃ¨se l'Ã©poqu des deux perceptions Ã©tan 
diffkrente, le Pudgala diffkrera de la couleur-figure comme le jaune 
diff6re du bleu, comme l'ant&ieur diffÃ¨r du postÃ©rieur 

MÃªm raisonnement pour les autres dÃ©ments 

Le VatsiputrÃ¯ya - De m&ne qu'on ne peut pas dire que le Pud- 
gala soit la meme chose que l a  couleur-figure, ni non plus qu'il soit 
diffkrent J e  la couleur-figure, de meme la  perception du Pudgala n'est 
ni la perception de l a  couleur-figure, ni autre que cette perception. 

Ce point de vue vous obligera Ã dire que l a  perception du Pudgala, 
&tant ineffable, ne  fait pas partie de l a  catÃ©gori du Ã conditionnb w 

(voir ci-dessus p. 237 1. 20) : or vous n'admettez pas cette thÃ¨se 
puisque, pour vous, toute perception est Ã conditionnÃ© W .  

Si  le Pudgala est une entitÃ qu'on ne peut dbfinir comme Ã©tan 
matikre (l'Ã©lÃ©me rupu) ,  ni comme Ã©tan non-matiÃ¨r (les quatre 
Ã©lkment immatÃ©riels vedan&skundha,  etc.) [13 a], pourquoi Bhaga- 

1. Dans cette hypolli&se la couleur-figure n'est pas cause de la perception du 
Pudgala : il y a perception du Pudgala c par rapport Ã Ã la couleur-figure (dvitfye 
pakse na tu kara~autvatp kitp tarhi rÃ¼pan upad&ya pudgalopalabdh@). 



Hiuan-isang,  xxix, fol. 12 a-13 b. 241 

vat a-t-il dit que Ã L a  matiÃ¨r et les autres Ã©lkment ne sont pas un 
moi Ã ? ' 

Le Pudgala, dites-vous, est atteint par la connaissance visuelle. 
Cette connaissance naÃ®t-ell en ayant pour condition (pratyaifa) 
l a  couleur-figure, ou le Pudgala, ou les deux ? - Dans l a  p r e n d r e  
hypothÃ¨se on ne peut pas soutenir que cette connaissance pe r~o ive  
(upalabh) le Pudgala, car le Pudgala n'est pas l'objet (<-1la;nba~a) 
de cette connaissance, pas plus que le son. En effet, toute connais- 
sance qui nalt ayant pour condition (pratyayu) une certaine chose a 
cette chose pour Ã condition en qualit6 d'objet Ã ( ~ l a i n b a n a p r a f y a y a ,  
ii. 62 c) : le Pudgala, n'ktant pas l a  condition de l a  connai~sance 
visuelle, ne peut en etre l'objet. Donc l a  connaissance visuelle ne 
perÃ§oi pas le Pudgala. - Pour les deux autres hypothGses, elles 
contredisent le SÃ¼tra lequel dit que l a  connaissance visuelle naÃ® en 
raison de deux choses ', Ã savoir de l'Å“i et de l a  couleur-figure. Le 
SÃ¼tr  dit : Ã B h i k y s ,  la connaissance visuelle naÃ® ayant pour cause 
(hetu) l'Å“i et pour condition ( p r a t y a p  = ~ l a m b a n a p r a t y a y a )  la 
couleur-figure. Toute connaissance visuelle est en raison de l'Å“i 
et de l a  couleur-figure Ãˆ ' 

Si  le Pudgala est cause de la connaissance visuelle, il sera imper- 
manent (anitya), car le SÃ¼tr dit : Ã Toutes les cause-,, toute9 lei  
conditions qui produisent la con~&sance sont i~npermanentes >). 

Le VatsÃ¯putrÃ¯y - Admettons donc que le Pudgala n'est pas 
l'objet, l a  condition en qualitk d'objet (i%lambana), de l a  connais- 
sance (vijnana). [13 b] 

Fort  bien ; niais alors il n'est pas discernable (vijneya), objet du  
v i j n a n a  ; s'il n'eht pas discernable,-il n'est pas connaissable (jneya), 

1. rÃ¼pa anatm& .... uijil&nam ani"tm&. - Comparer S a ~ y u t t a ,  iv. 166. 
2. d v a y a ~ p r a f i t y a  ... ; non pas en raison de trois. 
3. Saqyukta, 9, 6, - La Vy~khyS cite les premiers mots : cakswr bhikso hetw 

[cak+vvijC&notpcZcZÃ¼y / W p a ~  bhiho pratyayah ....]. 
Vyakhya : hetur &sannuh pratyayah / u i p r a k ~ t a s  tu pratyaya eua // 

j a ~ a k o  hetu$ pratyayas tu alambananz&tram ity apure / pwyÃ¼ya etÃ¼ iiy 
apare. - Voir ii. 61 c, vii. 13 a, p. 32, 34. 
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objet du jfihna; s'il n'est pas connaissable, comment Ã©tabli qu'il 
existe? Si on ne peut Ã©tabli qu'il existe, votre systÃ¨m croule. [Voir 
p. 244, 11. 2, 2481. 

Vous avez dit que le Pudgala est discernÃ par les six connaissan- 
ces '. - Mais, s'il est discernb par l a  connaissance visuelle, il sera, 
comme la  couleur-figure, diffÃ©ren du son ; s'il est discernÃ par l a  
connaissance auditive, il sera, comme le son, diffÃ©ren de l a  couleur- 
figure. E t  ainsi de suite. 

D'ailleurs votre tlikse est en contradiction avec le Sutra. Le Sotra  
dit : Ã Brahmane, les cinq organes (vue, oule, odorat, goÃ»t tact) ont 
des domaines (yocara), des objets (uisaya) distincts. Chacun d'eux 
sent (anubhavat't) son propre domaine, son propre objet 2, et ne sent 
pas le domaine, l'objet des autres. E t  l'organe mental sent le domaine, 
l'objet des cinq premiers organes, et ceux-ci ont l'organe mental pour 
refuge w \ - Ou bien confesserez-vous, d'accord avec le SÃ¼tra que 

1. Saeki Kiokuga a une note (fol. 14 a) sur la theorie Dfirstfintika des six 
vijfidnas. 

2. Doue aucun d'eux ne (< sent Ã le Pudgala. 
3. Madhyama, 58,12 : svakaw gocarav@ayaw pratyanubliavanti / nanyad 

unyasya gocurav@aya~ pratyanubhavati 1 mana.3 cai@m pratisara~am, 
Sapyutta,  v .  218 : pafic"mc3ni brd"imapa Â¥indriytÃ¯ Mntivisaydni n6ndgo- 

curani ntÃ¯&%zmafinass gocaravisayam paccan~bhonti/ katamanipaGca .../ 
imesam lcho paiicannaw indriyanam wtÃ¯nÃ¼visayan nantigocardnaw na 
aGEamaiinassa gocuravisayuqt paccunnbâ€¢iont~n mano patisaraqaw 
mano Ca nesaw gocaravisayam paccanubhoti. 

Sur la ionnule manai caistÃ¯ pratisaraqam, la V y ~ k h y ~  dit : unusahgene- 
dam tiktam 1 necla~n udtÃ¯haranufi / tathfipi tu mana.3 c a w m  indriya?aw 
pratisaranam iti tadapekstÃ¯yhdrzya!i vijnanotpattau kara@am. bhavantzty 
arthah. 

Vibhasa, 97, 5. - Les Darst~nt ikas  disent : Ã L'objet des six vijGdnakayas, 
caksurvijnana, etc., est distinct Ãˆ Ils disent : Ã Le manovijGtÃ¯n a un objet 
distinct; il ne porte pas sur l'objet des cinq vijGtÃ¯nas caksuruijG&na, etc. Ã 

Ils disent : <i Les six vijnÃ¼na portent seulement sur les objets extbrieurs-; ils ne 
portent pas sur les organes internes (tidhyatmika, voir p. 231), ni non plus sur le 
vijÃˆan Ã  ̂Pour rÃ©fute cette opinion, on explique que les cinq premiers vijGtÃ¯na 
ont un objet distinct, portent seulement sur les objets extÃ©rieurs ne portent pas 
sur les organes et le v i j~k ina;  mais que le manovijn6na -a un objet commun 
avec les cinq vijfitÃ¯na et aussi un objet diffÃ©rent qu'il porte sur les organes 



Hiuan- t sang ,  xxix, fol. 13 b-14 a .  24:; 

le  Pudgala n'est pas l'objet ( v i ~ u j a )  [des rinq organes]'? Dailâ 
cas, il n'est pas discernk [par les cinq organes] ; vous vous int1ltei. ,,II 
contradiction avec votre systkrne. ' 

Le  Vatsiputriya. - [Vous affirmez, cllapr&s le SÃ¼tra que  chacun 
des cinq organes a un objet propre, et vous concluez que le Pudgah 
n'est pas objet de l a  connaissance visuelle ....] Mais, d'apre'i le SuLri.t, 
l'orgaiie mental lui aus.-â€ a u n  objet propre [et ceci est en contradic- 
tion avec votre systhmel 2 .  En effet, le $a~prai~al<opania-"citrrt 1111 

Ces six organes ont chacun un objet propre, 1111 domaine inwpnA 
[14 a] ; chacun recherche son objet, son domaine )). ' 

Ce Scitra n'entend pas parler des six organes ; car les ciii(1 uigaiii- 
matkriels et  les cinq connais'ia~u'e's qui en dbpendent n'ont DU^ d+ii  

de voir, d'entendre, etc. - P a r  organe de l 'ei l ,  etc., ce Scitra eii lr t i , I  

l a  connaissance mentale qui est induite et dominw pur l'wil, e h  

internes et  aussi sur le v,L/ÃˆÃœn - I I  a kt6 expliqu6, K o h ,  i. 46 a ,  que liai'iiii le,< 
dix-huit cZ"iC2tzts treize sont l'objet du seul manovtj'Ãˆui i~ l'exck~sion d u  visible 
du son, etc., qui sont aussi l'objet du cu~urr"]Â¥fici~)~a etc. 

1. Les mots entre parenth6ses d'apr&s Hiuan-tsang. 
B h g ~ y a  et  Vyflkhyfl : nec va pudgulo vi+uya iti [yudi st%truy prunusyi.. 

kriyate] 1 na ced visaya+ [yucii na kusya cid vijflanasyu visai/ait} na tdrhi 
vijneyah [tutai  ca puCccwtdha~ jiieyuut iti svci.sidc"hÃ¼nt bÃ¼dhyate (Ci-dt-, 
sus  p. 237 11. 2). 

P a r a n i ~ r t h a  : Ou bien le Pudgala n'est pas objet. S'il n'est pas objet, il 1i'e:;t 
pas discernk par les six connaissances, 

2. En dÃ©pi du  SÃ¼tra vous affirmez que l'objet de la connaissance meulale est 
gÃ©neral  de mgme, en d4pit du SÃ¼tra nous affirmons que le Pudg'ala est di-icer- 
nable par la connaissance visuelle. 

3. Sarpyukta, 43, 10, Ekottara,  32, 4, Saii~yutta,  iv. 198. - su@ ,imÃ¼g~Z~tdriyÃ¼ 
nÃ¼nÃ¼gocarÃ¼ .... k ~ k k w c ~ p c ~ ~ i s ~ g Ã ¼ l u d i g H m Ã ¼ ~ a s ~ u ~ n a r k  sut prattu- 
Wh kena cid buddltli mudhye grunthi+ k y t ~ o t s ~ t Ã ¼  / te s~~cckavy svukum 
gocaravisuyam akÃ¼nksunte ~mÃ¼kÃ¼dudmci.Sanoclaka.vi~Zmtkci.vanÃ¼kÃ¼~t 
@d evum sad imÃ¼ntndriyÃ¼, ,,.. 

4. Le dÃ©si ( Ã ¼ k w a n u  de voir, d'entendre, etc., est certainement 6tranger 
aux organes de la vue, de l'ouâ€¢ etc., qui sont mat6riels (&pasvub"i&vutvÃ¼t) et 
aussi aux connaissances v is~~el le ,  auditive, etc., q u i  sont inimaginatives (wirvi- 
kalpukutvÃ¼t) Il s'agit, sons le no111 d'organe de l'@il (cuksurindfiyu), de la 
connaissance mentale induite par l'action Ã souveraine Ãˆ spkcificatrice, de cet 
organe, tadadhipatyÃ¼dhyÃ¼h& 



P a r  le fait, l a  connaissance mentale qui est isolÃ© - c'est-Ã -dir qui 
n'est pas induite et dominke par un des cinq organes matÃ©riels mais 
seulement par l'organe mental - n'a pas &sir Ã l'endroit du domaine 
et de l'objet des cinq organes, mais seulement ii l'endroit du dhar- 
mGyat(4na. Donc le Satpranakopama ne contredit pas le S ~ t r a  prbce- 
demmenl cit6. 

Bhagavat a dit : a Bhiksus, je voub dkclare tous les dharmas qui 
doivent Glre pknktrks (ubhijneya) et compris (parijfieya) ( h a n t a -  
rua, et v/;nukiim&rgu), savoir : l'Å“il l a  couleur-figure (r@a), l a  
m~nai'-,,sance viluelle, le contact visuel, l a  sensation qui est produite 
ayant pour cause le contact de l'ail, sensation pknible, plaisante, ni 
p6nible ni plaisante ..... Ã Et ainsi de suite jusque : Ã l a  sensation qui 
est produite ayant, pour cause le contact de l'organe mental : voilA ce 
y11i doit Glre phktrt! et compris. Ã ' - Ce texte nous apprend que les 
dharmus it pknktrer et h comprendre sont seulement ceux 6numkrks. 
Le Pudgala ne figure pas dans la liste : donc il n'est pas susceptible 
d'etre discernk (vijfieya), En effet l a  connaissance sp4culative 
(prajnd) par laquelle on pknhtre et comprend, a le mgme domaine 
@'ipm~u) que la connaissance vulgaire (vijfiÃ¼nu [14 II]. 

Le docteur qui isoutient que l 'a i l  voit le Pudgala doit apprendre 
que l'-il voit seulement ce qu'il y a de rÃ©e dans le Pudgala [Ã savoir 
l a  couleur ligure : de m h e  pour les cinq autres organes]. En disant 
qu'il voit un moi clans ce q u i  n'est pas un moi, il tombe dans l'abÃ®m 
de la mauvaise opinion. ' 

1. Saipyntia, iv. 29 : s a b b a ~  bliikk1iave ab""ifi6iÃ¼par"n&eyya / kitp ca 
b}iikk}tuve a611iHilÃ¼pariÃ‡ileyy 1 rwpam fiikkilave abkGHtÃ¯parifieyya / 
cakkIinviiliiCinam ..... 

2. prajilavijZinuyoh s w C n c ~ ~ ~ i s a y u t ~ f & t ,  - Comparer Vasumitra, Sectes, 
sur jfleya, tnjt"â€¢ey ubh"j"ieyw. 

3. D'aprhs Hiuan-tsaiig. - l 'aram~rtha : Ã Le docteur qui croit au  moi dit : "s J e  
lois le Pmlgala par (ye6u : an moyen de) l'=il y ; comme il voit qu'il y a un moi 
tiaiis ( ~ 6 )  ce qui n'est pas un moi, il tombe ... :>. 

Le Bhasya contient le mot anatmana que la V y ~ k l i y ~  glo'-.e cak+usc% cakstir- 
vijGc%nenety urthali. - Donc il faut comprendre le y$ de Paramartha dans le 
sens de l'instruniental : Ã Comme il oit, par ce qui n'est pas un moi - c'est-A-dire 
par l'Å“il par la connaissance visuelle ,,.. :>. 



Hiuan- t sang ,  xxix, fol. 14 a-b. 245 

Aussi le Bouddha a-t-il expliquÃ que l'expression Pudgala dÃ©sign 
les Ã©lÃ©ment Dans le Sutra  de l'honime ', il d i t :  Ã S'appuyant sur  
l'Å“il ayant pour objet et condition la couleur-figure, nait la connais- 
sance visuelle ; en raison de la rencontre des trois nait le contact ; en 
mÃªm temps naissent la sensation, la notion, l'acte d'attention, etc. D 
Les quatre derniers ternies, viji"dna, vedarha, sayzjfia, cetana,  sont 
les Ã©lÃ©men (skandhas) immatÃ©riel (arÃ¼pni ; l ' a i l  et la couleur- 
figure sont l'Ã©lÃ©me rupa. VoilÃ tout ce dont on parle quand on dit 
u homme Ãˆ Pour exprimer diverses nuances, on se  sert de divers 
vocables, tels que satlva,  Ãªtre n a r a ,  homme, mawu&, nt! de Manu, 
m a n a v a ,  jeune homme, posa ,  qui se  nourrit, j iua,  principe vital, 
jantw. qui naÃ® \ pudga la ,  personne. On en parle la premiÃ¨r per- 
sonne : Ã Mon mil voit la couleur-figure Ãˆ et d'aprÃ¨ l'usage courant : 
Ã Ce vÃ©nÃ©rab est de tel nom (Devadatta), de telle famille, de tel 
go t ra  (Kasyapa), de tels aliments, de tel bonheur et de telle peine, de 
telle durÃ© de vie ; il dure tel temps ; il termine ha vie de telle maniÃ¨ 

Stcherbatski : Ã This idea of yours thai there is an exisling self who through 
the opening of his eyes contemplates other selves, tliis idea it is which i% valleil 
Wrong Personnalism B. 

De la formule ca%S r Ã ¼ p e  d r & x % ,  on peut tirer la conclu&~ii que le 
Pudgala voit par l'Å“il Vyakhya ad i. 42, 11. 85 (cd. de Peirograd). On a dans 
Ciillaniddesa, 234: cakkhuua puris0 alokati r Ã ¼ p a g a h i  - Ci-dess0~1.s 254 n. 3. 

1. D'aprks Param~rtha et Hiuan-tsang.-Stcherbatski : Ã In the Ajita-sermon n. 
2. Version de Paramartha. - C'est le texte bien connu : Ã c a w h  pratztya 

rÃ¼pap cotpadyate c a k ~ u r v i j G ~ a ~ n  / tra,ya?~ayz saqw"~atah sparSa@ 1 
sahajata vedanci s a ~ j d a  cetaiia .... - Voir iii. 32 a-h (Hiuan-tsang, x. 7 b). 

3. Paraniartha transcrit ; Hiuan-tsang : %ara == HO. rainate, mfmava = jou 
t'ong = lettrÃ©-kumara jantu qui nait D. 

Un commentaire Yogacara citÃ par Saeki Kiokuga : sattva, parce que tous les 
Ã‹rya voient en vÃ©rit qu'existent seulement les dharmas, pas autre chose ; ou 
bien parce qu'il y a affection lÃ (sattoa de sakta, comme dans Budclhaghosa ?) ; 
manoja (i-ch~ng), parce que constituÃ par le manas .... pudgala, parce qu'allant 
Ã plusieurs reprises prendre les destinÃ©e sans pouvoir s'en dÃ©gofite ; jiva, parce 
que vivant actuellement par l'union avec i'&yus (Kosa, ii. 45) ; jantu (chimg), 
parce que tous les dharmas qui existent sont munis de naissance. 

D'autres listes contiennent treize noms. Parmi ceux-ci ,yaksa, Suttanipata, 875. 
Sur sattva, Ledi Sadaw, JPTS. 1914, 133, Mrs Rhys Davids, Buddhist Psycho- 

logy, 1914, 83. - On a vu que sattva signifie 'Ã qui pÃ©ri Ãˆ v. p. 16 et ci-dessus 
p. 228.9. 



246 REFUTATION DU PUDGALA OU CHAPITRE IX. 

re Ã '. Bhiksus, sachez que ce sont lÃ seulement des maniÃ¨re de dire, 
[15 a] des paroles, dos expressions conformes Ã l'usage du monde. 
Car, dans le Pudgala il n'y a que des choses impermanentes, condi- 
tionnÃ©es nÃ©e des causes et conditions, crÃ©e par l'acte 

Bhagavat dÃ©clar que les Sutras de sens explicite sont le recours, 
sont l'antorite. Le SÃ¯itr que nous venons de citer est de sens expli- 
cite ; on ne peut en fournir une explication divergente. -' 

1. Voir r idesmus,  p. 256, n. 1. 
2. Le Sutra des. quatre Ã au to r i t h  Ãˆ Ã points d'appui Ãˆ est citk Vyakhyfl ad  ii. 

46, trad. p. 226 : ca tvarÃ¯~na~~ bh%auah pratisara?uZpi / katamani catvÃ¼r / 
rlhar~nah prafisaranai& na  pudgalah / arthah pratisarana?.n Ha vyaGja- 
nam / nitÃ¼rfka~. s Ã ¼ t r a  p r a t i s a r w  na  neyarthaw~ / jGÃ¼?ta pratisa- 
W a m  fia vijnanawt. 

Mnhavyutpatti, 74, ou l'ordre diffÃ¨r : arthapratisara?tena bhavitavyam na  
vya i" ja~apra t f sar~e t ta ,  dltarma ..., jfiÃ¼n ..,, n"tarfhasÃ¼trapratisara?te?z ... 
(Extrait du  Hibn-yang, Nanjio, 1177, Tokio, xviii. 7, 10 a). 

Dharmasaqgraha,  53 ; SÃ¼tr~ lamkara  xviii. 31-33; J.  As. 1902, ii. 269, Madhya- 
makavrtti, 268, 598. 

Pratisarana, pratihara?m (Divya, 427, 22, 176, 26, o i ~  l'editeur traduit Ã con- 
f i ance~)  est  traduit rtoupa (confiance) et rien-pa (point d'appui), " (point d'appui), 
licrttg (autorit6). 

i. Bodhisattvabl~Ã¼n~i 1, xvii. 
kathcun boclhisattua6 ca turp  pratisara?hesu pragujyafe. 
iha bodhisattunk artharthi parato dharmam iynoti na  vyaG$znÃ¼bhi 

sa~skcirartlil1 arthÃ¼vth dharmatp ir?wan nu, uyaHjanÃ¼rth prakytayÃ¼p 
vaca rlharinay cleiyamaiiam arthapratisura?~ bodhisattuah satkytya 
W t i .  

punar bodhisattvah kÃ¼lÃ¼padek  mahapadeda~ Ca (Digha, ii. 124, etc.) 
y a t h Ã ¼ b h ~ t a  prajauÃ¼t / praiÃ¼na yuktipratisarano bhauati na  sthavi- 
re?lÃ¼bh@d'uen v a  pudgalena tafhÃ¼yaten va sagpghena vci ime dharma 
bkmita iti pudgalapratisara~o bhavati / sa evam ywktipratisarano n a  
pu@alapratisara?~as ta t tuarthÃ¼~ na  uicalati aparapratyayaS Ca bhavati 
rlharmew. [aparapratyaya=gzhan las ses ma yin, Madhyamakavytti, xxiv. 81, 

punar bodhisattvas tathagate Wuistairaddho niv&$aprasada aikantiko 

taira hi neyarthasya swtrasya nanÃ¼~nukhaprakrtartiiavibhÃ¼ 'niicitah 
saytdehakaro bhavati / sacet punar bodhisattva n"tarthe 'pi sÃ¼tr 'naikanti- 
kah syÃ¼ eucun asan sa?,nharyah syÃ¼ asmad dharfnauinaflt. 

puitar bocLhisattva?t adhigamajfiane sÃ¼dari (?) bhavati Â¥n Ca Sruta- 



Hiuan-tsang, xxix, fol. 14 b-15 a. 

D'ailleurs 1. Bhagavat dit Ã un BrÃ hman : Ã Si je dis que tout 
existe, il s'agit des douze sources de la connaissance (ciyafana, i. 

cintadharrnarttiavijiidnamatrake / sa yad bhavam%mayena jGÃ¯1ie1t jfiata- 
vyam na  tac chakyam irtifacintauijnanainÃ¼trakeli vijCatum iti uiditva 
parawmgayb7t"ran api tatliagatabhc@ita~ c1harwz~ irutua na pratiksipati 
napavadati / 

evam .... catw?&~.n p r a m y w  prakasitapt bliasitas@rthasya yukteh 
Sastur bhavan&nayasya cadhiga~taj11Ã¼1iasy 

ii. arthah pratisara?zam .... - Notion exprimÃ© dans Mahavagga, i. 23, 4, 
Majjhima, ii. 240; dÃ©ieloppÃ dans Lanka: artltapratisara?iena bhauitauyam ... 
e t  encore arthamsav+Ã bhauitavyae H a  de.3a'i~abhilapabhi~~iuistena. La 
e syllabe 11 est  comme le doigt qui touche l'objet qu'on doit voir ; il faut retirer 
le doigt pour voir l'objet (Lanka citÃ dans S u b h a ~ i t a s a ~ g r a h a ,  ed. Bendall, fol. 34). 

Sur  les relations de l'attha e t  des vga&janas, Digha, iii. 127-129, Nettippaka- 
raga, 21. 

iii. dharmah pratisaraeaty n a  pudualah. - Variante : yzthtipratisarmio 
bhavati lia pudgalapratisara?~ah. 

Le refuge est la vÃ©rit en soi, non l'autorite de qui que ce soit, meme du Bouddha. 
C'est la doctrine de Majjhima, i. 265. Celui qui dit : Ã Ces cllzarmas sont enseignÃ© 
par un Sthavira, une personne possÃ©dan les abhijnas, le Tathagata, le Samgha, 
il est pudgalapratisaraqa :>. 

Ne pas perdre de vue la doctrine des inahapadesas, ci-dessous p. 252, n 2. 
iv. Le SÃ¼tr mtartha est le Sutra vibltaktartha, -s de sens explicite Ã ; le SÃ¼tr 

neyartha est de sens ind&terminÃ© de sens a dÃ©termine (Vyakhya ad iii. 28). - 
iv. 39, p. 96, solliciter un Sntra de sens explicite. - Vawmitra,  Sectes. 

Il semble que le seul texte canonique intÃ©ressan ici soit Anguttara, i. 60 : 
attribuer au  Tathagata ce qu'il n'a pas dit ; ne pas reconnaitre comme dit par lui 
ce qu'il a dit ; considÃ©re comme neyyattlta le Suttanta ~ i t a t t h a  et inversement. 
[La thÃ©ori du SÃ¼tr exact dans la lettre mais mal compris, Digha, iii. 127-128, 
peut mener Ã la distinction des SÃ¼tra uitattha e t  weyyattha]. 

Nitattha et neyyattha dans Nettippakaraga [dont le sens est conforme a la 
lettre, yatharutavasena k%tabbattham, dont le sens doit Ãªtr dÃ©termin par la 
rÃ©flexion niddharetm gahetabbattham.] ; et dans Dipavamsa (ed. ~ l d e n b e r g ,  
p. 36) citÃ dans l'Introduction au Commentaire de Kathgvatthu (JPTS. 1889, p. 3). 

Confondre le pariyCiyabhÃ¼sit e u e  nippariyayabhasita (comparer Visuddhi- 
magga, 473, 499 : ce qui ne doit pas Ã¨tr pris au  pied de la lettre, e t  ce qui doit 
Ã¨tr pris au  pied de la lettre), le mtattha et le neyyattha ; attribuer Ã ce qui 
est dit avec une certaine intention (samdhaya bkattita) un autre sens [que le 
vrai sens] : ainsi, respectant la  lettre dÃ©truir le sens ;  confectionner de simili- 
SÃ¼tra .... Ãˆ 

AtthasalinÃ¯ 91 : << Nous pÃ¨seron le sens du SÃ¼tr que tu allÃ¨gue .... ;>. 
Samghabhadra, iii. 25 (Tokio xxiii. 4, 33 b 16). - D'aprÃ¨ le Sthavira, toute 

l'arya desana promulguÃ© par le Bouddha lui-mÃªm (tath@ataWc@a = 



20 a). Ã ' Donc si le Pudgala2 n'est pas compris dans les douze d y a -  
tanas ,  il n'exibte pas ; s'il y est inclus, on ne doit pas dire qu'il est 
ineffable. 

2. Les Vatsiputriyas lisent un Sutra  qui dit : Ã Tout ce qu'il y a 
d'wil, tout ce qu'il y a de couleur-figure ........ le Tathagata, Ã Bhi- 
ksus, embrassant cet ensemble [A savoir les douze ayatanas] ,  le 
nomme Ã tout Ã Ã©tabli que Ã tout Ã existe, autant de dharmas en 
soi Ãˆ --- Or il n'y a pas lÃ de Pudgala : conlment peut-on dire que le  
Pudgala est une entitk rÃ©ell ? 

ahaccavaca~ i -a  d e  Net i ippakura~a,  21), c'est mtÃ¼r thasÃ¼tv  les autres SÃ¼tra sont 
a n i t Ã ¼ r t h a  Samghabhadra observe d'abord que cette dÃ©finitio ne se  trouve pas 
dans I'Ecriture ; ensuite, qu'elle est mauvaise en raison : car il y a des SÃ¼tra non 
pioiimIgu6s par le Boiiddlia qui sont & a r t h a  et  inversement. - Suivent des 
exemple5. 11 est dit : Ã II est impossible de dire, sinon par a b h i m a  (ou Ã prÃ© 
ompfinn Ãˆ : J'entrerai dans l la+&tzitta sans m'appuyer sur le vide n [Cette 
parole n'est pas de Bouddha lui-mÃªme cependant le SÃ¼tr est Mtavtha.1 ......... 

Les Ecoles, romme on voit dans Wassiliev, 329, dans Madhyamakavatara, 
1 i. 94, ne distribuent pas d'accord les SÃ¯itra dans les deux catÃ©gories 

v. On a vu qne, d'aprÃ¨ le BodhisattvabhÃ¼n~i i ' ad i l i gamajGi?~a  est la connais- 
sauce de recueillement ( b l i Ã ¼ u a ~ a m a g a )  tandis que le u i jndna  est  la connais- 
sailce obtenue par l'aiidition et  la rÃ©flexio ($vu tach ta )  

D'apr+s les Vibhajyznadins, le plma est bon en soi ; le v i jdana  est bon quand 
il est associÃ A jhana [Koia, iv. 8 b, p. 33, n. 31 : ce qui peut s'entendre que le 
j ~ l a n a  est  le Ã savoir supramondain Ãˆ et que le uijCana, savoir mondain, est 
bon lorsqu'il est consCcutif au savoir supramondain. 

D'aprÃ¨ iv. 75, opinion des Ã anciens maÃ®tre Ã  ̂l ' adh iga ta  (ce qu'on connait 
dans le recueillement) fuit partie du v i j m t a :  mais il s'agit d'une connaissance 
mondaine, d'un rwueillement mondain. 

[ J f i ana ,  dans le SÃ¼tr des quatre P ra t i s a ra~as ,  d6signe par excellence l'ana- 
s r a v a j r i m a ,  le savoir des Aryas;  tout comme la Prajfta est, parmi toutes les 
p v a j d Ã ¼  - qui peuvent Ã¨tr avyakr t a ,  W a ,  k u i a l a ,  -. la p r a j f i a  pure]. - 
Ci-dessus p. 244, n. 1, 2, 

Quelques notes Madhyamakavytti, xxv. 16, p. 65, 74. Le j i lÃ¼n est distinguk 
du u i j c a n a  dans la Gita, iii. 41, vi. 8, vii. 2, ix. 1, xviii. 42. 

1. Sa~nynkta ,  13, 16 porte : Ã Tout, c'est-&-dire les douze Ã ¼ y a t a n a s  l'Å“il etc. Ãˆ 

K o ~ a ,  v. trad. p. 64, Mahaniddesa, 133, Samyutta, iv. 15 : s a b b a m  uuccati dua-  
c l a s d y a t a ~ ~ Ã ¼  

Sur  s a r v a ,  s abba ,  Koia, v. 27 c, Warren, p. 158, Mrs Rhys Duvids, Points of 
controversy, 85, Stcherbatski, Central conception, 5 ; Nirvaga (1925), p. 139. 

2. Hiuan-tsang traduit ici Pudgala = chou tsiu tsiu = a celui qui ti plusieurs 
reprises prend les naissances 2, voir ci-dessus p. 245, n. 3. 
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3. Le Bimbisa ras~ t ra  dit : Ã Le sot ignorant P!thagjana, s'attachant 
aux  dÃ©signations s'imagine qu'il y a un moi : or il n'y a lk ni moi, 
ni mien ; mais seulement des dharmas douloureux, futurs, prÃ©sent 
et passÃ©s )> ' 

4. L a  sainte (arhat") religieuse s i l a  ' dit i~ Mara 115 h] : Ã Tu tom- 
bes dans de mauvaises opinions ('kudysUgda) en maintenant & tort 
qu'il y a un etre dans la masse des conditionnÃ© ( s a d a r a f s )  qui 
sont vides : les savants comprennent que cet Ãªtr n'existe pas. De 
mÃªm qu'on donne le nom de char Ã la masse des parties, le monde 
emploie le mot u etre Ã : il faut savoir que c'est la masse des elÃ© 
rnents. )> 

5. Dans le K3udragama ', le Bouddha dit a u  brahmane Badari ' : 
u Badari, celui qui entend les vÃ©ritÃ peut se  dklivrer de tous les 
liens : par la pensÃ©e souillure, et aussi purification par la pens6e '. 

1. Ce S ~ t r a  est citÃ Kosa, iii. 28 a h .  (Cosn~ologie bouddhique, p. 45). 
On peut comparer le SÃ¼tr citÃ Madhyamakavrtti, vi. au dÃ©bu ( ~ i k ~ ~ s a i n u r r a ~ a ,  

252, Madhyarnak~vatara, 217, Bodhicaryavatara, ix. 73, extrait du Pit"iputrasuna- 
garna) : bal0 bhibavo (ou maharaja) adrutavÃ¼ prthayjana$ prajkptini 
anupatitaS cahusa rÃ¯Ã¯p t i r f i a  sa'umanasyastJla~â€¢ya'i abhiniviSatc .... 

La Vyakhya ad iii. 28 a explique prajilaptim anwpaUla iti yat7ta sayjfia 
yatha Ca uyauaharas tatha~ugatah. [Elle dÃ©fini le ba in ,  etc.]. Ici, nous avon-, 
la glose : yatraiva prajGapti+ w a  ahna iti v y a v a h a r a r t w  tatraivatmcty 
abhinivista ity arthak 

2. Paramartha omet la premiÃ¨r stance. 
Sila =: chÃ©-IoÃ®~ traduit Ã petite montagne Ã : sans doute la Sela de5 Tlieriga- 

thas 57-59 qui s'entretient avec Mars. - Stances attribukes Ã Vajirfl dans 
Samyutta, i. 135, trad. dans les Ã Psaln~s Ã p. 190 (Kathavatthu, trad. p. 61, 
Madhyamakavat8ra, 246, 257). 

3. Lun phran tshegs. - Hiuan-tsang : Ã dans le Tsa-agama Ã ; Paraniartha : 
Ã dans le SiÃ o-agam Ãˆ [Nanjio, 5461 

4. P'ofio-t'ofio-lÃ = vieille-poutre-poire (Hiuan-tsang) = pom-tche-li = vaguer- 
couvrir-profil (Param~rtha)  ; Stcherbatski lit : Badaraya~a.  

5. Parainartha: Badari, dcoute, [tu obtiendras de] pouvoir te dÃ©livre de tout 
lien; par lÃ  la pensÃ© se souille, par lÃ aussi elle se purifie. Le moi n'a pas la 
nature de moi ; par mÃ©prise on imagine (fen pie); pas de moi, pas de jantu ; 
seulement des dharmas, causes et fruits. ..... 

Vibhflsfl, 142, 10 : Par le trouble et la souillure (sa&deia) de la pensÃ©e l'ttre 
(sattua) est troublÃ© souillÃ ; par la purification (vyavaddna) de la pensGe, l'Ãªtr 
est purifiÃ ; les deux organes masculin et fÃ©mini exercent souverainetÃ sur deux 



- Le moi, en fait, n'a pas l a  nature d'un moi ; c'est par meprise 
qu'on pense qu'il existe un moi ; il n'y a pas d'Ã©tr (sattva), pas de 
moi, niais seulement des dhrmas  produits par des causes : Ã©lÃ©men 
(-s'Jecitt,d/ta), housces-de-connaissaiice (ayatana), dhdtus - qui cou- 
sti tuen t les douze membres de l'existence (bhavanga) - examines 
A fond, il ne s'y trouve pas de Pudgala '. Voyant que l'intÃ©rieu est 
vide, vois que l'exterieur est vide ? ; et il n'y a pas d'ascÃ¨t qui 
mÃ©dit la vacuitÃ Ã ^ [16 a] 

6. Le Stitra dit : Ã Cinq calamites dÃ©coulen de l a  croyance a u  

c h r w i ,  mttuabheda, sattuauikalpablieda (voir Kosa, ii. trad. p. 104). 
Kiokuga remarque : la premibre stance exhorte Ã l'audition des verites. 
1. nastiha saftva atwa IJÃ [dharma eua sahetuk@ / 

dvÃ¼daiast bhauangesu skandhayatanadhÃ¼tus / 
] pudgalo nopalabhyate / /  

2. Vibh&p, 8, 4. - La satkayady,~ti est contrecarree par les dix espÃ¨ce de 
smiyata, acZIiyatmaSuiiyata, etc. [Voir les listes plus cornplides de Mahavyut- 
patti, 37 =r= MadhyamtikÃ vatara v. 180 = satasahasrika, 215 ; Abhisamaya, vingt 
dÃ¼nyatÃ¼s 

Kiokuga renvoie Ã Saqyuktahj-daya (? Nanjio. 1287), 7, 7. 

S. buitymn adhyatinikam padyan paSya 6Ãœ~~ya9. bahirgatam / 
na vidyate so 'pi kadeid yo bhavayati S Ã ¼ ~ i y a t  / /  

Cette t ro i s ihe  stance (avec la lecture pa&a paiya) est attribuee Ã Bhagavat 
sans autre prÃ©cisio dans Madhyamakavrtti, p. 348. - La lecture pa&anpasya 
est recommandee par les versions chinoises : jÃ  ́ koÃ¼~ nei ch6 k'ong : Comme 
tu vois que l'int6rieur est vide Ã (ParamÃ rtha ; ki k o Ã ¼  ... (Hiuan-tsang). - La 
Gau+tkarika, trÃ¨ suspecte d'imitation bouddhique, a : tattuam adhyÃ¼tm 
rlrs/u& tattuatp drstua tu bÃ¼hgata (ii. 381, 

Hiuan-tsaug traduit la derniÃ¨r ligne : Ã Un voyant capable de mÃ©dite la vacuite 
n'est pas & trouver W .  - La VyÃ khy glose : yogy api nasti yah Smiyatc%m 
nbkyasyati. 

4 Ce texte (d'aprbs Stcherbatski, K~udrÃ gaina est citÃ flans Stitralamkara, 
xviii. 101 (p. 158) comme extrait des Ã Pentades Ã (paiicakesu, chinois : Ã Dans 
le Siltra Tseng-wou = Paflcottara ? Ã S. LÃ©vi : Pailcake+upailcadznava atmo- 
palawbha iti cleiitah / atmaclrs[ir bhavati j"vadgti& / HwviSeso bhavati 
tirthika* / u~nt irgaprat ipam~o l~hauati / SÃ¼wyataya asya cittam, na  
praskandati na  prasidati na  sa&@jhate nadhimucyate / Ã¢ryadharm 
asya na  uyauadÃ¼yante 

Ces lectures sont confirmbes par le tibÃ©tai et la Vyakhya, Ã ceci prÃ¨ que le 
tibÃ©tai correspond & un original : Ã¼tmadfiti bhaoati sa t tuadc f i r j l vad~t ih  ; 
de m h i e  la Vyakhya: atmad@ir bhavati ydvaj jDmdrs$ir iti prathama 
ad@nauah. - Hiuan-tsang et ParamÃ¢rth remplacent j"vade?i par : Ã tombe 



Hiuan-tsang, xxix, fol. t5 b-16 a. 251 

je Ã : il se  fait une thÃ©ori de l'Ã me de l'Ãªtre du principe vital ; il 
ne s e  distingue pas des docteurs hÃ©tÃ©rodox ; il prend u n  chemin qui 
n'est pas le chemin ; sa pensÃ© n'entre pas dans la vacuitÃ© ne s'y 
apaise pas avec foi, ne s'y etablit pas avec satisfaction, n'y a pa5 
propension ; les qualitÃ© des Aryas ne se  purifient pas en lui )). 

Le Vatsiputriya. - Ces textes ne font pas autoritÃ© parce qu'ils 
ne  sont pas lus dans notre secte. 

Quelle est donc l'autorite dans votre systÃ¨me votre secte ou la 
parole du Bouddha? Si c'est votre secte, le Bouddha n'est pas votre 
maÃ®tr ' et  vous n'Ãªte pas des fils de sakya.  Si c'est l a  parole du 
Bouddha, pourquoi ne reconnaissez-vous pas l'autorite de toutes Ici 
paroles du Bouddha ? 

Le Vatsiputriya. -- Les textes allÃ©guÃ ne sont pas l a  parole 
authentique du Bouddha 5 puisque notre secte ne les lit pas. 

Ce n'est pas lÃ une bonne raison. Pourquoi ? direz-vous. Parce que 

dans les d ~ t i g a t a s  Ãˆ - La phrasÃ©ologi praskmdhali ... dans Anguttara, 
iii. 246 ; Digha, iii. 240, Samyutta, iii. 133 : .... me nibbane cittain na pakkhan- 
dati na  ppas6dati na  s a m t m a t i  na  viwuccati (var. nuc7himitecati) / pari- 
tassana upadanam uppajjati paccudavattati manasam. [L'Ã©diteu de Sa- 
myutta ponctue a p r k  paritassana] 

1. na  tarhi tewvy buddhah dasia. 
2. na  kilaitad buddhavacanam iti. - Vyakhya : kenapy adhi/aropitaiig 

etani sÃ¼tra& abhiprdyah. 
a. u Les SÃ¼tra promulgues par le Tathagata (tafhitgatabhasita), profonds, de  

sens profond, supramondains (lokuttara), enseignant la vacuitÃ (suGatapati- 
samyutta), ils ne les Ã©couteron pas avec foi, ils n'y prÃªteron pas l'oreille, ils ne 
les reconnaÃ®tron pas comme vrais (ail6acittum na  upa$thdpessanti) .... Mais 
les SÃ¼tra faits par des poÃ¨te (kavikata), poÃ©tique (kaveyya), de syllabes et  
de phonÃ¨me artistiques, extÃ©rieur (bahiraka), promulguÃ© par des disciples 
6savakabh&da), ils les croiront .... C'est ainsi que les SÃ¼tra de la premi6re 
catÃ©gori disparaÃ®tron ... Ã (Sa~nyut ta ,  ii. 267). 

A&as&hasrikfi, 328 : yad etat t v a y e d w ~ n  $rutam itaitad buddhauacana~ 
kav ik tam kavyam etat / y a t p u ~ a v i d a m  aham etad buddhabha~itam 
etad buddhavacanawt. 

b. Voir Sa~pghabhadra,  Tokio, xxiii. 3, 6 a ,  25 b (traduit dans Nirvaga, 1925, 
p. 23) ; mÃ¼lasamggtibhra@a Kosa, iii. 12 d, 13 a (Songes de Kykin) ; muktaka 
sutra, iii. 4 c ;  apfhtha eva, ci-dessous p. 254, n. 1. 

Discussion sur la lettre des SÃ¼tras iii. 30 b, et  ailleurs. 



toutes les autres sectes lisent ces textes ', parce que ces textes ne 
contredisent ni les antres Sutras, ni l a  vÃ©rit philosophique (dhar- 
mata). Aussi, quand vous vous enhardissez Ã les repousser brutale- 
nient, en disant : (( Ils ne sont pas authentiques puisque nous ne les 
lisons pas Ãˆ ce n'est que pure impudence contraire Ã tout bon sens. 

La position du Vatsiputnya est d'autant plus inadmissible que s a  
s e c t ~  lit le Sutra  [16 II] qui dit : Ã Les dharmas ne sont pas moi et 
ne  contiennent pas de moi )>. ' 

Le Vatbipntriya. - Sans doute nous lisons ce Satra.  Mais le Pud- 
gala n'e.it ni les dliarmas qui lui servent de point d'appui, ni diffÃ© 
rent de ces dlzcwmas ; voilii pourquoi il est dit que << aucun dharma 
n'ebt moi Ãˆ 

Fort bien ; inai5 il ^'ensuit que le Pudgala ne peut etre discerne 
par la connaissance ineiitale, car le Sutra  Ã©tabli clairement que la 
conriai'-'-'ance mentale naÃ® en raibon de deux conditions ', l'organe 
mental (nianas) et le& dlzarinay. - Conlment d'ailleurs expliquerez- 
von-i le Sutra qui dit : Ã ReconnaÃ®tr un moi dans ce qui n'est pas 
moi, c'est mbprise de notion, de pensee, de vue Ã ? 

Le Vatsiputnya. - Ce Sfitra dit que c'est meprise de reconnaitre 
u n  moi dans ce qui n'est pas moi ; il ne dit pas que ce soit mÃ©pris 
de reconnaitre un moi dans ce qui eht un  moi. 

1 ~arcrni&ayctit.taresv iti. - Vyakllya: Tamrapar?t.$ya~ikayadQu. [L'ecole 
de Tciprohane est nommÃ© dans Vyakhya ad i. 17 a, trad. p. 321. 

2. na c l h a r m m  badhata iti pratttpsamutpadadharinatÃ¼m 
Voir les textes sur les quatre wahapadesas (DÃ¯gha ii. 123, Dialogues, ii. 133, 

note, Angnttara, ii. 167, Nettippakarana, 21-22 ; Rhys Davids-Stede coupent 
maha-padesa, contre le con~mentateur de Netti) et la rÃ¨gl : Ã Ce qui est dans le 
SÃ¼tr ... ce qui ne contredit pas la dharmata Ã (c'est-Ã -dir le paticcasamwpptida, 
Netti), SÃ¼tr~larpkara i. 10, Bodhicary&vatara, ix. 42, p. 431, Ahhisamayalamk&r6- 
loka. - kalapadeka, y. 246, n. 2. 

3. saruc dhartna anatmanah (Saipyukta, 10, 7 ) .  - Vyakhya: no, caita 
atmasrab"iavdh na caitesv attna vidyata ity an atm ana!^. 

SÃ¼tra la~kara  xviii. 101 (p. 158) : dharmoddat~e+ sarve dharma anatmana 
iti deSitam. 

4. duayam prat"tga. - Si la connaissance mentale portait sur le Pudgala, 
elle na~trait  du Pudgala en qualitÃ d'objet; donc elle naÃ®trai de trois conditions. 

5. Anguttara, ii. 52 ; KoSa, v. 9, 
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Que faut-il entendre par  Ã ce qui n'est pas un moi Ã ? Direz-vous 
qu'il s'agit des s k a n d h a s ,  Ã ¼ y a t a n a  et dhdns ? C'est coiitivdire 
votre thkorie que le Pudgala n'est ni identique ti l a  couleur-ligure, 
etc., ni diffbrent de l a  couleur-figure, etc. ' - D'ailleurs le Su t ra  Â¥ dit  : 

0 Bhiksus, sachez que tous les brahmanes et religieux qui con.'ii- 
dhrent le moi, considhrent seulement les cinq 616nientb-ii'attaclie- 
ment Ãˆ Donc ce n'est pas  dans  un moi, en r a i m i  d'un moi, qiie l'on 
reconnaÃ® un moi, mais seulement dans  tics &urinas qui ne sunt pas 
un moi et  qu'on imagine faussement Gtre un  moi '. - Le Sutra  '" (lit 
encore : Ã Tous  ceux qui s e  sont souvenus, se  son\ ieniieiit on hiL 

souviendront de leurs diverbes anciennes exigence;;, ce  ouv venir 
porte seulement s u r  les cinq &lk~ i~e~~t s -d ' a~ tache ine i i t  B .  D<iiic il n'y a 
pas de Pudgala. 

Le Vatsiputnya.  - Mais le msme S a t r a  dit [17 a] : Ã Uan? le 
temps passk, f ava i s  couleur Ãˆ , 

Cette dhclaration a pour but d'indiquer que le min t  capable de i e  
rappeler ses anciennes existences s e  souvient de l a  vari6tG dt s carac- 
tÃ¨re de s a  skrie dans  ces existences. Mais le Bouddha ne vcul pas 
dire qu'il voit un rkel Pudgala posskdant, dans une aiicienne exis- 
tence, telle couleur, etc. : car penser de la wrte ,  ce serait tomber 
dans  l a  sa tkayadrs t i .  Ou bien, s i  telle est l a  signification de cette 

1. La thÃ¨s : uÃ¼tmf sku~zd1iÃ¼yutunudhatuv~t contredit la h k e :  no tu 
vuktuvyum rÃ¼pae va no va (ci-dessus p. 938, n. 3). 

2. Sa~nyut ta ,  iii. 46 : ye keci b1ziJek7mve sumuna va brÃ¼hmunf vil  uneka- 
vihitum uttanun* samunupussam~na s~mannpussunti subbe te pcctÃ¯cupcÃ 
dÃ¼nakkhundh samunupussaiiti etesum va afiflutarum. - Meme texte rite 
M a d l i y a i ~ ~ a k ~ v a t ~ r a ,  vi.  126 c d  

3. surva. evanatmany atmugrU7tah. 
VibhfigÃ¯ 8, 7. - L ' m a n  est supposb abhinnulu7c+c~~a, uviSis talu~uqu,  

nityu, uvikara, sans naissance-vieillesse-maladie-iiiorl. Connuent le Tirttiika 
dit-il : Gautama, je pense que le rÃ¼p est atman ... ? - Pourquoi le rupu n'est 
pas atman, vii. 13 a. 

4. Samyukta, 2, 15: [ye kecid unekuv idhu~  pwvuniviisum ....] iman evu 
pu f tcop~danaskundh~n sumunusmaruntuh s a m u ~ v u s m ~ ~ ~ ~ l a  sumanusma- 
runti samanusmurisyunU vÃ¼ 

5. rÃ¼pava aham babhÃ¼vdtZt '&uni. - Par le mot x je 2, uhmn, ne peut 
etre dbsignb que le Pudgala. 
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l tklaration,  l a  seule ressource est de l a  rejeter comme non authenti- 
(1iir '. - Concluons que le Sntra, lorsqu'il attribue ii un  moi l a  pos- 
s~n- i ion de l a  couleur, etc., a en vue un Ã moi de  dksignation Ã ˆ  

V O I I I I I I ~  on parle d'un tas qui, simple amas,  n'a pas d'unitÃ© ou d'un 
roiiraiit il'ean qui, simple succession, n'a pas de permanence. ' 

1.t' Val-iiputiiya. ' - Bliagavat alors ne sera  pas omniscient. Car 
~ i e ~ ~ s ~ i . ~ - t ~ t - ~ i i e i i t a i ~ x  ne sont pas capables de connaÃ®tr tous les dhar- 
indu, 5 I I  ([lie pt~iis&t"-et-nie~~taux changent, naissent e t  pkrissent 
l ' m i t a n t  en instant. L'oi~iniscienco ne  peut appartenir qu'Ã un moi, 
u 1111 l'iiilgala. 

Repliqiion\ que  le Pudgala sera  &terne1 (&&vata) s'il ne pÃ©ri pas 
Ã§naiii phr i t  la pt>ii^e : thkse qui coiitt'eilit votre thkorie d'un Pudgala 
dont on nt1 peut dire qil'il soit kternel ou iion-kternel, - Pour nous, 
I I U I I Y  I W  disuiii pab [ a \ e c  les M a h a ~ a ~ 1 g h i k a 5 j  que le Bouddha est 
oiiini'scient tia11-i ce sens qu'il connaÃ® en meme temps tous les 
d h a r m w  ' : par le mot Bouddha, on dksigne iine certaine s6rie ; Ã 

1.  apatlia e w  catru Sarwwm sydt. - S i  le mot Ã je Ã doit s'entendre comme 
\ O I I ~ ~  11ite~,. le t3011ddI1a. qua~ id  il dit a je v q  e5t 6vidennnent souil16 de satkÃ¼gadrsti 
,< lit̂ r;:,ie (le perisoiinaliiiiie Ãˆ Celle-ci, euunile on sait, est A vingt pointes (viyda- 
tihotihxi) : &pum utmeti samunnpaSyati / rt%pavcinhrn ~ t m l i m r n  ... / 
dinilt/iirn rupawz ... / r m e  Ã¼tmÃ¼n ... (Mahavyutpatti, 208; Madliyama, 58, 1 ; 
Siiinyuttu, iii. 3, 16, etc.). - La Vibt18sa donne quatre exemples reproduits dans 
.VLih~â€¢yntpaI : sit%niuut, u l u ~ k u r u v a t ,  bhrtgauat, bhÃ¼janaval 

". rdsiiih~rddn'at. - Vyakhj Ã¯ : ekasmin ksape samuvuhitÃ¼nc% balztiv&p 
rÃ¼li / b ( h t s ? t  ksanesu samavahi tÃ¼~~Ã dhdrtÃ / rtÃ¯iidpJÃœnte bahusw 
(lltuniiem p'utigulaprujiiuptim darSa@i / dhÃ¼rÃ¼drstÃ¼nt bahutve sati 
t~wpuveduitadZn(1~ skatldhÃ¼nÃ pruvahe pudgalaprujiiaptitp daviayati. - 
Il y a il'autres exemples conme l'indique le mot &di, par exemple le char 
(yfiuaica), 

3. Kioliuga rite VibhÃ¯Ã¯ 9,7 : a Comme disent les Vatsiputriyas, c'est le Pudgala 
qui connaÃ®t non pas le siab oir (jilÃ¼na >), 

4 D ' ap rk  le commentaire d u  Samayabheda, les Mahgs&inghikas pensent que 
le Bouddha, ayant exerr6 s a  pens6e pendant de nombreux kalpas, peut, dans un 
seul inoineiit de pensbe, connaÃ®tr survadharmasvabhtÃ¯vavi6esa 

Kiokugn rite Vibliilsa, 9, 8 :  Ã Y a-t-il un savoir (jnÃ¢na capable de connaÃ®tr 
tuusi les dliurmas? - Oui, le loknscitpvrtijilÃ¼n .... Ã (voir Kosa, bii. 18 c). - 
S a ~ y u k t a l ~ ~ d ~ i y a  (Naujio, 1387) : u On dit savoir universel (sarvuji i~nu) parce 
qu'il connait tout. Pa r  a tout s, il faut entendre les douze c%yata~as, leurs carac- 



Htuan-tsung, xxix, fol, 17 a-b. 255 

cette sÃ©ri appartient cette singulikre puissance que, par le seul fait 
de l'inflexion de l a  pensÃ©e se produit immkdiatement une  connais- 
sance exacte de l'objet relativenieiil auquel un dksir de connaissa~u~e 
a surgi : on appelle donc cette skrie di1 nom d'Onmiscient '. Un mo- 
ment de pensÃ© n'est pas capable [17 l)] de connaÃ®tr tout. S u r  re  
point, il y a une stance : Ã De meme que le feu, par la c a p c i t e  de \a 
sÃ©rie brÃ»l tou t ;  de meme l'Omniscient, non pa i  par nue tonnai=- 
sance universelle sirnultade.  Ã -' 

Le Vatsiputriya. - Comment ktablissez-\ ous que l'expres5ion 
Omniscient doit s'entendre d'une skrie, non pas d'un certain moi de 
connaissance universelle ? 

Il est parlk dans l'Ecriture, au sujet de3 Bouddhas, d u  pais&, d u  
prÃ©sen et du futur (atftÃ¼divacunai) P a r  exemple l a  slanc2e : Ã Buud- 
dhas du pas&, Bouddhas du futur, Bouddhas du pr6sent dGtruisent 
la tristesse de beaucoup Ã 3. Or, dans votre systhne, le3 616ments de 
l'existence appartiennent aux trois &poques, non pas le Pudgala 
[xxx]. 

tÃ¨re spÃ©cifique et leurs caractkres gÃ©nbrau P. - Voir ~ i i .  p. 82. 
Sur  l'oniniscence du Bouddha, s a  connaissance du futur, etc., voir Kosia, i 1, 

ii. 62, p. 304, vii. 30, 34, p. 82, 37 a. 
1. bziddh~%khyayi37z samtater iclum s Ã ¼ ~ n a r t l z y  yad ÃœbhogamatreiiUv~j~a 

n t a m  jiilinurn utpadyate yatrestam. 
2. Le BuddhabhÃ¼mi 4, 12, ret'ute cette stance. - Ce sont l i  de v aine5 paroles,. 

Le pamcittajHÃ¼m (connais~ance de la pensbe d'autrui), au monient o i ~  il saisit 
une chose, ne saisit pas les autres choses ; parce qu'il ne coniiiiit pas les autre3 
choses, il n'est pas savoir unit ersel. La serie anshi ne saisit pit5 [tout], parce 
qu'elle connaÃ® &tant actuelle. Dans votre systÃ¨me elle connait 'seulement les 
caractbres g6n6raux d'une partie des dlzurmas. S'il en est ainsi, c'est seulement 
par mbtaphore que le 'Fathagata est  nommÃ omniwient .,. D. 

3. ye cabhyatftiÃ su~ ib~c ldha  ye ca b~icldhÃ uuagatÃ¼7 / 
ye caitarahim s a & u & l h Ã  ba"iÃ¼nÃ dokunÃ¼~uka / /  

Mahavastu, iii. 327. 
ye cablzyat~tasambuddha ye Ca buddha hy ar~Ã¼gatal / 
yai capy etarlii sqbtidd7zo baliÃ¼nti iokanÃ¼dukÃ¼ / /  

Udfina~arga ,  xxi. 10, Srag. Stein, JRAS. 1924, a-sril. - S a q u k t a ,  44, 17, Sa- 
myutta, i. 140, Anguttara, ii. 21. 

S i  le Bouddha est un  u moi Ã  ̂ il doit entrer dansi la cinquihne catGgorie, 
l'ineffable Ã  ̂ distincte des trois Ã©poque et  de l 'usa@Ã»rt (voir ci-dessus 

p. 237). 



Le Vatsiputr~ya. - Si  le terme de Pudgala dÃ©sign seulement les 
cinq &l&ments-d'attachemeiit (upadÃ¼naskandha i. 8 a), comnlent 
Bliagaval peut-il dire : Ã Bhiiqus, je vous expliquerai le fardeau, l a  
prise du fardeau, le d&pGt du fardeau, le porteur du fardeau Ã ? ' 

l'ourqtioi ne peut-il s'exprimer dans ces termes ? 
Le Vatsiputnya. - Parce que, si le Pudgala n'est qu'un nom donnÃ 

aux &l&mcnts, i l  ne peut etre le porteur du fardeau, c'est-Ã -dir des 
<dkments. Le fardeau ne peut Gtre le porteur du fardeau. - Pour- 
(moi ? - Simplement parce que c'est inouÃ¯ 

Ne parlez donc pas d'un Pudgala ineffable. Personne n'a jamais 
coiistaâ€ l'existc~u'e d'une chose ineffable. - Et  d'ailleurs vous aurez 
a reinlrta compte de cette autre affirmation du SÃ¼tr  que l a  soif est la 
prise d u  fardeau : car la soif est Ã & m e n t  Ãˆ donc Ã fardeau Ãˆ et il est 
inouÃ que le fanleau se  prenne lui-meme. - La Ã prise du fardeau B 
-= -  ce qui prend le fardeau) est comprise dans les elÃ©nlents e t  de 
m&me aussi le porteur du fardeau. Ce sont les Ã©lÃ©men mÃªme que 

1. Bliiirt+lifirasÃ¼ir. (SÃ¼irfilai~ikÃ¼r x\iii. 103) ou simplement Bharasutta (Yi- 
-.uddhi, 479, W).  

b7itirru~b CU vo b7tiQuvo cleiayisyÃ¼m b7aÃ¼rÃ¼ddna CU bh&ra+epanum 
eu b7iÃœruhÃ¼r ca 1 tac c7zy+ta sÃ¼dhq CU s@au CU manasifeuruta bh-yel 

pannarb7~uvik" nct~z(1trÃœgusahagat tatra tatrGbhinanclin" / bhÃ¼ranihepa 
H<IW katumut 1 yud asya eva t+Ã¼y@ pa'itnarb7tavikyd nand~rÃ¼gasahaga 
tiiycis tatra tatrÃ¼bhinundiny ~Sesaprahdnam prati-sargo vyantsbhd- 
vu72 k ~ a y o  virago nirod7ao vyupaSamo 'stamgamah / bhÃ¼rahara katamah / 
pudgulc~ iti syud vacauZyam yo 'sÃ¼ Uymymdn evammÃ¯w evamjÃ¼ty evam- 
gotra evumah~ra  evc~~sukhuduhk7i~pratisamved~ evumdÃ¯rghÃ¼y evamci- 
vust7iitikc~ evam w p u r y a n t a  iti ( V l i Ã ¯ k h y  ; sans  doute le texte d'Ekottara, 
17, 3). 

Dans Saipytitta, iii. 25, on a l'ordre: b7zÃ¼ra bhÃ¼ruliara bhdrÃ¼dana b7tÃ¼ra 
nzkk1tepa~~u. - Nombreuses variantes. Le u porteur Ã est  defini : puggalo t i  SSCL 

vacaniyanz / yo yam evarttnÃ¼m evaygotto ayam vuccati bhikkha~$e bhdm- 
haro. 

Dibrut6 par Saipghabhadra, xxiii. 3, fol. 56 a. 
NyiÃ¯yavtti'ttik (Bibi. Ind.) p. 342 ; Bodhicaryavatara, ix. 73, Madhyamakavattira, 

M. 42, Bodl~isaltvabhÃ¼~ni 1. xvii, Warren, 159, 240, Minayev, Recherches, 225 ; 
E. Hardy, JRAS. 1901,573 (qui explique le SÃ¼tr comme Vasubandhu), Dialogues, 
i. 27. - Les pr&!ms et le fardeau, Deussen-Geden, Upanisads, 221. 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 1 a-b. 257 

Bhagavat dÃ©sign sous le nom de Ã Pudgala, porteur du fardeau D) 
comme on voit par l'explication qu'il donne un peu plus loin dans 
le mgme StÃ®kra AprÃ¨ avoir dit que le fardeau est les cinq Ã©lÃ©ment 
d'attachement, que la prise du fardeau est la soif, que le dÃ©pÃ du 
fardeau est l'abandon de la soif, il dit que le porteur du fardeau est 
le Pudgala, et craignant qu'on ne comprenne le Pudgala [l b] inexac- 
tement, comme une entitÃ Ã©ternelle ineffable, rÃ©elle il explique : 
[Ã C'est seulement pour se conformer Ã l'usage du monde qu'on dit :] 
Ce vÃ©nÃ©rabl de tel nom, de tel gotra Ã  ̂ et le reste, [comme dans le 
Stitra de l'homme, ci-dessus p. 2451 Ã  ̂pour qu'on sache bien que le 
Pudgala est dicible, impermanent, sans nature propre '. - Les cinq 
Ã©lkments-d'attachemen sont pÃ©nible de leur nature : ils reÃ§oiven 
donc le nom de fardeau Ã ; chacun des moments antÃ©rieur de la 
skrie attire chacun des moments postÃ©rieur : il reÃ§oi donc le nom de 
Ã porteur du fardeau Ã '. - Donc le Pudgala n'est pas une entitÃ© 

1. Entre parenthhses, les additions de Hiuan-tsang. 
Vyafchy~: yadi drawyasan syat pudgalah / bharahÃ¼ra katamah / pudgala 

i i i  syad vacan5yam ity etuvad evolchp syat / tatra sutre parena sa na  
vibhaktavyah sy@t yo 'sou Ã¼yum0, iti vistarena yavad evawaayusparyanta 
M / prajGaptisatpudgalapratipattyartham hy etat parena viSesanarn ity 
abhiprayah. 

Si le Pudgala existait comme chose, Ã cette question : Ã Qu'est-ce que le por- 
teur ? Ãˆ le Bouddha rÃ©pondrai simplement : G C'est ce qu'il convient d'appeler le 
Pudgala Ã ; il â€¢l'ajoutera pas les explications : Ã C'est ce vÃ©nÃ©rabl de tel nom, ... 
de telle fin de vie B. Ces explications ont pour but de montrer que le Pudgala 
n'existe que d'une existence de dÃ©signation 

2. Je suis la traduction de Hiuan-tsang. 
Le tibÃ©tain d'aprhs Stcherbatski, donne : Ã Les skandiias antÃ©rieur tourmen- 

tent les postÃ©rieur ; ils sont donc appelÃ© fardeau et porteur du fardeau S .  - 
Paramartha : Les skandhas tourmentent (litt. dbtruisent) les skandhas, ii savoir 
les antbrieurs tourmentent les postÃ©rieur ; pour indiquer qu'ils prÃ©senten le 
caracth-e de porteur et de fardeau, le texte emploie ces expressions Ã̂ - C'est 
ainsi que l'entend la VygkhyÃ : Ã Le texte porte : parmi les skandhas, etc. Les 
skandhas qui font souffrir, causes de douleur, reÃ§oiven pour cette raison le nom 
de fardeau. Les suivants, ceux qui sont tourmentÃ©s reÃ§oiven pour cette raison le 
nom de porteur Ã (skandhanam iti vistarah / tatra ye upaghatÃ y suffivar- 
tante duhkhahetavafz skandhcÃ¯ te  bhma iti Jtrtvoktah / uttare ye pfdyante 
te bharahara it i krtvoktah) 

17 



258 REFUTATION DU PUDGALA OU CHAPITRE IX.  

Le Vatsiputriya. - Le Pudgala est une entitÃ© car le Stitra dit : 
Nier les &es apparitionnels ', c'est vue fausse )). 
Q u i  nie les ktres apparit ionnels? Nous admettons l'existence de 

ces gtres dans le sens oÃ Bhagavat l'entend. Pour lui, par Ã etre 
apparitionnel Ãˆ est dÃ©signk une skrie d'klkments 1, l a  skrie des cinq 
klkments de l'ktre intermkdiaire,] susceptible d'aller dans l'autre 
inonde sans  l'intervention de l a  matrice, de l'Å“uf de l a  moisissure. 
Nier l'existence de l'6tre apparitionnel ainsi dkfini, c'est vue fausse, 
parce que cette sorte de &rie d'klkments existe en vkritk. 

Si vous soutenez que la  nkgation du Pudgala est vue fausse, voua 
aurez & dire comment cette vue fausse est abandonnke. Elle ne peut 
etre abandonnke ni par le chemin de vue, ni par le chemin de mkdi- 
talion, car, d'une part, le Pudgala n'est pas inclus dans les vkritks, 
et, d'autre part, la vue fausse [2 a] n'est pas abandonnÃ© par le che- 
min de mkditation mais par le chemin de vue. ' 

1. Sur  les Gtres apparitionnels et l'existence intermbdiaire, iii. 8 c. 
2. D'aprh  Saininitiyanik~ya$astra, troisibme chapitre. 
V i b h ~ s S  198, 2 : '< Ce momie n'existe pas ; l'autre inonde n'existe pas ; il n'y a 

pas d'6tres apparitionnels Ã : c'est la 1 ne faus'ie, nbgation des causes (Comparer 
i \ .  78, 79 1) e l  v. 7, p. 18). Ã Il n'y a pas d'ctres apparitionnels >' : il y a des docteurs 
l16t&rodoxes (bÃ¼hya qui disent que tous les Ctres naissent en raison de la semence 
et d u  sang, etc.: qu'il n'y a pas d'Gtres qui naissent s a n s p r a t y a y a s ,  soudainenient. 
d ' e u x - m h e s  ..... U'aprGs quelques-uns, le;, &es apparitionnels, ce sont les etres 
de l'exi5tence intermbdiaire (a 'nturabâ€¢iw ; nier ce monde et  l'autre monde, 
c'est nier l 'upupat t ibhauu : nier les 6tres apparitionnels, c'est nier l ' a n t a r Ã ¼  
bliur a. 

Le texte Kaniiaprajflapti (cliap. iv. Mdo, 62 fol. 218) diffGre de la vulgate : n II 
n'y a ni don, ui  Â¥sacrifice ui oblation, ni bonne action, ni mauvaise action, ni  fruit 
de rbtribution des actions bonnes et nlauvaises. Ce monde n'existe pas., ni  l'autre. 
Il n'y a ni P r e ,  ni n~c~re ,  ni Gtre apparilionnel. Il n'y a pas dans ce monde d'Arhat 
bien parti, bien entre, qui connaissant et rbalisant par lui-m6me ce monde et 
l'autre, pense: <i Ma naissance est d6truite, la vie religieuse bien pratiqube ..., 

3. Kosa, cliap. v et \ i ,  p. IL - Le Pudgala, conme  vous l'entendez, ne rentre 
pas  dans les \&rit& : il n'est pas douleur (= skaiidhas-d'attaclieinent), ni origine, 
ni destruction, ni cheinin, Donc s i  lu 114ptiori du Pudgala est, connue vous dites, 
Mie fausse (mi thyGd~s( i ) ,  cette vue fausse ne pourra pas Gtre expulshe par la vue 
des mbrit6s. En eft'et une Ã vue B (cl&) est expulsbe par la vue de la vbritb avec 
laquelle elle est  en contradiction (yasm"n sa tye  vipratipanm%). - D'autre part, 
une passion est abandonnbe par la mbditation (b7tÃ¼ranÃ quand cette passion a 



Hiuan-tsang,  xxx, fol, 1 b-2 a. 259 

Le VatsiputrÃ¯ya - Mais le Sutra  d i t :  Ã Un Pudgala naÃ® (itfpa- 

dyate) dans ce monde ... Ã '. Donc il ne s'agit pas des cinq Ã©l&mtwts 
mais d'une entitb. 

Tel n'est pas le sens du SÃ¼tr  qui il64gne m4taphoriquement. 
comme unitÃ© ce qui n'est qu'un complexe ; comme le monde parle 
d'une graine de chanvre, d'un grain de riz, d'un tas, d'un mot -'. - 
D'ailleurs puisque le Sutra attribue au Pudgala la naissance (ufpafti- 
wattva),  c'est donc qu'il est Ã conditionnÃ Ã (sai?~skyta). 

Le Vatsiputnya. - Quand il s'agit du Pudgala, le mol (X naÃ®lr Ã 

n'a pas le m6me sens que quand on dit que les &l&meiiti naissent. 
Pour les klÃ©n~ents naÃ®tre c'est exister apr& avoir kt& inexistante. 
Du Pudgala on dit qu'il naÃ® parce que, & tel moment, i l  prend des 
Ã©lÃ©men diffÃ©rent (par exemple un manas d'homme au lieu d 'un 
inanas d'animal). De m&ne 011 dit d a m  le monde, quand une certaine 
personne acquiert une certaine science, qu'un sacrificateur, qu'un 
grammairien naÃ®t  quand un laÃ¯ prend certains caracthres, on  dit 
qu'un Bhiksu, qu'un religieux de telle secte nai t :  011 ne veut pas dire 
par ces expression5 qu'il y ait rÃ©ellemen Ã naissance Ã d'un ~acr i f i -  
cateur, d'un religieux? De mÃªm encore, en raison de l'arquisilion 
d'un certain Ã©tat on dit : le vieillard naÃ®t le malade naÃ®t 

Cette explication de la phrase : Ã Un Pudgala naÃ® dans ce inonde )) 
a Ã©t condamnke par Bhagavat. Dans le Paran1artha4Ã¼iiyataâ€¢u ), 

pour objet une chose abandonn6e par la mbditation, cllobe qui rentre 116ressaire- 
ment dans la vÃ©rit de la douleur ou dans celle de l'origine fbhfiutinÃ¼pruliatavy 
hi kle60 bhlÃ¯vanaprahÃ¼tauy eva vastu du$kharn s u ~ n u d u y a ~  vlÃ¯lu 
bate) ...... D'ailleurs aucune Ã vue Ã n'est abaiitlonnÃ© par la m&ililation. 

1. Ekottara, 3. 16, 5. 12. - Paramartha : u Un P~idgala  nait dans ce monde ; n6, 
il est pour utilitÃ© profit, bonheur de beaucoup Ã Ã Anguttara, i. 92, ekapuggulo 
bhikkhave loke uppajjam&o uppajjati bahujana7iitÃœy .... 

Ce texte est  utilisÃ dans StiminitÃ¯yanik~yi~stistra 
2. ekatilaikatan@ulavad ekarÃ¼iyekavacanavat - Le grain de t(7a ebt tait 

de huit substances, le mot est  fait de syllabes. 
3. skandhc3ntaropÃ¼dÃœnÃ - Donc nous reconnaissons qu'il naÃ® ; mais il n'est 

pas, pour cela, Ã conditionnh ),. 
4. yatlia hi ylÃ¯jGik jÃ¼t iti vidyopÃ¼clawÃ ncyate na  casau bhÃ¼tÃ¼rthe 

jatas tadvat. 
5. Param&rtha.KinyatasÃ¼tr dans Samyukta,  13,21: <; L'Å“il Ã Bhik+us, quand 



Bhagavat dit : Ã Il y a acte ; il y a rÃ©tributio ' ; mais, en dehors de 
la  production causale des dharmas [qui donne l'impression d'un 
agent permanent], on ne constate pas l'existence d'un agent qui aban- 
donne ces Ã©lÃ©ments- et prenne d'autres blements Ã 2. - Et dans le 
Phalgunas~tra  : Ã Je ne dis pas qu'il y ait un preneur Ã 3. [2 b] Donc 

il naÃ®t pas de lieu d'oÃ il vienne ; quand il pÃ©rit pas de lieu oÃ il aille. De la sorte 
l'Å“i n'est pas rÃ©e et cependant naÃ® (pou chÃ eÃ» Cheng) ; Ã©tan nÃ© il pbrit. 
Il y a rÃ©tributio de l'acte, cependant il n'y a pas d'agent ; ces skandhas-ci Ã©tan 
dbtruits, d'autres skandhas continuent (siang siÃ¼ : en dehors du dharmasam- 
keta. L'oreille ...... Par dharmasamketa (s6u chbu ffi) on entend : ceci & a d ,  cela 
est ....... En raison de l'ignorance, les saffiskaras .... > 

En rapprochant les divers fragments citÃ© dans nos sources, on a une section 
du SÃ¼tr : cahur  bhmava utpadyamanam na  kutai cid Ã¢gacchat / &ru- 
dhyamÃ¼na ca na  kva cit samnicayam gacchati / i t i  hi bhiksavak caksur 
abhÃ¼tv bhavati bhÃ¼tv ca prativigacchati (Kosa, v, 27, trad. p. 59) / asti kar- 
ma asti vipakah 1 karakas tu nopalabhyate ya imams ca skandhan +i- 
pati anyÃ¢ Ca skandhan pratisamdadhati anyatra dharmasamket6t (le 
texte que nous avons ici, et encore K o h ,  iii. 18, SÃ¼tralamkara xviii. 101, Bodhi- 
earyavatara, ix. 73 qui prÃ©sent des variantes) / atrayam, dharmasamketo yad 
utasmin sat5dam bhavati asyotpadad idam utpadyate (Koia, iii. 18, Bodhi- 
caryavatara, ibidem) / avidyapratyayw samskarÃ¼ .... 

1. asti karma / asti vipakah / karakas tu nopalabhyate. Voir Koga, v. 27, 
p. 59 ; Buddhaghosa, Visuddhi, 602, cite les Anciens ( P o r a ~ a )  : kammassa kara- 
ko natthi vipakassa ca vedako. [On voit, p. 513, qu'existent (lwkkha, kamma, 
nibbuti, magga, mais non pas dukkhin, karaka, nibbuta ...] 

MÃªm doctrine, ou mÃªm texte, dans les sources de Grand VÃ©hicule Madhya- 
makBvatara, vi. 84, $iks~muccaya, 244, 262, SÃ¼tralaqkar (qui dÃ©pen de Vasu- 
bandhu), xviii. 101. 

2. Le sens de l'expression anyatra ditarmasamketat (chos su brdar brtags 
pa nia gtogs pa) n'est pas douteux. La Vyakhya explique : dItarmasamketc%d iti 
pr&t"fyasarnutpadalaksanÃ¼t Ã en dehors de la combinaison des dharrnas c'est- 
a-dire en dehorb de la causation successive des dharmas Ã ; et ailleurs (ad iii. 18) : 
sa*eta =Â¥ hetuphalasa~bandhavyavasthci: - Mais Paramartha comprend 
saydceta = = dÃ©signatio mÃ©taphoriqu Ãˆ d'oÃ la traduction : < On ne constate ' 
pas l'existence d'un agent ..... exceptÃ quand, conformÃ©men A l'usage mondain, 
on dit des dharmas qu'ils sont un Pudgala Ã  ̂

3. Samyukta, 15, 5 ; Samyutta, ii. 14. - Paramartha : a Je ne dis pas qu'un 
Ãªtre en dehors de la sÃ©ri des dharmas, prenne les &ments W .  - L'bdition 
sanscrite porte ?upadatta itiphÃ¼lgun na  vadami / aham ced evay vageyam 
upadatta i t i  atra te kalpah syad vacanqa  ko nu bhadanta upadatta W.  

Notons cependant que Bhagavat parle de l'homme Ã qui rejette ce corps et 
prend un autre corps Ã  ̂ t a y  ca k a y a y  nikkhipati aGiiay ca kayam upddiyati 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 2 a-b. 261 

il n'y a pas de Pudgala qui abandonne (nikseptar) et prenne (upd- 
datar) les Ã©lÃ©ment 

Examinons cependant vos exemples : Ã Un sacrificateur naÃ® Ãˆ 

Quelle est la nature de ce qui devient sacrificateur ? Direz-vous qu'un 
moi >> devient sacrificateur ? Mais vous avez prÃ©cisÃ©me Ã Ã©tabli 

l'existence du Ã moi Ãˆ Direz-vous que c'est la sÃ©ri des pensÃ©e et 
mentaux ? Mais les pensÃ©e et mentaux apparaissent d'instant en 
instant aprÃ¨ avoir Ã©t inexistants (pratik+anam apÃ¼ruotpattfi l 
et ne sont pas capables d'abandonner et de prendre. Direz-vous que 
c'est le corps (l'organisme sensoriel) ? MÃªm difficultÃ (tasyapi 
tatha), - Observez encore que la science dont l'acquisition par une 
soi-disant personne fait un sacrificateur, diffÃ¨r de cette personne : il 
faudra donc, pour que la comparaison soit lÃ©gitime que les Ã©lkment 
acquis par le Pudgala diffÃ¨ren du Pudgala ; ce qui va contre votre 
dÃ©finitio du Pudgala. - Quant Ã l'exemple du vieillard et du malade, 
il y a succession de corps diffÃ©rent : soutenir que le vieillard est l a  
transformation de l'homme jeune, c'est la thÃ¨s Samkhya de la trans- 
formation (parinama), thÃ¨s dÃ©j rÃ©futÃ *. - Donc vos exemples 
sont sans valeur. - Si vous dites que les Ã©lÃ©men naissent, que le 
Pudgala ne naÃ® pas, il s'ensuit que celui-ci diffÃ¨r des Ã©lÃ©men et 
est Ã©ternel - Vous soutenez encore que les Ã©lÃ©men sont au nombre 
de cinq et que le Pudgala est un : c'est encore reconnaÃ®tr que le 
Pudgala diffÃ¨r des Ã©lÃ©ment 

Le Vatsiputriya. - Votre position est toute pareille, car vous dites 
que les Ã grands Ã©lÃ©men Ã (matiÃ¨r primaire), terre, etc., sont qua- 
tre ; que la matiÃ¨r secondaire (upaddyarÃ¼pa - la couleur par 

(Samyutta, iv. 60). [De mÃªm que la flamme qui va au loin sans combustible a 
pour point d'appui (upadana) le vent, de pleine l'Ãªtr qui rejette ce corps et n'a . . 

pas [encore] pris un autre corps a pour point d'appui la soif, ibid. 400.1.0n a vu 
ci-dessus, p. 228, 245, n. 3, l'Ã©tymologi de pudga1a:punah punah .... 

1. Kiokuga cite le SammitÃ¯yaniktty hs tra ,  i. 7 (fol. 2 b). 
2. sa eva hi dharmi na s a d y a t e  yasyÃ vasthitasy d h a r ~ n t a r a v i k a l -  

pak parikalpyeta 1 tad eva cedam tatha ity apÃœrva@ vÃ»c yukt*. 
paripantum, c'est se transformer, anyathÃ¢tva apattum. 
Sur le par iqma,  iii, 43 a, 50 a, 100 a-b, v. 26, p. 54 ; le s a ~ p a r i n Ã   m  

des Sautrantikas est, t r b  diffbrent, ii. 36 c, iv. 4 a, 



exemple - est une ; que, cependant, la  rnatikre secondaire ne diffÃ¨r 

Cette objection ne porte pa5 contre nous, mais seulement contre 
le-, dortenr-i q u i  dirent que l a  matiere secondaire est les quatre 
elenlents (bhutainrrfrikctpak& '. Mais, h adopter cette opinion que 
vous 11011.~ attribuez il tort, nous dirons que, de mÃªm que la  matiÃ¨r 
secondaire est les quatre blernents, de nieme le3 cinq Ã©lÃ©men sont 
le Pudgala. 

Le Vathiputriya. - Si le Pudgala n'est qu'un mot servant Ã desi- 
gner les cinq e l ~ n w n t s  [3 a], pourquoi Bhagavat n'a-t-il pas declare 
que le principe vital @cl) est le corps '? ' 

1 .  blivtaiti cntrari r f m a m  crcikaiu iti. Comme on m i t  dans la definition : 
wipnm katnmnf 1 cntvan inaliabltÃ¼ta~itfyad 

Sur  le. rqilinrti" dr-3 glande elc~nents (wa7zcibhÃ¼ta et de lit matiere secondaire 
(~pddayartÃ¯pn 6lzaitt~kct rupn), i. 35, ii 23, 65. 

2. ptiksika pvn dosa "7; ekasmzn pakse 'gcun dosavada itg arth@ / b a t a .  
m t i ' t k c ~ p k s n  i t z  ,stl~auirabuc?dhaderapakse nasmafpaha tty arthah. 

Vibha':.,"!, 127, 3. - < Biuldhttdeva soutient que le nipa est seulement maha- 
bhutit~, que lei  mentaiix (rntttris) Â¥son seulement pensee (citia); il d i t :  l 'upa-  
(1a?yarupa e-it wulement une esptce (~1iSefia) des malmbhutas ; les mentaux 
sont ~ e ~ ~ l e i n e n t  une e-,pd'e de peniee .... Les makabkutas soient [quand ils for- 
ment l'organe de l'ieil] .... Il n'y a pas d'upaclagaiabda en dehors des grands 
e le i i ie i~t~~ Ic'e-il-n-dire: I P  1011. kbclu,  n'est pas une chose Ã part existant en 
dependance des glanda 6Icmeutti] Ce 'sont les grands 6lGrnents~ qui sont nommes 
npnc7nphOcla %>. 

\%hasa, 112, 7. BudOliiÃ§ie\r dit : Vingt-deux noms [inahabltÃ¼1tdÃ»a etc.], 
niaisi seult-nient niip chohe replie, le inaita-iiidriya ...... L,es dharmas condition- 
ilci %ont dr deux natiu-~b, ~~zal~abltÃ¼ta et citta. En dehors des mahabhÃ¼tas 
pas d'iipadaprupa : en dehors du cztta. pas de  caittas. 

Comparer i. p. 64, II. 2 ; ii. p. 150. 
Kioknga : Ã Vasubaiidhu mentionne l'opinion de Buddhadeva, etc., que les 

pi-and\ el6nient-i et la mati6re secondaire ne different pas ; mais, comme ce n'est 
pa'i I F  Ã sen., droit Ã (tc7~Ã©1t i )  des Sarvdstixftdins, il dit que c'est lÃ dosa, 
prreur Ã  ̂

3. t /ar l i  ska~dheszt puclplopacarah kasmac cltariram eva jÃ¯v iti noktum. 
Stitra de Vatsagotra, Sa~pyuk ta ,  34, 16. - Bhagavat dit au religieux Vatsago- 

ira : Si  on est de cette opinion ( d ~ s / i )  : Ã Le monde est  Ã©terne ; cela est  vrai ; 
autre th6orie est fausse Ãˆ cela est  d~tiviparyt%sa (v. 9 d), cela est koan-tch'a- 
k i d ~ ~  ((Irsfipar6ma~ia, v. p. 18). Ã Le monde n'est pas Ã©terne .... le Tathagata 
ni n'existe ni n'existe pas a p r h  la mort Ã : cela est d~f iuipary6sa.  



Hiuan-tsang, xxx, fol. 2 b-3 b. 

Parce que Bhagavat tient compte de l'intention (adaya) de celui 
qui l'interroge. Celui-ci entend par jtva, non pas un etre de raison, 
simple dÃ©signatio des Ã©lÃ©ment mais une personne, une entitÃ 
vivante, reelle ; et c'est en pensant Ã cette personne qu'il demande si 
le jtva est identique au corps ou diffÃ©ren du corps. Ce jtva n'existe 
absolument pas : il n'entretient avec quoi que ce soit ni rapport 
d'identitÃ ni rapport de difference : Bhagavat condamne donc les 
deuv rÃ©ponses De mÃ©m on ne peut dire que les poils de la tortue 
sont durs ou mous. ' 

Les anciens maÃ®tre ont dÃ©j expliquÃ cette difficulte. Il y eut un 
Bhadanta nommÃ Nagasena, possÃ©dan les trois @as (vii. 45), les 
six abhijnas (vii. 42), les huit vimoksas (viii. 32). En ce temps-lÃ le 
roi Milinda vint auprÃ¨ de lui et dit : Ã J e  suis venu dans l'intention 
d'exposer mes doutes. Mais les religieux sont bavards -' : convenons 
que le VÃ©nÃ©rab repondra tout uniment aux questions que je pose- 
rai Ãˆ Nagasena accepta cette requÃ¨t et le roi demanda : Ã Le prin- 
cipe vital est-il identique au corps ou eh[-il diffÃ©ren du corps ? Â¥ - 
( A cette question, dit Nagasena, il n'y a pas lieu de rÃ©pondr - 

N'avons-nous pas fait cette convention que tu rÃ©pondrai tout uni- 
ment?  Pourquoi parler Ã chtÃ et ne pas rÃ©pondr ? )) - (( J e  dÃ©sir 
interroger le roi sur  un doute, Mais les rois sont bavards : convenons 
que le roi rÃ©pondr tout uniment & la question que je poserai P. - 
Le roi consentit et Nagasena reprit : Ã Les nlanguiers du palais du 
roi donnent-ils des fruits doux ou des fruits amers'? Ã Et  le roi de 
repondre : Ã Il n'y a pas de manguiers dans mon palais Ãˆ Nagasena 
protesta comme le roi avait proteste : Ã N'avons-nous pas fait une 
convention ? Pourquoi parler Ã cÃ´t et ne pas rÃ©pondr ? Ã -- Ã Mais, 
dit le roi, puisque, dans mon palais, il n'y a pas de n~anguiers,  com- 
ment auraient-ils des fruits doux ou amers ? Ã - Ã De meme, Ã roi, 
le principe vital n'existe pas : on ne peut donc rÃ©pondr Ã t a  question 
et dire qu'il soit identique a u  corps ou diffÃ©ren du corps )). ' 

1. Sur les <s questions Ã rejeter Ãˆ Kosa, v. 22, Nirva~a,  1925, p. 108, o i ~  on voit 
que Malebranche raisonne A peu prÃ¨ comme Vasubandhu. 

2. On a Divya, 358, baltubollaka d6kyaputriya. 
3. Le prÃ©sen passage du Kosa a Ã©t signalÃ par S. LÃ©vi AIBL., 1893, 232. - 



264 RÃ‰FUTATIO DU PUDGALA OU CHAPITRE IX. 

On voit pour quelle raison Bhagavat n'a pas rÃ©sol la question de 
l'identitÃ ou de la non-identitÃ du principe vital et du corps. 

Le Vatsiputriya. - Mais, si le Pudgala Ã indicible Ã (avaktavya) 
n'existe pas, pourquoi Bhagavat ne rÃ©pond pas que le jlva n'existe 
absolument pas ? 

Encore parce qu'il tient compte de l'intention de l'interrogateur. 
Celui-ci questionne peut-Ãªtr sur le jiva avec cette pensÃ¨ que le jWa 
est la sÃ©ri des Ã©lÃ©ment Si Bhagavat rÃ©pondai que le jtva n'existe 
absolument pas, l'interrogateur tomberait dans la vue fausse (mz- 
thgadr&, v. 7) .  D'ailleurs, comme l'interrogateur n'est pas capable 
de comprendre la Ã production en raison des causes Ã (prat4tyam- 
mutpada) (iii. la), il n'est pas un rÃ©ceptacl convenable de la Bonne 
Loi ' : Bhagavat ne lui dit donc pas que le jlvu existe en tant que 
dÃ©signation 

L'explication que nous donnons ici est celle mÃªm que formule 
Bhagavat : Ã Ã‹nanda le religieux hÃ©terodox Vatsagotra est venu 
me poser la question que voici : Ã Y a-t-il, n'y a-t-il pas d'Ã¢m (kt- 
man) ? Ã Je ne lui ai pas rÃ©pondu En effet, rÃ©pondr qu'il y a une 
Ã¢me c'eÃ» Ã©t contredire la vÃ©rit des choses, puisqu'aucun dharma 
[4 a] ni n'est Ã¢m ni n'a relation avec une Ã¢m ; et si j'avais rÃ©pond 
qu'il n'y a pas d'Ã¢me j'aurais accru la folie de Vatsagotra, car il 
aurait pensÃ : Ã J'avais une Ã¢me et cette Ã¢m n'existe pas Ã ". Or, en 

Chavannes a traduit une recension trÃ¨ voisine dans Cinq Cents Contes, iii. 120 
(d'aprÃ¨ Nanjio 1329, Ratnakaranda SÃ¼tr (?), Tokio, xiv. 10, fol. 39), la meme 
recension dans Takakusu, Chinese translations of the Milindapanho, JRAS. 1896, 
p. 17. Voir Pelliot, Les noms propres du Milinda, JAS. 1914, ii. 380-381. [Il paraÃ® 
bien que le Ã Milindra Ã du texte tibbtain de l'Avadanakalpalat~ est une correc-, 
tion hardie de l'Ã©diteur] Enfin, Paul DemiÃ©ville dans un beau mÃ©moir sur les 
versions chinoises du Milinda, BEFEO, 1924, p. 64, complÃ¨t notre information. 

1. Le texte porte : sa Ca taddeianaya ahamah = nairatmyadekamdya 
ayomah. 

2. purvam eva satprnadha it i satk@adys?isahagatena mohena bh'Q.yasyÃ 
malraya sa*oham apadyeteti ucchedad~t isahagata~ drstyanzaram 
utpadayed ity abhiprayah / ata evÃ¢h / abhan me atm6 sa me etarhi mÃ¢s 
t l l i .  

Comparer Samyutta, iv. 400. - Samyukta, 34, 15 : Vatsagotra demanda : 
Ã§ Gotama, y a-t-il un atman? Ã Bhagavat ne rÃ©pondi pas. Il demanda une 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 3 b-4 a. 265 

comparaison de la folie de la croyance Ã l'existence de l'Ã¢me cette 
seconde folie est plus grave. Qui croit Ã l'Ã¢m tombe dans la vue 
extreme de l'Ã©ternit (idsuatanta) ; qui croit que l'Ã¢m n'existe pas 
tombe dans la vue extreme de l'aneantissement (wcchedatda). ' 
Erreur lÃ©gÃ¨r erreur lourde Ã l ; et le reste. 

LÃ -dessus [le docteur] dit : ' 
1. Tenant compte de la blessure que fait l'herÃ©si et, d'autre part, 

de la chute des bonnes actions, les Bouddhas enseignent la Loi Ã la 
maniÃ¨r dont la tigresse transporte son petit. ' 

deuxiÃ¨me une troisiÃ¨m fois ; et Bhagavat la deuxiÃ¨me la troisiÃ¨m fois ne 
rhpondit pas. ..... El le religieux Vatsagotra, dans sa mauvaise (p@piJca), fausse 
vue, dit : <: Le sramana ne sait que rÃ©pondr Ã ma question Ã  ̂ Bhagavat dit Ã 
Ã‹nand : s Si je lui rÃ©pondai qu'il y a un atman, alors j'accroÃ®trai la fausse 
vue oh il est ; si je lui rÃ©pondai qu'il n'y a pas d'atman, est-ce que sa premiÃ¨r 
folie-doute ne s'accroitrait pas ? AffolÃ© il dirait : s L ' m a n ,  qui existait, main- 
tenant est anbanti Ãˆ L'opinion ob il sÃ trouve de l'existence de ll@tman, c'est 
l'opinion de la permanence ; penser que cet atman est anÃ©anti c'est l'opinion 
d'anÃ©antissement Le Tathagata, evitant ces deux extrÃ©mitÃ© enseigne au milieu 
le Dharma : Ceci Ã©tant ceci est ..... l'ignorance Ã©tant les satftskaras sont ....,,. ,.. B 

1-1. Manque dans Paramartha. 
Vibhay~, 8, 8. - Dans le Brahmajalas~tra, il est dit que les 62 d&igatas ont 

pour racine la satkayadrdi; dans le Sutra du rugissement du lionceau, il est dit 
que toutes les diverses opinions des br&hmanes et religieux reposent sur deux 
opinions, l'opinion de l'existence et l'opinion de la non existence (bhauad&i, 
vibhavad&i, yebu kiÃ©n on yebu kiÃ©n ; quelle est la diffÃ©renc des dÃ©claration 
de ces deux Sutras ? - En se plaÃ§an au point de vue de l'origine (samutpada), 
il est dit que tous les drstigatas ont pour racine la sa tkdyaed i ;  en se plaÃ§an 
au point de vue de Ã t'o&k'iebu Ã (pousser-chercher), il est dit que les diverses 
opinions reposent sur les opinions d'existence et de non-existence. - Ci-dessous 
p. 270. 

Vibhav~, 200,13. - Bhavadefi, c'est &svatadcfi ; vibhavadfiti, c'est ucche- 
dadysti, opinion de l'existence = opinion de la permanence ou Ã©ternitÃ opinion 
de non-existence = opinion de l'anÃ©antissement Bien que les mauvaises opinions 
(kudrstigata) soient de nombreuses espÃ¨ces il n'en est pas qui ne rentrent dans 
ces deux opinions. 

2. aha cdtra. - Vytikhya : Bhadantakumaralabhah. Sur Kurni%ralabha, PÃ©ri 
Date de Vasubandhu, p. 22. 

3. La premiÃ¨r stance se rÃ©tabli sans difficultÃ : 

Vyakhya : dfsw eva d a p t r d  / tayilvabhedham apeksya dedayanti buddhii 



2. Celui qui croit a l a  realit6 de l'Ã¢m est dechirÃ par  les crocs de 
l'heresie ; celui qui ne reconnaÃ® pas le moi conventionnel laisse choir 
l a  bonne action, ce petit. ' 

Et encore : 
1. Comme u n  leel jzua n'existe pas, le Bouddha ne  dit pas que le 

yzvfr ebt identique ou non-identique ; il ne dit pas non plus que le 
jzva n'existe pas rÃ©ellement craignant qu'on ne nie le jwa de dÃ©signa 
lion. ' 

2. Serie deh skandhas, acte, fruit de l'acte, ce qu'on nomme jgva : 
s i  le Bouddha niait le f i v a ,  on nierait les actions et  les fruits. [4 b] 

3. Kt  ,si le Bouddha ne dit pas que le soi-disant j m  est dans  les 
elenieiith, c'est parce qu'il voit que l'interrogateur n'est pas  capable 
(le supporter l'enseignement du vide. 

4. C'et-it donc en  raison de l'Ã©ta d'esprit de Vatsa  que le Bouddha, 
interroge s'il y a une aine, oui ou non, n'a pas repondu. Mais si 
l'Anie existait, pourquoi n'aurait-il pas repondu qu'elle existe ? ' 

rlhaniiai,n ~miratmyam tatpratipabena / b h r a + p h  ca karinanain apeksya 
hrfnvtpranafiain apcksp  pudgal~stitvuin iva clarSayanto 'nyatha deia- 
p i i t i  / vy~i~a~)otc~pahai 'n .vad iti j yatlia vpg7trz ~ a t i i ~ i s P w r e ? ~ a  dantagra- 
hcni~tia bvapotcy apaharati / ~ a y a t i  / masya clamsfraya Sarzra [ 1 
Jfrtw bimd iti 1 uayy atiSit7"ilena danfagraka?ie~a tam apaharati / mahya 
bkr&ah paf0 ' s w  visaye b7zÃ¼c iti yuktenaiua graka~eiiapaharatity 
artkah , ... tutlicwtkac1arSaii.e ?caranapz dardayaw aha / atmastituam iti 
vi/starak 1 

1. Pour la rieuxi6iiie stance, la Vyakhya est moins claire : atmastitua+n 
prafipaiinai cet ka^cid d y s ~ a ~ a y a  satkayadrs?tla@a?iaya bhinnah sa 
n iieyajanalt syacl aprÃ¼l~y samrt t t i  (2) (sainurtimtim ?) d k a r m a s a ~ i ' t a m  
~~jaitaiiah kusalapotasya kttsalakarma?io uyag"iripotabk~tasya bhra@am 
kttryan ~ a s t i  k a n n q a h  phalam iti. 

2. Nous retrouvons ici la Vyakhya : prajfiaptika iti prajtkptau bhauah 
p?jf/aptik@ s a ~ v + s a m  api pudgalo nasttti kaicid grh iyad  ity ato uas- 
titi nwocat. 

On peut donc lire : 
prajilaptiko pi tidstÃ¯t [bhayan] ms t i t i  navocat. 

3. La Vyakhya nous donne le dernier pada : sati t u  astgti nalia kim ; omis 
par Hiuan-tsang. 

Paramartha : 3. Cet homme n'est pas capable de supporter le correct enseigne- 
ment du reel-vide ; donc, quand il demande si, oui ou non, il y a une ame, le Boud- 
dha  ne  lui rkpond pas qu'il n'y a pas  d'ame. - 4. Et puisqu'il tient compte de  



Hiuan- t sang ,  xxx, fol. 4 a-5 a. 267 

Le Bouddha ne repond pas aux quatre questions relatives h 

l'Ã©ternit du monde (loka) ' : c'est encore parce qu'il tient compte do 
l'intention de l'interrogateur. S i  celui-ci entend par loka l'i11nt2 
(atwzan), comme l'&me n'existe absolument pas, les quatre altttr11i3- 
tives sont incorrectes. S'il entend par loka l a  transmigration ou sw- 
s a r a ,  les quatre alternatives sont  incorrectes : si la  tritnsiiiigrfitio~l 
est eternelle, personne ne peut obtenir le N i r v a y  ; si elle n'e^t pa7 
Ã©ternelle tous obtiendront le Nirvana, par aneantissement spontane, 
et non par  effort ; si elle est Ã©ternell et  non kternelle, les uns  n'oh- 
tiendront pas le Nirvana, les aulreh l'obtiendront spontmfiinent ; 
enfin, dire que le loka, a u  sens de s w s a r a ,  n'est ni titernrl, n i  non- 
Ã©ternel c'est dire que les Ã¨tre n'obtiennent pas et  obtiennent lo 
Nirvana : contradiction dans les termes. En fait, le Nirvana e;,t po-- 
sible par le Chemin ; donc aucune reponse categorique n'est accrp- 
table. [5 al - De meme au  Nirgrantl~ahr~ivalia qui, tenant nu oiseau 
en main, demandait s i  cet oiseau Ã©tai vivant ou mort, le Bouddha 
ne  rÃ©pondi pas. ' 

Les quatre questions s i  le monde est infini (anan,tavan), c'est-&- 
dire s'il a un terme ou n'en a pas, ont le meme se,ns que les questions 
relatives Ã l'Ã©ternit du monde ', et presentent donc le meme dbfaut. 

l'intention de l'interrogateur, si l'ftme existe, pourquoi n'a-t-il liaci d i t  q~i'elle 
existe ? De mÃªme sur la  question (le la non-existence dans le K i r v ~ i p ,  il n'a rie11 
declarÃ parce qu'on tomberait dans des diffinilt&, 

1. Samyukta, 34, 18. - Vatsa demande : Â¥. En raison de la cnnrwi~sanre de qiif-1 
dharma n'etes-vous pas d'npinion, ne dites-vous V A S  ijue le monde e-it dernel ... 
que le Tathagata ni n'existe ni n'existe pas aprÃ¨ la mort'? Ã - a En rciimn df- 
la connaissance du rapa, de la  vedana, etc. Y 

2. Vyakhya : n~gra~t.thakrÃ uakacafakauac i t i  / uirgraiitlii.i&avake~ta 
catakam. j%uantam. grh%tud &hagaua~  prstak kiwi a y w  c4ako jzvati lia 
veti / tasydyam abhiprayah / yadi dramano gantama adiJejjmattti sa twn  
nip%da~be~ba mctrayitva dariayet / yadipunar bhagavÃ¼, euam adisw mrta 
iti sa tam. jzuantam eva dargayet / katham fiiÃ¯niaya ajGa iti loko j m y a d  
iti t a~~dbh i~b ive iah  / bhagavatiÃ tu asyakayafnj?%tud Ha uyÃ¼krta / tvac- 
cittapratibaddham evaitaj jfvati va na  d i  ... caabhihitam / tacluad etan na 
vflkytam. - Peut-etre d'aprÃ¨ Tokyo, xxiv. 9, J. As. 1925, i. 38. 

3. tulyartho hg esa c a t ~ k a  iti.  - Le catu$a (groupe de quatre questions) : 
Le monde e s t 4  infini (anantaufin) ? etc. Ãˆ a le mÃªm sens que le catu$a: 

a Le monde est-il eternel (sasvata)? .... n 



Comment savons-nous que Ã l'infmitÃ du monde Ã doit 6tre comprise 
dans ce sens ? - Le religieux hÃ©tÃ©rodo (l5rthika) Uktika ', aprÃ¨ 
avoir interrogÃ Bhagavat sur l'infinitÃ© usa d'un dÃ©tou pour renou- 
veler s a  question et demanda : Ã Le monde entier obtient-il la ddi-  
vrance par le Chemin, ou seulement une partie du monde? Ã Ananda 
lui dit alors : Ã Tu as dÃ©j posÃ cette question. Pourquoi la reprendre 
en changeant les termes ? )> 

Si Bhagavat ne s'explique pas sur les quatre questions relatives Ã 
l'existence du Tathagata aprÃ¨ la mort, c'est encore parce qu'il tient 
compte de la pensÃ© de l'interrogateur. Celui-ci entend par Tathagata 
un Ã moi Ã dÃ©livr des passions. 

S'il en est ainsi, comment y a-t-il quatorze points rhervÃ©s Ã savoir trois catup 
kas et un duika (le principe vital est-il le corps ? ..) ? A cette question la V ~ B -  
khya rÃ©pon : pary6yarwpatvavyauasthiin.e 'pi caturdaiatvaqt bhavatlty 
adosah. 

1. kun tu rgyu smra byed kyis. - Transcriptions chinoises : U-ti-ka. - Stcher- 
batski : Vatsa. - La version tibÃ©tain garantit Uktika. 

C'est le Paribbajaka Uttiya dlAnguttara, v. 193-195 [peut-etre diffÃ©ren de 
l'Uttiya de Samyutta v. 22, 1661 qui interroge Bhagavat sur les quatorze points 
(en commenÃ§an par l'Ã©ternit du monde) ; Bhagavat rbpond : Ã Cela n'est pas 
expliquÃ par moi .... Ã ; Uttiya demande : a Qu'est-ce donc que tu expliques ? Ã ; 
Bhagavat rÃ©pond u J'explique le Dhamma ... pour le Nirvaga Ã̂ - LÃ -dessu 
Uttiya demande : a Est-ce que le monde entier, la moitiÃ du monde, le tiers du 
monde arrivera au Nirvaga par ce Dhamma ? Ã - Bhagavat garde le silence. 
Ã‹nand intervient alors et explique Ã Uttiya qu'il demande ce qu'il a dÃ©j demandÃ 
[Demander si le monde entier arrivera au Nirvaqa, c'est demander si le monde est 
Ã©ternel] Bhagavat enseigne comment on arrive au Nirvaqa : tous ceux qui y sont 
arrivÃ©s y arrivent, y arriveront, c'est par le Chemin. 

Dans Samyukta, 34, 23, la premiÃ¨r question d'Uktika porte sur l'infini& du 
monde. 

Si tous les Ãªtre arriveront au Nirvaqa, Digha, ii. 147 (oui), Mahavastu, i. 126 
(oui), Milinda, 69 (non). - Nous avons ici la vraie rhponse. 

Le rÃ©dacteu du Brahmajala entend l'infinitÃ du monde dans le sens de Ã infini 
dans l'espace Ã (Digha, i. 23 : infini horizontalement, non pas vers le zÃ©nit ou le 
nadir ; sur ce point Kosa, iii. 3 d, Ã la fin) ; il varie ses formules : il examine si le 
moi et le monde sont Ã©ternels si le monde est infini. 

2. Uktika demande : khp tu sarvo loko 'nena margena niry&syati / ahosvid 
ekade.40 lokasya. 

Dans la recension phlie : sabbo Ca tena [dhammena] Zoko myyissati u p a w o  
va tibhago v&. 
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Interrogeons Ã notre tour le partisan du moi. - Bhagavat, d1apr6s 
vous, dÃ©clar du Pudgala vivant que le Pudgala existe, indicible ' : 
pourquoi ne dbclare-t-il pas que le Tathagata existe apr& la mort ? 

Si  le Vat'siputriya rÃ©pon que Bhagavat garde sur  ce point le 
silence parce qu'il craint que le disciple, admettant l a  survie du 
Pudgala nommÃ Tathagata, ne tombe dans l'opinion de l'kternitÃ 
ou permanence, - nous demanderons pourquoi Bhagavat fait certai- 
nes autres dÃ©clarations Il prbdit A Maitreya : Ã Dans les temps Ã 
venir, tu seras un Tathagata Arhat Samyaksarpbuddha Ã [5 b] 2, et, 
parlant d'un de ses disciples dÃ©funts il dit : Ã Un tel Ã prÃ©sen est 
renÃ dans tel endroit Ã 3. Ces discours ne  sont-ils pas souillÃ© par 
l'opinion de l a  permanence ? 

Si le Vatsiputriya rÃ©pon que Bhagavat ne dixlare rien sur  le 
Tathagata dÃ©fun parce que, voyant d'abord le Pudgala, il ne voit 
plus le Pudgala une fois que celui-ci est nirvÃ¢n ; que c'est donc par 
ignorance que le Tathagata ne  fait pas de dkclaration su r  le Tatha- 
gata dÃ©funt - parler ainsi, c'est nier l'omniscience ' du MaÃ®tre Bien 
plutÃ´ il faut croire que, si  Bhagavat s'abstient de toute declaration, 
c'est parce que le Ã moi Ãˆ que vise l'interrogateur en parlant du 
Tathagata, n'existe absolument pas. 

1. fivanta* pudgalam astgti vyakarot%ti tattvÃ¼nyatvenavaktavya / San- 
tam eva pudgalam vyakarotEty abhipreah. 

2. Sur Maitreya, PÃ©ri BEFEO. xi. 455, Przyluski, AÃ§oka 169, 171, 332. - 
Madhyama, 13, 15 (666 SiÃ¯tra viendra Ã l'Ã©poqu oÃ la vie est de 80000 ans), 
Dirgha, 60 Sutra, et Digha, iii. 76, ~al is tambasÃ¼tr  (voir Kosa, iii. 28 a-b.). - On 
pense Ã Ajita et Tissametteya de Suttanipfita, 1032, 1040. - Milinda, 159 ; Ana- 
gatavamsa dans Warren, 482 ; Mrs Rhys Davids, Hastings, i. 414. - Ajita Mai- 
treya e t  Mithra lnvictus ?'? 

3. Kiokuga cite Samyukta, 34, 10: '< Gautama, le principe vital est-il le corps ? 
- Cela n'est pas expliquÃ© - Le principe vital est-il autre, le corps est-il autre ? 
- Cela n'est pas expliquÃ© - 11 est Ã©trang que le religieux Gautama explique, 
au  sujet d'un disciple dÃ©funt que a Un tel ebt renÃ en tel endroit ... Ã et que le 
religieux Gautama n'explique pas que le principe bital est autre, et  le corps autre :. 

Samyukta, 30, 4, sermon A Nanda : Le disciple muni d'une foi inÃ©branlabl qui 
dÃ©sir longue vie, beaux rupas, les obtient. Le disciple muni des avetyaprasa- 
fias, A la fin de sa  vie, natt chez les devas et obtient dix qualitbs (Samyukta 
30, 10, 16, Madhyama, 18,21). 

4. sdrvajfiam M bhavapratyayo yauvanam i t i  yatha. 



Si le Vats iputnya dit que Bhagavat voit le  Pudgala nirvÃ¢nÃ encore 
qu'il ne fasse pas de dtklaration tt son sujet;  que le Pudgala existe 
I ~ i t ~ n  ([tic ii'kiaiil pas l'olijet d'une d&claration de Bhagavat,  - nous 
coiu'lnu11-3 (Ilie le Valsiputriya admet que le Pudgala est permanent. 

Si le Yal-iipiitrÃ¯y dit que ce point aussi est indicible, Ã si  Bhagavat 
1 oit on ne voit pas le Pudgala Ãˆ il s 'achemine Ã dire que tout est 
i~ulicible, qu'on ne  peut dire que Bhagavat est omniscient ou non 
uinili-icir~it. ' 

Le Vat~ipi i tnya .  - Le Pudgala existe rbellement, car il est  dit que : 
Dire qiie l'iÃ¯fnui ii'exi3te pai ,  vrai, rkel Â¥' c'est opinion inexacte 

((7~ti,stIi(i~iu). )) 

(:e n'vit pas la inie preuve, car il est dit aussi que c'est une opinion 
iiie.\.aclv i l 'aff irnit~ l'exiitence de l 'Ã¼tma  '. Les docteurs d'Abhi- 
illuirina pensent que l a  croyance ii l'existence de l ' Ã ¼ t m a  et l a  
croyaiii-e 5 son inexistence sont des opinions extrÃªme (antudysti) 
car t~1lt-i "ie confondent avec les deux branches de Ã l'opinion qui 
c on-ii\te i croire aux extremes Ã ( u n t a g r a 1 ~ ~ t i )  (v. 6). Cette doctrine 
est aÃ®ire car elle est formulke danâ le VatsagotrasÃ¼tr : Ã Ã‹nanda 
celui q u i  a f f i rme le moi tombe dans l'extrgme de l a  croyance Ã l a  
per~~~a~~t~tu'f(sa,~i~atu~l~stt); celui qui nie le moi tombe dans  l'extrÃªm 
de l a  croyance a l'ai~faiitisiseiiient (ucchedudrsJ) ' 16 a ]  

1 .  M{, vakttivyam pdyat i  va na  veti padyati nu, padyattti na vaktavyam 
<tg a ,  tlia7i i iunuih Sunair avaktuvyam Jcriyatam iti / sa sarvajno ut i  b1za- 
( i u i ~ i ~ <  nu ceti nu vaktavyam iti &nui& Sanair grahunam ... Sakyqwtriga- 
pi nkop~arilâ€¢urÃ¼rthat 

2. siityutit7t sthitital~. - Hiuan-tisane ti kou tchou kou. - Glose de l'kditeur 
j~tponitis : tcliou kbn Y-- n $ n ~ t c 1 6 ~ 1  k ~ u  : Ã capable de durer D .  - Parainartha : 
1 rllf 1 t i  lloll. 

:1. ustlty tipi tirstist?iÃœna liktam. - H i u a n - t s a n ~  ng6 kiÃ© teh'du = ku- 
cirsttst71Ãœnu 

Cette iliscus~ion d'apr$s Saiiiiiiit~ya~iik&yaisastra. 
4. Viblia$, 49, 13. - Bhagavat dit : Ã Vous dites qu'il y a cause, je le dis aussi ; 

\eus dites qu'il n'y a pas fruit, c'est une doctrine folle Ãˆ Il y a deux doctrines, 
toutes deux extrcmes : Bhaga\ a t  Ã©vit i'extrÃ©mit de l'ankantisseinent, i'extrÃ©mit 
de la peimuneuce, et il enseigne le chemin du milieu. Aussi dit-il : a J e  ne suis 
p io  en contradiction a \ec  le inonde ; mais le monde est  en contradiction a ~ e c  
moi A .  
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L e  Vatsiputriya. - Si  le Pudgala n'existe pas, qu'est-ce qui voyage 
dans  le saesara ? En effet, 011 n e  peut admettre que le scm.tisCirn 
lui-nieme voyage. D'ailleurs Bhagavat a dit : Ã Les etres &gares pa r  
l'ignorance, liÃ© par  l a  soif, voyagent ici et lh, soit clii~z les Jaiini;s, 
soit chez les animaux, soit dans  le chemin des pretas, des homilies, 
des dieux ; ainsi &prouvent-ils longtemps tonte soiit'fra~ice. )) ' 

Nous demanderons comment le Piidgala voyage dans le sai!isÃ¼rt[ 
Vous direz que ce voyage consiste A abandonner le* ~ l 4 1 i i t d ~  anciens, 
Ã prendre de nouveaux &l&nients : mais nous a \  011s iiionirt2 une cri le 
explication est inadmissible (ci-dessus p. 259). La bonne explication 
est simple : de l a  flamme qui brÃ®il une jongle ou dit i\n'elle \ oya;;e, 
bien qu'elle ne soit que des rnomeuth de tlainiiie, parce que ceux-ci 
constituent une skrie ; de meme le concert des 6lc'iiient~ i i i c e ~ a n i ~ i i ~ ' i i t  
renouveks  reqoit, par  mÃ©taphore le nom i l 'dre  ; supportGe par l a  
soif, l a  s h i e  des kl&ments voyage dans le ~ s a m  (Comparer iii. 13 ; 
ci-dessus p. 260 11. 3). 

Le Va t s ip~ i tnya .  - S i  les seul-, &l&ment-? exiitent, on ne \ oit pa-i 
que  puisse s'expliquer cette parole de Bhagavat : (-. Dai15 le temps 
passÃ© le maÃ®tr Sunetra,  c'&tait ce moi-meme Ã -'. - En et't'et, <-lails 

VibhBsa, 77. 17 : ... qui dit que [le f i vu }  est  d i t tÃ¬r~ i i  il11 corps, u'e5t pa-s le 
coips, entre dans l'opinion de  la permanence. Il n'est pas de ( luc t r i i~e*~ ln%wioxe-a 
(bahyu vnarga), il u'est pas de ma~1vaise5 opinions ( ~ s t i g c i t a }  qui n'eutrent 
dans les opinions d'anhantisseinent ou de permanence. Toiis les T t i t l ~ a g a t a ~ ,  pour 
s'y opposer, enseignent le chemin d'eutre-deux, A savoir : le rÃ¼p et la peuyee ne 
sont pas anÃ©antis ne sont pas permanents. Ã - Ci-r1essui-i p. 205, 11. 1. 

1. Sa~pyuk ta ,  6, 15. - Seul Paraiii&rtlia rite le SÃ¼tr tout au  loue; ; 1-liuau-twi" 
et  le tibhtain n'ont que la premikre phrase. - Comparer Samyutta,  ii. 78, iii. 149 : 
anamataggaya~  scqnsaro pubbakou na Â¥paC,f1i%yat acijjau"cc~un&um 
s a t t a w  t a ~ h a s u ~ y o j a n a n a m  sawdhcivafaqa saysuratam. 

M&me argument dans S~mmitIyanik~ya+a~iti-a.  
Du point de  vue des Mgdhyaroikas, ni le permanent, ni  l 'i~npermanent ne peu- 

vent transmigrer : nityasya sawsrtir nasti naiva&tyusyc& s u ~ s y t i $  1 svup- 
navat sams+r prokta tvaya t a i t ~ ~ v t d a m  varu (Catustava, citb Bodhicarya- 
vatarapafijika, ix, 108). 

2. Vibha?~ ,  82, i l .  - Sunetro nama 4asteti saptusiiryodayastit're 'yam eva 
bhagavan YS@ sunetro mrna babhuveti. 



l'hypothÃ¨s de l'existence des seuls Ã©lÃ©men mÃ©taphoriquemen 
dÃ©nommÃ u moi Ã  ̂ les Ã©lÃ©men du passÃ n'btant pas ceux du prÃ© 
sent, Bhagavat ne peut pas s'exprimer ainsi, 

Mais quelle est la chose que Bhagavat appelle u moi Ã ? Le Pud- 
gala, direz-vous : alors, le u moi Ã du passÃ Ã©tan identique au 
u moi Ã du prÃ©sent le Ã moi Ã est permanent. Pour nous, lorsque 
Bhagavat dit : Ã Le maÃ®tr Sunetra Ã©tai ce moi-m6me Ã  ̂ il nous 
apprend que les Ã©lÃ©men qui constituent son u moi Ã actuel font 
partie de la meme serie que les Ã©lÃ©men qui constituÃ¨ren Sunetra. 
De meme on dit : Ã Ce feu est arrivÃ ici en bridant. ' Ã [6 b] 

Vous affirmez l'existence d'un moi rÃ©e : confessons que les Boud- 
dhas Tathagatas seuls le voient, [tant il est subtil]. Mais si les 
Bouddhas voient le moi, ils produiront une solide croyance au moi 
(atmagraha) ; de cette croyance au moi naÃ®tr chez eux la croyance 
au mien ; de ces deux croyances naÃ®tr chez eux affection pour le 
moi et pour le mien. - Bhagavat a dit en effet que : Ã Quiconque 
croit au moi, croit au mien ; croyant au mien, il s'attache aux Ã©lÃ 
ments comme s'ils &aient moi et miens Ãˆ - II y aura donc, chez 
les Bouddhas, satkÃ¼yadd (v. 7) ; ils seront liÃ© par l'affection pour 
le moi et pour le mien ; ils seront bien loin de la dÃ©livrance 

Le Vatsiputriya. - L'affection pour le moi ne se produit pas Ã 

Le Saptasflryasntra d'Anguttara, iv. 103, n'identifie pas Sunetra et Bhagavat : 
bhtitapubbam bhikkhave Sunetto m a  sattha ahosi titthakaro kamesu 
v%tarÃ¼g ... (Comparer Anguttara iii. 371,373). Suivent, sur le destin des disciples 
de Sunetra et les renaissances de Sunetra, des dbtails qu'on trouve aussi dans 
Vibhasa, 82, 11. - Pas de mention de Sunetra dans les fragments du Saptasarya 
de ~ i k ~ ~ a a r n u c c a ~ a ,  p. 247 et Karmaprajfiapti, Mdo, 62, fol. 66 a. - Dans Saun- 
darananda, xi. 57, on ne voit pas non plus que Sunetra soit Bhagavat. 

1. ekasaythatSm dardayattti yasmoit .sunetro b u d d h a s a m a  ev&s%d 
atah sa ev&ham ity abhedopacÃ¢ra 1 yatha sa evÃ¢gni yahpi&rvam dei0 
dahann Ã¢gat i t i  samtanavrttya sa evety ucyate. 

2. saigim syat satkayadflfir iti / saistÃ¯ tathÃ¢gatdnÃ dtmStm"yQik&rS 
satkÃ¼yadrsti sy&t / d@hataratmatwi%yasnehaparigraâ€¢litabandhan~ 
iti / Ã¢tmadysta dtmÃ¯yadrsta Ca saty&m atmasneha atmtyasne'haS ca bha- 
vattty ato rago bandhanam (v. 45 d) iti krtvd, drdhÃ¯krtabandhan&ntlm 
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l'endroit du moi. Expliquons-nous : quand on reconnaÃ® un moi dans 
ce qui n'est pas le moi, ainsi que font les h~tkrodoxes,  on &prouve 
affection pour ce prktendu moi ; mais, quand on voit le moi dans ce 
qui est vraiment le moi, c'est-h-dire dans le Pinigala ineffable, ainsi 
que font les Bouddhas, aucune affection ne se produit i l'endroit du  
moi. 

Ce tliscum's n'a aucun fondement. Le VatsiputrÃ¯ya sans ombre 
de raison, introduit l a  nlaladie de l'hkrksie dans l'enseigiienient il11 
MaÃ®tre - De la sorte, tandis que les uns admettent 1111 Piidgala 
ineffable, d'autres nient l'exiitence de tous les dhawi~ms ' ; les 11616- 
rodoxes admettent un moi ii part (le5 6 l h e n t s .  Toutes ces doc1rine-i 
sont inexacte-i et pr6iseiiteni le i n h e  &faut de ne pas conduire A la 
dklivrance. 

Si  le moi n'existe absolument pas ', comment l a  pens6e - l i ~ ( l ~ ~ l l ~  

1. V y a k h y ~  : y a  ekesdyt p u d g a l a g ~ a h n  iti viâ€¢ts"p"itr"yliy / ekes~hn  s u r -  
vuntistigriâ€¢ i t i  mnc lkyamc~kac i t t anÃ¼~n  - C'est la seule r&ft"reiice an 9 Â¥sti,in 
Madhyamaka que contienne l'ouvrage de  Vasnbandh~~ .  

Notre traduction d'aprÃ¨ Hinau-tsang. - Param&rtlia : u Donc, sans  cau5e o n  
raison, on introduit la maladie de l'opinion dans la Bonne Loi du  Talhzgala : il y 
a des docteurs qui nient le n a i r a t m y a  et  produisent la croyance i i  l'existence il(-" 
l ' a t m a n ;  il y a en outre des docteurs qui nient l'existence e t  aftirnient l'inexis- 
tence de  tou t ;  les h&t6rodoxes croient A l ' a tn tan  c o n g ~  conme  une cliosc ti piirt. 
Dans la Bonne Loi, des docteurs produisent la croyance L l '@/man  et lu croyance 
A l'inexistence universelle. Tous ces docteurs pareillement n'obtiennent pu+ ici 
dÃ©livrance parce qu'ils ne diffbrent pas :L 

2. Kiokuga cite un commentaire du  Vijfiaptim~tra : Ã Si  le moi n'est pas r&l, 
qui s e  souvient, qui reconnaÃ® les choses, qui r6cite et retient les livres, qui ri'y+te 
les textes, qui aime les uns et  hait les autres, qui aime ce qui est bon et  hait le 
res te?  .... Les V8ts~putr iyas  ont un  raisonnement : '< [Dans le sys thne  de nos; 
adversaires] les etres (sattvas) ne s e  souv ien~~en t  pas ; parce qu'ils ne sont pag 
des Ã soi Ãˆ comme l'espace S. 

Explications de la cause de la nvhoire ,  huit explications difftkentes, Vibl i@~,  
11, 16: II y a des docteurs qui maintiennent que le moi (le s a  nature est rtkl, le5 
VatsiputrÃ¯ya qui disent : Ã Nous disons qu'il y x un moi qui se son\ ient de ce qui 
a 6t& fait ; car d'abord soi-m6me ou &prouve, en suite soi-mfme on se  souvient. 
S'il n'y a pas de moi, comment ne souviendrait-on de ce qui a 4tÃ fait'? ... Ã Encore 
il y a des docteurs qui disent : u La pensÃ© ant6rieure va et dit L la pensbe postb- 
rieure : J'ai fait ceci; vous, retenez et  souvenez-ious. .Ã£ C'est ainsi qu'on se sou- 
vient de  ce qui a 6th fait >. 

18 



pkrit d&s qu'elle est nke [7 a] - est-elle capable de se  souvenir 
(srnarunu) d'un objet perÃ§ (unubhuta) longtemps auparavant ? 
Comment est-clle capable de reconnaÃ®tr (pratyabhijfiana) l'objet 
semblable it celui qui a kt6 perÃ§ ? 

Mkmoire (ou rkminisccnce) et reconnaissance naissent immkdiate- 
ment, dans une sh ie ,  d'une certaine sorte de penske, lorsque cette 
sorte de pensbe prockde de la notion de l'objet jadis perqu et qu'on 
nomme Ã objet de la mkmoire Ã (s~/,iuisayusc~mjuÃ¼nvayac'ittavi 

Examinons d'abord la mkmoire. 
Quelle est cette sorte de penske d'oÃ la m h o i r e  jaillit inmkdiate- 

ment ? 
Nous rCpondons : tadGb""ogas(~dy.~as~bc~~~di~ifiamjnGdimÃ¼~ 

cittaviSe@~ Ã œ ~ ~ ~ a y a v ~ a W k a v y Ã ¼ ~ e p ~ d y a n u p a J i a f a p r c ~ b l ~ Ã ¼ t  : ' 

ViLh!i$Ã¯ 12, 1, expose la doctrine Ã droite Ã des Sarv~sti\iÃ¯dins 
Explication de la m6moire dans l 'kole Madhyamaka, voir notaminent Bodhi- 

caryavatara, ix. 24 (contre le V i j f i a m ~ d a ) ,  73 (contre le PudgaIa\~da), 101. 
Milinda, 78-80 ; Demie\ ille, ICI, Compendiiiin, Introduction, p. 42 (d'aprk3 le 

PatthiÃ¯na) 
Sur la mthoire, K o h ,  i. 33, p 60-61, ii. 24, p. 154, 26 a, p. 162, vi. 15, p. 160. 
1. D'apr&s IaVyakhyii, on peut restituer le BhiÃ¯sya smrtivisuyasamjiianvayÃ¼ 

cittavidesÃ¼ smaranam bhavati pratyabhiJHÃ¼nu vÃ / kid#ac cittuviSesat / 
tad~bhopsa~lriasa~banclhisamjilÃ¼dimata cittavisegid ÃœiraywisesaSoka 
v ~ ~ e p Ã ¼ d y a n 1 ~ p o 1 z ( c t u p r a b h f i v Ã  / tÃ¼dfi py atadanvayah [smarunam] 
bhdvayittm [usumartlzuh} / [napy] anyÃ¼dri 'pi [tudunvayah]. 

Vyfildiya: sm~tivisuyasuifij'ilÃ¼nvuyÃ cittavisesÃ¼ M l  smrtivisayo 'mibhÃ¼t 
'rtha& / tutra samjilÃ sÃ¼nvay hetur usyeti swq-+iv@uyasa~jfianvuy@ / 
cittuviiesajz kiecid eva cittam nu  sarvam ity urt7tah / tasma't smaranam 
bhavati pratyubhijilanam va / /  evam ubhuyaviiesune krte pcchati k%cZ&c 
cittuviSesad iti 1 aha / tadÃ¼bhog iti vistaru& / yasmin smurtavya abhogus 
tac1ttbhogu@ / sa ca tenu sadfiah s ~ b w n c l k i n a i  CU samjGadayo ye te 

dokctS Ca vyÃ¼&sepa ciÃ¯di esÃ¼ i t i  &ayuviSe+aiokavyd~epÃ¼dtn / tair a m -  
puhatapra.bhiÃ¯va citlavidesah sa evam unena pradardito bhavati / tasmÃ¼ 
td@Ã¼ cittav'iSesÃ¼ s m w  bhavati / 

tucl idam itktay bkavati / tadabhopvata$ : yadi tatrÃ¼bhoga kriyate / 
s~Su.samjilÃ¼dimatal : yatra sadyiyÃ¼ smrtir bhavati / sambandhisu-mj5Ã¼ 
dimutah : yatrantarenapi sad@yam d7tÃ¼madidarSanÃ smflir bhavati / 
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une certaine penske (cittavikesa), flkchie (-ablioga) vers l'objet de la 
mÃ©moir (tad-), une pensÃ© dans laquelle se trouvent (-mÃ¼jz des 
notions (sa@&) en relalion (sa~band1zin) avec celle chose on 
semblables (saMa) A cette chose, ou encore des Ã rbsolulions Ã de 
certaine nature, etc. (a@); ii l a  condition toutefois que le pouvoir 
(prabhava) que poss5de cette penske de produire l a  mbmoire ne soit 
pas paralysÃ (upafzata) par une modification psycho-soniali(1iie pro- 
venant de l a  maladie (&apvisesa), par le c l lagin (sohci}, If 
trouble mental (cittavyaksepa), l'influence perturbatrice cles formuler 
magiques, etc. (Ã¼di) 

1. Il  faut que se produise une flexion de l a  penske, un acie d 'a t l t~i-  
tiou, vers l'objet (yadi tatrublioga7t kriyate) ; 2. il faut q u e  la pensce 
comporte une notion (.mmjna) semblable i l'objet, dans le cas ott on 

se souvient en raison de l a  ressemblance [Par exemple, je nie son- 
viens du feu perqu jadis parce que la notion de Sen est plac6e dans 
m a  penske par l a  vue du  feu prt?sent] ; 3. ou bien il faut que la ptinst+ 
comporte une notion en relation avec l'objet, dan.-i le cas o i ~  on se 
souvient sans qu'il y ait ressemblance [Par  exemple, je me souviens 
du feu parce que la notion de fumke est plac6e dans m a  pensce par 
l a  vue de l a  funike] ; 4. ou bien il faut que l a  penske comporte u n  
prunidhdna, rtisolulion, un ab1~ya .~~ ,  habitude [Par exemple l a  r k s -  
lution a et6 placke dans la s6rie mentale:  Ã Je  me souviendrai de 
ceci ii tel moment Ãˆ ; 5. m&ne lorsqu'elle e.-it de cette nature - c'est- 
5-dire prksente le caractkre 1 et un  des caracthres 2-4 - si l a  penA1 
ne prockde pas de l a  notion de l'objet de la m h o i r e  (utadunvayu 

pranidit@nadbandkabhyÃ¼sadtinc~tu ca : & r u  prc~nidiiunuitz u t r u  kule 
srnavtavyam ab1tyUso ' vÃ¼sy  srnavane // Ã¼iruyuvihesÃ¼flihh nnupulzutu- 
prab7tt%vÃ¼ i t i  / v g ~ d k i l c t k s y n e n a  uSruyaviSesena Solcena nyuksepena anyu- 
t r a  kaye  / dd i sabdc ip~h i tu i i  en kurmcivi(1ya(1ibkih / 

tadrso ' p i i i  vislavu7t / t a d a b h q u v 6 n  [tutsc~dria]surnj~~ii.dimÃ¼ a m i p u l w  
tuprabk6vo 'p t t y  urt7tah / utadanvat~c& i t y  a s ~ f i t ~ t ~ u y a s c ~ m j i i Ã ¼ i z ~ ~ u y ~  i t y  
a r t h a h  1 bhavuy i twn  ntpGdayiturn / /  u n y a d f i a  i t y  a t u ~ l ~ b l ~ o g u ~ u t h u m -  
i f i a d i m u n  upuka taprubk6vo  va .  

Les commentateurs de Hiuan-tsang discutent. P'ou kouanga  trois explications 
de sinrttvisayasamjt"â€¢61ttlay trois explications, de  hadvCci que Fa-pao lejette, 
deux de satpbavtdhi't~, etc. (Kiokuga, xxx. fol. 7 b). 



= a-s~t iv+uyasa~j f iÃ¼nvaya - c'est-&-dire si  l a  penske envi- 
s a g e ~  ne s e  produit pas dans une skrie oÃ l a  notion d'un certain 
objet a kt(: placke par la perception, si cetle pensce ne  dkcoule pas 
(le cette notion - l a  pen& ne peut produire (bh&ayituwt = z@a- 
dayitum) la mkmoire ; 6. lorsqu'elle n'e.sl pas de cetle nature, quand 
bien n i ~ m e  elle procderai t  de l a  notion de l'objet de l a  nikmoire, elle 
ne peut produire l a  i i ~ ~ m o i r e .  

Le Villsipiitnya. Cornmeril une penske peut-elle voir et une 
an -tl pensk  s e  souvenir ? Il repiigiic qiie YajÃ¯iadatt se  souvienne \ 
(ICA l'objet qu'a vu Devaclalla. 

Kn &'et. Il n'y a pas de connexion (saytbandhu) entre Devadatta 
(4 YiijÃ¯ladatta 1cur.s pens6es ne sont pas en relation de cause et 
d'effet (hWgcikumnubh~a), coinine c'es1 le cas des penskes qui 
tonnent &rie. - Certes nous ne disons pas qu'une p e n s k  voit un  
ohjet [7 l ) ]  et qu'une autre pens6e se  souvient de cet objet pour cette 
raison (pie ces deux pens(ies appartiennent il une meme skrie. Nous 
disons qu'une pensbe du passi!, parlant s u r  1111 certain objet, amGne 
ii l'txisience une pensce autre, la pensk6 actuelle, c a p a l h  de s e  
souvenir de c d  objet. En d'autres termes, une penske de mhmoire 
(siiuirap3ffu) naÃ® d'une penske de vue (anddzavacitfa, dardma- 
ciftu), comme le fruit naÃ® de l a  graine, par la force du dernier slade 
de la traiisforrnation de l a  srrie. Ce point a kt6 kclairci (ii. 36 c, lrad. 
p. 185). - Ensuite l a  Ã reconnai.isani'e Ã ('ratyabhijflÃ¼na nalt de 
l a  mkmoire (smurana). 

Le V a l s ~ p i i t q a .  - En l'absence d'une &ne, qui se  souvient ? ' 

1. La Vydd~yZ fournit le texte du B h a q a  lorsqu'elle explique (ci-dessous 
p. 278-9) la ilisdissioii relati~ e la question : Ã Eu i'iilisence tl'iine aine, qui 
t-onnait ? Ã evaq ko vijanwttti visturah. 11 siiffit lie remplacer vijlinuiti par 
smiiruti, vijiiÃ¼n par s m a r q a .  

BiiQya: asaty utmuni ka esri vijmliti / vijanatÃ¯t ko 'rtlic@ / vijnÃ¼nen 
visayc~pz grlz!~Ãœt 1 kim tad grulu?zum a ~ ~ ~ u d  vijiiÃ¼na / t!ij"la~t<tm tarin 
karoti / thta$ sa yas tat karoti vijilu~alielw indriyÃ¼rtkamanuskÃ¼rÃ¼ 

". Dans lu ilisrussion de la mhoire ,  lire : smaranuketuh smrtiv+ayasaq- 
jGlinvuyah .... (comme p. 274 11. 1.). 
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Vasubandhu. - Qu'entendez-vous par Ã se souvenir Ã ? 
Le VatsiputrÃ¯ya - Saisir l'objet par la mÃ©moire 
Vasubandhu. - Est-ce que Ã saisir Ã diffÃ¨r de la mÃ©moire' 
Le VatsiputrÃ¯ya - La mÃ©moir est l'agent de l'action Ã saisir Ãˆ ' 
Vasubandhu. - Nous avons expliquÃ ce qui est agent de cette 

action, nous avons expliquÃ ce qui saisit : c'est la cause de la 1116- 
moire, A savoir une pensÃ© d'une certaine nature (Voir p. 274-5). 

Le Vatsiputnya. - Mais, si c'est seulement une certaine sorte de 
penske qui est cause de la m h o i r e ,  comment peut-on dire que Caitra 
se souvient ? 

Vasubandhu. - On donne le nom de Caitra ti une serie ; une 
pensÃ© de mÃ©moir naÃ®t dans cette sÃ©rie d'une penske de vue : en 
raison de ce fait on dit que Caitra se souvient. 

Le Vatsiputnya. - En l'absence d'Ã¢nie de qui est la r n h o i r e  ? ' 
Vasubandhu. - Quel est le sens de cc ghi t i f  : Ã de qui Ã ? 
Le VatsiputrÃ¯ya - Ce gÃ©niti dÃ©sign le maÃ®tre le possesseur. 
Vasiibandhu. - Expliquez par un exemple comment vous entendez 

que quelqu'un est le maÃ®tr de la mÃ©moire 

gat tarhi caitro vijanatfty ucyate / tato hi caitrÃ¼khya sa7,ntana.d v i j h w d -  
bhauaq drsfvocyate O- (?) / 

1. Paramartlia : Ã Pas diflkrent de la mhoire ,  car la mkmoire prend Ã ; Hinan- 
t s a n ~  : Pas diffbrent de la memoire, seulement [prendre] provient de l'agent S. 

2. asaty atmani kasyedam vijiianam / kimarthawa sasfhz / svamyartha / 
yatha kah kasya svamf / yatha goi caitrah / kathawz asau tasytÃ¯ suami / 
tadadkfr~o hi tasya vahadokadisu viniyogah / kva Ca purbar vijnana~n 
vi+iiyoktavyam yata etasya sv6& mrgyate / vijrZitavyartke / kimartha* 
vi~iyoktavyam / vij6art.artkam / aho sÃ¼ktau sukhaidMtÃ¼rtÃ / tad cva hi 
nama tadartham viniyoktavyam i t i  / k a t m  Ca viniyoktavyam utpadanata 
ahosvit sampresapxtah / vijnanagatyayogad utpadanatah / hetur eva tarki 
svÃ¼m prapHoti / pkalam eva Ca svam / yasmdd dhetor adkipatyam pkale 
phalena Ca tadvan kctur iti ya evasya ketur vijnanasya tasyaivasau / p i  
capi sa caitrabhidh&m@ s a ~ s W a s a m Ã ¼ k a s a t n t ~ ~ & a  tasya (iavakhifasya 
deiantaraviktZrotpattau Ca k a r a p a b k a v a ~  cetasikrtva [svamitvam ucyate\ 
lia tu kaicid [atra dravyasatpudgalah] / ria tatrapi ketubhavam vyatztyasti 
svamibhavah / 

a. MS. osamtanad bhavadgtyocyate. - Le sens, d'aprks Paramartha, est 
clair : e On dit que Caitra discerne parce qu'on voit un discernement (vijfiana) 
naitre de la &rie nomn16e Caitra >:. 
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Le VatsÃ¯putrÃ¯y - Comme Caitra est le maÃ®tr de la vache. 
Vasubantlhn. - En quoi Caitra est-il le maitre de l a  vache ? 
Le V a t s ~ p u t r ~ y a .  - En ceci qu'il l a  dirige et emploie Ã s a  guise 

an  charriage, etc. 
Vasubandhu. -- A quoi est donc dirigÃ© et employÃ© la  mÃ©moir 

f8 a] que vous lui cherchiez ÃŽ? grand peine un maÃ®tr ? 
Le Vutsiputriya. - Elle est dirigÃ© et employÃ© Ã l'objet dont on 

veut se souvenir, [c'est-&-dire : elle est employÃ© Ã se  souvenir]. 
Vasubandhu. - A quelle fin ? 
Le Vatsiputriya. - Pour que l a  mÃ©moir naisse. 
Vasubanclhu. - Propos d'oisif ! Je  dirige et emploie une certaine 

chose en vue de cette chose m&ne ! Expliquez-moi cependant com- 
nient la mÃ©moir est employÃ© : voulez-vous dire qu'on l'envoie dans 
mi certain lien ? voulez-vous dire qu'on l a  fait naÃ®tr ? 

Le Vatsiputriya. - La mÃ©moir ne se meut pas ; elle n'est donc 
pas envoyke. On la fait naÃ®tre 

Vasubandhu. - Ce que vous appelez Ã maÃ®tr Ã est donc simple- 
ment la cause, ce que vous appelez Ã sujet Ã est simplement le fruit. 
"11 effet la cause, par s a  maÃ®trise fait que le fruit naisse ; elle est 
donc Ã maitre Ã ; et le fruit, en tant que subordonnÃ Ã l a  cause au  
moment de s a  production, est dit Ã sujet Ãˆ Puisque la cause suffit 
comme maÃ®tre pourquoi rÃ©clame un moi Ã qui vous puissiez attri- 
buer l a  mÃ©moir ? La mÃ©moir appartient & ce qui est l a  cause de l a  
rnkrnoire. - Des complexes de samskaras ,  ou des cinq Ã©lÃ©ment 
formant sÃ©rie homogÃ¨nes sont dÃ©signÃ© sous le nom de Caitra e t  
de vache. On dit que la sÃ©rie-Caitr possÃ¨d la  sÃ©rie-vache parce que 
la sÃ©rie-Caitr est l a  cause du dÃ©placemen local et de diverses modi- 
fications de la sÃ©rie-vache Il n'y a pas lÃ une entitÃ© une et rÃ©elle 
Ã Caitra Ãˆ ni une autre entitÃ Ã vache Ã ; il n'y a ,  pour la sÃ©rie 
Caitra, aucune qualitÃ de propriÃ©tair ou de maÃ®tr en dehors de s a  
qualitÃ de cause. 

Comme il en va de l a  mÃ©moire de mÃªm en va-t-il de la recon- 
naissance. 

Nous rÃ©pondrons mutatis mutandis, aux questions : Ã Quelle est 
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la chose qui connaÃ® (vijanati) ? A qui attribuer la connaissance 
(kasya vijfLanam) ? Ã et aux autres questions semblables : Ã Quelle 
est la chose qui sent, qui se  fait des notions ? Ã comme nous avons 
rÃ©pond aux questions : Ã Quelle est l a  chose qui s e  souvient? A qui 
attribuer l a  mÃ©moir et l a  reconnaissance? Ã [8 b] 

Certains docteurs ' disent que l'&me (atman) existe, car l'action 
(bhaua) dÃ©pen d'un agent (bhavitar) ?, comme la marche de Deva- 
datta depend de Devadatta. L a  marche est l'action, Devadatta est 
l'Ã©tr actif. De mÃªm la connaissance (vijnana) et tout ce qui est 
action dÃ©pen d'un Ã point d'appui Ã (a i raya,  Ã substance Ãˆ) Ã celui 
qui connaÃ® ( v i j n a t a r j  Ã ?, l'agent. 

On demandera Ã ces docteurs ce qu'ils entendent par Devadatta. 
S'ils regardent Devadatta comme une individualitÃ rÃ©elle nous avons 
discutÃ et refutÃ cette thÃ©orie Reste que Devadatta soit une indivi- 
dualitÃ fictive et non pas une entitÃ individuelle ; reste que Devadatta 
soit seulement le nom ~ U ' O I I  donne Ã l a  sÃ©ri des saqslcaras. Dans 
le sens oÃ on peut dire qu'un tel Devadatta marche, dans le meme 
sens nous pouvons dire que Devadatta connaÃ®t 

Comment Devadatta marche-t-il ? - Ã Devadatta Ã n'est qu'une 
sÃ©ri homogÃ¨n de s a y s k a r a s ,  moments d'existence se remplaÃ§an 
sans  interruption et, en gros, pareils les uns aux autres. Les sots 
voient dans cette sÃ©rie 011 plutÃ´ sous cette sÃ©rie une entitÃ qui 
serait l a  cause du fait que cette sÃ©ri naÃ® dans un endroit diffÃ©rent 
l a  cause par l'efficace de laquelle les moments successifs de l'exis- 
tence du corps de Devadatta s e  produisent en des lieux diffÃ©rents 
En effet, l a  marche de Devadatta est simplement le fait de l a  nais- 

1. D'aprÃ¨ les commentateurs de Hiuan-tsang, ces docteurs sont les Samkhyas ; 
d'aprÃ¨ la VyakhyÃ  la formule est des Grammairiens ; pour Stcherbatski, Vasu- 
bandhu continue ici la controverse avec le Vatsiputr~ya : et en effet la Vyakhya 
dit que cet argument tend Ã Ã©tabli l'existence du Pudgala. - Voir Kosa, iii. 28 a, 
discussion du Pratityasamutpada, rÃ©futatio du vaiyÃ¼kara~acody (objection 
du grammairien) : Ã II n'y a pas d'action (kriya) sans agent (akartrka) s>. La 
bhuti n'est pas diffÃ©rent du bhavitar. 

2. yo 'py aha 1 bhÃ¼vasy bhavitrapeksatvad [atmasti .... 
3. vijfiatra bhavitavyam 1 pudyalenety abhiprayak. 



sance de la serie qu'est le corps en des lieux diffÃ©rent ; la cause de 
ce fait - c'est-&-dire le moment antÃ©rieu de la sÃ©ri - r e ~ o i t  le 
nom de Ã marcheur Ãˆ 

(Test flans ce sens que nous disons que Devadatta marche, pour 
(lbsigiter mie marche tonle semblable it celle de la flamme ou du son : 
I i t  flamme marche, le son marche, c'est-A-dire la serie-flamme et la 
+rie-son vont naissant d'un lien dans un autre '. De mÃªm le monde 
dit quik Dcvadatta connaÃ® @ijc%uati) parce que ce complexe qu'est 
De~itditltti est la cuise de la connaissance (vijfhana) [9 a] ; et, pour 
se conformer ii l'usage r q u ,  les Aryas eux-mÃªme s'expriment de 
celte maniÃ¨re q ~ i i  est inexacte. 

Cependant le Sutra dit que la connaissance connaÃ® l'objet. Que 
fait le vijkana ii l'Ã©gitr de l'objet? 

Rien que re  soit ; tout simplement, il nait semblable Ã l'objet. De 
nicine que le fruil, bien qu'il ne fasse rien ', est dit rÃ©pondr Ã la 
wrnence, reproduire la semence, parce qu'il naÃ® semblable Ã la 
seincitc~ ' ; de iiit?me le vijndna, bien qu'il n'accomplisse aucune 
opkration Ã l'endroit de l'objet, est dit connaÃ®tr l'objet parce qu'il 
nait semblable it l'objet. - Celte sirnilitide du vijndna consiste en 

1. fi(~cchrit@ainamatabhid1iini,auad iti / yatha juala gacchati Sabdo gaccha- 
fzti ~iacckatit,a(>dalihidhÃ¼n,a / yatka jualayah Sabdasya va gamaHam 
euam devadatto pcc11ati deuadattasya yamananam / amma drda~tena  uija- 
uÃ¼t deuadatta iti sidhyati. 

C'est une opinion des Sar\a.stivadins que la gati (ou gamana) est impossible, 
iv. 2 l), p. 4-5. 

2. akurvad api k c i d  iti. - VyrikhyZ : parihpandam akurvad apty  
artlia& / 

3. sa~yenahaalabhad iti. - Vyakhy& : Itara?zusÃ¼~Syena karyatmala- 
Midi. 

R6pondre i la benlence Ã  ̂ Ã reproduire la semence Ã̂ Hiuan-tsang : tch'eou 
(clef l(i4) = rendre la pareille, rbpondre. 

La Vibliiisa, 93, 3, explique qn'on ne peut attribuer l'action de sapnyoga, sa- 
maiwagama (tcli'C'ng t s i e o ~ ~ ,  Rosemberg, 204'. - Ci-dessous p. 285, isamyoga 
= ho) ni i un pvdgala ni aux dharmas : le premier n'existe pas, les seconds 
sont d6pouill6s de toute activitb. Aucun ditarma n'est ni l'agent ni l'objet d'une 
iu'tion de samyoga. Mais, de mÃªm qu'il y a cause-fruit, souillure-puretÃ© lien- 
dtnlivrance, processus-iirrÃªt de mÃªm la qualit6 d'etre samyz~kta ou asampicta 
existe. 
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ceci qu'il a l'aspect de l'objet '. En raison de celle .similitude on dit 
que le vijndna connaÃ® l'objet qui n'est qu'une (le ses can.ies : l'or- 
gaile est aussi cause du vijflatia, mais ou ne dit pas ipic le vijhaiia 
connaisse l'organe parce que le vi j iu i~~a ne prend pan l'aspect do 
l'organe. - Cette maniÃ¨r de dire : Ã Le ,uijf~ina co~inait Ãˆ eht encorc 

'/ naim justifiÃ© ii un autre point de vue. Des iiioi~icnts succeAl'i de L 'j' 
naissent Ã l'endroit de l'objet : le moment antbrieur est la ciuise dl1 
moment postÃ©rieu ; le v@dna est donc ctiiisc du vijiuina' ; il ~4 
donc nommÃ agent (kart?) p~iiiiqu'il est cause ' :  on lui allrilnie 
l'action de connaÃ®tr comme on attribue Ã la cloche l'action de ,-ionncr 
ou Ã la lampe l'action de marcher. 

La lampe marche, dit-on : voici en quoi consisle la marche (le l i ~  
lampe. Ã Lampe Ã ebt le nom attribut! par mdaphore it la  shrie 
ininterron~pue des n~ornents de flamme qu'on regarde, & tort, comme 

une << unitÃ Ãˆ Quand un de ces ~iio~'iiciits succesds n a ~ t  dnns 1111 autrp 
lieu que le moment prÃ©cÃ©den on dit que la lampe niarche : mai^i il 
n'existe pas un Ã marcheur Ã Ã part et distinct dcr~  moment'-^ de 
flamme. De mÃªm on dÃ©sign rn6taplioriqucment par uij"iana, Ã 111- 
tclligence Ã̂  une sÃ©ri de pensÃ©e [9 b] : lors i~i i ' i~~i  nion~ent de pp114e 
naÃ® relativement & un nouvel objet, on dit que l'intelligence conna~t  
cet objet ". -- O11 dit que l'intelligence connait : de in61ne ~ I I C  l'on d i t  
que Ã la couleur existe (bhauati), naÃ®t dure fti,s(l~ct{,i) Ãˆ saIl,-> (pl'il y 
ait un Ã existant Ã (b7zc~ity)~ un Ã naihsant Ã  ̂ un Ã durant Ãˆ dinliuct 
de ce qu'on nomme son existence, etc. 

1. tadakaratÃ = ̂ ^ll&div@ay~k&ratÃ¼ - La coniiai'asaiire iln 1)lcu Ã 1111 

aspect Ã bleu. 
2. vijfiÃ¼nakdra~abhava = vijCanam uijGa~aiitarahya k a r v  ..... 
3. k Ã ¼ r a  kartrSabdai~iveSÃ¼ iti. - Vyakhya : k Ã   r a ? ~  icart+atam iti 

krtva / lad yathÃ nadasya kcira?za+n ghafata iti fiha?~to ratitzty ucyaic. 
4. arc&am samtane prad5pa ity upacaryata cka iveti krtvÃ / i,a sujnta- 

~arivpah prad"po ddai~taresÃ¼tpadyat~f&na tant ta+ clciSam gacchatmty 
ucyate / evam ci t tÃ¼ii  s a ~ t a n e  v i j i la~am ity upacaryata ekam iveti kytua / 
tat samtanarupayz v i j f i a ~ a m  v i s a y ~ t a v q Ã ¼ t p a d y a i ~ Ã ¼ ~ i  tam tam visaga? 
vijÃ¯inÃ¼tt ucyate / samtÃ¼nen vijCÃœnotpatty vijanatxty abhiprÃ¼yah 

5. yathÃ Ca bhavita r@asyn bkavÃ¼ janitur jute6 sthiituh stkiter ana- 
rthantaratvam evagn vijnc%ne 'pi  sy&d vijilÃ¼tu vijfiÃ¼nasy vijilÃ¼nÃ bhavad 



[Le Sanikhya] '. - Si la penske (uijnana) postÃ©rieur naÃ® de la  
pensÃ© antkrieure et non pas d'une &me (atman), pourquoi la pensÃ© 
postkrieure n'est-elle pas toujours pareille & la pensÃ© antÃ©rieur ? 
poitsquoi le;? peiii-iÃ©e ne se  succkdent-elles pas dans un ordre dÃ©ter 
mine, comme on a pousse, tige, feuille, etc. ? ' 

Ri*pondotis ii la premikre question. - Parce que tout ce qui est 
produit par le;? causes (ssawskyta) prbsente le caractÃ¨r de Ã trans- 
formation Ã (sthitycwqathatua, ii 45 c, p. 229) ; telle est la nature 
des coiiditioniiÃ©.- (sugr~s?yta) : dans la  sÃ©ri qu'ils forment le postÃ© 
rieur doit diffkrer de l'antÃ©rieur S'il en Ã©tai autrement, les ascÃ¨te 
ei i t rk  on recueillement - le corps et la pensee naissant toujours 
pareils, les n~onient.-i successifs de la sÃ©ri Ã©tan identiques - ne 
sortiraient na;-. spontanÃ©men dit recueillement. ' 

Quant & la deuxikme difficultÃ© - La naissance des pensÃ©e est 
wiiiniso i t  un certain ordre ". Si telle pensÃ© doit naÃ®tr aprÃ¨ telle 
pensÃ©e elle naÃ®tr aprks cette pensÃ© '. - D'autre part, certaines 
pensÃ©e prÃ©senten une sinlilitude partielle qui lait qu'elles se  produi- 
ben1 l'une l'autre en raison du caractÃ¨r particulier de leur gotra  s. 

anarthanturat~am. (Voir l'opinion des SarvastiviÃ¯din sur la ja'ti, iv. p. 230). 
L'exislanL Ã Parainartlia, n h g  y e h  ; IIinan-tsang, yebu tchÃ¨ 

I'aranrarllia : Conmir le monde dit: Ã la couleur existe, nail, dure Ãˆ Or l'existant 
(bliauitr), etc., ne diffÃ¨r pas de l'existence (bhaua), et nGanrnoins on emploie 
deux inols. De int?ine eniploie-t-oii deux mois pour le utjnana. 

1. D'apr& Kiokuga. - Les Vaiiqilcas, d'aprÃ¨ la Vyakhya: vaiiesikainatÃ¼ 
~ ~ s a r i t d  va .... 

2. kasman nu nityay sactriam euotpadyate Ha Ca kramaniyamena. 
Pourquoi a-t-on surcessi\ement gobuddhi, stnbuddhi, mukisabuddhi, idÃ© 

de vache, de femme, de buffle ? Pourquoi Ici maki+ahuddki ne suit-elle pas la 
go bucldhi ? 

L'rditeiir japonais entend : Ã Comment la penske postÃ©rieur n'est-elle pas 
pareille i la pen&e antGrieure, bonne, sonillÃ©e etc ... W .  

3. nilcamaShyaiiasamaâ€¢litcHKH sadrsakayacittotpattau [katkain] svayain 
vguttltanam. - Vyakhy~ : nikwnena paryaptena s a w p t e ~ a  dhyanena 
isamahitanc%m ... 

4. kramo 'pi hi cittanam niyata eua. 
5. Voir, par exemple, Kosa, ii. 71 b. 
6. gotrauisesad iti bk~uanauiiesat. - Ci-dessous gotra est expliquÃ by'a, 

<; semence Ãˆ - Lu glose bhauanat)i@% protige une traduction : Ã en raison de 
la maniÃ¨r particulikre dont elles parfument la sÃ©ri i>. 
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Par  exemple, Ã l'idÃ© de Ã femme Ã ' succÃ¨der immkdiatement [chez 
un ascÃ¨te l'idÃ© de la dÃ©testatio du corps de cetle femme, et, (clic/: 
un non-ascÃ¨te] l'idÃ© du mari ou du fils de celle femme. l'lus tard, 
par suite du dÃ©veloppemen hÃ©tÃ©rogÃ de la succession des pens6e\, 
l'idÃ© de femme se reproduira '. Cette seconde idee de femme aura la 
capacite de produire l'idÃ© de la dÃ©testatio d u  corps, o u  l'idtk dr  
mari et de fils, ri0 a] suivant qu'elle a l'une on  l'autre de ce.-i i d t h  
pour gotra, c'est-&-dire pour semence ; non pas lorsqii'elle n'a pas 
semblable gotra \ - Et encore d'innoml~rables i d k s  ilifl'tirentt3.s 
peuvent succÃ©de Ã l'idke de femme, et cela eu niison de multiples 
causes. Parmi toutes ces idÃ©e celles-ci se produiront d'itbord qui 
sont les plus Ã nombreuses Ã - ayant formk &rie d;ms le pas^(; - 
les plus << vives Ãˆ les pllis Ã proches Ã - car cei idkcs out impr6g1w 
plus fortement la sÃ©ri mentale ' ; exceptÃ© bien entendu, quand it ce 
moment d'autres id6es sont produites par un certain Ã©ta du corps ou 
par certains objets extÃ©rieur l. 

1. stficittad i t i  viistarah / stviciftat (= stryalainbanÃ¼ cittu-cl) anaittaroni 
tatkayauidÃ¼sa?~acitta (= tccsyah striyah kayasyn vid~sri?iayd i i f d i  pari- 
vrajakasya miyasya va sadhoi cittam u t p a ~ i ~ a y ~  h7mvati) tatpatiputriicli- 
cittam va (= tasyÃ¼ patiputraclayah 1 adiiabclena dnhitradayo {irhycuite / 
f a d a l a m b a n a ~  cittam tatptiputraclicitfam). - kliuan-tbmig : Ã ... la p i  ,+ e 

de corps impur B. 
2. pu?ias Ca samtati$aw&ame~a iitficittam zifpadgate. - Voir ii. 36, p. lh.5. 
3. Vyakhy5 : tat p i c a d  utpamiatn strzcittam s a m a r t m  bttavafi tat- 

asyeti tadgotram ..... 1 anyathety atadgotram. 
4. atha punah paryayepeti vistarab / paryayqa ayugapat / st,rzcittut 

tatkiiyavidu~ayacittarn / tatas tatpaticittain / tatas tatputracittain / tata 
eva Ca tadduhitrcittam 1 tata eva Ca tadupukaranadicittam u t p u n m y  
bhavati / tatah strgcittdid aimntarotpaimeb"tga~ cittehhyo yad ba"wfavaift 
pravahatah patutaram Saktita asamiataram vÃ¼syotp~dyasy cittasya tad 
eva cittam utpadyate / tadbha~~a~abalapa(utvat (MS. "balam yastvat) tasya 
bahutarasya patutarasyasaimatarasya va bhava~aya  balavattaratvat / 

Sur la bhavanÃ (sieou, sieou si) ou vasam,  voir iv. 27 d, 123 c ,  l i i .  28 c, 30 r, 
32 d, viii. 3 d. 

5. anyatra tatkÃ¼la~atyupasthitakayapratyayavi&sat - pratyaya = 
bahyapratyaya. 



Mais, direz-vous, pourquoi l a  pensÃ© qui a imprÃ©gn le plus forte- 
nient l a  sÃ©ri mentale, ne  fructifie-t-elle pas sans  a r rÃª t  - Parce que, 
comme nous avons dit,  la Ã transformation Ã (stitityanyathatva) est 
un  caractkre de l a  sÃ©ri mentale;  ce caractÃ¨r est Ã©minemmen propice 
il l a  naissance du fruit des idÃ©e de  force moyenne ou petite. 

Nous avons ici, dans  un sommaire incomplet, exposÃ les causes et 
conditions de l'ordre de  la gÃ©neratio rkciproque des diverses catego- 
ritls de pe11ske-i. La connaissance complÃ¨t de ces causes appartient 
an  seul Bouddha. Ainsi que dit l a  stance : Ã Les causes de  tout genre 
qui produii-ieiit ne fut-ce qu'une plume du paon, personne n e  les peut 
connaÃ®tr exceptÃ les Omniscients : c'est l a  force du savoir de l'Om- 
iiiscieul [de coiinuÃ®tr une  chohe a u  complet] Ã '. - Les causes de  
la variftk  le,^) choses maibrklles sont difficiles Ã connaÃ®tr ; combien 
plus difficile pknktrer l a  variktÃ des causes et  conditions des choses 
iinr11tit4rielles, pens6es et mentaux ?. [ I O  b] 

Cer t c~L~ docteur hktÃ©rodox (ek"y& t"rt1rikah) '' dit que les pensees 
iiaissent de l'aine (dt~nan,). On peut victorieusement lui opposer les 
objections vainement formulÃ©e contre nous : pourquoi l a  penske 
post~irieiire n'est-elle pas pareille la pensÃ© antÃ©rieure pourquoi 
les penskes ne ~uiissent-elles pas dans un ordre Fixe ? 

Ce docteur '' explique l a  variÃ©t des pensees et  l'absence d'une rÃ¨gl 

1 .  ouat!z "iy a7~21r iti stl~auiraralwlali. - Voir Vyakhya (Petrograd, 1918), 
p. ti : 

2. 2wdiJ cuarupi?ta~?% cittabhocltÃ¯nain - Observation qu'on lit dans Atthasa- 
liiii. 142, Milinda, 87, Kosa, il. 2$, p. 156. 

3. Vyakhyz : le Vaise+ika. 
4. 1.a tersion de Hinan-tsaiig s'6carte de l'original sur plusieurs points : S'ils 

disent que la vari6tc des uiji"dnas (connaissances) d6pend (apekw) de la variÃ©t 
de la ronjonrtion [de l'kme] avec le manas, nous rÃ©pondon : Non ; 1. parm que 
la coiijonrlion de l'&me avec antre chose n'est pas prouvÃ© ; 2. parce que la  con- 
jonrtion de deux choses est limitÃ© (fen-hiÃ©n [c'est-Ã -dir deux choses ne peuvent 
se  joindre que par un cote]. Eux-mÃªme d6finissent la conjonction : u possession 
succ6dant A non-possession Ã : la conjonction de l'$me et  du manas doit Ãªtr 
linlitce ; 3. parce que, le manas changeant (i-tchoan), l'&me aussi doit changer ; 
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fixe de leur p r o d u c t i o n  par la diverit(' de ce qu ' i l  nomme : Ã coi i jonc-  

e x p l i c a t i o n  n e  vaut pas. A u c u n e  sorte de c o ~ l j o ~ u - t i o n  n 'es1  p r o u v c e .  

En o u t r e ,  le r a i s o n n e m e n t  montre ([ne d e u x  c 1 1 o - i ~ ~  en c o n j o n c t i o n  

d o i v e n t  Ctre db l imi tbes  (sa~p>~og/'t io~+ Ca pnriccli mluift 'd) ". C'Ãˆ 1 4 -  

dire 1ocalisL'e.i on des e n d r o i t s  d i s t i nc t s .  A j o u t ~ z  Ã§n v o t r r  (11'-finition 

(le la conjonction : Ã P o s s e s s i o n  s ' i icr6ilant A non-po ' i scss ion (aprap- 
tipikrvikd prlÃ¯ptâ€ Ã ', c o m p o r l o  la inC'nic c o n c l u s i o n  I I I K -  I I O ~ I V  

qii'il y ait conjonction, l'Anie t 'hil pe r i i i~ i i cn t~ ,  le niunus ii'rLiiit ji.15 niiiililir 
(pif i ) ,  comment la conjonction sera-{-elle <liters(%'? S i l i  n"pliqiieiit qlic [ t ~ l l ~ l  
IitersitC] de la ilhersilC (111 lit h11(7(27ti, 1:i ilil'ficiillr (%.-il 1.1 inCino [ < ( I I ( -  ( j i i . i i i i 1  

il!, expliquent que la variOtt" (Irpeml (In w n a s } :  nous i l r i ~ ~ ~ ~ i i l o ~ i s  V I ~ I I I I I I ~ I I ~  1.1 
h( ld71 i  e\t ili\ erse. S'il> disent que. en ~ 1 6 1 i c ~ n l a ~ i r ~ ~  ilcs . - ~ ( I ~ s ~ ~ ( L I Y I s .  ilil V I  w r^l  
1.4 roii.jondion de l'iime e l  du m u n a s  ( j u  kii liinq pir 11g0 i iiu lrlii~i. il l'.iiil tjiic 1.1 
i nie pensi'-e, cil ~lfipeinlai~i-e (le la \iiri61b "les s i t t n s k u ~ ~ i s ,  pi-oiliiisr 1.1 t . ir i t  l a *  

I c i  $(%nus. Des lors, quoi s e n  ira l'finie ? !, 
1 .  mana&nz?~ogavtse.~Ã¼peksutvw i t i  cet / s y f i ~ ?  m n h m  hilyc 'py i n tun i -  

3. sumyoginoi  ceti v is tarah / a b h y q a g a t e  ' p i  sumyoge s a ~ / o f / i n n l i  707cn- 
prusiddhayoh kUsthayor anyayor  VU knyod cit puricc7tiniuilvUt puricc7timui- 

4. ZaksapmyukhyUniic ceti / uaiSesikatrmtre s ~ y o g a l u k ~ d u a n i r d e h u t .  
5. C'est la (ldiiiition de la Da~apa<l.irthÃ¯ H. Ui, 'Ylir Vai<esiI,:i l'iiilosopliy, 

1917, p. 251. - Stcherbatski cile Prahas tap~i la  : npraptuyo7t prdptih s/imyoi)iiJt, 
e t  observe que VaiiesikasÃ¼lra vii. 2, 9, difftw. 

[LA oÃ est  l'&nie, l i  n'est pas le inwnasj. 
unenilnwm&Ã¯igumÃ¼patti dharmavisescwipurywyo 'syit pccksasyc~ m m -  

clurSito bhuvat i  / i nanasa  samyogu U t m u n a  iti / (ZtwÃ d h u r m i  / t u syu  
vi&esab s c i r ~ ~ u y a t v a m  / tadviparyuyo ' survayu tvam iti. 



prkente  : c'est contredire votre s y s t h e  '1. 
De votre (lCfiniLion de la co~~jonct ion,  il rksulte aussi que, lorsque 

le 'nwnuu se m o n t ,  - se porto vers telle ou telle partie du corps, -- 

' ~ I I I ~  aii-isi doit se mouvoir pour lui faire place [donc elle n'est pas 
~i+krwi, exemple d'aclion] ou l>ien doit p6rir [donc elle n'est pas 
i / i / ! j ( t ,  i ' f i [ ( ~ t 1 ( 4 K 1  '. D'aiitre pari, vous ne pouvez admettre que l'aine 

soi1 en coi~onct ion parlielle ' avec le qtzamts, car, (1'aprGs vous, 

I'iiiii~ (isl inic enti t f  saris parlics. + A siipposcr moine qu'il y ait co~~jonct ion entre l'&lie perinaiiente 

1 Ailililion (10 Pi:riinitii tha. 
2 t d o  inuntiltRu.mrtlÃ£Il( utmrma7t 'snmcCt-~~prusuhgo viniâ€¢isus mi. 
iry.iI,liJii tato l1dimq1%(1 apruptipurvikÃ praptih s q y o g a  Ul manuhsam- 

rtiriiil ,tJ11in yn,m f.it.rirade~um mctn1b7t samcaruti tutus tuta atmC sumcuraty 
qvt i i t f i  pr~isdjmite twZptlza yam p m  p t7ti~~iprudeham 11?irufah samca- 
viiti latiis f(if<t Giiipo'pssiirpuH i tni7zii CU sali niskriyuivum asya bCld7zituvn 
6Ita~n.ttli su eru pratijili"dotu7z. 

vitt&Stisyn va / pr~iswufa iti vartate / ulmuna iti cu ff yatra yatra manah 
samcnrutl to-tru tntratml uiidyatZti sa, evu entra pratijfiadosa Ã ¼ t m m  
n/t~/1itrmiic3rffe7t. 

3. ~)rti(/e'iiisii.m?{ofid, ifi cet / spin matam 6tmani.i pmdesena s a ~ y o q o  
mandaah iitinimiÃ va prudehenu manasa saha s m y o p l t  / yusmin Suvira- 
p~~idc<c inano't'ttstl~itam bhavuti tadgate~tmaprudeSena mano na su+yu- 
jgiite / prudeiwi turetm tu purivatu72 [MS. ntupiâ€¢lvata stuwwjyde / tasrnad 
qrupti1)tirrulfrittie ' p i  siimyoqasyu qruptenaiua Ã¼tmapr<ideien m m a h  
ii t~n~ylij~n.tu iti / l  tan n a  / tasp lva  tatpradethtu6yogat / na 72y % t ~ n u m  
'iiyiprade+n vidyunte na caiv~tma"vri ~tmunnif  prcdeSo yujyate. 

On pt~ul supposer que le mimas, quand il occupe une certaine partie du corps, 
it'est pas e n  tvn~joi~ctioii a \ e r  la partie de l'Anie yni s e  trou\ e dans cette partie 
il11 i80rps, i ~ i s  Lien ;nec les autres parlies de ITime. La coi~jonction succhde A 
t ~ o ~ i - i ~ j o n ~ l i o n  : le nt~inris, s e  d@plaqant, s e  tronxe en conjonction a \ec  une 
p r l i e  <1i= l 'ime :i\ec laquelle il n'$lait pas en eoi~jonction, A savoir celle qui 
o c t ~ i p i ~  1.1 pirtie (lu corps que le manas \ieiit de quitter. 

4. i i ~ t i t  va sumyofiws tuttlupi nii'vikr"ratu6il avisiste manasi katham 
s~iii~yo(iuviÂ£esii / h~ii7~11zi1~i~es~peksntv&d iti cet huthay buddiliuiiesa7z / 
s ~ ~ ~ w . s ~ Ã ¯ r ~ i t ~ i . - i e s C p e k ~ i i i  iitmfi~nun(i7zsumyogad iti cet / cittad eulistu sutyskÃ¼ 
ruvihesapek~iit ... 

V\-il<liyii : astn 1.i saIllyoga iti vihlaral~ / abhyupety~pi  sainyogav tathspi 
uii t i k - i ~ i t  t riil a\ isislr manasi kathani sa~pyogaviiesalj katliam vi<i$ah sapyogo 
bliat.ili jiita e \ ~ u n  uk i t i~p  ~ ~ ~ a i ~ a I ~ s a ~ ~ y o g a M i e + ~ p e l ~ ~ a t x ~ d  iti / buddhi\ibe$5- 
pek>.it\;ul iti cet sa  eu ip i i i  co(lpite kii tha~p buiMlii~ihe+a iti katham na nityain 
idpal11 e \ o t p d j i i t e  cittain asiGi+te %tinaniti/ kiirai!ati6esad hi kd rya~ i i e sa  kyate  
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et  un manas toujours immuable, comment expliquer l a  diversit6 de 
l a  conjonction [nbcessaire ?I l a  diversitk des pens&es] '? Direz-vous 
que cette diversitÃ rÃ©sult de  l a  diversit6 de l a  b ? ~ d d h i ,  Ã intelli- 
gente Ãˆ [qui est une  qualit6 ( w u )  de l'aine] '? Maii l a  b ~ l d l ~ i  
prÃ©sent l a  m6me difficult6 que le manas : l ' a ~  n'Glaiit pas diver- 
sifiÃ©e comment l a  buddh i  sera-t-elle diversifihe ? - Direz-vous q u e  
l a  diversitk de  l a  b u d d h i  rÃ©sult de  l a  diversil6 do coii,joiictiuii de 
l'&me et  du m a n a s ,  varibtk qui r6sulte des fsa i~~sk&~aft  ? - -  ' Dam 
cette hypoth&se, l'&me n e  sert  d rien ; poiirqiioi no pa-> (lire 0110 la 
diversitÃ des pensÃ©e provient de la pensee mcme qui e.it ilil t'r'iiliki 
pa r  les saqwkc%ras ? [ I l  a]  L'Anie n'intervient pas ilans la ~ P I I ~ X ~  

des penskes et  dire que les pens6es provienneiit d o  l ' i i m ~ ,  c'es1 taire 
comme le charlatan qui, bien que les drogmis suffisen1 tâ l a  gi~ibri'io~i 
du malade, prononce des syllabes t l ~ a n ~ i i a t u r g i ( ~ ~ ~ e s  : l'liu! ! S v a l ~ a  ! ' 

Vous direz sans  doute que les ponsee's, coiiiiiie lob ,SYHM.S'AWC~,S. 
existent par  l'&me : pure affirmation sans  preuves. Vous insislertv, 

Saiil~liapa~al~~diSabilavat / saipskSravibe~~pek~%d ~ t ~ i ~ a i i i a ~ ~ a ~ ~ a i ~ y o g . ' K l  ili r d  
syfin raatam nityam a\ iSiste 'py alillani ii~anasi I X  sai!iskar.is ih$Ã¯peli\di aima- 
manasolj saipyogad I~uddhiviSe~a iti / ta11 uk ta~p  i ~ l i a v ~ t i  saipk8ra\  ihe$Ã¯ lha\ i i -  
naviiesalaksa~>ad at~~~aii~a~ial~saipyc~gavi~e+as tail[\ iiesail l ~ i d i l l i i ~  i<i=& I atra 
brÃ¼mal rittail eT~sLv iti vistsiral~ / 

1. cittÃ¼ euoistu sawi&kUraviiestipeksUt 1 na 7 i i  kim cid utmdnu ~ n ~ z l u -  
bhyate slimarthyam aztsadliakUryasi(ld1ii"v i v w  kzdaakav~~(bp1mtsruhfl-  
nÃ¼m 

ayam i l i ~ c ~ r y a s y ~ b l ~ i p r ~ y a l ~  / marna tava ca ciltam aslÃ¯t avi\ailaI~ / ~ i i ~ p s k a -  
raviSe?o 'py asti bhavanavi5esaIali~ai~o yo 'san vtisa118bijam ili \~siiiiiLhir \ ya -  
vasthapyate / bliavaiitaram [MS. LIiSvanaiitaram] na yeti tu vihesal! / taciiiiSr 
eittud eva salgskgravi6e+&pek+fid b~iddliiviheso 'stu / kim atmana tatâ€¢aipyn~en 
va kalpiteneti / na hi kimcid iti vistaral? / 

2. kuhakenaikutare?m vaidyena hasrnaicid glUnWyn uu.yd7zruy iZudt"nenn 
cintitam idam ausadJâ€¢ sulabha+p viditam casifa sapcirijunusya @na- 
sya / etena causadhenÃ¼sy gl&nasya glÃ¼nyopdu,m bhuvet tud evum W n  
civadhÃ¼ymy 'pi kurQyanti / tcbtai CU mamUrthalÃœbh na bhrwhyatltl 
cintayitva lad abhirnantrya pl@ sva"iÃ p1w svÃ¼7tet janasya (lurSitdm 
anena mantrenedam au&ham sidhyat"ti / tutru, yutlzU. kuhukuvaidya- 
phu&suÃ¼hc%oi a~aclhakoiryasiddha~t stimurthyaty nÃ¼st unsudhasyai~~a 
tu sÃ¼rnarthya evum Ã¼tman bz~clc7lziviSesotputtau nÃ¼st sÃ¼murthya citta- 
syaiva sdmart7zyam iti. 



disant que l'&me est leur support ou substratum (ddraya) : je vous 
l e ~ i i i ~ ~ ~ d e  il'oxpliqncr par  1111 exemple l a  nature de cette relation du 
supportant et du  siipporti!. L a  poiisi!e [que les scnpkwas influencent] 
c l  lus s~tw.sA-wa.s ne sont pas u n  tableau ou un fruit que l'Ã»ni 
s i i~por l c ra i l  coiinne un  miir siipporte un  tableau o u  comme un plat 
snppork  u n  fruit : en c f f ~ t ,  d'une part, il faudra admettre contact 
tl1ysii111o [cutrc 1 ' ~ m e  et les [wi"^hs-saqz&c?ras] ; et, d'autre part, le  
lalilcai~ (-1 le l'rnit existonl v'yar6-i (lu miir et du plat. '  

Von, ililils qiie voii-i n 'o~~te i idcz  pas ainsi le support que l'&me 
'Ã§ir i i i  aux pc'ii4~o-i-.scuy.skÃœrcf. : l'Aine supporte p e n s k e s - s a ~ s A w a s  
(~i i in i i r  l:i litr1~1 stipporli~ l'odeur, l a  couleur, l a  saveur, le tangible. - 
Nous nous ri~joni *eus de celte compaÃ¯aihon car elle ktablit l'inexis- 
tciiw tir l ' ime. De m ~ ~ i i c  qu'on ne constate pas  l'existence de terre 
( l ia i ~ p d Ã § f t / ~ ~ r t f e  i~ i ( l i~pt ' i~ i Iani~nent  de l'odeur, elc. -ce qu'on d4signe 
i i ir  le mot Ã t i w e  Ãˆ c'est seulement u n  ensemble d'odeurs, etc. - de 
tiiL'tiir il  [l'y a pas une Aine cxislaiit & part sous le9 p e i ~ , s k e s - s a ~ s k &  
?Y(S ; c e  (iil'on tlihsigne par li1 mol h i e ,  c'est les pe~~ske t s - swsk&vs .  
(Jin phiil s e  faire l'idi'e ilil <Â¥ l ~ r r e  Ã en dehors de l 'ode~ir ,  etc. ? 

Mi l i s  s'il n'exislu pas une certaine cliose Ã terre Ã distincte des 
odeurs, etc. 11 1 1) 1, c-ominciit peul-on qualifier certaines odeurs, etc., 
connue l)Ã¯opnl- :L la terre : Ã L'odeur, l a  saveur de l a  terre Ã ? - On 
s'exprime ainsi en vue de tli'ilingner; en d'autres termes, on veut 
iinliqiier q u e  corlahe'i oileurs, saveurs, etc., sont ce q u i  eqt nomm6 

1. s d y  Gtmani tayolz sn@kuua it i  cet/sy&n matam saty Ã¼tmun tayoJi 
'Â¥.amskdr(iclttt~o7 sn+p67tcwu iiy uto 'sty utmeti / a t m  brÃ¼m vanmatram / 
nitti'u hw cid ynktir ustiti. 

uSi '~ i ju$  sa i t t  cet / syGn matum fitm&hq.jus tuyor iti / ychtkÃ kah 
kusyl ' t i t~qj~~ iti / u S i 4 d i y u r ~ e n o t l d I i a r ~ a y  mrgyute / tum asyuSru@rtkum 
(tyiktc+ (lurS(qunn &ha / na  hi te i t i  visturc@ / te samskfirucitte citraba- 
(hiri"divut / yattzÃ kudye citrum Udk<"ryam baduram ca ku&e / ~&hXabdena 
67?&j(ttie bliojunam ity utH / nuivu te sagnskaracitte tatratmany Ãœdhey 
d(ll1(1rge / naln sa kii~afe?t?t$d~~/vacZ 6iZhwo yukta7z .... / kiw kÃ¼rana ity 
alla / prffifi(ihi"titv~~yt~tafii&dicZos~d itipatighatitvadosÃ¼ yittatvudosac CU / 
supruftgliatvuprasaHf/Ãœ pr t7~agde iSc t t vaprc t sa~c  cety art7wh / p t h d  citra- 
ba(1ui'dyoh 7~~idyuki~~~~ZayoiS c:~d718fyi"i77t~rablt~veprutig7t6t i tva~ ytdatvcqz 
cn drsfe evum eiesuin ctpi syact aitidaqt cuitud ato natmaSruyah / 
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< terre Ãˆ non pas telles autres odeurs ou saveurs qu i  sont nomm4es 
Ã WJ Ãˆ De meme dhsigne-%-on une certaine chose comme &tant Ã le 
corps d'une statue de bois, Ã indiquant par l& que cette chose est d u  
o i s  non pas de la terre cuite. ' 



Le VaGesika. -. On ne peut s e  passer d'Ã¢me - L a  rnknioire 
(smrti), les saynskwas, etc. ' sont des choses (pctdhvtha) qu'on 
nomme Ã attributs Ã (auna) ; ces attributs doivent nbcessairement 
avoir pour substratum, point d'appui (%raya), une chose nommke 
c substance Ã (dravya) et, parmi les neuf substances (terre, etc.), 
l'ame (dtman) : car il est inadmissible que l a  rnkmoire et les autres 
qualitth mentales aient pour substratum une autre substance que 
l'2me (A savoir l a  terre, etc.), l'&nie seule &tant intelligente. 

Mais ce systkme de l a  substance et des attributs n'est pas Ã©tabli 
Vous dites que l a  m h o i r e ,  les sa~skhras ,  etc., sont choses &ad&- 
tha) comprises dans l a  catkgorie des Ã attributs Ã et ne sont pas des 
substances : nous ne  sommes pas d'accord ; nous pensons que 
tout ce qui existe (vidyamdna) est Ã substance Ãˆ Le Sutra  dit que 
CC le fruit de l a  vie religieuse, c'est six substances [i savoir les 
cinq &lkments purs et  le prat-isamkhyÃ¼~wi~odlm Ã (vi. 51). Que l a  
mkmoire, elc., ait pour substratuni l'&me, c'est faux [12 a ] :  car 
nous avons critiquk l a  notion de s u b s t r a t i i n ~  

Le Vaiiesika dit : Si l ' a n ~ e  n'existe pas rkellement, quel est le  fruit 
des actes ? 

Le fruit des actes est que  le a moi Ã &prouve plaisir ou douleur. 
Le Vaigesika. - Qu'entendez-vous par  moi ? 
Ce dont on parle quand on dit Ã je Ãˆ l'objet de la notion de moi 

( a l z a ~ r u v i s a y a ) .  

1. s m y t y Ã ¼ d ~ n  iti vistwah/ sy&& matu* s ~ t i s a ~ s k Ã ¼ v e c c h Ã ¼ d v e ~ d d " n  
gwfiapadarthatuÃ¼ tasya Ca gimapadartl~syÃ¼vadya+ dravyÃ¼dritatvÃ 
dravyaGrayai Ca gunavan ity eva la@a,nopadeic%t / n a  ca@Ã¼ anya Ã¼6ruya 
pythivyÃ¼dik y a a t e  pratyaksCdibhi(z k@ra?uiv ato yu esÃ¼ ii6rayah sa 
&tm& I tasmÃ¼ asty Ã¼tmeti 

nhsiddheh 1 naitad evam / kasmat 1 smp'yÃ¼d"na+ gu?apadarthatvÃ¼ 
siddheh / vidyamÃ¼na dravyam i t i  yat svalaJcsa,nato viÃ¹yumana tad 
dravyam 1 sad dravyÃ¼n Sramanyapltal~n%ti rupaskandhad&d paiÃ¯c 
samskrta1ti ~rÃ¼ma?yaphalÃ¼ asawskytam ca sastham i t i  sad dravyÃ¼,t$ 
bhavunti / napy esÃ¼ W smytyadznÃ¼ / parEhito hy adrciyartha iti / yatha 
kah kasyÃ¼iraya ,.. (ci-dessus p. 288, 11. 1, 1. 4). 

Sur les padÃ¼vthas gu.nas, dravyas, H.  Ui, p. 93 et suiv. 
Discussion du  g w i n  e t  du gwpa, Kosa, iii. 100 a-b. 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 11 b-12 b. 291 

Le VaGesika. - Quel est cet objet? 
L a  skrie des 616menls (skandlzasa&&a), car c'est aux kl6ments 

- & son corps, ii s a  sensation, etc. - qu'on s'attache ; car l a  notion 
de Ã je Ã naÃ® & l'endroit des choses mgmes aii~iliielles sont rel;itivc"s 
l a  notion de blanc et autres notions semblables : ne dit-on pas dam 
le monde : Ã J e  suis blanc, noir, vieux, jeune, maigre, gra5 Ã '? Ce 
que l'on regarde comme blanc, etc. - kvidemment 1'616ment couleur- 
figure (rÃ¼pa - c'est aussi ce que l'on regarde comme ~ t m t  Ã je )). 
Le Ã moi Ã que le Vaihqika admet est diffkrent de ce qui e-it blanc, 
etc. ; mais, en fait, l a  notion de Ã je Ã est relative aux '-.culs elib- 
ments e t  non pas au Ã moi Ã que le Va iks ika  imagine. 

Le Vaisesika. - C'est par rn6taphore que le momie d&igiic le 
corps par le mot Ã je Ã lorsqu'il dit : Ã J e  suih blanc Ãˆ Celle mela- 
phore est justifike parce que le corps est au service dii vrai Ã je ), 

est utile au vrai Ã je Ã ; de mt%e le roi parle d u  ministre comme 
d'un autre lui-meme. 

Qu'on appelle ni6taplioriquement du nom de Ã jp Ã ce qui est utile 
au Ã je Ãˆ soit. Mais on ne peut expliquer a i m i  la connaissance (11ii 

dit Ã je Ã [& l'endroit du  corps, de la sensation, de la connaissance. 
etc.] ' 

Le Vaiiesika. - S i  la notion de Ã je Ã a pour objet la conleiir- 
figure du  corps et les autres klkuieiils, pourquoi cetle uoliou ne uaÃ®t 
elle pas & l'endroit de la couleur-figure d'autrui ? 

Parce qu'il n'y a pas de relation entre l a  skrie des t!lCments d'au- 
trui et cette notion. Lorsque corps ou penske (rÃ¼pa citta-caittas) 
sont en relation avec la notion de Ã je Ã - relation de cause effet 
c e t t e  notion naÃ® & l'endroit de ce corps, de cette penshe ; non pas 
Ã l'endroit d'autres 6lkments [12 b]. L'liabitnde de considkrer (, mu 
sÃ©ri Ã comme Ã je Ã existe dans Ã m a  skrie Ã depuis l'kterniL6. 

Le Vaihe&a. - S'il n'y a pas de Ã moi Ãˆ ti qui attribuez-vous la 
notion de Ã je Ã ? 

1. Hiuan-tsang : a Mais l'objet de la notion de << je Ã n'est pas de cette sorte s>. 

- Le texte porte na  tv aliamkarah; Vyakhya : nu tv aham ity evawzakaralt 
pratyaya ity arthah. 



Nous avons rkpondu ii cette question quand nous avons expliqub 
ii qui appartient l a  m h o i r e  '. Le rnaitre ou propriktaire de l a  m6- 
moire, c'est simplement l a  cause de la rnkmoire. De meme pour la 
notion de Ã je Ãˆ 

Le VaiGesilta. - Quelle est l a  cause de l a  notion de Ã je Ã ? 
C'est une penske souill&e, parfum& depuis 1'6lernit6 par cette 

iii61ne notion de moi, et ayant pour objet la &rie de pensces oÃ elle 
se  produit. 

Le Vaiksika.  -- A dkfaut d'un moi, qui a souffrance et plaisir? 
L'ciiiraya dans lequel se  produit, souffrance ou plaisir, de ni6me 

qii'tin arbre est. dit avoir des fleurs, une foret avoir des fruits '. Et 
Y c i c h m p  en question, c'est n'importe lequel des six cigatancu inter- 
ne\, Y(Qatanu,-Ã•'i} etc. \ - Ceci a kt& expliquk au premier chapitre. 

Le Vaihesika. - A dkfaut d'un moi, quel est celui ( p i  fait l'acte ? 
Quel est celui qui dkguste le fruit ? 

Qu'entendez-vous par Ã celui qui fait Ãˆ par Ã celui qu i  dkguste Ã ? 
Le VaiLesika. - Nous entendons l'agent (kartar), le dkgustateur 

(Â¥up~thl~oktar '+ 

Votre explication est purement verbale e l  n'explique rien. 
Le Vaisesika invoque ici la doctrine des Grammairiens \ Ceux-ci 

1 .  idum p'unas tad evdyiilam ili kirnarthuisU sc&7zi ... (ci-dessus p. 277,l. 15). 
2. pwspito v&a i t i  ( lrs(ado ya tm siddhante v+flvayavi nesyate ..... 

y d r a  tu tykiivuyavy a s t i  tiitra (IritÃ¯y r$r.$fmtu.11 pizulitiim vunam iti / na 
hi vanam nama kim cid asti / yatkÃ yasmin vane pkalam utpunnam tut 
pkulitam ity wyate tatka yasminn Ã¼.4my sa@ayutanala@n?w snkliam 
utpannum d u ~ l z m p  va sa snkkito du@7vito VU.  

3. yathÃ tathoktm. iti / yathÃ krfvU&ayc~lz s@iyatanam tatkoktam / 
tuduikarav"karitvUd Ãœiraya c u ~ i r Ã ¼ d u y  ity arti"alt (i. 45 a) / PuGcns"can- 
dlmkmy hhavÃ¼ udakarattty adlzikrtarn. 

1 Vas11l)aiitihn se  r&re ii son ouvrage nomm6 Pafiraskandhaka]. 
4. D'aprCs Hiuau-Lsang et le tibÃ©tai (Stcherbatski). - Paran~~rtlia : u On 

nomme kartar celui qui tait que ce qui n'6tait pas soit ; on nomme itpaf)hoktar 
celui qui obtient actuellement le fruit d'ime action ancienne D. 

5. Stclierbatski : Les logiciens ; Hiuan-tsang et Paramfirtlia : Ã Ceux qui expli- 
quent les dharntalaksagas Ã  ̂ - Mais Stcherbalski constate que la &finition de 
ces docteurs est celle de P&,hi, i. 4, 54 : svaluntrah karta. 



Hiuan- t sang ,  xxx, fol. 12 b-13 a. 293 

disent que l'agent est celui qui a pouvoir indÃ©pendant que le dÃ©gus 
teur est celui qui jouit du fruit de l'acte. Dans le monde on considÃ¨r 
comme Ã agent Ã celui qui possÃ¨d pouvoir indÃ©pendan (sudtantrya) 
Ã l'endroit d'une certaine action ; [13 a] par exemple Devadatta, ayant 
pouvoir de se  baigner, de manger, de marcher, est dit Ã baigneur, 
mangeur, marcheur >. 

Cette dÃ©finitio n'est pas admissible. 
Qu'entend-on par Devadatta ? Si  on entend une Ã¢me un Ã soi Ã 

(atman),  l'exemple n'est pas prouvÃ© est sans valeur. Si on entend 
un certain concert et complexe d'Ã©lÃ©men (skandhas),  Devadatta est 
bien un agent, mais il n'est pas Ã un agent indÃ©pendan et crÃ©an des 
actes Ãˆ ' - L'acte est triple ', corporel, vocal, mental. Ce qui produit 
l'acte corporel, c'est la pensÃ© agissant sur  le corps ; le corps et la 
pensee dÃ©penden d'ailleurs de leurs causes et conditions ; ces causes 
et conditions dÃ©penden Ã leur tour de leurs causes et conditions : 
dans tout cela il n'y a pas une entitÃ simple, un Ã producteur >> dÃ©pen 
dant de soi-mÃªm ou, en d'autres termes, indÃ©pendant Car tout ce 
qui est dÃ©pen des causes et conditions. - Le Ã soi Ãˆ comme vous 
l'entendez, ne dÃ©pen pas des causes et conditions ; en outre, il ne  
fait rien : il n'est donc pas un agent indÃ©pendant Nulle part on ne 

Un voit, Kosa, iii. 27 (p. 41), que les Grammairiens, Va iyaka ra~as ,  protestent 
contre l a  thÃ¨s de Ã l'action sans agent Ã (akartrktÃ kriya). Au mÃªm endroit, 
certains docteurs (kecid vadini@) sontiennent que le Prat~tyasainutl>ada suppose 
un point d'appui, a savoir l'atman. 

1. sa eva kart6 iti sa eua paficaskandhalaiy@ karta natmeti siddho 
'rthah. 

2. tasya tu sv6ta'ntryam n a s W  darsayaim aha trividham ceclam karmeti 
vistara$/ kayasya cittaparatantra vrtt* cittapravartitvtÃ¯ kayakarmanah/ 
cittasyapi kaye vrttih svakarat~aparatantrti manodharmamanaskaradipa- 
vatantra / tasyapy evam / fasya cittasvaktÃ¯raymsy svakaraqaparatantra 
vrttir iti nasti kasya cid api svatantryam kayasya cittasya cithkaraya- 
syanyasya va / pratyayaparatantra hi sarve bhtÃ¯v 

caturbhih cittacaitta hi samwattidvayam tribhi@ 
dvabhyam anye tu j6yante 

i t i  vacanat (ii. 65) / 
tÃ¯tman ' p i  Ca wirapehasya buddhiuihesadyntpattW akaranatvabhyupa- 

gamdn na  svatantryay sidhyati / taswZn naiua@ak~a?m iti svatantrah 
karteti, 



ronstate l'existence (TUII agent conforme Ã votre definition : Ã Est 
nomm6 agent celui qui possede p m o i r  independant Ãˆ - Ce q u o n  
nomine agenl d'un certain acte, c'est, parmi toutes "-es causes, relie 
qiii est l a  cause prmcipnle de cet acte. Or, meme Ã definir ain'si 
l ' i g ~ n t ,  votre Ã soi Ã n'ebt pas agent. 

Quelle est, en effet, lzi caiiie principale de l a  gel\$'-e de l'action cor- 
porelle ? ' L;i nivinoile (smrti} fait surgir un  souhait ou desir d'action 
(chnnda lxtrf~tkaincda) ; du  souhait prockde l'imagination (viiw- 
ka) . ( 1 1 1  l'imagination prockde l'effort (prc tyat~~t ' ) ,  lequel donne nais- 
sance ci un souffle (vmiv) qui  declanche l'action corporelle. - Dans 
e t  proct-siu-', Ã§poll activitÃ attribuer a u  Ã mi > des Vaibe~ika 'a?  Ce 
soi n'est certainement pas l 'agent de l'action corporelle [13 b]. - 
L'aclion vuc<ile et l'action inontale s'expliquent de meme. 

< i l  va i i~  ilira-t-oii que  le Ã soi Ã deguste le fruit, parce qu'il discerne 
on  connaÃ® le fruit : le Ã soi Ã n 'a  miciin yole dans le iliscemernent 
du  fruit ; il ni- figure pa5 parini les causes q u i  produisent la conilais- 
sauce ain>i 4110 nous l'avons demontre plu? haut. 

1 .  ccfiw tarli t  kartefy alla yut tu ynsya 111.adlza$iakdra?~o,in f a t  fasya 
kurtrfy  v c y r h  / p r ~ ~ 7 l m u y i i n  fat }>ratityotpatlelz 1 sa erain. api kartci na 
y ~ ( j y t t n  iti prci~lIianrtkcu~a?~abhuvenapi na wjyata ity artkah / 

2. t a s y c ~ h t i v y i a t v c ~ ~ ~  npadar iayain~ &??a 1 ..... purvupt sinartauyartlie 
sijiytir zffpa(7y1tc / snn'tei chanda~i  kartnkainnfn 1 cimiidad vitarka& ceta- 
Â ¥ i i . a v i i e . ~ ' b l i h ? ~ . ~ J ~ . a r i  l i t l ~ . ~ a ~ ~ a ~ ~ p r u j f i Ã ¼ v i h ~  'bJiisc~~skarala7c~a?ictliprajuci- 
t,itic,y) va yogacurauc~~/c.'na cnib1ta.sikanayeiia Iv abliiiiirt~ya?~auika1~~a,la- 
ksf i i~i f i  / oitarkdt p i~~yc i tno  vin/ai~t / prapt i lad  u f i y t Q t !  tato oayo7~ karma 
d e . G a ~ t d ~ ~ r o t p a t t t l a ~ ~ t i i i  i t i  kim a t r a t 1 ~ 6  kurute. 

3. riji'iaite pratisedhud i t i  i/nivopalc~hdiâ€¢ t a d  evu uij11a~~inn / vij+i&m 
catiiicmah s~mart11ya1,n pr&icZrllm~~t cittad e~x%stzi sa~skaraviiesapeks6n 
u n  hi ...... p1i'ntsrahunaitz iti [p. 287 n. 1) ' y a t k  tathokfam iti / tadvikcira- 
vih'nritviicl d i r a g a i  cak+xradaya iti (i. 45 a h )  / yatl id ka& k u s y ~ r a y a ? ~  ,.,.. 
naiva sa cva~n  airaya12 (P. 290 11. 1). 

. Li; AIS. est peut-+tre incorrect. - Hinan-tsang traduit uitarka par les deux 
car ' t ' ' . l  ut s ( l l~ i ,  aillt'urs, tloiiiieiit vitarka-vicara. - Pour les Vaibh~+ikas, i}itarka 

signitie ici (ub!i i)niriâ€¢j)a vika7pa, un des  trois cikalpas dkfinis Koia, i. 33 a ; 
une sorte  de  liraji'ia tprchjCdviLesa} q u i  consiste en examen, dÃ©libcration - 
Pour IPS Yogaciiras, ci farka signifie praj%iuise+-a a b h i s a ~ s k a r a l a k g m a  : une 
pvajfiu qui  a le raractbre d'action, de dticision. - Pour l'auteur, le uitarka est  
une cefanfi,  < volition Ãˆ dont le caracttlre est de Ã faire Ã (cibhisamskar) (Kosa: 
i. 15 a). 



Hiuan- t sang ,  xxx, fol. 13 a-b. 295 

Le Vaiiesika. - S'il n'y a pas de soi, pourquoi les actions bonnes 
et mauvaises ne nli~rissent-elles pas dans les Ã non-etres vivants 
(ascdtvakhya) Ã ? ' 

Parce que les Ã©lÃ©men Ã non-assumÃ© Ã (cmupafta), non consti- 
tutifs d'Ã¨tre vivants, ne sont pas susceptibles de servir de support Ã 
la sensation, etc. Seuls les six organes ( Ã   d l z y a h i k  sa&%ja tuna)  
sont support de sensation, etc. ; non pas le soi, ainsi que nous l'avons 
prouvÃ© 

Le VaiAe$lm - A dÃ©fau de Ã soi Ã comn~ent  l'action du passÃ© 
dÃ©truite peut-elle produire le fruit, futur ? 

A cette question, rÃ©pondon d'abord en demandant comment, exis- 
tÃ¢t-i un soi, l'action dÃ©truit peut avoir la force de produire le fruit. 
Le Vaikesika veut que le fruit naisse du mÃ©rit et du  dÃ©mkrit (dhar-  
m a ,  adhurma)  -', attributs (guna) inhÃ©rent an soi, supportt5s par 
le soi : mais nous avons critiquk l a  notion de substratum 011 Ã s11p 

port Ã ^ et niontrÃ qu'elle n'est pas rationnelle. 
Ensuite, faisons remarquer que, d'aprÃ¨ les Bouddhistes (arya 

desana), le fruit, futur, ne naÃ® pas de l'action dktruite ' : le fruit nait 

1. D'aprbs la formule : na hi  bhik,~ava& karmÃ¼?~ kytany upacQani bahge 
pythiufdhatau vipacyante / api  tGpdttesu skand7~ndhatuagataii~ii ... (Divya, 
54 et passim). 

Sur sattuakhya, upatfa, Kosa, i. 10 b, p. 17, 34 c, p. 63, 39, 11. 73, i \ .  5 cl, p. 28. 
2. H. Ui, Vai~eeika  Philosopliy, 75, 98 ; Kosa, iv. 2 b, p. 7. 
3. Ci-dessus p. 2Ã´8 
4 Pour le Sarvfistiv~din, la cause de rÃ©tributio Ã donne >J son fruil quand elle 

est passÃ© (ii 57, 59) ; par consÃ©quen le passÃ existe ( v .  25 a-b, p 51). Vasu- 
bandhu a remarquÃ (v. p. 63) que les Sautrantikas n'admettent pas que le fruit 
naisse directement de l'acte. - Les divers fruits de l'acte, iv. 85. 

Voir Madhyainaka, xvii. 6 et sui! ants : c Si l'acte dure jusqu'Ã la rtWbution, 
il sera Ã©terne ... Ãˆ La doctrine que Vasubandhu expose ici est rÃ©futc xvii. 12; 
l'opinion de Candrakirti, xvii. 13 : Quand l'acte nait, liait aussi dans la s6rie un 
dlzurma dissociÃ de la  pende ,  non-dÃ©fini clktruit par bliavana, qu'on nomme 
auipranaia, qui produit le fruit de l'acte. 

D'un autre point de vue, l'a~ikuva ne peut naÃ®tr ni du bsja dÃ©truit ni du bfja 
non dÃ©truit Catustava, cite Madhyamakavalara, 97, Bodhicaryavat~rapafijik~, 
ix. 108. 



d'un moment suprÃªm de l'Ã©volutio d'une sÃ©ri qui a son origine 
dans l'action. ' 

Examinons, en effet, comment le fruit procede de la graine. On dit, 
dans le monde, que le fruit m i t  de la graine : mais, en parlant ainsi, 
on n'entend pas affirmer que le fruit naisse de l a  graine dÃ©truite ni 
non plus que le fruit prenne naissance immÃ©diatemen aprks la graine 
[ c'est-&-dire de l a  graine Ã perissante Ãˆ [14 a]. En fait, le fruit naÃ® 
' u n  moment suprÃªm de l'Ã©volutio d'une sÃ©ri qui a son origine 
dans la graine : la graine produit successivement l a  pousse, la tige, 
la feuille, enfin la fleur qui a m h e  le fruit Ã l'existence. - S i  on dit 
(pie Ici graine produit le fruit, c'est parce que la graine, par une sÃ©ri 
d'intermediaires, projette dans l a  fleur l'efficace de produire le fruit >. 
Si l'efficace de produire le fruit, efficace qui s e  trouve dans la fleur, 
n'avait pas Sa graine pour cause originaire (pour antÃ©cÃ©den pfcrva)) 
la fleur ne produirait pas un fruit semblable Ã la graine. De meme 
on dit  bien que le fruit nait de l'action, niais il ne nait pas de l'action 
detruite, il ne nait pas immkdiatement aprÃ¨ l'action : il nait d'un 
moment supreme de l'Ã©volutio d'une sÃ©ri issue de l'acte. 

Pa r  serie, s a m a ,  nous entendons les Ã©lÃ©men materiels et 
mentaux se succhdant sa113 interruption en une file qui a pour cause 
originaire Faction. Les moments successifs de cette file sont diffk- 
rents : il y a donc evolution ( p a r w a ) ,  transformation de l a  sÃ©rie 
Le dernier moment de cette Ã©volutio possÃ¨d une efficace bpÃ©cial 
on  cuhinai i te ,  la capacitÃ de produire imnlediatement le fruit :  il s e  
listiiifiiie, sous ce rapport, des autres moments ; il est donc nomme 
visesa, moment supreme de 1'6volution. 

Par exemple, la pen&e & l a  mort (maranacitta),  lorsqu'elle est 
Ã associÃ© Ã attachement Ã (sa-*dana), possÃ¨d la capacitÃ de 
produire une nouvelle exi'itence. - Cette penske a pour antÃ©cÃ©den 
beaucoup d'actions de toute espkce ; nÃ©annloin c'est l'efficace proje- 
tÃ© par Faction lourde qui informe (ou qualifie) l a  derniÃ¨r pensÃ© ; 
ii dÃ©fau d'action lourde, l'efficace projetke par Faction proche ; Ã son 



Hinan-tsang, xxx, fol. 13  b-14 b. 

defaut par Faction habituelle, Ã son dkfaut par une action d'une vie 
antÃ©rieur '. [14 b] Il y a une stance [de  Rahula] ' : Ã Action lourde, 
action proche, action habituelle, action ancienne, ces quatre nmrisscnl 
dans cet ordre )>. 

Il y a lieu d'Ã©tabli une distinction entre le fruit de rktribution 
(vipakaphala) et le fruit d'Ã©coulemen (n lsya~~clc ip l~cd~)  (ii. 56, iv. 
85). Lorsque la  force (sdniarthya) qui produit le fruit de rt3ril~1tio11, 
force projetÃ© par la cause de rktribution, a don116 son fruit, cette 
force est abolie \ Au contraire la force qui produit le fruit d'kcoule- 

1. Hiuan-tsang : Ã Par  exemple la penske Ã associbe & attaclieinei~t Ã & la fm de 
la  vie. Quoiqu'il y ait  des traces (vasanas)  proje tks  par toute sorle d'acte > 

capables de produire une nouvelle existence, n,hnrnoins ce qui se m;iniSeslt~ 1% la 
mort], c'est [la pensGe] produite par l'action lounle, proche, habituelle ; p i3  I I W  

autre. Il y a une stance ... >> 

asaimabhyastapuvvakt'tai~a~n a p y  Ãœsamia i~  pÃ¼rva iti tat pnrtiai!& dtm- 
b h y a e  vipacyate / abhyastapurvakrtayoS ctCb7tyastain purvam i t y  ckaisinat 
p ~ u a ~  uipacyate ,1 asatsu etesti pÃ¼ruajaiimakrtat. vipacyate aparaparya-  
yavedaw%yam. 

On peut restituer une Ã œ q a  comme p. 300, 11. 1. 
yad guru yac casanna1.n [yac cabltyastaitz yat pÃ¼rvak~ta i  c a l  / 
puruam purvapz puvuam paicat (caranmm ?) tat karma tifpncyate 1 

3. Mieux : .... la capacitÃ de produire le fruit de rktribution, capacile qii'iiue 
cause place dans la s k i e  .... 

Voir Kosa, iii. 37 c. - Ce problÃ¨m a Ã©t signale ad iv. 50, p. 114, unie, 011 011 

trouvera une partie de la  bibliographie. - Les Andhakas aftirnient (pie le 
vipaka est  vipdkadhamma : la rÃ©tributio comporte une nouvelle rdribution 
(Kathavatthu, vii. 10) ; les Rajagirilzas e t  les Siddhatihikas, s'autorisant de Sutta- 
nipiita 654, affirment : sabbam i d a m  kammato ; le Theraviidin leur fait dire OI IP  

le meurtrier commet le meurtre par rbtribution du meurtre: le Nirvana devient 
impossible (Kai l l~vat thu xvii. 3). - Madhyamakavatara, vi. Ji, clÃ©nionir <pi'il 
n'y a pas nouveau vipaka aprÃ¨ vipaka. - Dans Karmaprajfiapti (Mdo, 62, 
fol. 249 b), Maudgalyayana rÃ©fut les Nirgranthas qui soutiennent que tonte 
sensation procÃ¨d des actes anciens (comp. Majjhima, ii. 214) : les souffrances de 
la  pÃ©nitenc que s'imposent les Nirgranthas sont, disent les Nirgranthas, Ã retri- 
bution w : Ã D'aprÃ¨ nous, on Ã©prouv de la  rÃ©tributio une nouvelle rbtribution D. 
- < Admettez-vous la  purification, la ddivrance, le Nirvana ? Ã - <: Oui B. - 
a Alors ne dites pas qu'une nouvelle rÃ©tributio naÃ® de la rÃ©tributio B. 

Nous avons vu, iv. 58, que le daurmanasya et le c i t takepa  ne sont pas rÃ©tri 



ment, force projetÃ© par la Ã cause pareille Ã son effet Ã (sabhaga- 
1wtu), ne pÃ©ri pa,-. par la production du fruit : lorsqu'elle est souillÃ© 
(M&$a), retle force pkrit par la force d u  contrecarrant (pratipaksa) ; 
lorsqu'elle n'est pas souillÃ©e elle pÃ©ri par le Nirvana, lequel com- 
porte l'abolition de l a  sÃ©rie rnatikre et pensee (rupa, citta). 

On demande pourquoi une nouvelle rÃ©tributio ne naÃ® pas du fruit 
de rctribution comme un nouveau fruit naÃ® du fruit de l'arbre, car le 
fruit est cuissi graine. ' 

Mais, rÃ©pondons-nous il est faux qu'un nouveau fruit naisse du 
fruit-graine '. De quoi  naÃ® le nouveau fruit, sinon de l'kvolution d'une 
serie nouvelle ? Le premier fruit-graine, rencontrant les conditions 
iiccessaircs ii l'kvolution (eau, terre, etc.), [15 a] fait finalenlent naitre 

hiilion ; mi~is i l5  peuvent procdder nkcesi'-iairen~ent du trouble des dÃ©ment (ma- 
hmbhffta), v i  ~ , l  retribution. - ,' 

1. Ici ou a quelques mot5 que je ne traduis pas. D'aprÃ¨ Hiuaii-tsang : ts'ie fei 
p'i yit chk f i i  kiai t b n p  ==Ã L1e.\einple n'est pas (l"iarma4out-pareil Ã - et d'aprÃ¨ 
Pwti~narLha : ti"'6 trhong i ts'ie sono 11 i y i ~  p'i 1 pou pi si t ' h g  = Ici le sens 
etabli par lonii ne doit pas Ãªtr tout pareil avec le sens de l'exemple 

L'riliteur japonais met celte phrase duns la bouche de Vasubandhu ; de mÃ©m 
StcherbatSki, ( p i  traduit : Ã The example may not fit in every detail. But e\en 
supposing it Lo be fitting, does it prove your tenet? 1s the new corn produced 
from the old corn directly ? >> 

Plus loin, 11. 299 1. 13, concluant bon explication de cet exemple, Hiuan-tsang : 
k6n y i ~  l 'mg fil : N Donc l'exemple est pareil (sadharma) Ã ; Paramartha : k6u 
l i i 'c p'i y i ~  I I  i t'ong : Ã Donc l'exemple est analogue au sens Ã©tabl Ã = Ã Donc cet 
exemple ronfirme notre thbse >. 

2. Nous suivons la version de Hiuan-tsang. Comparer tout le paragraphe Bodhi- 
riirydvatrira, 472-473. - Bhfi~ya : n a  p h a l a d  eva p h a i d n t a r a m  utpadyate kim 
tar'hi vikiittiuise+ajad vikc%raviswat / yo hi  t a t r a  bhÃ¼taprakar 'nkwray 
f l i ruar tayat i  sa tasya btjam n a t y & .  / bhauinyi" samjcaya  pt%ruako 'pi 
sa~.ntajio bÃ¯ja alchywate sadydyad v a  / 

Vyakhyu: ~ils1ittiviSe~aj~d iti bhÃ¼myudal<asa~bandh~ phalasya sÃ¼ksm vikaro 
\ikiitLili / tasya visepl? / sa evatipralq'$alj / tasnifij jato vikaravise~ah / tasmat 
phalantaram utpadyate / kidysad vikaraviie@d iti dariayann aha / yo hi tatra 
hhdlapidkaro 'fikuraq nirvartayati sa tasya bijam iti tasyfinkurasya bi&m nanyo 
bhÃ¼taprak~ir na pÃ¼rvabijfivasth bhÃ¼taprak~r ity arthah // bhavinyfi tu sam- 
jfiayeti / odana~p paeati sakiiiy pinastiti yathfi bhavinya samjiiaya vyapadesah 
evam p ~ r v a k o  'pi samtano aviklinnabij~vastho bijam ity akhyayate / bhavinya 
'nayii samjiiayeti / sadriyad veti viklittiviSesajena bhÃ¼tavikfiravi6eqe~ sadriah 
sa pÃ¼rvakal sarptana iti kyha bijam ity akhy~yate  / 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 14 b-15 a.  

le moment suprÃ©m de l'Ã©volutio : d'o;~ le nouveau fruit. Au moment 
O ~ I  il produit l a  pousse (ankura), le  fruit ancien pi'twd le nom de 
graine. Si, avant  toute Ã©volution [avant tout processus germinatif], 
on lui donne le nom de graine, c'est lÃ  un nom anticipatif, on nn noin 
justifiÃ par  l a  similitude de l a  graine non germke et de la graine 
germÃ©e - De mÃªm ici ' : un fruit de rÃ©tributio ' (corpi, etc., voir 
ii. 10, iii. 37 c, iv. 11, p. 40), rencontrant les conditions i1ui protlui- 
sent  bien et  mal, bon enseignement, mauvais e i i se ig~~rment ,  ilouno 
naissance Ã des pensees qui doivent Ã©tr r+rnu116r@es, c'e->t-&-dire 
mauvaises ou bonne&-impures (kusdasasrctva). De ces pen-iet>.-i 
procÃ¨d une Ã©volutio de l a  sÃ©ri qui aboutira Ã un terme ultime il'ou 
sortira une nouvelle rÃ©tribution Dans d'autre3 conditions celle-ci ne 
riait pas. - L'exemple justifie donc notre thkse. 

On peut auhsi s e  rendre compte de l a  nature de l a  rÃ©tributio par 
un aut re  exemple [qui montre qu'une nouvelle rÃ©tributio ne .-ilicc6de 
pas nkcessairement Ã l a  premiÃ¨re] S i  on teint de lac ( l a l q d )  l a  fleur 
du citro .nier, une certaine Ã©volutio de la hÃ©ri v4g6tale au ra  lieu 
qui fera que le pepin du nouveau fruit sera  rouge. Mais du pepiu 
rouge, semÃ© ne naÃ®tr pas> ti nouveau un pkpin rouge. De meme la 
rÃ©tributio d'un acte ne  produit pas une nouvelle rÃ©tribution ' 

Srava?~~o+~i~omm~ask~rapratyayavide,s~j jato 'kubalo va ciitavikwa u t p -  
dyate / tasmat lad v ipakwfaram utpadyate nawyatha i t i  saâ€¢naIia etaf / 
tadyatha na  phalad evn phalai~taram utpadyatc k W  tarin vikavaviiesad 
evam na vipakad eva i.'@akantarain ntpadyate kiyt tarhi cittavikdravib~~~ad 
utpadyata iti tulyam etat. 

2. Sur le vipakaja, i. 37, p. 68, ii. 10, 53 b, p. 265, 51 c ,  p. 271, 57 a, y. 290, 
71 b, p. 320 ; iv .  11, p. 40. 

3. Vyakhya : phale raktah kesara iti pltalabliyawtare kesarah / yatra 
bijapÃ¯hrakaras Ã wd 'vatisthate I I  wa Ca sa tannat punar anya iti / n a  
rasaraktuh kesaras tasmad uktat kesurat punar upajÃ¼yat j k W  tarhi 
prakrta cvdrakta@ kesara upajayata ity artlzab / /  idam atrodahara~am / 
yathÃ¯ l ~ ~ ~ a s a r a k t a m ~ t u l a ~ a p w s p a p l z a l a d  (MS, Zdyarasaram tut ma"} 
raktakesardn na  rak tay  kesa&tarm pwnar bhavati evam karmajad 
vipdJcan na  punar vipfikantaram iti / alta catra { 

cittam hy etad anantab6jasahita~ s a m a t o  vartate / 



300 REFUTATION DU PUDGALA OU CHAPITRE IX. 

.T'ai, clansi la mesure de mon intelligence, exposÃ sommairement et 
grossiÃ¨remen le fruit des actions. - Comment la sÃ©rie imprÃ©gnÃ 
par des actes divers de nature et de force, Ã©volu de telle sorte que, 
arrivant ii tel stade, elle produit tel ou tel fruit : cela les Bouddhas 
s e n h  le savent. [15 b] Il y a une stance : Ã L'acte, l'impression causÃ© 
par l'acte, l'entrÃ© en activitÃ de cette impression, le fruit qui en 
r&siilte, mil, hinon le Bouddha, ne connaÃ® tout cela dans la totalitÃ de 
son procesbus )>. ' 

Voyant donc que la doctrine de l'enseignement des Bouddhas est 
parfaite par un chemin d'arguments dÃ©monstratifs rejetant l'opinion 

tat fad h j a m  q a i t i  ps? i+n  udite suawatyaye cetasi 1 
tut nu~!a-i.n drwnalabd!iaurtti phaladam k a l e m  saptpadyate / 
ra~ igas~cva  hi matiilaHgakusume 'nyas tasya tatkesare // 

munir aha / 
karpasabije pwpe ca watulahpsya ranjite / 
laksaya jayate raktam yathd karpasakesaram // 
famninn astain ite range saqtauad bhauitakratt& / 
kar~nany astam ite caioa bhfiuafiatah phalodayah / /  

A cette sliince il faut comparer celles citÃ©e Sarvadarsana (commencement du 
chapitre Jainci) : 

ycismimi. eua sa~t '5'na &ta karmavasami / 
phalam tatraiva badhiiati karpase raktata yatha / /  
kusu~tw bijapurader yal laksady upasicyate / 
daktir adinyate tatra ka cit tant na  paiyasi i/ 

La preniid'e de ces stances nous est  connue par BodhicarygvatÃ ra ix. 73 (intro- 
duite par tad ukiam) ; comparer Ã‹nandagir ad 2. 2. 27 (uasam%uaicitr@t) 
Ã‹tmalattvavivek (Calcutta, 1873) p. 102 (laksarasi%uasekad va dhavalimanam 
apahaya raktata~n upadtÃ¯ya~uvartaihaitay karpasab"jam ... ). - La pre- 
miÃ¨r ligne de la deuxiÃ¨m slance est utilisÃ© par Kumarila, Slokav~rt t ika ,  p. 267. 
- S u r  ces diverses sources, Bouddhisme d'aprÃ¨ les sources brahmaniques, 
MusÃ©on 1902 (tirÃ Ã part, p. 63). 

1. Vyukhya : karmeii saruain tadbhauanw karmabh6ua~f ie  tasmad 
bhaua~taya vrtti1abhav.n taduyttilabham iatas taduyttilabhat phalam ity 
e/ac calustayam ~iiyametirt y a d r c c h w  / buddhad w w a h  SrauaktÃ¯di sar- 
vathiÃ saruakavarfi na  praja~atÃ¯t  arthad uktam bhauati buddha eva tat 
saruani sarvatha prajanatsti. 

On peut restituer 
karma Ca tadbhava+im ca tasyai ca vrttilabham tatabphalam / 
buddhad anyo myamena saruath6 na  prajamÃ¯t / /  

Fait sans doute partie du mÃªm ouvrage que la  stance p. 297 n. 2. 



Hiuan-tsang, xxx, fol. 15 a-b. 301 

des aveugles aux mauvaises vues et aux mauvaises d6marches, les 
non aveugles vont. ' 

En effet, cette doctrine de l'inexistence de l'&me, seul chemin de la 
ville du Nirvana, encore qu'elle soit illuminke par ces rayons qui  
sont les paroles de ce soleil qui est le Talhagata, encore qu'elle soit 
suivie par des milliers de saints, encore qu'elle soit sans obstacles, 
l'homme de vue faible ne la voit pas. ' 

Dans ce livre on n'en trouvera qu'une iudicatioii sommaire, & 
l'usage des hommes intelligents : le poison, une fois dans la blessure, 
s'insiniie partout par sa  propre force. ' 

1. Entendez : Ã vont vers le Nirvana Ã on Ã vont dan5 cetle doctrine >'. 
2. Paramartha ajoute ici une stance : c Le Bouildlia Ã ¨ h a g a ~ i  ilil A I'Ã¼n! . 

Efforcez-vous de garder ce dharma, celui qui praLiipie ne et conduite d'apik ce 
dharma obtient nccessairement cinq qualit& )>. 

3. La Vyakhy& permet de rcconbtituer ces troi-s s l a ~ ~ r e - ~  : 

ity esam pravacanadharmat&m nisamyu 
mvihitaheit~mar~~a$uddham / 
andhanam v i v i c lhakud~ t i ce~ tUnu~  
matant apavidhya yanty ananc7h@i / '  

n i ~ l m a i Ã ¼  aryasahasravahit~m 
[sa] mandacak+xw vivrtam nu, [padynti] / /  



iti iad evam anandha eva yanti liandhal) / andlias t u  bhrainanty eva sarpsararnave 
nairatmyain apaiyantah / tad d a r h y a n n  &ha imam hitivistaral) / 

1). i y a y  niratuiati" / n i r v a ~ p m  eva puram n i rva~apuram / tasyaika vartaniti 
iiir\~ni.ipiir;iikainargo nanyo miirga ity arthal) / /  tathagata evadityo gambhira- 
l iar i i1~vaka;5aI~t i t~at l  adityabhÃ¼ta ta thagata l~  / tasya vacti~psi / t ~ n y  evamsaval? / 
tair l)liasvatâ ~lok;iv:ilâ talI~agatadityavaco~~~Ai~LliasvatÃ / /  &ry@ap  sahasrair 
laliitety aryasahasravahi t~  / /  vivj'la samit5 / /  imam nirvanapuraikavartanim 
lall1iigatailityavaroii121iLli~sval11~1 v iv r i~ in  api niriilmatam prajfiiÃ¯caksus visada- 
~ y a l ~ l i a v a d  avidy~koSapa~alaparyavanaddl~ai~etratvtid va n ~ a n d a c a k ~ n s  lirthiko 
,,:L ,i hilnitriyo .- va n e k y t e  / 

traya; relia iiiargagu~>a v a r ~ y a n t e  / tailyathaikayanata abhipretadesaprayantit / 
!jÃ¼li~kal yato nil>iailko paccliali / yatiinuyatatti ca parimariiitasthanukantaka- 
clilvail yena snkliu+ g:icclii.iti / t a t s Ã ¼ d h a r m y e ~ > e y a  niratmata vartani drastavya / /  
ra l i~r l~I i i<  i:a karai!air nisrgo na vitlyale s a  [- -1 tamaskataya / p r a k ~ s i t o  'py 
iiiliiyena aviihilalaya / La l i~ ip~~ru~ava l i i t o  'py avrtataya / vivj'to 'pi dra&ir manda- 
r i iksu~katuya  / te$im iliaikam eva ka ra i~am asya inargasy&ilarSana uktam / yato 
Iriist.riloyvi!aiv~yaip miirgo na  drsyale n a  m&rrplosei>eti yata esa inandacak~ur  
etili!~ lia pSyalTl.y tivagantavyam / 

r iti tligiii~trani eveilam iti sarvam ili yalhoktam 1 digeeva digmi%tram / eva- 
kararllio nialrasaLdah / dik p r a m a y i n  asyeti digm&tram iti va / mahato 'bhi- 
(IliariiiaSiiatr~d alpam idam u p a J i ~ ~ a m  / mayeti v~kyasesa l )  / /  kesiÃ¯ / sumedhasÃ¼i  
iiiatiiiiatiÃ•i ity artha1.1 ,' ta(lart11ye +wtIiÃ / kiqvail  ity aha  / vranadese visasyeva 
:ivas~~i~artl~yavisarpii~a ili / yatha visam svasamarthyad vraqadehm priÃ¯py 
sarvevv ; .u ippdyai igesv  abliyanlarvisarpatiti matva kena cit tasya vranadesal? 
krta1.1 k a t h a y  niÃ¯metla visarpatÃ¯t / e v a q  suinedhasal~ svas~marthyavisarpitvad 
v i ~ a s l h ~ n i y a  ity a tas  tesant su inedhas~m udghatitajfianaiy prajfiiÃ¯na idam 
npadista~!~ maya katham alpena granthena rnahad abhidharinaitistram kasinira- 
~ a i b l i ~ ? i k a ~ ~ i t i s i i . M l i a ~ ~ ~  arlliatalj pratipadyerann ili / /  apare punar vyiÃ¯caksat 
d igm~t ra in  eveilani itiilam eva nair~t i i~yaprat i~edl ian~ adhikrtyoktam iti / kasmâ€ 
ravaiblia+ikanitisidtlliaI~ prayo mayayav  kathito 'bhidharma ity (viii. 40) anenai- 
v ~ r t h a s y ~ b l ~ i h i t a t v ~ d  iti. 
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yal? sarvathÃ sarvahatÃ ndhakÃ r 
samsÃ rapai~kZ jagad ujjahÃ r / 
tasmai namaskrtya yathÃ rthahÃ st 
&tram pravaksyÃ m abhidharmakoham // 1 
prajiiZmal5 s5nucarÃ bhidharma 
tatprzptaye yZpi Ca yac Ca hÃ stra / 
tasyÃ rthat 'smin samanupraveAZt 
sa vÃ hray 'syety abhidharmakosah // 2 

dharrniiigim pravicayam antarena nÃ st 
klehÃ nZ yata upahÃ ntay 'bhyuptiyah / 
klehai; Ca bhramati bhaviirqave 'tra lokas 
taddhetor [ata] uditab kilaisa hÃ str // 3 

siisravii anZsrav5 dharmiil? samskrta mÃ rgavarjitÃ  / 
siisravii Ã sravÃ tesu yasmÃ  samanuherate // 4 
aniisravÃ mÃ rgasatya trividham c5py asamskrtam / 
Ã kÃ b dvau nirodhau Ca tatriik5Aam an5vrtib // 5 
pratisamkhyÃ nirodh yo visai~yogab prthak prthak / 
utpiidÃ tyantavighn 'nyo nirodho 'pratisamkhyayÃ // 6 
te punab samskrtii dharma rÃ¹pÃ diskandhapaficak / 
ta  evÃ dhv kathiivastu sanilpÃ r savastukÃ  // 7 
ye sÃ srav upÃ dÃ naskandh te saraqÃ api / 
duhkham samudayo loko drstisthiinam bhavah Ca te // 8 
rÃ¼pa paccendriyÃ q arthÃ  paficiivijfiaptir eva ca / 
tadvijfiÃ niihrayi rÃ¼paprasÃ d cakprÃ daya / /  9 

rÃ¼pa dvidhÃ vimhatidhÃ habdas tv astavidho rasah / 
sodhÃ caturvidho gandhah sprhyam ekÃ dahgtmika // 10 
vik;iptÃ cittakasyÃ  yo 'nubandhab hubhiihubhab / 
mahiibhÃ¼tÃ¢ upÃ¢dÃ  sa hy avijiÃ¯apti ucyate // 11 



bhÃ»tÃ  p~thividhÃ tu aptejoviiyudhiita,vah / 
dhrt~Ã dikarrnasamsiddhÃ kharasnehosnateraq5b // 12 
prthivÃ vari$asa~sthÃ na ucyate lokasamjfiayii / 
Ã¢pa tejas Ca vÃ¢yu tu dhÃ tu eva tathÃ¢p Ca / /  13 
indriyZrthZs ta eve@ii dabZyatanadhÃ tava / 
vedanÃ nubhaval samjiiÃ nimittodgraha~Ã tmik / /  14 
caturbhyo 'nye tu samskkaskandha ete punas trayab / 
dharmÃ yatanadhZtvakhyÃ  sahÃ vijiiaptyasamskrtai / /  15 
vijfiiinam prativijfiaptir manaiiyatanam ca tat / 
dhÃ taval sapta ca matiib sa$ vijiiÃ nÃ  atho manab / /  16 
saq$ini anantarÃ tita vijiÃ¯iina yad dhi tan manab / 
sasth5Arayaprasiddhyartham dhÃ tav 'stÃ¢daA smrtÃ¢ // 1 7  

,'- 
sarvasamgrdha ekena skandheniiyatanena Ca / 
dhiitunii ca svabhÃ ven parabhÃ¢vaviyogata / 18 
j5tigocaravijiÃ¯iinasÃ mÃ n ekadhiitutii / 
dvitve 'pi cakpr5dÃ¯nÃ AobhÃ rtha tu dvayodbhavab // 19 
rÃ¢$yÃ yadvÃ ragotrÃ rt skandhÃ yatanadhÃ tav / 
mohendriyarucitraidhiit tisrah skandhÃ¢didehanÃ // 20 
vivÃ damÃ¼lasamsÃ rahetut kramakiira@t / 
caittebhyo vedanÃ samjii prthak skandhan nivehitau // 21 
skandhey asamskrtam noktam arthiiyogiit kramah punaij / 
yathaudÃ¢rikasamkle$abh~janÃ dyarthadhÃ tut // 22 
prÃ  pafica vartamÃ niirthyii bhautikÃ rthyii catustayam / 
dÃ¼rÃ 6utaravrttyÃ n yathiisthÃ na kramo 'tha va // 23 
~ikesaqiirtham priidhÃ¢nyÃ bahudharmZgrasamgrahÃ  / 
ekam Ã yatana rÃ¼pa ekam dharmÃ khya ucyate // 24 
dharmaskandhasahasrÃ¢q ysny ahitim jagau munib / 
tÃ n vÃ i nÃ m vety esÃ¢r rÃ¼pasamskÃ rasamgr // 25 
$iistrapramÃ ~ ity eke skandhÃ dÃ¯n kathaikafiab / 
caritapratipaksas tu dharmaskandho 'nuvarnitah // 26 
tathÃ ny 'pi yathiiyogam skandhÃ yatanadhiitava / 
pratipÃ dy yathoktep sampradhÃ ry svalaksa~am // 27 

13. MS. ap tejas ca v&yu$ Ca. 



chidram Ã kÃ $adhÃ¢tvÃ k Zilokatamasi bila / 
vijfiÃ nadhÃ t vijÃ¯iÃ n sÃ srava janmanihrayab // 28 
sanidarhana eko 'tra riipam sapratighÃ daba / 
riÃ¯pii> 'vy%krtÃ astau ta evÃ rÃ¹pababdak // 29 
tridhÃ ny kÃ madhatviifitÃ sarve rÃ¼p caturdaha / 
vin% gandharasaghrZqajihvÃ vijfi%nadhÃ tubh // 30 
arÃ¼pyÃ p manodharmamanovijÃ¯iÃ naclh%tav / 
s%sravÃ¢aiisrav ete trayab be@s tu sÃ¢sravZ // 31 
savitarkaviciirÃ hi pafica vijfiÃ nadhiitava / 
antyÃ  trayas triprakZrÃ¢I besÃ ubhayavarjitiih // 32 
niEpa~Ã nusmara~avika lpenÃ v ika ipaI~  / 

- tau prajfi% mÃ nas vyagrÃ smrt i l~ sarvaiva mÃ nas // 33 
sapta sÃ¢lanibanÃ cittadhZtavo 'rdham Ca dharmatab / 
navÃ nupÃ tt te cÃ @a $abda$ cÃ ny nava dvidh% // 34 
sprastavyam d v i v i d h a ~  bes5 rÃ¼piQ aava bhautikÃ  / 
dharmadhÃ tvekade$a ca samcitÃ daba r Ã ¼ p i ~ a  // 35 
chinatti chidyate caiva bÃ hya dhÃ¢tucatu;$aya / 
dahyate tulayaty evam viv%do dagdh~ tu lyayo~  // 36 
vipÃ kajaupacayikÃ paficÃ dhyÃ tma vipÃ kaja / 
na $ahdo 'pratighii astau nai;yandikavipÃ kajÃ / /  37 
tridhÃ ny dravyavÃ  ekab k;a@kÃ  pahcimÃ  trayab / 
cakywvijfiÃ nadhZtvo sy%t prthaglÃ bha sahapi Ca // 38 
dvÃ daSÃ dhy5tmi hitvÃ riipÃ di dharmasamjÃ¯iaka / 
sabhÃ ga tatsabhÃ g 'pi beso yo na svakarmakrt // 39 
daka bhÃ vanay heyÃ  pafica cZntyÃ  trayas tridhÃ / 
na dptiheyam aklis$aq na r Ã ¼ p a  nZpy a~asthajam // 40 

cak@ Ca dharmadhZto~ ca pradebo dp t i r  a ~ t a d h a  / 
paficavijfiÃ nasahaj dhir na d r ~ t i r  a t Ã ¯ r a ~ Ã  // 41 

caksub pahyati r Ã ¹ p Ã    sabhÃ ga na tadÃ brita / 
vijiiiinam drbyate riipaq na kilÃ ntarita yatah // 42 
ubhzbhyÃ  api cakpwbhyÃ  pahyati vyaktadarbaaÃ  / 
cakguhkrotramano 'pr5ptavi;ayam trayam anyathÃ // 43 
tribhir ghrÃ¢qÃ dibh tulyavisayagraha~am matam / 
caramasyÃ iray 'titab paficÃ nii sahajai Ca taih // 44  



tadvikZravikZritvZd 5irayiii caksuriidayab / 
ato '~ZdhÃ raijatvii Ca vijfiiinam tair nirucyate // 45 
ua kiiyasy5dharai?1 calqur Urdhvam rÃ¼pa na c a k p p b  / 
vijfiiinaql casya rGparp tu kÃ yasyobli Ca sarvatalj // 46 

tatliii irotram trayii~iim tu sarvam eva svabhÃ¼rnika / 
kÃ¢yavijfiiina adharasvabhUmy auiyatai;~ rnanal~ // 47 

paiica biihya dvivijfieyZ nityiÃ dharma asa~~skrtFilj  / 
dharmiirdham indriyam ye r a  dvXdai5dhy5tmikii~ srn~tiil? // 48 

dhiitanirdeio uiima pratliamakosasth%narn / 

catursv arthesu paficiiiGim Zdhipatyam dvayolj kila / 
catur@m paficak%tZniip samkleiavyavadaiiayoh // 1 

. . . . . . . . . . . . . . . . . .  
kayendriyo navadravj o daiadravj o 'parendriyalj 1,' 22 
cittaraittiih sahZvahya?i sarvai? ~a~skrtalaksaijail!  / 
praptyÃ vii paficadh5 caitta maLZhLÃœmyZdibliedatal // 23 
vedanii cetana saiyjfiii chandah spario matil? smrtih / 
manaskiiro 'dhimoksai ca samiidhil! sarvacetasi // 24 

AraddhÃ pramZda prakrabdhir upek$i hrÃ¯ apatrapiÃ / 
mÃ¼ladvaya avihiiyii ~ i r y a m  Ca kuAale sad5 // 25  
mohab pramiidab kansÃ¯dya Ã iriiddhya styznam uddhavah / 
kliste sadaiviikuhale tv Ã hrÃ¯ky anapatrapÃ // 26 
krodho[panÃ hai5thye]rsyapramÃ damraksamatsar / 
miiyÃ madavihimsii ca parÃ¯ttakleiabhÃ¼mikÃ // 27 
savitarkaviciiratvÃ  kuiale kamacetasi / 
dvavimiatii caitasikiib kaukrtyam adhikam kva cit // 28 
i ive~ike tv akuiale drstiyukte ca vimiatib / 
kleiaii caturbhib krodhÃ dyai kauk~tyenaikavimiatih // 29 
nivrte '@iidaiÃ nyatr dvÃ daAÃ vyZkr matab / 
middham sarviivirodhitviid yatra syiid adhikam bhavet // 30 
kaukrtyamiddhÃ kufialÃ  Ã¢dy dhyÃ n na santy atab / 
dhyÃ nÃ nta vitarkai Ca vicÃ ra cÃ¢p atab param // 31 



ahrÃ¯ agurutZvadye bhayÃ darSitva atrapÃ / 
prema SraddhÃ gurutvap hrir ubhayam kÃ marÃ¼pay // 32 
vitarkaciirÃ  auddhatyasÃ¼ksmat mana unnatib / 
madab svadharme raktasya paryadanam tu cetasab // 33 
cittam mano ' t h  vijfiÃ na ekartha~? cittacaitasiih / 
s54rayZIarabandk5rXl~ samprayuktÃ  ca pafiradhii // 31 

viprayukt5s tn samskiiriik prÃ ptyapr5pt sahh2gatii / 
Ã samjÃ¯Ã¯ika samSpatt1 jivitam laksa@ni Ca // 35 

namaka\ adayai ceti pr5ptir liibhal~ san~anvayab / 
prÃ ptyapriipt svasamtiinapatitSnÃ  nirodhayob // 36 

traiyadhvikZn5m trividhii SubhZdTnÃ  SuhhÃ dik / 
s~ad11iit~d~S tadapt5nÃ  an2Ã¯ptZiicil caturvidh5 // 37 
[tridhs na]AaiksriSailcsÃ i~cir aheyÃ iG dvidhd mata / 
avyiikrtÃ pti sahajÃ bhijEÃ nairmÃ trfk rte // 38 
nivrtasya Ca rÃ¯ipasy kame rÃ¼pasy ndgrajii / 
akli~t2vyiikrtÃ priipti sititiijdtayos tridhii // 39 
kÃ mÃ dyiiptÃ mal5n Ca miirgasyÃ priipti kyste / 
prthagjanatvaq~ t:itpriiptibhÃœaa~?cÃ ri vihiyate // 40 // 
sahh2gati-i sattvasiimyam iisamjfiikam asapj&i+u / 
nirodhaS cittacaitt5nZm vipÃ ka te hrhatphaliib // 4 1  

tath5sa?ijfiisamiipattir dhyÃ n 'ntye nibsrtTcchayÃ / 
Suhhopapadyavedyaiva nÃ ryasyaikiidhvikÃ pya / /  42 
nirodhzkhyÃ tathaiveyam vihÃ riirthai bhavÃ graj 
Subhii dvivedyii 'niyatZ cÃ ryasyZpy prayogatab // 43 
bodhilabhyii muner na pr5k cat is  iqlsatksa~Ã ptita / 0- 
kÃ marÃ¼pÃ Sr tÃ¼bh nirodhÃ khyiidit nrsu // 44 
Ã yu jivitam Ã dhÃ  u;mavi,jfiÃ nayo hi yak / 
lakpi@ni punar jÃ ti jarii stbitir anityatÃ // 45 // 
jÃ tijÃ tyiiday te@m te 'stadharmaikavrttayab / 
janyabya janikii jÃ ti na hetupratyayair vinÃ // 46 
nÃ makÃ yÃ da samjfiZvÃ kyZksarasamuktaya / 
kÃ marUpÃ ptasattvÃ k nisyandÃ vyiikrtÃ tathZ / /  47 
sabhagatÃ vipÃ k 'pi traidhÃ tuk Ã ptay dvidhÃ / 
Iaksa~Zni Ca nisyandab samÃ pattyasamanvayÃ // 48 



kÃ rana sahabhÃ¹ caiva sabhÃ ga samprayuktakah / 
sarvatrago vipÃ kÃ khy sadvidho hetur isyate // 49 
svato 'nye k Ã   r a p  hetuh sahablfir ye mit.hahphaliih / 
bhÃ¼tava cittacittÃ n~~vartilak~a~alak~yava // 50 
caittÃ -dva saqvarau te@$ cetaso lakgaijÃ n Ca / 
citt5nuvartinal.1 kÃ laphalÃ di$ubhatÃ dib // 51 
sabhÃ gahetu sadrkÃ  svanikÃ yabhuv 'grajsl? / 
anyonyam navabhÃ¼mi tu miirgah samavikis$ayo?i / /  52  
prayogajÃ  tayor eva krutacint5mayÃ dikÃ / 
sa+prayuktakahetus tu cittacaittiih sarnSray5h // 53 
sarvatragÃ khya klistÃ n2 svabhÃ¼ma piÃ¯rvasarvagÃ  / 
vipÃ kahetu akubhZb kukalÃ  caiva sÃ sravii / /  54 
sarvatragah sabhÃ ga ca dvyadhvagau tryadhvagÃ  trayah / 
samskrtam savisamyogam phalam nÃ samskrtasy te //' 55 
vipÃ ka phalam antyasya pUrvasyiidhipatam phalam / 
sabhÃ gasarvatragayo nisyacdab paurnsam dvayoh // 56 
vipÃ k 'vyÃ krt dharmab sattvgkhyo vyÃ krtodbhava / 
nisyando hetusadrko visamyogab ksayo dhiyÃ // 5 7 
yadbalÃ  jÃ yat yat tat phalaq purusakÃ raja / 
apiirvab samskrtasyaiva samskrto 'dhipateb phalam // 58 
vartamÃ nÃ phalam paiica grhnanti dvau prayacchatah / 
vartamiinÃ bhyatita dvÃ  eko 'titab prayacchati // 59 
kli@ vipÃ kajÃ ke~Ã  prathamÃ ry yathÃ krama / 
vipiikam sarvagam hitvii tau sabhiigam Ca kesajÃ  // 60 
cittacaittÃ  tathÃ ny 'pi samprayuktakavarjitÃ  / 
catvÃ ra pratyayii uktÃ hetvzkhyah pafica hetavab // 61 
cittacaittÃ acaramÃ utpannÃ  samanantarab / 
Ã lambana sarvadharmÃ l kÃ ra~iikhy 'dhipah smrtah // 62 
nirudhyamzne kÃ ritra dvau hetÃ kurutas trayab / 
jÃ yamÃ  tato 'nyau tu pratyayau tadviparyayÃ  // 63 
caturbhik cittacaittÃ hi samÃ pattidvaya~~ tribhib / 
dvÃ bhyÃ anye tu jzyante nekvarÃ de kramÃ dibhi // 64 
dvidhÃ bhÃ¼tÃ  taddhetur bhautikasya tu pabcadhÃ / 
tridhÃ bhautikam anyonyam bhUtÃ n2 ekadhaiva tat // 65 



FRAGMENTS DE LA KARIKA 

kuhalÃ kuAa,la kÃ m nivrtÃ nivrta rnanah / 
rÃ¼pÃ riipye akuhalÃ  anyatrÃ nÃ srav dvidhÃ / /  66 
kÃ m nava hubhÃ  cittiic cittÃ n asbabhya eva tat 
dahabhyo 'kuialam tasmÃ  catvÃ r nivrtam tathÃ // 6 7  
pailcabhyo 'niytam tasmÃ  sapta citt,Ã n anantaram / 
rÃ¼p claSaikam ca AubhZn navabhyas tad anantaram // 68 
astÃ bhy nivrtam tasmÃ  sa$ tribhyo nivrtam punab / 
tasmÃ  sa(! evam Ã rÃ¼p tasya nÃ¯ti kubhÃ  puna4 // 69 
nava cittÃ n tat sa$kÃ  nivrtÃ  sapta tat tathÃ / 
caturbhyab haiksam asmat tu paficÃ haiksa tu paficakÃ  / /  70 
tasmsc catvzri cittÃ n dvÃ dahaitiin v i ~ i a t i h  / 
prZyogikopapattyÃ ptai hubham bhittvÃ trisu dviclhÃ // 7 1  

vip5kajairyÃ pathikahailpasthÃ nikai1airmit 

caturdhÃ vyÃ krta kame rÃ¼p hilp+varjitam / /  7 2  
kliste traidhÃ tuk lÃ bha saip$ip saigiim dvayoh hubhe / 
tray5iGm rÃ¯ipaj haikse catuqÃ  tasya Sesite // 73 

itindriyanirdeSo nÃ m dvitiyakoiasthiinam / 

nÃ rakapretatiryaÃ¯Ã mEnu@b sa4 divaukasab / 
kÃ madhstu sa narakadvipabhedena vimsatih /'/ 1 

Ã¼rdhva saptadahasthÃ n rÃ¼padhÃ t prthak prthak / 
dhyÃ na tribhÃ¼mika tatra caturtharp tv astabhÃ¼mika // 2  
Ã rÃ¼pyadhiit asthÃ n upapattyÃ caturvidhah / 
nikÃ ya jivitam cÃ tr nihritÃ cittasargtatib // 3 
narakFidisvanÃ mokt gatayab pailca tegu tÃ  / 
akli$ivyÃ krt eva sattvÃ khy n5ntarZbhavab // 4 
nÃ nÃ tvakÃ yasamjf Ca nÃ nÃ kÃ yaikasamjili / 
viparyayÃ  caikakiiyasa~jilÃ  cÃ rÃ¼pi trayah // 5 
vijiÃ¯Ã nasthitay sapta kefam tatparibhedavat / 
bhavÃ griisamjilisattvÃ Ca sattvÃ vÃ  nava smrtÃ  / /  6 
anicchÃ vasanÃ nÃ ny catasrab sthitayab punab / 
catvZrab sÃ sravii skandhÃ  svabhÃ¼ma eva kevalam / /  7  



vijiÃ¯Ã n na sthitib proktam catubkotis tu samgrahah / 
catasro yonayas tatra sattviinÃ  aqdajÃ daya / /  8 

caturdhÃ naratiryaÃ¼c nÃ rak upapÃ dukÃ  / 
antarÃ bhavadevÃ Ca pretÃ api jariiyujÃ l / /  9 

m~tyÃ¼papattibhavayo antariibhavatilia p h  / 
gamyadeiÃ nupetatvÃ nopapanno 'ntarÃ bhava //' 10 

vrÃ¯hisamtÃ nasiidharmy aviccliinnabhavodbhava~ / 
pratibimbam asiddhatvd asÃ myÃ cÃ nidariana / /  11 
sahaikatra dvayiibhÃ vÃ asamtZnÃ c dvayoday5t 1 
ka~thokte.4 cÃ st gandharvalj paÃ¯icokte gatisÃ¼trata // 12 
ekÃ ksepii asÃ  aisyatpÃ¼rvakÃ labhavÃ kr 1 
sa punar rnarai>Ã  pÃ¼rv upapattiksai~iit paralj / /  13 
sajÃ tiiuddhadivyÃ¢ksidriy karmarddl~ivegavÃ  1 

sakalÃ ks 'pratighaviin anivartyalj sa gandhabhuk / /  1 i 

viparyastamatir yÃ t gatideiam riramsayii 1 

gandhasthiinÃ bhikÃ  'nya Ã¼rdhvapÃ d tu niirakah / /  15 
samprajÃ na vikaty ekas tisthat,y apy aparo 'parah / 

niskrÃ mat api sarvÃ ij mÃ¼dh 'nyo nityam a&ijal~ / /  16 
garbhlivakriintayas tisrai cakravartisvayambhuvau / 
karmajfiÃ nobhayesÃ vii viiadatviid yathskramam / /  17 
nÃ tmzst skandhamÃ tra tu karmakle~Ã bhisai~iskrta / 
antarÃ bhavasamtaty kuksim eti pradipavat / /  18 
yathÃ ksepa kramÃ  vrddhab samtiinab kleiakarmabhib / 
paralokam punar yiitity anÃ d bhavacakrakam // 19. 
sa pratÃ¯tyasamutpÃ  dvÃ da&%ga trikZqc]akab / 
pÃ¼rvÃ parÃ nta dve dve madhye 'etau paripÃ¼ri~a / /  20 
pÃ¼rvakle.4adaiÃ v.id samskiirÃ  pÃ¼rvakarma~a / 
samdhiskandhÃ  tu vijfiÃ na nÃ marÃ¼p atab param // 21 
prÃ  sadÃ yatanotpÃ d tat purvam trikasamgamÃ  / 
sparkab prÃ  sukhaduljkhZdikÃ rai~aj&Ã nakaktit // 22 
vittib prÃ i maithunzt t y @  bhogamaithunarÃ gi~al / 
upZdiinam tu bhogÃ nÃ priiptaye paridhavatah // 23 
sa bhavisyadbhavaphala~ kurute karma tad bhavalj / 
pratisamdhih punar jÃ ti jariimara~am Ã vida // 24 



Ã vasthika k i le~to  'yam priidhÃ nyÃ tv afigakirtanarn / 
pÃ¼rvapariintamadhyes sammohavinivrttaye // 25 
klehas triin dvayam karma sapta vastu phalam tath2 / 
phalahetvabhisamksepo dvayor madhyiinumiinata~ / /  26 

klehiit kleha,h kriyÃ caiva tato vastu tatah punab / 
vastn klehiik ca jiiyante bhavÃ iigiinii ayam nayah / /  27 
hetur atra samutp5dah sanlutpannaq phalam matam / 
vidyÃ vipaks dharmo 'nyo 'vidyiimitrÃ n~tÃ div // 28 
samyojaniidivacan5t kuprajiÃ¯i cen na darkaniit / 
drstes tatsarpprayuktatviit prajfiopaklekadehaniit // 29 

n5ma tv  arUpi~& skandhiib sparhiih ?ah sa~pipSta jÃ   / 
paiÃ¯c pratighasamsparsSb sasfho 'dhivacauZhvayah // 30 
vidyÃ vidvetaraspark amalaklis~asesitiih 
vyZpZdiimmayasparkau sukhavedvÃ dÃ§*y trayah , / 3 1 
tajjiih sa(! vedanZb pafica kiiyikÃ caitasi par5 1 
puna$ cZsfZdaAavidhii sa manopaviciiratah // 32 
kame svSlamban5h sarve rUpi dvÃ dakagocara / 
traySij2m uttaro dliyiinadvaye dvZdaSa kiimag2b 1, 33 
svo 'stZlambanan~ ZrEpyam dvayor dhyiinadvaye tu sat / 
k5mah sap.~iiin caturnÃ  sva ekasyalarnbanam parab // 34 
catviiro 'rÃ¼pis~mant rÃ¼pag eka Ã¯irdhvaga / 
eko maule svavisayab sarve '@daAa sksraviih // 35 
uktam Ca vaksyate c5nyad atra tu kleka iayate / 
bÃ¯java nÃ gava miilavrkyavat tusavat tathÃ // 36 
tusitaijdulavat karma tathaivausadhipmpavat / 
siddhÃ nnapznava vastu tasmin bhavacatmtaye / /  37 
upapattibhavab klistah sarvaklekaih svabhÃ¼mikai / 
tridhÃ ny traya Ã  rÃ¼py ZhÃ rasthitika jagat // 38 
kavadikÃ r iihÃ ral kiime tryÃ yatanÃ trnik / 
na rÃ¼piiyatana tena svÃ k~amuktÃ nanugrah // 39 
sparSasa~cetan~vijfiÃ Ã hÃ r sÃ sravÃ trisu / 
manomayaIj [sambhavaisi] gandharvab ciintarÃ bhava // 40 

40. MS. svasvabhavai+i. 



FRAGMENTS DE LA KARIKA 

[nirvrttir atra vrddhyartham Ã krayÃ lfiritay dvayam 
dvayam anyabhavÃ ksepanirvrttyartha yat,hÃ krama / /  41 
chedasamdhÃ navairÃ gyahÃ nicyutyupapatta / 
manovijiÃ¯ii~ eve~ tÃ upek@yam cyutodbhavau / /  42 
naikÃ¢griicittayo etau nirviity avyiikrtadvaye / 
kramacyutau pÃ danÃ bhihrdaye manakyutiij // 4 3  
adhon~suragÃ jÃ¢nÃ marmacchedas tv abÃ dibhil / 
samyai~mithyÃ tvaniyat Ã .ryÃ nantaryakZrii> /! 44 
tatra bhÃ janalokasy samnivekam ukaiity adhab / 
lakpqoc]aSakodvedham asamkhyam viiyurnai;(]alam // 45 
apÃ  ekÃ dakodhvedha sahasr5yi Ca vimkatih / 
astalaksocchrayam pakcÃ  chesam bhavati kZficanam / /  46 

tiryak trini sahasrÃ v sÃ rdha katacatu&ayam / 
lak~advÃ dakaka caiva jalakÃ ficanamaijc~ala / /  47 

samantatas tu trigui;am tatra merur yuganclharah / 
isÃ dhara khadirakah sudarAanagiris tath5 // 48 

afivakar~?o vinitako nimindharagiris tatah / 
dvipÃ bahik cakravÃ da sapta haimÃ  sa Ã yasal /'/ 49 

catUratnamayo merur jale 'hitisahasrake / 
magna Ã¼rdhva jalÃ  merur bhÃ¼y 'kitisahasrakalj // 50 
ardhÃ rdhahÃ n actÃ s samocchrayaghaniik Ca te / 
KtÃ  saptÃ ntarÃ  egÃ  Ã dyÃ SÃ¯tisahasr // 51 
Ã bhyantara samudro 'sau tr igu~alj  sa tu pÃ rhvata / 
ardhÃ rdheniiparÃ sitÃ  kesam bÃ hy mahodadhilj // 52 
laksatrayam sahasrÃ n vimsatir dve ca tatra tu / 
jambudvipo dvisÃ hasratriparhva kakatÃ krti // 53 
szrdham triyojanam tv ekam prÃ gvideh 'rdhacandravat 1 
pÃ rkvatraya tathÃ syaika sÃ rdhatrikatayojana / /  54 
godÃ nÃ¯y sahasrÃ n sapta sÃ rdhÃ  ma~?dalalj / 
sÃ rdh dve madhyamasyÃ sta caturasrab kuruh samab // 98 
dehÃ videhÃ  kuravah kam'avzk ciimarÃ varÃ / 
astau tadantaradvipÃ  kÃ th uttaramantrinah // 56 
ihottare~a kitÃ drinavakÃ dhimavÃ m tatah / 
paficÃ Sadvi ] saro 'rviig gandhamÃ danz // 57 



FRAGMENTS DE LA KARIKA 

adhab sahasrair vimkatyÃ tanmÃ tr 'vicir asya hi (?) / 
tadurdhvam sapta narakÃ  sarve '!$au sodaSotsadÃ  / /  58 
knkÃ¼la kugapam ciiiva ksuramÃ rgÃ dik nadi / 
tesÃ  caturdiiam iitÃ anye '&Ã  arbudÃ daya // 59 
ardhena meroi candrÃ rka paficÃ iatsaikayojana / 
ardharÃ tr 'stagamanam madhyÃ [hn udayab samam] // 60 
prÃ vp)mZs dvitiye 'ntyanavamyzm varcihate niiÃ / 
hemantÃ nÃ  caturthe tu hiyate 'har viparyayÃ  / /  61 
lavaAo rÃ tryaharvrddh daksil?ottarage ravau / 
svachÃ yayÃ rka[sÃ mnidhy vi]kalendusamiksal?am // 62 
parisa~jc@i catasro 'sya daiasÃ hasrikÃ ntar / 
~o~aii%$au sahasrÃ i; catvÃ r dve ca nirgatiih // 63 
karotapÃ Qaya tiisu rnÃ lÃ dhar sadÃ madÃ / 
mahSrÃ jikadevÃ Ca parvatesv a@ sarptasu / /  64 
merumÃ¼rdhn trÃ yastrimiÃ sa c5&itisahasradik / 
vidiksu kÃ¼$Ã catvÃ r usitÃ vajrapÃ qibhi / /  65 
madhye sÃ rdhadvisÃ hasrapÃ rA adhyardhayojanam / 
puram sudarianam nÃ m haimam citratalam mrdu // 66 
sÃ rdhadviiatapÃ rb 'tra vaijayanto bahih punab / 
tac caitrarathapÃ r~i~yarniiranandanabhEsita // 67 

vimiatyantaritÃ ~ e ~ Ã    subhÃ¼mÃ¯ caturdiiam / 
piirvottare pÃ rijiita sudharrnÃ dak$@vare // 68 
tat'a iirdhvam vimZnep devÃ  kÃ mabhuja tu sat / 
dvandvÃ lifiganapÃ eyÃ ptihasiteksai?amaithu // 69 
paiicavarsoparno yÃ va daiavarsopamab ii&ub / 
sambhavaty e p  sampEr@h savastrÃ  caiva r Ã ¼ p i ~ a  // 70 
kZimopapattayas tisrab kÃ madevÃ samÃ nu / 
sukhopapattayas tisro navatridhyÃ nabhUmaya // 71 
sthÃ nÃ sthgnÃ  adho yÃ va t5vad iirdhvam tatab tatab / 
nordhvam darianam asty esÃ  anyatra rddhiparÃ krayÃ // 72 
caturdv~pakacandrÃ rkamerukÃ madivaukas / 
brahmalokasahasram ca sÃ hasra cÃ¼dik matah // 73 
tatsahasram dvisÃ hasr lokadhÃ tu tu rnadhyamab / 
tatsahasram trisÃ hasra samasamvartasambhavab // 74 



jZmbudv7pZh pramÃ ljen catuhsÃ rdhatrihastakÃ / 
dvigu~ottarayddhyZ tu pÃ¼rvagodottariÃ¯hv 51.1 /, 75 

pÃ davrddhy tanur yÃ va sÃ rdhakroi divaukasÃ  1 

kÃ miniÃ rÃ¼pinÃ tv adau yojan2irdham tatab param / /  76 

ardhiirdhavrddhir Ã¼rdhva tu  parittÃ bhebhy Zirayah / 
dviguydvigiqo hitvÃ 'nabhrakebhyas triyujanam / /  7 7  

sahasram Zyub kurnsu dvavor ardhiirdhavarjitam / 

ihÃ niyata ante tu daiÃ bdÃ Ã dit 'mitam // 7 8  

npjÃ  var@l~i paiÃ¯cÃ k ahorÃ tr tlivankasÃ  ' 
kÃ m 'dhariil?Ã q tenÃ yu paiÃ¯c varsaiatÃ n tu ,'/ 79 

dvigul>ottaram UrdhvÃ nO u b h a y a ~ ~  rUpi~$im pnual~ / 
nÃ st ahorÃ tra Ã yn tu kalpail? s 'siÃ¯irayasa~~~mitai / /  80 

Ã rÃ¼p vimiatih kalpasahasrÃ n adl~ikÃ dliikan ' 
mahÃ kalpa parittÃ bhÃ prabhrty ardha,m adha> tata]? / /  81 

kÃ madev%yus tulyii ahorÃ tri yathÃ krama 1 
samjivÃ di Ã yu tais te@m kÃ made  avat / /  82 

ardham pratÃ pan 'vicÃ  antahkalpal; punah punah / 
kalpas tiryaicÃ  pretzniim n~~sÃ hal~Satapakcakan / /  83 

vÃ lG var~aiatenaikatiloddharak~ayÃ yusal 
arbudz vimsatiguqaprativrddhy3yusah pare / /  84 

kuruvarj yo 'ntarÃ mrt uh param5ljvak~arakya~Ã  / 
rCpanÃ mÃ dhvaparyant p a r a m Ã   ~ u  anus tacha / /  85 

lohÃ piaiÃ vigochidrarajolik~Ã tadudbha / 
yavas tathÃ i~gulÃ¯parv jfieyam saptaguqottaram / /  86 

caturvimkatir aiqplyo hast0 hastacatu@yam / 
dhanuh paiÃ¯c SatÃ n e@m kroio 'raujam [ ] matam / /  87 
t e  '?tau yojanam ity Ã hu viqhatksaqakatam punab / 
tatksanas te  punah sastir lavas trimiadgul>ottarÃ  // 88 
trayo muhÃ¼rtÃ horiitramÃ dvÃ daiamÃ sak / 
sapvatsarab sonarÃ tra kalpo bahuvidhah srnrtal? / /  89 
samvartakalpo niirakÃ sambhavÃ bhÃ janaksaya / 

83 MS. masafika ; traductions : mois-jour-cinq-centaines. 
87 MS. 'rapyas ca tat satam ; de la dgon par hdod. 



FRAGMENTS DE LA KARIKA 

vivartakalpab priÃ¯gvÃ y yÃ va n5rakasambhavah // 90 

antahkalpo 'mitiÃ¯ yZvad dahvarsÃ yusa tata1) / 
utkarsii apakars5S Ca kalpii astÃ dZSZpar // 91 
utkarsa ekas te  'Ltisahasriid yiivad iÃ¯yu~a / 
iti loko vivrt,to 'yay  kalptins tisthati vimhatim / /  92 

vivartate Ca s a l g - t t a  Zste sarpvartate samam / 
te  hy ailt ir  mahskalpas tadasamkhyatrayodbhavarii // 93 
buddhatvam apakarse tu Satiid yiivat tadudbhavah / 
dvayol! pratyekabnddhiiniÃ¯ khadgah kalpaSatiinvayah // 94 

cakravartihamutpattir niidho 'Sitisahasrabiit / 
suvar~~arÃ¹pyat%~nriiyascakri~a te 'dharakramiit // 95 
ekadvitricaturdvÃ¯p" na ca dvau saha buddhavat / 
pratfi~idyÃ nasvaya~~iyiinakalahiÃ¯strajit 'vadhab / /  96 
tleSast1lottaptapUryatvair I a k ~ a ~ @ t i k a p  mune12 / 
prZg Zsan rupivat sattva rasarggat tatalj Saiiaib // 97 

Zla>y%t samgraha~?~ krtvii bhiigZda[i]h ksetrapo bl~rtal! / 
tata]! 1~arniapathZdliikyiid apahriise daS~yiqa1~ / /  98 

kalpasya StistrarogZbhyÃ  durbhiksel?a ca nirgamatl / 
divasZn sapta mSsGnS Ca varsityi ca yathduamam // 99 

samvartauyah punas tisro bhavanty agnyambuviÃ¯yublii / 
dhyZaatrayam dvitÃ¯yiid Sirsa? tÃ sii yathiÃ¯krama // 100 
tadapak~iÃ¯lasZd11armyZ na caturthe 'sty anifijanÃ  / 
lia hityam saha sattvena tadvimiÃ¯noclayavyayii // 101 
saptiigninsdbhir ekairam gate 'dbhih saptake puna4 / 
tejasÃ saptakab pakcÃ  vÃ yusamvartan tatah // 102 

iti lokanirdeho uÃ m trtiyakohasthiinarn / 

karmajam lokavaicitryam cetanii tatkrtam Ca tat  / 
cetanÃ mÃ nasa karma tajje vÃ kkÃ yakarma / /  1 
te  tu vijfiaptyavijfiapti kÃ yavijfiapti isyate / 
samsthÃ na na gatir yasmiÃ¯ samskrtam ksa~ ikam vyayÃ  // 2 
na kasya cid ahetoh syÃ  dhetub syÃ  Ca vinSakak / 



dvigrÃ hya syÃ  na c i i~au  tad viigvijiiaptis tu viigdhvanih // 3 
trividhÃ malarÃ¼poktivrddhyaknrvatpathÃ dib / 
ksa@id Ã¼rdhva avijÃ¼apti kÃ mÃ ptÃ titabhÃ¼ // 4 
svÃ n bhÃ¼tÃ  upÃ dÃ  kÃ yavÃ kkar sÃ srava / 
anzsravap yatra jZto 'vijÃ¼apti anupÃ¢ttik // 5 

naisyandiki ca sattvÃ¢khy ni~yandopÃ ttabhÃ¼taj / 
samÃ dhijaupacayikÃ nupZttÃ bhinnabhÃ¼ // 6 

nÃ vy5krtÃ s avijiiaptis tridhÃ nya ahubham punah / 
kZme r ipe  'py avijÃ¼apti vijÃ¼apti savicÃ rayo // 7 
kÃ¢m 'pi nivrtÃ nÃ st samutthÃ na asad yatah / 
paramZrthahubho moksah svato mÃ¼lahryapatrap // 8 
samprayogena 



INDEX G ~ ~ N & R A L  

a, isadarthe, iii, 107 ; virodhqrthe, 
88 ; pÃ©joratif 89. 

akanistha, iii, 2, 168 ; ga, parama, 
vi, 213. 

akarana, iv, 48 ; niyama, samva- 
ra, akriyiiniyama, iv, 24,50, 81, 
85, 201, vi, 218, 269 (anadhyii- 
carana). 

akarmanyatii cittasya, viii, 207, 
ii, 157. 

akarmÃ rakrta iii, 198. 
1 akalatra, aputra, iii, 89. 
\ akiimakZrin, vii, 32. 

akÃ lamaral$a mrtyu, ii, 2 18, iii, 
176. 

akulÃ¯natZdosa iv, 226. 
akukala, parapÃ®@pravrtta v, 41, 

paropaghZtÃ bhisamdhi iv, 137 ; 
aksema, iv, 35. 

akuiala, paramÃ rthatas %matas, 
etc., iv, 35 ; akubha, aksema, 
iv, 106. 

akuialakarmapatha, dix, iv, 137, 
Add., 153, Add. 

akukalamahÃ bhÃ¼mik ii, 152, iii, 
105 ; mÃ¼la iv, 35, 144, 170, v, 
41 ; rÃ ki v, 99, vitarka, vi, 145 ; 
saytatipravrtti, iv, 85. 

akrtabuddhi, ii, 3 13. 
akopyadharman, vi, 240,254,267, 

vit, 87, viii, 191. 
akopyÃ cittavimukti, vi, 259. 

akaukrtya, iv, 243. 
akriyÃ  akaraqaniyama. 
aksa, indriya, iii, 121. 
aksaca, gati, iii, 11, iv, 201. 
aksayanivyapahiira, iv, 2 19. 
aksara, phonÃ¨me ii, 239, 242, iii, 

177. 
aksistha afijana, i ,  77 (Vy5. 78) 
aksema, iv, 35, 106. 
agatikii gati, iii, 42. 
agamya str", iv, 157. 
agauravatÃ  ii, 170. 
aggafifia, iii, 204. 
agniprabhÃ  iii, 212 ; praveka, Y, 

19 ; samsparS2d dZhah, iv, 155 ; 
samyoga, iv, 5, 7. 

agragrÃ ha drsti, v, 32, 37. 
agraja, antÃ©rieur ii, 257. 
agradharma, laukikggradharma, 

vi, 167. 
aghanisiha, iii, 168 ; siimantaka 

rÃ¼pa i,  50. 
afiga, pravacanÃ figa vi, 194 Add. 
afiga = pratyaya, iii, 200. 
afiga, pratyafiga, iii, 27, 204. 
afigibhÃ va ii, 288. 
afiguli, iii , 178 ; parvan, 178 ; agra, 

i, 77. 
acittaka, acitta, i, 20, ii, 200, iii, 

132. 
acintya, dharmÃ nÃ $aktibhedah, 

iii, 35 ; karma~Ã   vipÃ kab ii, 



305. 
acinteyyas, vii, 83 Add. 
aciropapanna devaputra, iv, 174. 
acetana, sacetana, ii, 215. 
accha, indriya, i, 15, 67 ; acchat- 

va du corps, ii, 130, iii, 43, viii, 
137. 

acchatÃ Aabda iv, 190 ; acchatii- 
niiitra, iii, 178. 

accliinnadhiira, nuage, iii, 140. 
aja, arhat, iii, 135. 
ajÃ¢jipuspa i, 93. 
ajiiÃ na aklista, i, 2 ; voir avidyii. 
ajiÃ¯iita jfiiitiijfiÃ ta v, 91. 
afijanÃ iÃ¯janabaliikiidarkan vii, 45. 
atata, iii, 154, 176. 
anusahagata, anusahagata, ii, 246. 

iv, 172. 
apjaja, iii, 27-28, 55. 
atapa, dieu, iii, 2. 
anu, paramii~u, le dravya et le 

samghZtaparamÃ +u ii, 144 ; ani- 
darhana, apratigha (?), amÃ¼rta 
i, 25, 94. 

dimension, ii, 232, iii, 177-8, 
Add. ; contact, i, 89, iii, 213 ; 
atome e t  skandha ..., i, 39, et 
rÃ¼pa i, 25, et indriyas, i, 93.  

atome du VaGesika, iii, 212. 
samcita, viprakirna, i ,  67, v, 

61, vi, 141. 
varyt, samsthka paramii~u, 

i ,  16, iv, 10. 
paramZqÃ¼pasarpai~a iii, 2 11. 

atikriinta, iv, 74 ; manaskÃ ra vi, 
151. 

atidurjfisna, ii, 159. 

atidhzvati, i, 86. 
atidhyiiyitvam jiÃ¯eyesu iii, 46. 
atinyÃ¼na ii, 274. 
atibahuvistaraprakiiravisiirin, iii, 

kiir. 30 b. 
ativaktar, iii, 53. 
atita adhvan, i, 35, 62, ii, 231, 

293, iv, 5, 87, Y ,  106-8, ix, 233 ; 
atitadul~khaprahii~a, ii, 281. 

atyautaprah5ua, viii, 83 ; vimukti, 
vi, 252 ; AiÃ¯nti tatkiilabÃ uti vi, 
148. 

atyayam atyayatas, confession, ii, 
285, iv, 82, 98, 243 Add. ; voir 
poplha ,  iv, 163. 

at,ya$ana, ii, 218. 
atyudiri~aparipÃ¼rl~akarmaii iii, 4 1. 
atra samtiine, iv, 82. 
adattidiina, i v ,  141, 146, 155, 188. 
adÃ  me ... danam iv, 239. 
aduhkhiisukha, ii, 115, v, 88 ; 

vedaniya, iv, 109 et suiv. 
adrsta-abruta-apariAamkita,iv, 145. 
adeAastha, iii, 5. 
adbhutadbarma, vii, 84. 
advesa, racine de bien ; maitri, ii, 

160. 
adharma et dharma, Vaibesika, 

iv, 7. ' 
adharma, pÃ©chÃ iv, 155 ; riiga, 

iii, 207. 
adhÃ tupatita Zpta, ii. 262, iii, 8, 

iv, 31, 130-1. 
adhikarai;astha, iv, 91. 
adhigata, pratyÃ¢tma samÃ hiten 

cittena, iv, 162. 
adhigama, satyiibhisamaya, viii, 



219 ; j&Zna, viii, 219, ix, 248 ; 
dharma, vii, 91. 

adhicittam $ik@, vi, 225, 230, viii, 
130. 

adhicaitasika, vi, 261. 
adhitisthati, sthiipayati ; voir adhi- 

?thana, ii, 120 ; iii, 31 ; vii, 
119, 120. 

adhipati, indriya, ii, 103. 
adhipatipratyaya, ii, 307-308 ; 

phala, adhipaja, Ã¢dhipata ii, 
287, 292, iii, 139, iv, 187, 192. 

aclhiprajfiap AiksZ, vi, 225, 23 1. 
adhimztra, viAi@a, ii, 266 ; adhi- 

mZtrÃ dhimiitra vi, 199 ; adhi- 
mZtraparipÃœry iv, 170. 

adhimana, lire atimgna, v, 26. 
adhÃ®mukti lire adhimoksa, ii, 153 

e t  suiv., neuviÃ¨m mahÃ¢bhfimi 
ka. 

adhimukti, adhimoksa, ruci, i ,  40, 
vii, 70, 85 (hata-) ; ii, 204. 

adhimuktimanasikiira, ii, 325, vi, 
149 et suiv., viii, 143, 200, 202, 
214 ; adhimuktisarpjfiiina, 199. 

adhim~ktica~yÃ¢bhÃ¼m carita, iv, 
224. 

adhimukta, dans AraddhZ-, vi, 196. 
adhimucyate, viii, 202. 
adhimoksa, neuviÃ¨m mahZbhEmi- 

ka, ii, 154 (et non pas adhimuk- 
ti ; termes Ã©quivalents par ex. 
viii, 198, oÃ adhimoksa = adhi- 
mukti manasikÃ ra) 

adhimoksa de l'arhat, vi, 296- 
298. 

adhimoksaprabhiivita opposÃ Ã 

drgtiprabhÃ vita vi, 196 (adhi- 
moksa = braddhÃ¢) 

yathestam adhimokso vastu- 
nalj, viii, 213. 

Zdhimoksika, gamana, vi, 
247, vii, 113 ; cp. 119. 

mithyZdhimok~a, ii, 162 ; ha- 
tzdhimoksa, vii, 85. 

adhivacana, vii, 93 ; saryparia, 
iii, 98. 

adhÃ®vÃ¢sayat iv, 163. 
adhiAiksÃ¢ vi, 225, 230-1, viii, 130. 
adhi$Tlam $ik@, vi, 225, 230-1. 
adhisthiina, l'@il visible est adhi- 

?thana de l'organe, iii, 58 ; dans 
Te sens de support, encore iii, 
68 (des actes et passions), iv, 
88 (du karmapatha) ; nommÃ 
vastu. - caturniAray5dhkthZ- 
na, iv, 149. 

adhi;thZnakZral?a opposÃ h 
iilqepakiiraija, iv, 27. 

adhisthÃ¢na action magique 
ou surnaturelle ; faire durer le 
corps, iii, 31, la vie, vii, 83, un 
nirrnana, vii, 119 (comp. 110), . . . vin, 2 10. - va$itZprabhÃ va 
adhisthita, etc. 

adhoga, iii, 134. 
adhobhÃ¼mikZpak~Zlavigama viii, 

149 ; comp. avarabhÃ giya 
adhyiitmam, i, 73. 
adhyatmasamprasÃ da viii, 148, 

159. 
adhyÃ¢vasana vi, 245. 
adhyÃ¢$aya iv, 90 ; vipanna, 93. 
adhyÃ¢hrta upanita, iv, 170. 



adhyupehya, anÃ sahya vi, 154. 
adhyavasÃ ya abhi~vafiga, i ,  4 1 .  
adhvan, les samskrtas sont l'adh- 

van, i, 12, iv, 62. - discussion 
de l'existence du passÃ . . . i ,  77, 
ii, 260, v,  51-65. 

adhvanÃ iiÃ t (clÃ¼ra. .), v, 
107 ; sapkara,  55 ; paryanta, 
iii, 177. 

ekÃ dhvika traiyadhvika, ii, 
274 ; dvyadhvaga, tryadhvaga, 
ii, 275. 

anagamyÃ stri, iv, 183. 
anadhyÃ¢cara~a iv, 85. 
ananta, quatre, iii, 10. 
ananta manovijiÃ¯Ã n i, 75, vii, 45. 
anantarabhavin, ii, 247, 
anantavÃ  lokah, ix, 267. 
anadhisthÃ na avastuka kleia, vi, 

257. 
ananyagatika sutra, iii, 42. 
ananyacitta, iv, 178. 
anapatrzpya, atrapÃ¢ ii, 164, 170, 

iv, 99, v, 89. 
anabhidhyÃ  iv, 180. 
anabhirÃ ddhi vii, 76. 
anabhilÃ pya akathya, ii, 243. 
anabhisaqwkÃ rena iii, 199, vi, 

154. 
anabhisamskÃ raparinirvÃ yi vi, 

210 ; vÃ hin mÃ rga viii, 179, 
vipÃ¢kaj citta, iv, 40. 

anabhraka, iii, 2. 
anavakÃ $a iii, 198. 
anavatapta brada, iii, 147. 
anaiana (vrata) v, 76. 
aniigata, anagÃ t 'dhvÃ  iv, 5 ; alab- 

dhÃ tmaka iii, 79, dharmasva- 
1ak~a;Ã  dÃ¼rah v, 108. - Le 
prÃ©sen en sort, v, 65, vii, 33. 
- Pas samanantarapratyaya, 
Ã©tan vyFtkula, ii, 261, 303, ni 
sabhÃ gahetu 257, mais vipÃ ka 
hetu, 26 1 (pÃ¼rvapaicimatÃ bhi 
va). . . 

aniigate jfiÃ nam 11, 303, vii, 
89. 

anÃ gataphalacihna ii, 304. 
anÃ¢gamya vi, 228, ii, 133, iv, 51, 

v,  112, vi, 235, 271, viii, 179, 
181 ; aniigamya dhyÃ n (Vyut.). 

anÃ gÃ mi iii, 39, iv, 119, v,  116, 
vi, 209, 220 (parivrttajanman), 
223-226. 

anSgamiphala, indriyas, ii, 136, 
pratipannaka, vi, 195. 

anÃ jiÃ¯Ã  ... . indriya, ii, 109, 116, 
134. 

anÃ tniaka aspect de duhkhasatya, 
vii, 31, 32, 33. 

anÃ¢tmÃ n sarve dharmi'ih, ix, 2 52. 
anÃ¢deyavacanatÃ ix, 186. 
anÃ bhogena iii, 200 ; anÃ bhog 

jnÃ na vii, 88 ; lak~a* priti, 
viii, 148. 

anÃ rjavatii v, 89. 
anZryavyavahÃ ra iv, 16 1. 
anÃ vara~abhÃ vamÃ t ii, 246,288. 
anÃ srava amala, lokottara, adhÃ  

tvÃ pta dÃ©fini i, 6. 
Ã kÃ¢r des vÃ©ritÃ© vii, 28. 
indriya, ii, 105, 109, 116, 

118. 
karman, iv, 130. 



citta9 baik;a? abaik;a, ii, 316, 
iv, 40. 

jiiÃ¢na vii, 4, 10, i, 29. 
dharma, i) 51, ii, 271, 292, 

298, iii, 8 ?  iv, 27 ; tyiiga, 100. 
dhyiinavyavakirai>a, iii, 2, vi, 

221. 
prajfiii, vi, 246-7. 
mahiihhÃ¼t ? iv, 27, rÃ¼pa iv, 

18-19. 
mÃ¢rga comment amenÃ© ~ i ,  

167. 
vi~ayÃ pa Ã   h  i ~ ,  171. 
samvara, i 7  20, iv, 18, 43, 

50. 
samiipatti, IZbha, viii, 144, 

166, 177. 
skandlia, i, 48, iv, 77, yi9 297. 

: aniihiira, par ex. v, 99. 
anifijana, iii, 216. 
anitya, aspect de c l ~ ~ l ~ k h a s a t y a ~  vii, 

31 ; impermanence e t  douleur, 
vi, 128 ; anityg vata samslGrÃ b 
ii, 239. 

anityatii, caractkre du samskrta, 
ii, 222 ; anityatiinityatÃ  ii, 225. 

anityatÃ t;!r@ vibhavatgi$i, Y, 29 ; 
nirodha, i9  10, 35, ~riii, 189-190; 
prÃ rthanii v, 30. 

anidarAana7 i , 5 1. 
anindriya kzya, i ~ ,  154. 
animitta, n i rv i i~a ,  viii, 185, 
aniyata, classe de caittas, ii, 165. 
aniyata, aniyatavipiika, etc., iv, 

85, 115, 117. 
aniyatariibi, iii, 137. 
an i rdhÃ¢ryamÃ¢~ pariccheda, iv, 

12. 
anivartanatiiguca, iv, 226. 
anivartya, iii, 47. 
ani17;tÃ vyEk~ta &ta, karman ; 

quatre, cinq sortes, ii9 189, 265, 
289, 319-321, iv, 198, 255, vii, 
51. 

anÃ¯kasamdarbana iv, 190* 
anitgrtha, iii, 61, ix, 247. 
anukÃ¯rtayat (?)) ilf, 141. 
anugama, vi, 155 (iiniipZnasm@i). 
anugraha des inclriyas e t  mahÃ bhÃ 

tas, iii, 12 1 ; manasikiira (?) viii, 
201. - iii, 124, iv, 20, 156, 
283, 245, vi, 297. 

a n t ~ g r Ã   h a k a  i ,  18 (AÃ¯ta) iii, 124, 
vi,  155. 

a n ~ ~ j v a l a  (?), anukÃ¼la iv, 16g. 
anutÃ pa ii, 166, iv, 243. 
anuttara, citta, vii, 20 ; m o k ~ a ,  

nirvZi$a, iv, 255, v, 63. 
anutpattidharman, dharmin, dhar- 

maka, dharmikii, dharma%) i, 
10, 75-6, ii, 250, 266, vi, 152, 
174. 

anutpiidajfiiina, vi, 240, 282, vii, 
3, 5, 9, 14, 27. 

antldharmam anusadrkam karma, 
iv, 140 ; dharmasyÃ nudharma 
prati, vii, 76. 

anunaya, v, 81, samsparAa7 iii, 
100, samyojana, v, 82-83. 

anqakramadharman,  iv, 206. 
anupatita, ix, 249. 
anupadi~taj  fiiina, vii, 82. 
anupadrotar, ii, 247. 
anupabyanÃ¢ vi, 160, anupahyin. 



anupÃ tta anupiittikz, i, 63, iv, 28. 
anupÃ dZna ii, 285. 
anupÃ¯Ã¯rvZbhisamay viq 1 8Eiq viiq 

31. 
anupravrajÃ mi ivq 72. 
anupriipti, i ,  79. 
anubadhnanti, v, 79- 
anubandha, praviiha, i? 21, iv, 64, 

v, 5 7  yiiq 83 (vgsanÃ ) 
anubuddhaq vi, 265. 
anubhava, anubhÃ¯iti upabhoga, i, 

27 ; jfiÃ na v, 7. 
anuvartaka, iv9 2Tq 37. 
anuytti,  iv, 27. 
anuvyafijanagrÃ hi~ i7 83. 
an~nyaÃ¯ijanasampad vii, 85. 
anumÃ na yii7 88-9. 
amimodanÃ¢cetanÃ iv7 227. 
anurak~a1~2dharman. arhat, vi, 2 5 1. 
anuIak~ai?as du s a p s k ~ t a ,  ii, 224. 
a n ~ ~ k a y a ~  c h p .  v, rÃ©sumÃ 1 et suiv. ; 

Ã©tymologie 78 ; nombre, 9 ,  13, 
21 ; universels, etc., 31 ; ordre 
de pmduction, 71 ; relation avec 
paryava~thÃ na 3 ,  73 ; avec ga- 
tis, iii, 14 ; abandon, v, 10 ; 
d'objet pur, 34. 

anuiayana, i, 14, iii, B q  iv, 171, 
v, 2, 9, 37 (double), 71, 78. 

anuiayitgk (upasevitiib) skandhz 
ragaib, i, 14. 

an~iiisanavidhg~ vii , 1 1 1. 
anuiiisanÃ¯ priitihiirya, iv, 4 1, vii, 

111. 
anukete, anukerate, iii, 8, v, 70, 

79, 87. 
ann$rZvayati, iv, 163. 

aixisafigiinÃ  puna! pratyanusai~- 
giih, iv, 13- 

anusahagata, a ~ u s a l ~ a g a t a ~  ii, 24 5 
iv, 172. 

an~smaravavikalpa~ i, 60. 
anekavidha rddhivi?aya, vii9 98 
antal~kalpa, iii, 18 1. 
antahpÃ¼ti iv, 96. 
antagr5hadp$, iv, 41, v, 17, 41, 

ix, 270. 
antara deva ?, iii, 38. 
antarakalpa, iii, 175, 181, iv, 207. 
al~tariiparinir\~Ã yin iii, 39, 123, 

vi, 210, 217, 220, 226. 
antariiparinirvrti, vi, 2 1 0. 
antarZbhava, iii, 14, 31, 36-45, 

46-50, 118, 119, 131, iv, 119, 
176? vi, 2019 216, 220, vii, 103, 
ix,  258. 

antariimara~>a, mrtjw9 ii7 279, iii, 
176* 

antariÃ¯vÃ s iii9 42. 
antariiyakara, vi, 259, antariiyi- 

kadharmavyGkaraqavai$Ã radya 
vii, 75. 

antarikg, iii, 4. 
antarmukha~ra~r t ta ,  iv, 33, 40, 

74, v9 8. 
antaipimiiparyÃ¢panna iv, 156. 
antike dharmgb, v, 107. 
antevÃ sin ii, 172. 
antyacitta, ii, 305, iii, 133, vi, 

262. 
andha, iv, 135, Add. 
andhakÃ¢r (un rÃ¼pa) i, 16. 
andhavacana, ix, 233. 
anyathÃ tva bhÃ va ii, 223, iji, 143. 



anyÃ poha vi, 140. 
any5yena9 iv, 166. 
anyonya~anakabhÃ va iii, 102. 
anyonyÃ nyathÃ tv v, 54. 
anvayajÃ¼Ã n v, 35, \ri9 184? vii, 

5q 13, 14. 
apakaqa,  iii, 193. 
apakÃ ra iv, 123. 
apak$ila, dubkhakÃ ra~a vii, 32 ; 

des dhyÃ nas iii, 184, 215, viii9 
161 ; du divyacakps, iii, 46. 

apacaya, upaghÃ ta i, 69. 
apatriipya, ii, 160, 171. 
apathyayadha, iv, 35. 
apadeha, k d a ,  mahÃ  iii, 104, ix, 

246. 
:il)amanyan5pratisamyukta vitar- 

ka, v. 89. 
apara = AÃ btrakZra iii, 114. 
aparaparyiiyavedaniya karman, iv9 

115, vi, 216. 
aparÃ nt saq1moha, vii9 108. 
apariJGita kleha, v9 72, 110. 
apar ipÃ¼r~akÃ r i  iv, 73. 
aparisph~~~amanovijÃ¼Ã  (Sautriin- 

tika, vasurnitra)? ii, 210. 
aparihÃ i;adharman iv, 118, vi, 

261. 
aparihÃ ~ivÃ di vi , 26klO 
aparihÃ ~iyak~~halamÃ¼IapraveA vi, 

287. 
apariyzpanna = dhÃ tvaniipta ii, 

187. 
apavÃ dad~!$ v, 18. 
apaharai;a9 iv, 178. 
apahrgsa, iii9 206. 
apZ$ha eva cÃ tr Aaraprb ... ix, 

254. 
apÃ ya iv, 203, vi, 174. 
ap5yikatva, iv, 80. 
apunya, dÃ©fini iii, 84 ; karman, 

iv9 106. 
apErvai$i vÃ c yuktib9 v, 57. 
apÃ¼rva iv9 94, ~ i ,  172 (prÃ timo 

ksasarp~ara . . .) 
apÃ¼rv~ tpa t t i  ix, 260. 
aprai>ihita samÃ¢dhi viii, 185 ; 

apra~>ihitZpra~>ihita, 189. 
api-ai>Ã¯ta aprabhÃ¼ta vi, 145 ; viii, 

190. 
apratigha, i, 41 ; vÃ n iii, 47. 
apratisat?yukta, aniisrava, vii, 29- 
qnati~arpkhyiinirodha~ i ,  19, ii, 

279, vi, 171, 174, viii. 189-190, 
209 (asamkliyayÃ k~ayab).  

apratisamkhyÃ y upekgÃ  iii, 114. 
apratisamjÃ¼in i, 48, VyZ 57. 
aprati&hita? iii, 139. 
apratisaqdhi, i i9 285. 
apratisa1:idhika c i t t a~cheda~  vi9 

134, dubkha, 205. 
apratiiatÃ  ii, 170. 
apratyaya? mÃ©contentement vii9 

76. 
aprabhÃ¼ta vi, 146. 
apramÃ qa bhÃ vanÃ iv9 245, viii, 

196-203 ; pratiquÃ© par vitarÃ  
ga, ivq 25 1 ; prayoga, 251, viii, 
200. 

apramai~Ã bha a p r a m Ã   ~ a h b h a  
d i e ~ ~ x ,  iii, 2, 19, 171 .... 

apramiida, kuhala,mahÃ bhÃ¼mik ii9 
257 ; afiga de hpavÃ sa  iv, 67 ; 
nÃ©cessair au $aikga, vi, 259. 



aprasÃ dika iv, 128. 
aprÃ durbhZva bhÃ¯iti ii, 285. 
apriiptaparihÃ ~ji ~ i ,  267. 
aprÃ pti ii9 179-194. 
abdhÃ t et eau, i, 22-23, ii, 146 ; 

apsamvartani, iii, 184, 210 ; et 
la inort, iii, 136. 

abmap$ala, iii, 139 ; rajas, 178. 
abuddhipÃ¼rva iv, 155, 242. 
abrahmacarya, iv, 47, 84, 98 ; en 

Kuru, 183 ; virati, 80. 
abhavya, iv, 200, 202, 203 ; abha- 

vyatvam sattviinÃ¢m iii, 196. 
abhayavaAavartitva, ii, 170. 
abhÃ va vinÃ ka abha~~a ,  iv, 5. - 

asti .,.. abhÃ vab ii, 283. - 
Elambana, v,  62 ; pa6cÃ dabhÃ v 
ii, 282 ; abhÃ vamÃ tr 284. 

abhÃ vitacitta vii, 20. 
abhikÃ ma iii, 52. 
abhik~u,  iv, 98. 
abhighiita, 1, 51. 
abhijÃ nÃ m iv, 223. 
abhijfiÃ  prajÃ®iÃ vi, 280. - vii, 97 

(Add,)-109, et encore ii, 189, 
320, vii, 106-7, 115, 124. - 
abhijfiÃ pariviirajfiiina vii, 106 ; 
phala, ii, 320 ; avyÃ krta vii, 
107 ; et Ã rÃœpya 102-104 ; et 
tirthikas , 9 7. 

abhijilÃ tu samarthab, iv, 159. - 
anabhijfiÃ y Iaukikena . . . , i, 29. 

abhithÃ na iv, 201. 
abhidharma, voir noms propres. 
abhidhyÃ  iv, 135, 136, 144, 148, 

166, 169, 178 ; Ã vkta gata. 
abhidhyÃ lu iv, 136, 

abhinipÃ ta iii, 65. 
abhinirÃ¼pal@vikalpa i, 6 1. 
abhinirvrtti et upapatti9 iii, 123, 

iv9 120 Add., vi, 137 ; vedaniya 
karman, vi, 2 16 ; h e t ~ ~ ,  vi, 137 ; 
samyojana, iii, 123. 

abhinirharati, nirhrta, nirhsra, ii, 
321, iii, 110, v, 2, viii, 210. 

abh in id ,  vi, 203. 
abhinkpatti, nitpiidana, vii, 31, 

102. 
abhinyÃ sabhÃ¼ = hhZrabhÃ¼ta vii, 

32. 
abhiprasanna, i ~ ,  71, 74. 
abhibha~ati, 1Zbhasatkiirau1, ~ i ,  ... 

259 ; rfipZny abhib11Gya . . . . v i ~ ,  
212. 

abhibhvÃ yatana Tiii9 2 11-2 13. 
abhimantrava, ix, 287. 
abhimÃ na v, 26, fa~lte eu cet en- 

droit, lire : atimÃ n ; i ~ ,  8, vi, 
133. 

abhiyukta, vi, 2 11, 
abhilapyate = smrty5 udgrhyate, 

vi, 161 ; cetaso 'bhilzpab, i ,  61. 
abhivyakti, samÃ pt (111 vipiika, iii, 

33. 
abhivyÃ pana iv, 29. 
abhi~yandita, t r s ~ Ã   -  ii, 27 1 .  

abhigvafiga, iii, 115. 
abhisamskaroti, cetayate, iv, 169 ; 

abhisamskara~a, i, 29, vi, 26. 
abhisamskÃ ra samskiira, v, 80, 

vii, 35 ; Ã bhisamskÃ rik iii, 132, 
abhisamskÃ ramÃ r ii, 124. 
abhisamkFepa, vikyqa, vi, 155, 

vii, 18. 



abhisamdadhÃ ti iii? 1 10. amihrÃ lambana vi, 162. 
abhisamaya, v, 110, vi, 122, 185 ; amÃ¼rt rÃ¯ipa vl 28, 61. 

satya? eka, anupÃ¼rva darAana, amrtadhÃ tucittopasamhÃ¢r SÃ¼tr 
Zlambana, kZryZbhisamaya. dans VyÃ  ad iii, 40 ; amrtapada? 

abhisamayzntika jfiSna, vii, 50. vi i985.  
Add, amoha9 mahÃ bhÃ¼mik ii, 162 ; sa- 

abhisamparÃ y Ã yatyÃ  myaksamkalpa? ii, 1 60 ; ZnÃ pÃ 
ahliisambandha, iii5 77. nasmrti? vil 269. 
ahhisambodha? vi, 122. ayatnajfiÃ na viil 83. 
a b h i l q ~ ~ a  kleha, ivl 201 ; samudÃ  ayas-kÃ nta Fry%. ad  iiil 35 ; cakra- 

cÃ ri (nityasami~diicÃ rin iiil 100. vartin, 197 ; tuiJ$a, 15 1 ; prapii- 
abhiÃ¯tv bhavati, bhÃ vah iil 228- tikÃ  38 ; Aalmalivanal 151. 

9,  237? 260, vq 57. ayogavihita karman, iv, 198. 
abhyatita, ii, 294, iv, 54, 245? v, ayonimÃ rga iv, 157. 

59. ayonihomanaskÃ ra (ayonyÃ anyii- 
abhyantaral iv, 35. yena klehayogena pray t tab) ,  ii 
ahhyavakÃ AaS ivl 15 7. 162? iiil 70-71, ivl 198, v, 73? 
a b h y a w h a r a ~ a ,  gilana? i, 55? iii, 8g1 263. 

120-1. araksya, vii, 67, Add. 
abhyasaniya, iv, 255. a r a p l  saraga, i, 13-14. 
abl~yÃ khyÃ nabahul iv, 186. ara95 sam%patti, lÃ bhin iv, 121- 
abhyiisa, quadruple? viiq 82. 123, vii, 85, 97.  
abhyutsada, abhyadhika, iii, 193. aragya3 iii, 179, Add. 
abhyÃ¯ihÃ vasth i l  61, ii, 175. - arati, muditÃ  viii? 196 ; v. 89, 99. 

Stcherbatsky? Central concep- artha,  v i ~ a y a ,  i, 14 ; nÃ mni abhi- 
tion, 105? lit atyÃ¯iha dheyab, i, 12 ; e t  nÃ man vil 

abhyavahÃ ra i, 55, iii, 120-1. 143 ; e t  voix9 ii, 149 ; objet de 
abhra, i ,  16. cintÃ may praj6Ã  vi, 143? 152. 
arnanÃ pahraval;a iv, 86. arthab pratisaravam, ix, 246. 
amanufya, iii, 89, 126? 146, 208, arthÃ bhijfia ivl 159. 

iv, 164, 205. arthopasamhita, v, 46, 
amaravitarka? v5 89, 99, arthacaryÃ sampÃ dan vii, 82. 
amalal aniisrava, iv, 255. arthaccheda, ivl 102. 
amahadgata, vii? 19. arthajfiÃ pana vi, 248. 
amiirdavatÃ  v9 89. a r t h a p r a t i s a q ~ i d ~  sens du mot ar- 
amitra? anrta,  adharma, akÃ rya thal vii, 90, 92 ; pratisamvedin, 

iii, 89, i, 48 (vimuktyÃ yatana) 



arthavÃ¢da iv, 158. 
arthamatsa, visesa, iii, 95. 

uttamiirtha, iv, 239 ; paramÃ r 
tha ...... 

ardhapluta, vi, 213. 
arbuda, embryon, ii, 255, iii, 62 ; 

enfer, iii, 154, 176 ; d p t i ,  AÃ¯lÃ  
buda, iv, 211. 

arvati, gacchati, iii, 47. 
arhat, dÃ©fini iv, 119, vi, 230, pa- 

ramÃ rthabhiksu muni, iv, 97, 
134. Voir aiaiksa. 

Neuf classes, vi, 272, six sortes 
251. Chute et reprise du fruit, 
iv, 119, v, 117, vi, 251. 

ZArayapar%vrtti, iv, 123. 
actes niyata, iv, 121-123. 
antya citta, ii, 305, iii, 133, 

vi, 262. 
Ã yu samskÃ rasthiipana ii, 

132. 
indriyas, ii, 137. 
dana aux arhats, iii, 129. 
laukikacitta, iii, 115, vi, 300. 
vedanÃ  ii, 115. 
skandhas sÃ srava i, 13. 
svacittZdhir5jyapriipta, vii, 62, 
en l'absence de la  Loi, vi, 

204. 
mrdvindriyasaqgrhita arhat- 

tva, vi, 263. 
arhattvavimukti, vi, 261 ; pra- 

tipannaka, vi, 227. 
arhantidÃ¼sap, iv, 2 19. 
arhaccakp5dayas (siisrava?), 

Vy5. ad i. 6-7. 
alamta, v, 84. 

alÃ tacakra vat, bhrgnti, i ,  93, iii, 
212, v, 25. 

alohha, voir kuialamÃ¼l ; ii, 160 
(udvega, anssakti), vi; 146 (sain- 
tusti), 152, 269 (ahbhii bhiiva- 
nÃ ) viii, 197, 206. 

alpabahupraveSavaSitva, vii, 83. 
alpÃ yus i l ,  186. 
alpecchatz, YI, 145. 
alpeiZkhya, iii, 48, Y,  84. 

alpotsukat%, iii, 196. 
avaktavya, cinqui&me jiÃ¯eya ix, 

237, 255, 269. 
avacara, dans kamav:icai a ,  iii , 7. 
avad5tavasana, iv, 70. 
avadya, ii, 170. 
avadhÃ na vi, 154:. 
avanata (nimnarÃ¼pa i ,  1 S. 

avabhzsa, v, 62. 
avayava et avayaviu, iii, 2 10, Add. 
avaraczmara, ni ,  146. 
avaragodanÃ¯ya iii, 2, 1 4 5. 
avarabhÃ¢giya v, 85, 111-112, 210, 

vi, 204. 
avaSyamprahEi;a, vi, 188. 
avastuka, savastuka, discussion sur 

le sens de vastu, i, 13, ii, 286. 
avastukakleSa, vi, 257, vii, 87. 
avasthiinyathil"a, anyathgtva, anya- 

thÃ vadin v, 52. 
avasthÃ nahetu iv, 7. 
avasruta, iv, 96. 
avahitatÃ ku6ale~u dharmegu, ii, 

157. 
avikalendriya, iii, 204, iv, 222. 
avighnabhgvÃ vasthZna ii, 246. 
avikalpaka (paficavij &Ã n5ni) 1, 60 

- 



Add. ; avikalpikÃ prajÃ¯iÃ viii, 
193. 

3 avijiiapti, i, 20, 26, ii, 241,  iv, 3, 
13 et suivantes ; triple, 43 ; 
tyÃ ga 100. 

avitarka karman, iv, 124 ; avitar- 
ka, aviciira, viii, 180, 183. 

avidyÃ  notion absez complexe, d6- 
finie iii, 88-91, Y ,  2 ,  Add. ; mo- 
lia, 90, 91 ; toutefois n'est pas 
le moha, racine du mal ; plus 
exactement sammoha h l'endroit 
des vÃ©ritÃ© v,  71, qui est klis$a,- 
sammoha, 1, 2 ; ii l'endroit du 
pas&, etc. vii, 108. 

ne contredit pas les actions 
klisia ou aklista, iii, 84, iv, 38. 

cependant klista ajÃ¯izn iii, 
100, par opposition ii l'aklista 
ajiisina des arhats, 1, 2 .  

racine des samskZras, des iisra- 
vas, du samsiira, iii, 84, v, 74. 
- avidyg, tr;i$i, karman, vi, 
136-7 (upapatti, abhinirvrttihe- 
tu). - cause du samriiga, v,  74. 

distincte de prajÃ¯iii de dr&i ; 
est agrÃ hikÃ asaqprakhyana- 
svabhÃ vii adarAitva, ii, 170 ; iii, 
89, v, 34, 77, e t  mithyÃ jÃ¯iiin 
v ,  33. 

est vipakleha de la prajfiÃ  iii, 
90. 

associ6e Ã riiga, mithygdpti.. , 
iii, 84, v, 31, 34. 

est anubaya, Ã srava ogha, 
yoga, samyojana, bandhana . #  

iii, 89, v, 2, 3, 31, 74, 75, 81. 

dans pratityasamutpgda Zva- 
sthika, iii, 62-63. 

ayonikomanaskÃ rahetukÃ ni- 
diina, etc. iii, 70. 

avyÃ krti avidyÃ  v, 42. 
5vei;iki ou kevalÃ  parittakle- 

ka, ii, 165, iii, 84, v, 319 34* 
avidyÃ¢sparSa iii, 100 ; sams- 

parkaja vedita, 7 1. 
avinipÃ tadharman vi, 204. 
avinirbliÃ gen avasthita, vii, 122. 
avinirbhiÃ®ta vii, 122. 
dvipiificitajiia, i, 40. 
avipra~Ã ha ix, 295. 
avimuktacitta, vii, 20. 
avirajas, iii, 178. 
avivartya j&Zna vii, 90 ; ArZvaka- 

gotra, vi, 176. 
avisaraip citta, iv, 41. 
avihimsÃ  ii, 160. 
avici, peuplÃ© ni,  207 ; enfer, iii, 

2, 10, 148, iv, 177, 207, vi, 209. 
avrha, iii, 2. 
aveiyaprasiida, iv, 75, vi, 292, ix, 

269. 
avaibhÃ sikiya i, 26. 
avaivartika bhÃ¼mi iv, 221, 222 

Add. 
avyafijanaka, etc. iv, 175, 202. 
avyabhiciirin, vii, 112. 
avyÃ krta iv, 31, 35 (parama-), 

105-6 (acte) ; quels dhÃ¢tus i, 
54 ; quels anukayas, v, 41, 42 
avyÃ krtamÃ¼lÃ n 

citta avyiikrta au nirviina, iii, 
133 ; chez Bhagavat, iv, 4 1. 

anivrta e t  nivrtÃ¢vyÃ¢krt va- 



riÃ©tes ii, 305 et suiv. 
avyÃ krtavastu les quatorze ; avy5- 

krta prahna, v,  43, 47, ix, 262. 
avyutthÃ nena ii, 206, iv, 173. 
avyupahÃ nta vii, 20. 
ahakya, iv, 90. 
abatha, v, 46. 
ahani, pluie, iv, 187. 
ahanivat, Bouddha et Samgha, iv, 

225. 
abÃ kyaputrÃ¯y iv, 96. 
aiukla, karman, iv, 129. . . . 
aiucimraksitamarkatasvapna, m, 

44. 
aiubhÃ bhÃ vanii i, 48, ii, 166, vi, 

148, 152, 269, viii, 197, 204, 
205, 207, 209. 

aiesaprahÃ ~a ii, 284. 
ahaikp, arhat', vi, 230-231 ; com- 

plet, 277 ; la pensÃ© d'ahaiksa 
naissante, 298 ; corps et pensÃ© 
s5srava ou laukika, 300, vii, 25. 

comment connaÃ® les kama- 
dharmas, vii, 28. 

aiaiksa, deux jkiinas, vi, 230, vii, 
6 ; neuf sortes, vi, 272 ; dix a& 
gas, 295 ; huit balas, 265. 

ahaiksa karman (mauneyya), iv, 
133. 

ahaikpdharma, iv, 130. 
ahaiksamÃ rga vi. 249, 253. 258. 
abaiksi vidyÃ  vii, 108-1 12. 
ahaiksahÃ¼nyat%samÃ dh viii, 188. 
ahaiksi samyagdrsti, i, 81, vi, 240, 

vii, 6. 
akrutavSn, iii, 87. 
ablokabhaya, iv, 128, 248. 

ahva ajÃ neya iv, 205. 
asvakama, iii, 141. 
ahvabandhiyavat, iii, 9. 
astama bhava, iv, 203, VI ,  174, 

200. 
astamaka, vi, 201. 
as$?ihga miirga, une roue, vi, 246. 
asa~~yogavastu, i, 9, v,  105. 
asamvara, iv, 57 ; tyiiga, 100. 
asapslqta, leur nombre, i, 7 ; reels 

i ,  13, 42, ii, 277 et suiv. 
nlebt pas kathiivastu, i, 12  

ni skaiidha, i ,  41, ni  isimple upa 
rama, i l  42 ; est dharm5yatana 
dharmadh?itu, i, 30 ; n'a ni c a i ~  
ni fruit, ii, 276 ; toujours le me- 
me, ii, 224 ; ne naÃ® pas, ii, 237 ; 
proche, v,  107. 

asamskrtahuddhi, ii, 31 3. 
asamslirt5 vimukti, vil 296, 

301. 
fruit samskrta et asarpslqta 

du chemin, vi, 241. 
asakta, asailga jiiÃ na asaktatci, vii, 

88, 90, 94. 
asamkhya, asamkhyeya, iii, 189- 

190, Add. 
asamkhyeyakalpa, iii, 188, iv, 222, 

224. 
asamkhyayÃ ksaya, viii, 189. 
asamjiÃ¯isattva deva, ii, 199-200, 

200, iii, 4, 22, 132, iv, 201, vi, 
174, viii, 136. 

asamjfiisamÃ patti son prayoga, ses 
pratyayas, son fruit, ii, 132, 
200, 211, 310, iv, 200. 

asamjfiisattvÃ yatana i, 48. 



asattulya, ii, 247. 
asattva, asattvÃ khya i, 17, iv, 87, 

146. 
asadÃ lamban citta, v, 63. 
asadvikalpa, iv, 125. 
asamtusti, vi, 145. 
asabhÃ g ou tatsabhÃ ga i, 75. 
asabhÃ g nirvÃ qa i, 9 ; asabhiigÃ  

nuvartanii, v, 89. 
asamayavimukta, vi, 251-2, viii, 

174. 
asamavadhÃ na iv, 6. 
asamasamaskandha, vi, 29 7. 
asamiihita, i ,  61, vii, 20. 
asamndiicÃ ra vi,  189. 
asamprajanya, il, 162, vi, 286 (et 

prajiÃ®ii) 
asambandha, uparama, vil, 33. 
asammosa, samprakhyÃ ua vii, 92. 
asambhinnÃ lambana iii, 108, vi, 

162. 
asiitÃ vedanii, ii, 113. 
asidhÃ rZ i ,  74, vii, 15. 
asipattravana, iii, 15 1. 
asura, quelle gati, iii, 11, Add. ; 

pura, 159. 
a s t a ~ g a m a ,  ii, 285. 
astiAabda, v, 58 ; se dit de l'abhÃ  

va du bruit, ii, 282. 
astidrsti, iv, 175. 
asthiinam anavakÃ ha . . . iii, 198. 
asthiina, Ã rÃ¼pyadhat iii, 4. 
asthisamghiita de KÃ hyapa vii, 

120. 
asthihrfikhalÃ (hafikalÃ  Liiders), vi, 

150, Add. 
asthisamdhi, vii, 73. 

asthira (parihÃ qadharman iv, 11 8. 
asmimÃ n iii, 84, v, 27, 41. 
asmit5 e t  satkZyadrsti, v, 3 1. 
asmity abhedena, vii, 34. 
ahimsÃ  viii, 137, Add. 
ahapkZrasamnihraya, i, 74. 
ahinendriya, iii, 204, iv, 222. 
ahetuviida, iii, 82. 
aheya, i ,  79, Add., ii, 188 ; voir 

iv, 100, vi, 173, 192, viii, 209 ; 
indriya, ii, 131. 

ahoriitra, durÃ©e diminution, iii, 
157, 173, 179. 

ahri, ii, 170. 
ZkampyiinukUla, iv, 108. 
akarana (vinyasana, upanipÃ tana 

vue des vÃ©ritÃ ...), Ã kÃ rayat 
. . 
il, 177, vi, 164, vii, 78, viii, 
213. 

iikargati, Ã karsaka attirer, s'em- 
parer de, (un reste de rÃ©tribu 
tion en vie, Ã©tat spirituels ...) 
ii, 121, vi, 143, 167. 

Ã kÃ r 
paricchinnÃ kÃ  vijiÃ¯iina i, 19, 

vii, 17. 
samvrtijnÃ n est svalaksaqii- 

kiira, sÃ mÃ nyalak~a@ikÃ  eva- 
mÃ kZra vii, 15. 

Ã©tymologie vii, 39. 
les iikÃ ra sont prajiÃ¯ii vii, 

39. 
seize Ã kiira des vÃ©ritÃ© vi, 

164, vii, 28. 
six, du chemin mondain, vi, 

239, vii, 30-31. 
Ã kiira de apranihita, viii, 185, 



aiubhÃ  vi, 152, Ã nimitta viii, 
184, dharmacakra, vi, 246, 2-18, 
AÃ¼nyatZ viii, 185. 

Ã k% : asamskrta ; ZkiisadhZtu : 
rÃ¼p subtil. 

asamskrta, i, 8, ii, 279, iii, 
139, Add., iv, 5, vi, 206, 

objet de ZkZ&nantyÃ yatana 
iii, 21, 112, viii, 143, 209, 213. 

iikÃ kadhÃ t ii, 49. 
Ã¢kiiÃ¯canyÃ yata viii, 143, 175. 
Ã kiraqa mibraga, vyÃ ki rqa  du 

dhygna, vi 221, 259, vii, 55. 
iik~tivigraha, iii, 17. 
Ã¢ksepak karman, ii, 273, iii, 43, 

50, 184, iv, 117, 129, 198, 200 
(~adÃ yatana) 

iiksepa, iivedha d'un acte, iv, 85. 
phala-Zkfepa ou grahana, dis- 

tinct de phaladÃ¢na phalapra- 
yacchana, ii, 293. 

iiksepa k i i r a ~ a  e t  adhigthiina kiira- 
na, iv, 27. 

Zkfepaka, utpzdaka, pravartaka, 
iv, 37. 

ZkhyÃ yikZ iv, 190. 
iigantuka kleba e t  pensÃ© pure, vi, 

299 ; bhikfu, iv, 237 ; le chemin 
dans les dhÃ tus ii, 262. 

ZgamajÃ prajfiÃ  viii, 2 19. 
Zghiita, synonymes, vii, 76 ; vastu, 

ii, 158, iv, 182. 
Ã jiineya cheval, iv, 205. 
Ã jiva iijÃ®vapariAuddhi iv, 189, vi, 

126, 147. -.- ajivikÃ¢bhaya iv, 128, 248. 
Ã¢jfia ii, 117. 

Zjfiiim ZrÃ gayati ii, 209. 
iijfiÃ tZvindriya iijileudriya, ii, 109, 

116, 135. 
ZjfiÃ panavijfiapti i v ,  16, 138. 
Ã tavikakotta iii, 4. 
Ã tapa i, 16, iii, 120. 
Ã tman conceptions hÃ©rÃ©tique iii, 

56, 82, ix, 253, 254 (sviimi- 
vat ...), 284, 288 (iividySSraya, 
cittÃ kray . . .). - Doit s'enteu- 
dre de citta, i ,  74. 

Ztmaklamatha, iii, 19 4, Add. 
5tma-grahap, i ,  40 ; grZhavastu, 

vi, 148, ix, 230 ; t;y~Z, v, 32 ; 
damana, 1, 74 ; d r ~ t i ,  iii, 84, 
90, v, 22, 32,  \ i ,  258 (?ayti- 
raka), ix, 230, 250 (jivadrsti). 

Stmadravya, iii, 67. 
atmabhava, %$raya, svZtmahls~va, 

iv, 77, 101, 205, Y, 8 ; chanda, 
vii, 34 ; pratilambha (quadru- 
ple), ii, 219 ; mukhena (svasam- 
tiinamukhena) i, 57 ; SobhÃ pari 
rakfana, ii, 104 ; sneha, vi, 139. 

Ztmaliibha = utpiida, iv ,  4. 
ZtmavZda, vZdin, i, 74, iii, 56, 86 ; 

upiidiina, iii, 86, v, 76. 
iitmaviparyÃ sa v, 22, 25. 
ZtmasapetanZ, ii, 218, vi, 253, 

255, 262. 
ZtmasattÃ dharmasya, ii, 228. 
atmasneha, ix, 230, 272. 
Ã tmZdhis$hZnapravrtta vi, 257. 
2itmÃ tmiyagrÃ h v, 15. 
5tmopanZyikÃ deAanZ, viii, 195. 
Ztmopalambha, ix, 250. 
5tyayikapigdapZta, iv, 23 7. 



Ã dara iv, 94. 
Ã¢darh et pratihimba, iii, 35. 
Ã¢dikÃ rmik vi ,  150 (ahbhÃ )  287 

(bodhipÃ ksika) viii 20 1 (apra- 
m Ã   ~ ~ a )  

Zdiksa~astha, ii, 180. 
iideSanZpr%tihÃ rya vii, 110, 11 1. 
SdhÃ na moksZbhilÃ sabala vi, 179. 
Ã dhÃ rapratipaks v, 103. 
Zdhikya, vi, 223. 
adhicaitasika, vi, 259. 
Ã¢dhipatya ZdhipÃ ta adhikapra- 

bhutva, ii, 107, des indriyas, ii, 
103, 288, des actes, iii, 13. 

Zdhimoksikagamana, vii, 113 ; jiÃ̄ Ã 
na, ii, 325, vi, 150, 247. 

Zdhkthiiniki rddhi, iii, 31, vii, 120. 
ZdhyÃ¢tmika i, 15, 35, 73. 
Znantarika samiidhi, danda, vi, 

190. 
iinantarya, iii, 41, 137, 182, iv, 

78, 201, 204 ; kiirin, 177, sa- 
bhÃ¢ga 219. 

iinantaryamÃ rg (et vimuktimÃ r 
ga) ii, 135, 281, 287, iv, 131, 
171, v,  103, vi, 180, 190, 199, 
238, 270 ; samÃ dhi vi, 167. 

Cinanda, ii, 112. 
Ã nÃ pZnasm@ smrta, vi, 148, 153- 

8, Add. 269. 
Ã nifijy karman, iii, 84, iv, 106. 
Ã nifijy dhyiina, iii, 216 (Ã nejya) 

iv, 107, vi, 177, viii, 161. 
CiniEjyasampresagÃ mini iv, 108. 
5nimittasam2dhiY viii, 185, Cinimit- 

tÃ nimitta 189. 
Ã¢nupÃ¼rvak ii, 135, v, 116, vi, 

210, 232, viii, 106. 
iinumÃ¢nikajiiiina vi ,  24  1. 

Ã neiÃ¯j iv, 106. 
ZntarÃ¢bhavik vip%ka, i v ,  129. 
Ã¢patti maulÃ¯ iv, 95. 
Ã¢pannap5rZjika iv, 95-6. 
Ã pZyika iv, 104. 173. 
Zptavacana, vi, 143. 
Ã¢pt = priipti, iv, 87. 
Ã¢pya candrakgntÃ tmaka iii, 157. 
Ã pyayantÃ iv, 157 ; ZpyÃ yikÃ 214. 
iipriyate, Ã¢dara karoti, vii, 85. 
ZbadhnÃ¢t kiiyavijiÃ¯aptim iv, 37. 
Ã hhÃ sagat v, 72. 
ZbhÃ svar deva, iii, 2, Add., 18- 

20, 185. 
iibhiprÃ yik et 15k$al>ika, iii, 67, 

vi, 131, 137. 
Ã hhimÃ nik jiÃ¯Zna Y, 62, vi, 247. 
Ã bhisamskÃ rik ii, 266, iii, 73. 
Ã bhisamayÃ ntik ksiinti, vii, 2, 

jiÃ¯Ã n 50-52, Add. 
Ã bhoga cetasas, ii, 154, vi, 154 ; 

matra, vii, 90. 
Ã¢bhyantarak prthagjana, ii, 119. 
Ã bhyudayika iii, 192. 
Ã malakarasa vii, 35. cp. ix, 299. 
Ã misadÃ n iv, 25 1. 
Ã¢modasahagata v, 84. 
Ã mnÃ ya sutram, pramiiqam kri- 

yate, iii, 37 (VyÃ  p. 138). 
Zmraphala, Milinda, ix, 263. 
amla, vii, 35, ix, 299. 
Ã yatana sens du mot, i ,  37, Add.. 

dÃ©finition canoniques, 65 ; 1e 
douze, but de l'enseignement dv 
douze, ordre, etc., 40, 4 3 ;  Zy I -  



tanasvalaksaqa, i, 19, ii, 303 ; 
un treizihme, v, 61 ; autres que 
les douze, i, 48. 

Ziyus, chaleur et connaissance, ii, 
214, iii, 107, viii, 137-9. 

5 p r  upahatya, iii, 40 ; ayusa nt- 
sarge '(1hi;;hÃ¢n Ca vaAhvasam- 
pad, vii, 83 ; Ã¢yuhksaya ii, 219 ; 
kasÃ¢ya iii, 193-4 ; pramÃ¢i$nta 
rÃ¢parinirvÃ¢yi iii, 39 ; bhoga- 
ksaya, ii, 218 ; vipzka, vipÃ¢ 
kocchesa, 120, ii, 120, 121, 217; 
saipk5ra,  ii, 122. 

iiyusyakarman, ii, 121, iii, 57. 
Ã¢raksa~ia vii, 67, Add. 
Ã raks cittasya, ii, 157. 
Ã raksya vii, 67, Add. 
ZrÃ gayat 5jGÃ iii ii, 209. . . . 
Ã riimasamjiÃ .... ni, 55 ; svapna, 

44. 
Ã¢rÃ¼py distinguer les samÃ¢patti 

e t  les upapattis d'Ã rÃ¼py qua- 
tre, les premiÃ¨re dÃ©crite dans 
le chap. viii, les secondes dans 
le chap. iii e t  viii, 133-135. - 
L'arÃ¼pyadhiit est au dessus 97 

du rÃ¼padhZtu mais n'est pas un 
lien, ii, 132, iii, 4, 5, 15 ; l'opi- 
nion orthodoxe est qu'il n'y a 
pas de rÃ¼p chez les Ãªtre d'exis- 
tence Ã rÃ¼py i, 32, viii, 135- 
143 ; 19iirÃ¼pyadhÃ¢ est samjÃ¼i 
e t  saqskZraprabhiivita, i ,  43 ; 
d'oÃ le problÃ¨m comment les 
Ãªtre y durent, comment ils re- 
prennent rÃ¼p lorsqu'ils en tom- 
bent, iii, 5, viii, 142-3. 

Ã©loignÃ du kÃ madhÃ¢ par 
quatre dÃ¼ratiis ii, 316, iv, 31 ; 
Aiinta vimoksa, viii, 14Q ; &anla- 
thaikarasa, viii, 157 ; peu pro- 
pices au chemin, le quatriÃ¨m 
incapable du chemin ; avec sva- 
parasamt5napariccl1ediibhZva, 
vii, 125. 

voir notamment iii, 15 (anta- 
riiparinirv2i.m ?), ii, 129-1 30, 
132-3 (indriyas, mort), 243 (nÃ¢ 
rnan), 318 (pensÃ©e de), iv, 31 
(avijkapti pure), vii, 88 (connu 
parpra@dhijkÃ¢na ; lO2-104,125 
(abhijÃ¼Z) viii, 143 (cittÃ sraya) 

ZrÃ¼pyag et upaga, vi, 215 ; upa- 
patti, viii, 133-5 ; carita, vii, 88. 

2rÃ¼pyadhZtu-deva iii, 17 3 ; sattva, 
c i t t a sa~ t5na ,  viii, 136, iii, 5 ; 
sa~prayuktadharma,  iii, 8 ; upa- 
patti, viii, 136. 

Ã¢rÃ¼pya-nisyand vii, 88 (caractÃ¨re 
des personnes qui y furent . ..) ; 
maula samÃ¢patti iii, 11 3 ; rÃ ga 
. . . 
111, 9 ; samÃ¢patti vihÃ ra viii, 
216, vii, 88. 

Ã rogy (nirviiga), ii, 122, iv, 34. 
Ã roha uttaratÃ  iii, 1 7 .  
Zrya, Ã©tym iii, 137 ; dÃ©finition v, 

28, opposk Ã prthagjana. 
sakalabandhana, Ã diksanastha 

ii, 180. 
Ã ry e t  asamjilisamÃ¢patti ii, 202 ; 

kÃ mariiga v, 24 ; cittaksepa, 
iv, 127 ; pari j f ia ,~,  114; prakrti- 
sÃ¢vadya iv, 85 ; bhavatrsi$i, v, 
30 ; mahiibrahmii, vi, 214 ; ma- 



navidha, etc. v, 31 ; sukhavipa- 
ry;isa, sattvasa?ijLii, smrtisam- 
pramosa, v, 25. 

iirya e t  la qualit6 d'Indra, v, 30. 
5rya rddhi, vii, 111, viii, 2 1 0 ;  

kiintabÃ¯la vi, 293 ; kubaiatyiiga, 
iv, 1 O0 ; dehana, ix,  295 ; dhar- 
ma (= sulvladharma) vi, 199- 
200. 

Z r y a p ~ d g a l a s ~  vi, 230, 232 ; chap. 
vi ; Aaiksa, abailqa ; diffÃ©renc 
de  gotra, etc. 

iiryaprajba, vi, 258, bhQii, iii, 
146, 165. 

Zryamiirgapriiyogika ( ~ i p a g a t a ,  
etc.) vi, 163 ; samiipanna, stha, 
iv, 55. 

5ryavaqx3a, vi, 146 ; vihiira, vi,  
259, viii, 187 ; vyavahiira, iv, 
159 ; hile 'vetya pasadah ,  vi, 
293 ; samvara, iv, 184 ; satya, 
vi, 122, 123, 127, 186, 188 ; 
sabhzgatÃ¢ ii, 197. 

iilambaka, v, 66. 
iilambana e t  visaya, i ,  52. 
Zlambananiyama, iii, 107 ; pari- 

jiiana, v, 102, 105 ; pratighÃ ta 
i, 51 ; pratyaya, ii, 306-7, v, 
60, 62, prahzqa, v, 102, 105 ; 
vastu, ii, 286 ; vedaniya, iv, 11 3 ; 
sm~tyupasthiina, vi, 160. 

iilambanÃ bhibhavana viii, 2 13, 
abhisamaya, -vi, 186. 
paripindita, vyavacchinna, sa?- 
bhinnÃ¢lambana i i i ,  108, 112. 

Ã lasya iii, 206. 
iiloka, varqarÃ¼pa i, 16 ; samjfiii e t  

styiinamiddha, v, 99, vii, 104 ; 
bhiivanii, vii, 104, 123 ; dharma- 
nidhyiinak@nti, vi, 163. 

alocana, i ,  75. 
Ã v = avagama, ii, 11 7 ; avitum. 
iivaraip, pratighata, debÃ vara~a 

i, 51, iv, 18. - Les trois, kar- 
nia, etc. iv, 20, vi, 276 ; les 
cl~emins, vi, 276, 298 ; vimoksa- 
varaqa, vi, 276. 

$vanana, vii, 110. 
iivasthika, pratÃ¯tyasarnutpiida iii, 

65, 66. 
5v5ha-viv5ha, iv, 166. 
Zvei~ika, dharma propre au Boud- 

dha ,  i, 1 (Vyii. 5), iv, 79, vii, 
66. - Zvenika &ta, akubala, ii, 
167 ; iivei~ikÃ avidy5, iii, 84, v, 
31. 

Zvedha, Eksepa, abhyÃ sa ii, 217, 
iii, 1118. 

Ã AamsiibTla iv, 248. 
iibaya, iv, 24 ; = dhÃ¢tu dans nana- 

dhÃ¢tujiZna vii, 70 ; cala, gÃ¼dha 
drgha, iv, 174-5 ; papa, iv, 174, 
176, 182-3. 

Sayavipanna, iv, 176 ; Auddhi (ave- 
tyapraszda), vi, 205. 

iiA?imodaka, iii, 125. 
ZScaryadharmasaqlpad, vividha, 

nija, vii, 83. 
ZAraya, adhisthÃ na vastu, point 

d'appui, iv, 232. - Les dhysnas 
sont %raya des gunas, viii, 127. 
- Le moine instruit est %raya 
du schisme. - L'organe, %raya 
de  la connaissance, i, 95. 



Ã kraya saqtZna, sendriyaka kÃ ya 
ZtmabhÃ va sadiiyatana, objet 
de l'idÃ© de moi, 1, 37, 63, ii, 
110, 284, iii, 126, 132, iv, 101, 
217, v, 8, vi, 148, vii, 52. 

Ã tma == ahraya ?, ix, 288, 295. 
ahraya == corps, Zhrita = pensÃ©e 

iii, 126. 
ahraya oppos6 bhoga, iv, 1. 
Ã bray des kaiksas, etc. iv, 

78-79. 
ahraya m&-gaviruddha, i v ,  217. 

SrayatyZga, vikopana, iv, 95, 101 ; 
dausthulya, Q, 2. 

Ã kraya-avasthÃ vihq ii, 214, ix, 
275. 

iXkrayaparivrtti, pargvrtti, vikopa- 
na, iv, 24, 44, 94, 121, 123, 
213, viii, 81, 211. 

Ã krayapratibaddh citta, iii, 133 ; 
mrdukaraqa, iii, 2 15 ; vipariqÃ  
ma, iii, 132 ; vipÃ dana iv, 78 ; 
vikegalÃ bha vi, 220 ; ~amtat~ipra-  
tibaddha Ã¢yus ii, 218. 

anyiikrayodaya, iv, 62, 152 ; 
avijiiaptyÃ h-aya iv, 27 ; punya- 
prayog5Araya, iv, 232 ; vijii5nZ- 
Araya, i, 95, iii, 135. 

Ã grity = adhisthÃ¢ya iii, 113. 
Ã krÃ ddhy ii, 162. 
anÃ kvÃ sik vi, 269. 
Ã¢kvEsaprakvÃ s bhÃ¹micitta iii, 

215, iv, 154, vi, 157, viii, 161. 
Zsamvarika, iv, 62, 91. 
iisamjiiita, adhyÃ¢ropita iii, 105. 
Zsamjiiika, ii, 199, viii, 144 ; pra- 

viviksÃ  iii, 22. 

Ã sady dana, iv, 239. 
Ã sana ekiisana, ii, 206, vi, 177. 
2sannÃ¢bhÃ¯ksqÃ bhy5 viii, 216. 
iisanniibhisar~bodhi, iv, 221 ; ma- 

raqakZla, iii, 118. 
iisayanti samsÃ re v, 79. 
Zsevita, bhSvita, bahulikrta, iv, 85, 

186-188, viii, 192. 
aspada, Sspadatva, iv, 86. 
iisrava, v, 79 ; mala, ii, 119 ; iisra- 

vaksaya, viii, 175, ksayajEma- 
bala, l~sayasZksiitk5rZbhijfiZ, 
siik~5tkriyiividyii (akaiksi) vii , 
71,100, 168. 

5sravasthSniya, vi, 265. 
Ã sviidanasamprayukt samad hi, 

dhyiina, samÃ patti v, 8, 43, vi, 
222, viii, 132, 144. 

iiharati, sthitim, yspangrn, iii, 220. 
iihÃ ra iii, 119-128, v, 99, viii, 

139 (sparha, etc.). 
Shrikya, ii, 164, v, 89. 
ijy5 (?), iv, 138. 
iajita, iv, 107 (sefijita dhy~na ) .  
itibhavavibhavaheloh trs$i, vi, 

147-8. 
itthamtva, iv, 186. 
idamdharman, vi, 154. 
idhyate, ix, 235. 
indra (dÃ©si de devenir), V, 30 ; 

hakra, iii, 161. 
indr iyÃ ~i  

vingt-deux,. i, 100-102 ; ii, 
indriyanirdega ; sens du mot, ii, 
103 ; dÃ©finition ii, 110-113. 

organes des Siimkhyas, ii, 110- 
112. 



indriyas math ie l s  (rÃ¼pi~Ji) 
(sept, les cinq e t  les deux vy- 
a ~ j a n a s ) ,  ii, 125, 128, 129, 131. 

pacca, calqur;i.dini, bhÃ¼ta 011 
bhautikas ?, i, 65 ; acc l~a ,  atÃ¯n 
driya, i, 15, ix,  231 ; formation 
dl1 sa(&,vatana, iii, 63.  - des- 
cription, i ,  87, 93, 94 ..... 

indriyiipi ya t l iZbhÃ¼ta  dr@- 
ui ,  vi, 133. 

indriyiiqi visayeyi viciirayati, 
iv, 53. 

iiidriyapk-amit:i, ii, 119. 
paiica, i raddl~idhi i ,  ii, 11 1, 

116, 119, 156, vi, 219, 229 
(aksa), 2'20 (paripaLvatara), 281 
(bodhipZkhika). 

diffÃ©renc entre iudrÃ¯y et 
Lala, vi, 286. 

anZsravk!i, ii, 105, 109, 116, 
118. 

avikalendriya, a l h e n d r i y a ,  
iii, 27. 

indriya-adliisthZna(vyafijana), 
ii, 110, iii, 58 ; pariiparajiÃ®iina 
bala. vii, 70 ; prthagvrtti, vinir- 
bhiigin, vi, 157 ; bhiivana, vii, 
65 ; vivrcldhi ou sai~iciira, iv, 100, 
v, 108, vi, 219, 235, 253. 270, 
278 ; samvara, iv, 52. 

indhanam upadÃ¢y agnih, ix, '234. 
isu, Vega, ii, 200, 217, iv, 102. 
is$avifayaparivarjana, v, 76. 
i k g a ~ i k Ã  vidya, hiistra, vii, 112, 

125, 
iranakarman, iraiJZtmaka, i ,  23. 
irygpatha, ii, 320, iv, 164. 

Ã®rsy5 mÃ¢tsarya v, 81 ; samyoja- 
na, 82. 

Thvara, ii, 311, iv, 212, v, 19, 58 
( c e ~ i i t a ,  k5rai~atiivZdin). 

iixdhara (?), montagne, iii, 1 4 1 .  
TsZdhÃ¢ra deva, meghd, iii, 10, 

139-141. 
ucc'aiayana, iv, 47. 
ucchZstra, iv, 129. 
uccheda-anta, ix, 265 ; tis$i, v,  

30 ; drsti, v, 15, 40, ix, 270 ; 
bhirntva, i i ,  204. 

utkarsa, apakarsa, iv, 169. 
utk~itnka, asana, ii, 206, iv, 65. 
utkÃ¼lanikÃ¼l iv, 187. 
uttaptikarai~a, uttZpan5, vardhana, 

vi, 165, 253, 262. 
uttamasy2rthasya prÃ ptayedznarn 

iv, 239. 
uttaranihsarai?a, v, 3. 
uttaramantrin, iii, 146. 
uttarottarak~a~iinubandha, ii, 229. 
uttarasya asalpbandha, vii, 33. 
uttarakuru, ii, 200, iii. 2, Add., 

145, 146, 170, 176, 186, 209, 
iv, 104, 127, 182, 201, 204, vi, 
152, 174. 

uttZpauZ, uttZpanagata, vi, 166, 
253, 262. 

uttislhante. disparaissent, iv, 220. 
utpattimant, utpadyamiina, anan- 

tarabhavin, ii, 246-7. 
utpadyate sattvah, ix, 259. 
utpala, enfer, iii, 154, 176. 
utpZda (jÃ ti) ii, 222-8, iii, 77, 80 ; 

abhimukha, utpitsn, ii, 293, iii, 
79, vi, 300. 
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utpÃ dayitavy et  siiksÃ tkartavya 
vi, 262. 

utpÃ dita vartamiinam adhvÃ nar 
gamitab, iv, 184. 

utplavin (?), iv, 98. 
utplÃ vitatv (?), vii, 76. 
utsada (abhyutsada) iii, 43, 149, 

151-2, 193. 
utsahate, iii, 196. 
udgÃ¼raqa iv, 190. 
udgrheÃ t = pathati, vi, 142 ; ud- 

grahana, pariccheda, i ,  28. 
udghatitajÃ¼a i, 40. 
uddihati, iv, 84 ; uddehapada, nir- 

dehapada, iv, 70, 166. 
uddhata citta, vii, 23-24 ; uddha- 

va = auddhatya, ii, 162. 
udbhava (uttarakale bhava), ii, 

290, mais iii, 131. 
udbhÃ vanÃ vi, 140. 
udbhUtav@,ti, i ,  22, ii, 175, viii, 

218. 
udyÃ¼thikii iv, 190. 
udrekatva, adhikatva, vi, 160. 
udvartana, iv, 138. 
unnata, rÃ¼pa i, 16. 
nnnatih cittasya, v, 26. 
unmajana, iii, 66, vii, 33. 
unmattaka deva, iv, 127. 
unmattÃ  smrtim pratilabhante, 

vii, 84. 
upahabda, iii, 109. 
upakaranakgetra, iii, 194, iv, 237. 
upakÃ rasampad vii, 84. 
upakÃ riksetra iv, 2 13. 
upakrama, vi, 140. 
upakleha, ii, 171, iv, 84, v, 2, 8% 

et suiv. ; avidyÃ  upakleha de la 
prajÃ¼Ã iii, 90. 

upagrh@ti dharmam sthitib, ii, 
228. 

upaghÃ¢ta i, 69 ; ghÃ taka ii, 113. 
upacaya, upacita(karman), iii, 128, 

iv, 114, 242-244, v, 1 (vibha- 
vatrgqÃ ) v, 30. 

upacÃ ra mukhyavrtti, v, 5. 
upajÃ yat punyam, iv, 15. 
upatisthati karman, iv, 220. 
upadrava, iv, 126. 
upadhi (Ã¢rzma etc.) iv, 15 ; vÃ ri 

ka, iv, 237. 
sarvopadhipratinilparga, ii, 

285. 
upanÃ¢yakÃ viii, 195. 
upanÃ ha v, 92. 
upanidhyÃ n (nirÃ¼pa~Ã samtÃ¯ra 

na), i, 81, vi, 149, 258, vii, 2, 
viii, 130, 132. 

upanigad, ii, 106, 245 ; moksa- 
dharmopanisad ucchedab, v, 40. 

upanitavayÃ s iii, 42. 
upapatti (pratisamdhicitta), iii, 

132 ; karmanirvrttii janmÃ ntar 
skandhaprabhÃ¼tib iii, 5. - e t  
abbinirvrtti, iii, 123. 

kligtÃ  iii, 118 ; acittakasya, 
132. 

upapattiksana, iii, 13. 
upapatti-citta, ii, 328 ; ja, vii, 121 ; 

dhyÃ na viii, 128,146,162, 171 ; 
niyama, viii, 216 ; nirodha, i, 
35. 

upapattiprÃ tilambika lÃ bhika ii, 
264, 320, iv, 171, vii, 121-122, 



viii, 219. 
upapadyamiina, upapanna, iii, 41. 
upapatti-bhava, iii, 32, 45, 118, 

131, ix, 258 ; vaiitva, iii, 30 ; 
samyojana, iii, 123 ; hetu, vi, 
137, viii, 216. 

upapadya-parinirvÃ yin iii, 39, vi, 
2 10 ; vedaniyakarmaii, iv, 11 5, 
v, 216. 

upapadyo devab ?, iii, 38. 
upapiita, iii, 27. 
upapÃ dana iii, 27. 
upapiiduka (yoni, sattva), aupapÃ  

duka, ii, 132, iii, 27, 29, 31, 
204, viii, 138, ix, 258. 

upabrmhanahetu, ii, 3 14. 
upabhoga, upabhogaparihiii~i, i, 27, 

ii, 110, 112, vi, 267 (uirvÃ ~a-  
samzpatti-). 

uparama, gliatasya, i, 42 ; et asam- 
bandha, vii, 33. 

upalak+ai?a, vi, 157 ; upalaksai$i, 
vi, 155. 

upalabdhi, i, 30, ii, 177, ix, 231. 
upalabhyatÃ¢riipa ii, 177. 
upalikhita, ii, 180. 
upavÃ sa samvara, samvarastha, 

a i~ga ,  punya, iv, 44, 47, 63, 64, 
Add., 68, 69, 101, 157, 253. 

upavicarati (Ã lambate) upavicii- 
rayati, iii, 107, 109. 

upavicÃ¢r (manopavicÃ ra iii, 1 0 7- 
115 ; upavicÃ rik vedanÃ¢ Sam- 
tirikÃ  iii, 109. 

upa,4amasukha, vi, 259, Add., viii, 
150, Add. 

uoasamkhvÃ na ii. 249. vi. 242 

(pravacanas ya). 
upasampad, iv, 60 ; upasampÃ dya 

mana, 37. 
. . . 

upasaypadya, samÃ padya vin, 
210. 

upastambhahetu, ii, 314. 
upastha et purusendriya, ii, 110, 

112. 
upasthitasmrti, ii, 227, vi, 161. 
upahatam cittam rÃ gena iii, 9 1. 
upÃ tt et anupÃ tta i ,  17 (Vyii.), 

62, 63, iv, 28, vi, 157. 
up5dÃ ta et nikseptar, ix. 261. 
upzdÃ n et upiidiinaskandha, i, 13, 

29, 42, iii, 87. 
skandhÃ ntaropÃ iliin vidyo- 

pÃ d5na ix, 259. 
upÃ diina dans pratityasamutpÃ da 

iii, 64, 86, v, 38. 
upÃ dÃ n quadruple, iii, 86, v, 76, 

77, 80. 
upiidÃ yakibda ix, 262. 
upÃ dÃ yarÃ¼ i, 18, ii, 313, iv, 27. 
upÃ dÃ y indhanam, skandhÃ n 

mahÃ bhÃ¼tÃ ... iv, 26, ix, 233. 
upÃ dÃ niy iv, 20. 
upiinantarya, iv, 2 19. 
upÃ yÃ s iii, 84. 
upÃ saka apÃ sikii iv, 29, 44, 46, 

69, 70, Asa., 74. 
upeksaka, vii, 76. 
upeksii, trois, dix, ii, 159. 

comme apramÃ na viii, 196 ; 
sambodhyaiiga, vii, 283, cp. 153, 
dhyÃ nÃ iig viii, 148, 197 ; ve- 
danÃ : upeksendriya. 



ii, 159. 
pratisaipkliy.5ya, apratisam- . . . 

khyiiya upelqii, 111, 114, viii, 
148 ; ekatvasa~niir i t i i ,  uÃ niitva 
sapiSri t i i ,  iii, 1 15. 

sa~~ski iropek@, ii, 159, viii, 
148 (aniibhogalaksai@ pritih). 

upeksendriya ii, 115, 127, iii, 131, 
v, 88. 

upek~Z-upaviciira, iii, 108. 
upek~~pa r i$udd l~ i ,  viii, 148. 
upeks?ivedai~Ã¯ya ii, 125. 
upottama, iii, 197. 
ubhayavyakjanaka, iv, 94, 1 75. 
ubhayatobhiigavimulcta, ii, 205, vi, 

273, 276. 
ummzda, iv, 125. 
u$anti, icchanti, iii, 139. 
usnatva, i ,  22. 
usmagata, vi, 163. 
UnamÃ na v, 27. 
Ã¼nariitra iii, 179. 
Grdhvabhiigiya samyojana, v, 87. 
Ã¼rdhvasrotiis Ã¼rdhvasrava;adhar 

man, bhavggraparama, vi, 203, 
210 ... 

rtu, trois, six, iii, 180 ; iv, 187, 
visamartupari@ma. 

rtuja duhkha, iv, 185, Add. 
rtumati, iii, 37. 
rddhi, samÃ dhi vii, 112 ; rddhipÃ  

da, samzdhi, vi, 285 ; yddhib 
sarvagu~asampatt i lak~a~ii .  

quintuple, vii, 122 (osadhi- 
krtzi ...). 

iiryÃ  vii, 111, viii, 210. 
karmarddhi, iii, 46, 205, vii, 

122. 
rddhi-pZda, ii, 124, vi, 281, 283, 

285 ; priitiliZrya, i ,  3, vii, 110 ; 
miin (priiptgbhijfia), ii, 121 ; va- 
rapradiinaprabli5vena, i, 3 ; vi- 
sayajfiÃ nasÃ L-~Ztkiir vii, 93. 

rdhyati, sampadyate, vii, 113. 
rsi, iii, 53, 129 ; par$, iv, 212 ; 

pravrajyz, vi, 204 ; manodosa, 
iv, 163, 218. 

ekatila, ekatai~i~ula,  ix, 259. 
ekadigmukha, iv, 9. 
ekacleSakSrin, iv, 73. 
ekadhyam, aikadhyam, i, 35. 
ekanavatyiii~ kalpebii, iv, 225. 
ekaluilga, vi, 192. 
ekarasa, ekarnati, avyagra,'iv, 2 1 1. 
eka-s icika, vi, 207-8. 
ekasatya, vi, 139. 
ekiimiena vyiikarai~am, v, 44. 
ekiiksra, ii, 267. 
eksgracitta, ekiigratii, ekiilamba- 

natÃ  iii, 132, viii, 128-9. 
ekiintadubkha, vi, 129, 149 ; su- 

kha, 129. 
ekÃ bhisamaya vi, 187. 
ekiilambaiia, ii, 267. 
ekÃ sana vi, 177. 
evamiikÃ ra vii, 15. 
esyadharmahetu, iii, 74. 
ehi bhik20, v, 63 ; ehibhiksukÃ  

iv, 61. 
airiivay, v, 30. 
airyÃ pathika ii, 265, 220, vi, 158, 
aihika AÃ¯la iv, 109. 
ogha, v, 75, 80. 
ojoniiiana, iv, 188. 



o~adhikr tÃ rddhi, vii, 122. 
audÃ¢rikatas vi, 239, vii, 28. 
audZrikÃ h5r~kaIpikÃ iv, 2 14. 
audiiryasÃ¼k~mat (vicÃ ra vitarka), 

ii, 173. 
auddhatya, ii, 162, 164, v,  89, 99, 

vii, 20 ; kaukrtyanivarana, v, 
99 ; carita, ii, 164. 

audbilya, iii, 46. 
anpacayika (rÃ¼pa i ,  69, ii, 125, 

290, 301, iii, 127, vi, 157. 
aupadhika pu~yakriyiivastu, iv, 15, 

Add., 94, 232, 237. 
aupapattika = upapattilZhhika. 
aupapat~tibhavika vipZka, iv, 129. 
aurabhrika, iv, 91. 
au~adhava t  .... iv, 34. 
katasi, iii, 52. 
kanthokti, iii, 36, iv, 77. 
kathiivastu, visaya, i, 12. 
kadarthanz, iv, 222. 
kadiiviihik5, iv, 2 14. 
kapiiliirdha, vi, 15 1. 
kapotaka, iv. 65. 
karunii, quarante-huit kar~u$icitta, 

vii, 77, 78, Add., iv, 226. 
karotapiini, iii, 159. 
karkandhu, iii, 47. 
karkaia,  i, 18. 
karman, dhfini, iv, 1-3, 12, 38, 

136, 149 ; voir cetanÃ  avijÃ¼apti 
karman e t  karmapatha, 137. - 
karman, t r s ~ i i  e t  avidy5, vi, 
136. - upapattihetu, vi, 137. 

sabbam kammato, ix,  297. 
kar tar  e t  kriyÃ  iii, 79. 
karman e t  karmaphah, sans 

kZraka, Ã¢tman iii, 57, v, 29, ix, 
260, 290. 

ati ta karman, iv, 185, v, 59, 
63, ix, 295 ; atyudir~apar ipÃ¹r  
na,  iii, 4 1 ;  alai~ghaniya, vii, 
85 ; avipiika, iv, 130 ; asamcin- 
tya, bhriintyÃ  iv, 152-155, 214. 

gksepaka, paripÃ¹raka iv, 198 ; 
ayusya, ii, 217, 120. 

upapadya vedanÃ¯ya iv, 120. 
ekaksayika, ekzdhvika, trai- 

yadhvika, ii, 274 ; kiiyika, vaci- 
ka,  iv, 4, 14 ; kuSala, akusala, 
punya, sukhavedaniya . . . , iv, 
106 ; krta,  upacita, iv, 242 ; 
kleSiibhisyandita, i, 14 ; gatini- 
yata, iii, 50 ; guru, &anna, etc., 
iv, 241, ix, 297; tusitandulavat, 
iii, 11 7, drstadharrnaphala, iv, 
121 ; niyata, iv, 120. 

pratyayas?irnagryiivZhaka, iii, 
49 ; maula, iv, 140 ; vyiimikra, 
iv, 1 ; kukla, etc., iv, 128. 

samnikmtaphala, viprakrsta- 
p h a h ,  iv, 116 ; sudariaka, su- 
prajiiaka, iv, 203. 

karma-ativighnakaral?a, iv, 220 ; 
abbisamskiira, i, 29, vii, 34 ; 
i i v a r a ~ a ,  iv, 201 ; upacaya, v, 1 ; 
rddhi, iii, 46, 2 0 5 ;  jii rddhi, 
pÃ¼rvaniv5siinusm~ti divyacak- 
sus, vii, 122, 126. 

karmapatha, iv, 168 ; 21, 137, 
Add., 181-185, 185-188, 227 ; 
parisuddhi, 227 ; bheda, 168, 
sÃ mantaka prayoga, p r ~ t h a ,  140. 

karmaparipÃ¼ri iv, 226. 



karmaparibhzvita vijfiÃ na iii, 124. 
karmaprabhzvita nirdeh, iii, 93. 
karmaphala, iv, 174, 191, v, 63. 
karmabhava, iii, 13, 36, v, 1-2 

(abhiinrharati). 
karmabhÃ vanÃ ix, 300. 
karmabheda (samghabheda), iv, 

211. 
karmavÃ cana iv, 37, 149. 
karmavÃ sanÃ ix, 297. 
karmavipaka, ii, 120 (Ã yus bho- 

ga), 271, iii, 41, iv, 114, 116, 
ix, 297 ; ja, iv, 125 ; jkÃ nabala 
vii, 69. 

karmavikadatva, iii, 56 ; vrttilii- 
bha, iv, 85. 

karmanta, iv, 95, vi, 143, 147, 
254, 284 (samyak- ; -prasrta, 
etc.) ; viii, 195. 

karmanyatii (lÃ ghava vaiszradya) 
ii, 157-8, viii, 207. 

karsakanidarhana, vii, 88. 
kalabhasvapna, iii, 44. 
kalala, etc., ii, 255, iii, 51, 58, 

62, Add., iv, 119, Add., 213. 
kalahasvapna, iii, 44. 
kalapa, siisrava, anzsrava, VyÃ  ii, 

83. 
kaliyuga, iv, 228.. 
kalevara, i, 14. 
kalpa, paficaskandhasvabhÃ va iii, 

187-8, traidhiitukah kÃ lah 
nombreuses sortes, Vyut. 253, 

expliquÃ©e iii, 18 1 et suiv., ma- 
ha, antarÃ  antah, etc. 

asamkhyeya e t  carriÃ¨r du 
bodhisattva, 188. 

navakalpasthÃ pana pratyudÃ  
vartana, iv, 224, 230. 

kalpastha, kalpa d'enfer, iv, 
207 ; de ciel, 250. 

kalpa-apakarsa, iii, 192 ; apahrii- 
sa, 206. 

kcdpiivaAep, vie au delÃ du kalpa, 
ii, 124, Md. ,  Vya. ii, 19, vii, 
83. 

kalpakasiiya, iii, 193, 207. 
kalpaniryÃ p fin du kalpa, iii, 20, 

182, 207. 
kalpanÃ tattvikÃ  vi, 89. 
kalyÃ mÃ tii iii, 37. 
kalyZi;arnitra, iv, 120. 
kavada, pii;cla, iii, 120 ; kavadi- 

kÃ rahÃ r i, 55, ii, 209, iii, 119- 
121,127,205, audZrika, sÃ¼ksma 
tryZyataniitmaka. 

kasambuka, iv, 97-8. 
kasÃ ya teinture n ,  rZgaja kar- 

man, iv, 128. 
kasÃ ya les cinq corruptions, iii, 

14, 193, 207. 
kasta karman, iv, 98 ; tapas, 155. 
kiikajafighz, ii, 289. 
kÃ kE~davarniidayah i, 16, VyÃ  
kiificanamayi bhÃ¼mi iii, 140, 145. 
k5pdas du pratÃ¯tyasamutpÃ d iii, 

60. 
k5iksii et vicikitsii, vi, 189. 
kÃ dÃ citk i, 34. 
kiintÃ vimukti, vi, 260, 261. 
kiimÃ h kÃ mapradhÃ natv kÃ ma 

dhÃ tu kÃ mÃ  ii, 131, VyÃ  ii, 
26. 

kama-adhyavasZya, i, 41 ; avaca- 



ra ,  iii, 9 ; Ã pta ii, 129 ; Ã srava 
v, 73;  upapatti, iii, 166 ; upÃ dii 
na, v,  76; ogha, 75. 

kZmagiqa, i, 43, iii, 7, 86, 166, 
v, 3 ; chanda, 84, e t  abhidhyÃ  
iv, 166. 

kamacara, icchiinuvidl~Ã yitva ii, 
181. 

kiimaja (kgmadhÃ tupatit . . .), iv, 
133. 

kiimatrp$i., v, 29 ; nivaraip, v, 100. 
kiimadhÃ tu ii, 131, iii, 7, viii, 137 

(kiimagul~aprabllZvita) ; karman 
mÃªlÃ iv, 129 ; kusalacitta, vii, 
28 ; caittas, ii, 166 ; duhsamati- 
krama, vi, 220 ; dix-huit dhÃ tus 
i, 55 ; kamadhÃ tudeva iii, 164- 
165 ; manquent bhZvanÃ miirga 
etc., vi, 292 ; manque manobhÃ¼ 
mika sukha, iii, 109 ; kÃ madhÃ 
tupratisamyuktacitta, vii, 28 ; 

... 
manopavicÃ ra m, 11 1 ; sam- 
prayuktadharma, iii, 8. 

kÃ mabhogip kÃ mopabhogin iii, 
7, iv, 69. 

kÃ mamithyÃ cÃ  iv, 82, 146-7, 
157, 188. 

kÃ mayoga v, 75, 77. 
kÃ marsga iii, 9, v, 8, 77, viii, 197 ; 

sthÃ na vi, 263 ; paryavasthÃ  
niya, v, 72. 

kÃ mavitarka iii, 7, v, 89 ; virakta, 
vitarÃ ga ii, 135, vi, 195, 232 ; 
vairÃ gya iv, 170. 

kÃ masukha kÃ masukhallikÃ iii, 
194. 

kÃ ya dans brahmakÃ yika nivÃ sa 

iii, 2, VyÃ  ; dans vijfiÃ nakÃ y 
nÃ makÃ  ..., samÃ¼ha i, 30. 

kayena sÃ k@tkrtv5 vi, 224, 262, 
viii, 153, 210. 

kÃ ya-adhisthÃ n -5lambana kar- 
man, iv, 12 ; indriya, iiyatana, 
ii, 145, iii, 135, viii, 155 ; kar- 
man, iv, 2, 12 ; kathinya, iii, 
215 ; cittasarpnibritaprÃ ~>a iv, 
154 ; clubcarita, iv, 84, 85 ; 
dausthulya, t, 89 ; nidhana, na- 
ka, iii, 31 ; prabrabdhi ii, 157- 
8 ; bhÃ vanÃ vii, 65 ; malÃ pa 
karsana, iv, 135 ; vijÃ¼apti i, 20, 
iv, 3 ; ix, 294 ; vijÃ¼Ã n i, 19 ; 
sÃ ksin vi, 223, 273 ; smrty- 
upa&hÃ na vi, 159, 292. 

Su~irakÃ ya vi, 157 ; savijfiÃ  
naka, 224. 

dharma, rÃ¼pa piitika, mano- 
maynkÃ ya etc. 

kÃ yikaprah-abdhi viii, 156. 
kÃ yik kriyÃ  ix,  294 ; vedanÃ  ii, 

157. 
kÃ r  (pÃ¼jÃ dika apakÃ ra iv, 123, 

vii, 85. 
kÃ rak hetu, ii, 277, 288. 
kÃ rana iii, 35, VyÃ  ; Zksepa, 

adhi&hÃ nakÃ ra~ iv, 27 ; kara- 
i;aparikalpa, iv, 7. 

kÃ ranahetu ii, 245, 288,293, 299, 
307. 

kÃ raqdava iv, 98. 
kÃ ritra i, 75, ii, 225 (dharma-) 

v, 55, 107 ; e t  Ã brayabhÃ v ii, 
305. 

kÃ ry ; l'abhÃ v n'est pas kÃ rya 



i v ,  5 ; kÃ rai~abhiiva ii, 254 ; 
abhisamaya, vi, 186. 

kala, nu viprayukta ?, iii, 188. - 
i, 12, iv, 62 (= les samskiiras, 
pa~Ã¯caskandha) v ,  52. 

kala-antarasthZvara, ii, 12 3 ; apa- 
deka, ix, 246 ; avadhi, iv, 62 ; 
durata, v, 107. 

kalasEtra, enfer, iii, 2, 149. 
kÃ lakakjaka iii, 11 ; Digha, ii, 

259, iii, 7. 
kÃ lÃ paclek ix, 246. 
ksvya, iv, 254. 
kilakabda, i ,  49, Vy5. ; vaihh5sika- 

vy ZlchyZnapradarkanZrtl~~i. 
kiiora, vii, 75. 
kitiidrinavaka, iii, 147. 
kidrgbhtita, iii, 193. 
kirtyartha dÃ na iv, 239. 
kukUla, iii, 15 1 . 
kukkurakila, v,  20. 
k~dyakai~dZdivat,  ix, 288. 
knk~imat ,  iii, 129. 
kuksipraveka, kuk$iv asamkleSal2, 

iii, 43, Vya. 
kwppa,  iii, 151. 
kumgra, ii, 255, deuxiÃ¨m jat5- 

vastha. 
k~~mbhatÃ¼i$ra iv, 190. 
kuru, voir uttarak~lru. 
k u l a ~ ~ k u l a ,  manusya, devakulam- 

kula, vi, 206. 
kulodayat&pratisa~pyuktavitarka, 

v, 89. 
kuvera, dÃ©si de devenir ..., v, 30. 
kukÃ grei ...., iv, 84. 
kubla ,  Ã©tym i, 54, Vy5. : kutsi- 

tac cllalit% durgater apakriintZ 
iti. 

kukala (ou knhha) est ksenia, kta- 
vip5katvXt (kn&i i ldG~ra~a)  OU 

iiirvZl~apr%palcat,v%t (anÃ srava) 
iv, 106. 

dÃ©fini iv, 137, pu' la para- 
nngrahribhi~amdlii opposce & la 
paropaghrft%hhisat!ullii ; coni- 
ment la vue correcte et feinte  
sont-elles ku&:ila, akiiAaLi ? 
Conlp. v. 41. 

kniala, paramat:is on param% l lia- 

tas, ~ ~ t i h h 5 ~ a t ~ i ~ ,  hLi~;ipi J \ ogii- 
tas, sarnutthtinritiiâ€¢ i i ,  33 ; ,un-i 
sont k~lkiila le nirva~ja, les r x i -  
nes, les caittas, etc. 

kukalatva des ahhi*j&;'is, u i ,  107 ; 
des apramÃ ijas viii, 106 ; dus 
cinq vij~Ã¯Znas iv, 160. 

kukala-ahlii~yanda, iv ,  21 ; e l d a -  
na, 41 ; citta, diverses sortes, 
ii, 320, iv, 179, ^i, 18, 22 .  

k~~Saladharmacclianda, Y,  36, 39, 
l i i i ,  176. 

kn&alapaksavipatti, iii, 194. 
kukalaprahci~p, jamais absolu, iv, 

131-132. 
kuSalamahZbhUmika, ii, 152. 
knSalamÃœla ii, 160, iv, 34, vi, 

286, vii, 77, viii, 197, 199 ; che- 
da, samuccheda, scimdh%na, pra- 
tisamdhana, priirambha, ii, 294, 
iii, 131, iv, 94, 170-175. 

kukalasiisrava, iv, 106, 128. 
kukZstra, iv, 165. 
kusiilanyÃ ya iii, 140. 



kuhanÃ  iv, 165. 
kUpa ivodakam, iii, 35. 
kUpasvapna, iii, 4 4. 
kUrmaroman, ix, 2 6 S. 
Lrta e t  npacita, iv, 136. 
krtaparijaja,  vi, 150. 
krtsnFiyatana, viii, 213-215. 
krtakrtyatva, vii, 13. 
krsigrZmaka, iii, 130. 
k ~ ~ i ~ a k a r m a n ,  iv, 129, ksayakrt, 

131. 
krsijadharma, faible, vi, 199-200. 
k r ~ l ~ a i u k l a k a r m a n ,  iv, 1, 129 ; 

Lyi?  akrt ,  131. 
kecbra a l k i ,  vi, 192.  
kevala == iitmarahita d a m  la for- 

mule d u  pratityasamutp5ila, iii, 
82 .  

kekadayah, h d t t ~ ~ i s a p k h y a t i ? ~ ,  ii , 
180, Y\$. ii, 76. 

keSolluficana, 'v, 76. 
kaivarta, leur mil et l'eau, i ,  52. 
koti, trikotikri, edt~iskotika,, ii, 

252 e t  pasbim. 
koti, antapragatii kotih, vii, 96. 
koti, iii, 189, calcul du kalpa. 
kolopama, i ,  13, viii, 186, Adcl. 
koiagatavastiguhya, i ,  57. 
Los$hanyiiyena, iii, 140. 
kaukrtya, ii, 166, v, 31. 89, 97, 

99 ; % l a p s ,  ii, 165. 
kaukkutika, iv, 92. 
kautilya, iv, 128. 
kau t~~kamai~ga la t i th i  .. . . d r ~ t i ,  iv, 

189. 
kaurava, iii, 146. 
kausidya, ii, 161, vi, 286, vii, 18. 

kramarnrtyu, ii, 133, iii, 134. 
kriyÃ akartrkii, ix, 279. 
kriyÃ rambha iv, 144 ; cheda, 102. 
kri(.lZprdÃ¯Ã¯$k ii, 219 ; pramosa- 

k a  deva, iii, 164. 
kr"&isth%na des dieux, iii, 162. 
krodha, ii, 164, v, 89. 
kroia, iii, 178. 
klistd ; sont klista, les kleias, les 

kleScisamprayukta5, les kleia- 
barnutthas, ii, 297. 

synonymes d e  klista, iv ,  255. 
k h t a c i t t a ,  ii, 161, 325, v, 71, 

vii, 18,  22. 
k l e h ,  chap. v.  - kleka, avidya 

(iii, 9 l ) ,  karman (iv, 136) ; bÃ¯ja 
vat ..., iii, 1 1 6 ;  avec les six 
vijkinas, les vedanZs, v, 54-58 ; 
2 i  la naissance, Ã l a  mort, iii, 
118 ; soutiennent la sÃ©rie ii, 
122. 

kleia,  karman e t  vastu, iii, 116 ; 
ka@ya, 14, 193 ; kama, S ; hi- 
ljapa, v, 79 ; keayd, 102, 108 ; 
canra, vi, 190 ; jalpa, iv, 134 ; 
daka, avastli5, iii, 63, nifyanda, 
v, 2 ; prahaga, iii, 115, v, 28, 
104, vi, 150 ; prÃ¢pti v, 2 ; mala, 
91 ; mahÃ bhiimika il, 152 ; ma- 
ra ,  ii, 124, miila, v, 2 ; vimukti, 
ii, 109 ; vimukti pritisukha, viii, 
193 ; viskambhana, ii, 109, vi, 
150 ; visamyoga, v, 108, vi, 234; 
samudaciira, v, 2, vi, 216, 263 ; 
hana, viii, 177. 

kleAa-asamud5ciira, v, 28 ; asa- 
manvzgama (et visamyoga) vi, 



234 ; Ã vara~a  iv, 202, vi, 276 ; 
utpatkisthÃ na v, 72-73, vi, 263. 

abhÃ¯kp;a iv, 201 ; arhatas, 
v, 73 ; avastuka, vi, 257, vii, 
87 ; Ã modasahagata v, 84 ; eka- 

'.. 
prakÃ ra 86 ; guru, laghu, 111, 
115 ; tÃ¯vra iv, 121, 201 ; drg- 
heya, bhÃ¢vaniiheya v, 13, etc. ; 
manda, iv, 121, sakalakÃ ralp 
v, 72 ; satata, iv, 20 1, sarptiipa- 
sahagaha, v, 84 ; sarvatraga, ii, 
269, v, 101 ; savastuka, vi, 257, 
vii, 87. 

ksaya, ii, 145, 227, 232, iii, 177- 
8, iv, 4, Add. v, 65. 

ksalpdharmatÃ  ii, 229 ; nirodha, 
234 ; vyÃ kiraip vi, 222 ; sma- 
rata, lii ,  102. 

ksaqika, Ã©tym iv, 4 ; l'explication 
de Vasubandhu, 4 et suiv., n'est 
pas celle des VaibhÃ sikas dit 
Samghabhadra. - Si le ksa~ika-  
vÃ d est conciliable avec la doc- 
trine des quatre laksaps, ii, 228. 

trois dhÃ tu dits kgavika, i, 
7 1 ; ksagika pratÃ¯tyasamutpÃ d 
iii, 65 ; ksacika dhyzna, vi, 221 ; 
ktal;ikavZdin, ii, 230, iii, 33. - 
SÃ mmitiyas iiÃ 222, catubksa- 
1;ikavÃ da 

ksa~ikÃ lpapradÃ¯p vi, 199. 
ksatriya, iii, 206. 
ksaya, ii, 228. - ksayajfiÃ na 

vi, 230, 282, vii, 4-5, 7, 12, 14, 
26, 43, 61-2 ; keayÃ nutp5dajfiÃ 
na, i, 82, iv, 180. 

kgayakrt karman, iv, 130. 

ksÃ nti dr$, ruci, etc. vi, 165. 
k@nti, nirvedhabhdgÃ¯ya vi ,  165 et 

suiv. ; k@ntilÃ bhin iv, 208, vi, 
174. 

ksznti et jfiÃ na comme Ã nantary 
ot vimuktimzrga de viriiga, nir- 
vecla, vi, 302, voir 180, 190. 

quelles ksiintis sont jkana, vii, 
1-2; dharmajtiiinaksiinti et dhar- 
majkiina, voir darkanam5rga, et 
v, 13, 112. 

k@ntipiiramitÃ  iv, 229. 
kszntivadhya, jiignavadhya, Y, 13, 

112, vi, 190. 
ksipta et viksipta, iv, 125. 
ksi~a-niraya, i, 11 ; Vega, iy i ,  ii, 

200 ; Ã srava vi, 264. 
k@a et daclhi, v ,  53, prafiaptisat, 

ix, 239. 
JquramZrga, iii, 151. 
kcetra ; Ã¢piidayat ksetram, v, 2. 

punyaksetra, gati, upakdrii, 
gulpksetra ... iv, 94, 236. 

kuksetra, iv, 247. 
buddhaksetra, iii, 200. 
clr~$adharmaveclaniyakarma - 

ksetra, iv, 123. 
ksetrapa, ii, 204. 
ksema, &Xnta, ii, 114, iv, 107 ; pa- 

rama, vii, 33 ; kgemaprzpta, vii, 
74. 

khakkhatatva, i, 22. 
khadiraka, montagne, iii, 141. 
khadgavi@~akalpa, khadgin (?), 

iii, 194, vi, 177-178. 
khadyotaka, viii. kÃ r 1, VyS. 
khalabila, iv, 253. 



khilamraksavastu, iv, 20. 
gajapota, iii, 44. 
gajaprameha deva, iii, 140. 
ganarn anukÃ sayiturn vii, 76. 
gagans, iv, 254 ; dans ZnÃ pÃ¢n 

smrti, vi, 154. 
gaipja, e t  par i~Ã maduhkhatÃ ii, 

122. 
gati, dÃ©placement iv, 4. 
gati, destinÃ©e iii, 11-15 ; vrtti e t  

utpatti, vi, 217. 
gati-ksetra (?), iv, 236 ; desa, iii, 

50 ; niyatakarman, iii, 50 ; 
samvartanÃ¯ iii, 182 ; s a ~ c Ã   r a  
ii, 197. . . . 

gandha, i ,  17, 57 ; upavicÃ¢ra 111, 
108 ; miilyavilepana, iv, 47 ; 
samtÃ ua iii, 163 ; hastin, vii, 
73. 

gandhabhuj, iii, 47. 
gandhamÃ¢dana iii, 147. 
gandharva, ii, 105, iii, 32, 36-53, 

48 Add., 119, 122. 
gamana e t  gantar, ix, 279 ; trois, 

iidhimoksika, etc. vii, 1 3  ; ga- 
manasampad, vii, 8 3  (Ã¢vrta 
Ã kÃ k etc.). 

gamika bhiksu, iv, 237. 
garuda, iii, 29, 31. 
gardhÃ irita vi, 289 ; cp. iii, 11 5. 
garbhÃ¢vakrÃ nt quatre, iii, 37 ,  54- 

56. 
garbhÃ vasthÃ cinq, ii, 255, iii, 5 1, 

58, iv, 119, 154, vi, 157 ; trans- 
fert de kalala, iv, 213. 

garbliinigamana, iv, 157. 
gsthÃ  dÃ©finie ii, 242. 

gÃ ndhÃ  vidyÃ  vii, 111. 
gÃ¢mini iv, 108, etc. 
giri, parvata, iii, 143, 147 ; tata- 

vinip5tavat, ii, 202. 
gita, iv, 165. 
g q a  e t  gunin, iii, 210. 
guip, s'entend des miirgas, vi, 198. 
gunas Ã©numÃ©rÃ viii, 195. 

anÃ sravagui?a vii, 6 2 ,  viii, 19 5 ; . . . 
Ã¢rÃ¼py vin, 215 ; jfiÃ namaya 
vii, 66, viii, 127 ; traidhÃ tuk 
ou sÃ srava vii, 62, viii, 195 ; 
bodhisattva, iv, 226 ; vaike~ika- 
gul$ibhinirhZra, viii, 195 ; samÃ  
Jhimaya, v, 27. 

giqa-ksetra, iv, 121, 213. 237 ; 
grahin, viii, 202 ; parihÃ ni vi, 
267 ; bh5van%, vii, 66 ; sam- 
bhiivanÃ  ii, 172, vi, 292. 

guru, gurutva, i, 18, 67 ; karman, 
ix, 297 ; dharmÃ bhynpagarna 
iv, 61. 

gulikii, v,  54, Add. 
gulma (?), iii, 136. 
grhavastu, ii, 287. 
grhapatiratna, iii, 203, vii, 122. 
grhapati, grhastha, grhin, avadz- 

tavasana, iii, 194, iv, 69-70, 80, 
189, Y, 76, 84, vi, 126, 204. - 
grhipaksa e t  pravrajitapakea. 

gofiabda, ii, 240. 
gotra, de  krÃ¢vaka pratyeka, bud- 

dha, iii, 194, vi, 175 ; six, pari- 
hÃ qadharman etc., des prthag- 
janas, etc. vi, 252 e t  suiv. ; go- 
t ra  des pensÃ©es ix, 282 ; des 
ksantis, etc. : synonyme de  biia. 



hetu, vi, 168, vii, 49. 
godiiniya, iii, 145. 
gorajas, iii, 178. 
govrata, S l a ,  iii, 86, iv, 147, v, 

20. 
gosava (rite vÃ©dique iv, 147. 
gaurava, sagauravatÃ  sapratÃ¯Sat5 

sabhayavakavartitva, ii, 170. 
gi'risavyavaccheda, iii, 120. 
-redhÃ Srita iii, 115-1 16 ; cp. vi, 

289. 
k a ,  glZnopasthZyaka bhiksu, iv, 
237. 

ghatÃ mbuvat vi, 140. 
ghana, large, iii, 143 ; embryon, 

iii, 62, 255. 
ghrtaghata, vi, 251 (ghrtapÃ¼rn ou 

g h ~ t Ã   p e k ~ a )  
ghÃ tÃ nEsÃ putÃ i , 9 3. 
ghosa, ii, 240 ; parafas, ii, 245. 
cakra (krama@t), briihma, dbar- 

ma, vi, 245. 
cakrabheda, iv, 210. 
cakraratna, iii, 198, vi, 245, 248. 
cakravartin, ii, 181, 220, iii, 30, 

56, 196-8, 198-199, 202, 206 
(dynastie), iv, 166, v, 148, vi, 
248, vii, 73, 122. 

cakravada, iii, 141, 143. 
cakrÃ¯krta iii, 14 1. 
c akys ,  jbÃ n ..., vi, 246, 248, 

Add. 
caksur-abhijfiÃ  vii, 107, viii, 192 ; 

abhasagata, i, 85 ; indriya, i ,  
65, 81, 85, ii, 104, 107;  dhÃ tu 
i, 80, iii, 13  ; vijfiiina, i, 19, 46, 
iii, 99, vi, 263 (quadruple sa- 

magrÃ¯) viii, 151 ; samsparAa, 
iii, 98 ; saqpriipta, i ,  85. 

cabca, caficudurbhikp, iii, 208. 
catuhksai$ka vastu, ii., 222, Add. 
catnra,igabala, iv, 68 ; ahgasenÃ vat 

viii, 148. 
caturdvipaka, iii, 141. 
catnrmahiirÃ ja iii, 159. 
candana et  gandha, ii, 236. 
candanasvapna, iii, 44. 
candrarnÃ s iii, 156-7, 159, 205. 
candrakiintii, iii, 157. 
caya, apacaya, iv, 90. 
caramabhavika, ii, 220, 240, iii, 

176, Y, 62. 
carita, dans rittacarita, i, 47 ; 

. . 
ri@, il, 175, Samatha, vipa- 
iyanii, vi, 21 1, lobhacarita, i, 
47, etc. 

cÃ ~)Ãœr vii, 74. 
cÃ tuhkotik praknanirnaya, passini. 
cÃ turthakajvaravat v, 79. 
cÃ turdik bhilqu samgha, iv, 15 ; 

dvÃ¯paka iii, 197 ; mahikijika, 
iii, 1 ; mah%r%jakÃ yika iii, 159, 
165. 

camara, iii, 116. 
tara, dans bhiksnc%ra, pipjapZt5- 

dicÃ ra vi, 265 ; cÃ ragat bhiksu, 
v, 101. 

citta, Ã©tym ii, 177 ; manas e t  
vijfiiina, ii, 176 ; objet de l'idÃ© 
de moi, i ,  74 ; va au ciel, non 
pas le pÃ¼tikakÃ y iii, 95. 

innombrables catÃ©gorie A de 
nombreux points de vue, par ex. 
ii. 315. 



quatre pratyayas, il, 309. 
citta e t  caittas. - NÃ©gatio des 

caittas ou de certains caittas, i ,  
64,  ii, 150, Add. viii, 159, ix, 
262 ; objet de citta et caittas, 
i ,  30, ii, 177, iii, 6 ; objet diffÃ© 
rent de citta et caittas, i, 28, 
30 ; Ã©tud des caittas on Sam- 
prajuktas, ii, 149-176 ; para- 
cittajEuma, vii, 16, 27. 

citta et caitta sont siiksmaviie;a, 
duhpariccheda, ii, 156, 159. 

deus pensces pas ensemble (asaiil- 
avadhiiua), iv, 6 ; mais acquisi- 
tion d'une pensbe au moment 
d'une autre, ii, 328. 

iiyatauaniyata citta, ii, 307 ; 
Zirayaniyata ; utpattau niyata, 
vi, 300 ; ntpZdiibhimukha ; airyz- 
pathika, vi, 157. 

kuiala, vii, 17 ; kli$ta,, vii, 18. 
khaipniyata, ii, 307. 
cyuticitta, 
dravyaniyata, ii, 307 ; nair- 

manika, vi, 157. 
pratisamdhicitta, ii, 132. 
prablGsvara, v, 4, vi, 299. 
bijabhÃ ven 5brayapratibad- 

dha, iii, 133. 
marai@ntika. 
mandapracÃ ra Ã¯satpracÃ r 

iii, 22. 
vidyudupama, vi, 191 ; vi- 

mukta, vi, 297 ; sariiga, etc., 
vii, 17 ; sarvzlpa, ii, 250. 

citta-adhimiitratg, ii, 175 ; anuvar- 
th, ii, 249, iv, 50 ; alamkÃ ra 

iv, 239 ; Zraksii, ii, 157 ; utpzda, 
iv, 144 ; utpiida, utpattikrama, 
ix, 282. 

citta-karrnai~yat:, Kghava, ii, 15 7 ; 
k $ a p ,  ii, 153, 156, 229 ; ksepa, 
iv, 125 ; cheda, double (aprati- 
sa~;~dhika), iii, 134 ; damana, i, 
74 ; dhStavas, i, 31, 54 ; dhZraiJa 
(bhrÃ¼madhye) vi, 15 1 ; nimitta, 
prakZra, vii, 103 ; nirantara, ii, 
306 ; pariSuddhi, viii, 130 ; pa- 
ri$iZra, iv, 239; prakopa, T, 90 ; 
praqraha~;a, vi ,286; praijidhiina, 
vi, 286 ; prasÃ ila vi, 295 ; mrdu- 
tii, ii, 175 ; viparyÃ sa v, 23 ; 
vyiikstpa, iv, 275 ; samkleba, 
vyavad%na, ix, 249 ; samtati, 
iii, 6, 95, Y, 2, 63, vi, 139 ; 
satpiiiirita a'h-Zsa, iv, 154 ; sa- 
manantara, ii, 306 ; sampra- 
yukta, ii, 149-178, 249, v, 5 ; 
smrlyupasthÃ na vi, 158. 

cittavimukti, VyZ. ad iii, 38. 
cittasamtiiuab . . . pratisroto nÃ¯yate 

visayebhyo nivÃ ryat kubalair 
dharma$, v, 80. 

citra-aksara, padavyamana, iv, 
190 ; astarana, iv, 10 ; badarÃ  
divat, ix, 288 ; yaksabhrÃ nti v, 
25. 

cintayati, tulayati, upaparÃ¯k@e 
i, 48, Vyii. 57. 

cintiimaya karman, iv, 223. 
cintÃ rnay prajfiii, ii, 265, vil 143. 
cÃ¯varasamtusti vi, 146. 
cÃ¯rÃ d%~ v, 76. 
cÃ¼dik lokadhÃ tu iii, 170 ; baddha, 



176. 
cetanÃ (sagvidhii) et samskÃ¢ra 

skandha, i, 28. 
le deuxiÃ¨m mahzbhÃ¼rnika 

ii, 154. 
cetana mZnasap karma, iv, 1, 2, 

12 ; cetaniikarman, kriyiketanÃ  
karman. 

et karmapatlias, iv, 168, 177, 
227 ; abhidhy%Iayas, iv, 136, 
168 ; prai$Jh5na, vi, 179. 

cetanÃ et prajfi5, ii, 175. 
anabhyÃ¼hÃ vasth i,  61 (comp. 

BodhisattvabhÃ¼mi 83) ; anÃ¢sra 
va, iv, 131 ; abhidhyadisampra- 
yogini, iv, 168; abhisaqmkZrikÃ  
iii, 73 ; tivrÃ  iv, 59 ; trikglii, 
iv, 22 ; prÃ¢~Ã tipÃ tÃ disamut 
na, iv, 168-9; bhavÃ gra iv, 219; 
mrdvi, iv, 59 ; vajropamasamÃ¢ 
dhisaipprayuktÃ  iv, 2 19 ; etc. 

cetaniidharman, vi, 253, 255, cp. 
ii, 219. 

cetanZpravrtti, iv, 136 ; visesa, iv, 
20. 

ceta~khilamrak~avastu, iv, 20. 
cetahparyÃ ya paryÃ¢yajiiÃ nasaksa 

kÃ rÃ¢bhijri yii. 15, 99, 102. 
cetaso 'bhilÃ pab abhilapanata, i ,  

61, ii, 153 ; Ã bhoga iv, 107 ; 
linatva, v, 89, 99 ; vimoksa, ii, 
286. 

cetovahitva, ii, 120 ; vimukti, iii, 
38 Vyii., vi, 251, 259, 260, 297. 

cetayate, iii, 106. 
cetayitva karman, iv, 1. 
cetita, pranihita, iii, 73.  

caitta, samprayukta, ii, 149 ; dÃ© 
finis, ii, 177 ; difficiles A discer- 
ner, ii, 159, 235. 

caitasika dharma (jighatsii), i ,  18. 
caitasiki vedanii, iv, 11 1 ; etc. 
caitya, offrande, iv, 234, 245 ; 

kamamithyiiciira dans un caitya, 
iv, 157. 

caitraratha, parc, iii, 161. 
cauravat, kleha, vi, 190. 
cyavanadharman, iii, 130. 
cyuta ou cyuti, avec quelle vecla- 

nii, iii, 131, du samilhita, de 
l'acittaka, 134 ; krame~~a ,  134 ; 
marmaccbedena, 135 ; par les 
dosas, 136 .... 

cyutyupap5dajfiiina, bah,  abhijflii 
et vidyÃ  vii, 71, 100 et 108. 

chanda, LIU mahiibhiimika, ii, 154 ; 
ix, 294, kartukZmat5 ; diffhre 
de rzga, ii, 281 (anagate prZ- 
rthanÃ  ; chanda mou, iv, 174. 

quatre avasthÃ s vii, 34 (chancla- 
mÃ¼laka samudaya etc.). 

chandarÃ¢ga upiidÃ na ii, 281, iii, 
87, v, 77. 

chanda, rÃ¢ga kÃ ma preman, 
Ã¢laya nikÃ nti adhyesa~Ã  iv, 
161. 

chambhitatva, iii, 46. 
chÃ yz un varna, et Ã tapa i, 16 ; 

simultanÃ©e ii, 102, 253 ; ali- 
ment, iii, 120. 

chinatti, chiclyate, i ,  67. 
jada, iv, 57. 
jana et manqya, iii, 202. 
janaka et janita, janya, iii, 101, 



103 ; janakahetu, ii, 247, 277, 
314 ; janakapratyaya, v, 60. 

janana par le pareil, iii, 2 11. 
janapadaniruktirp nÃ bhiajiviheta i, 

86 ; vitarka, v, 89, 99. 
janayati, prakÃ¢hayati ii, 240. 
jantu ..., ix, 245, Add. 
janman, jÃ¢t ou nikiiyasabhÃ¢ga iv, 

198. 
jambudvipa, iii, 2, 145, 147, 148; 

jÃ mbudvipaka iv, 174, 223. 
jambudvÃ¯papurusa iii, 129, vii, 7 1, 

le Bodhisattva. 
jambnmÃ¼la viii, 195 ; vrksa, iii, 

148 ; gaqdagata, iii, 128. 
jarÃ  samskrtalaksana, ii, 222 ; 

jarÃ jarÃ 225. 
jarÃ maraqa pratityasamutpÃ da 

iii, 65, 83, 88. 
jarÃ yuja iii, 27, 30. 
jala, huit qualitÃ© de l'eau des 

Sitas, iii, 144; mandala, iii, 141. 
jalÃ gniprapÃ tan v, 76. 
jalogi, iv, 83. 
jalpa, jalpana, klehajalpa, iv, 134, 

Aaa. 
jÃ tabuddhi ii, 235. 
jÃ tasamvega iv, 98. 
jÃ ta-avasthÃ cinq, ii, 255, iv, 119. 
jÃ¢ti samskrtalak;apa, ii, 222 ; 

jÃ tijÃ¢t 182, 225. 
jÃ¢ti pratÃ®tyasamutpÃ¢d iii, 64,88. 
jÃ ti naissance dÃ©crite iii, 58. 
jiitibheda, diffÃ©renc spÃ©cifique ii, 

174. 
jÃ tismrti smarana, smaranagupa, 

iv, 199, 225-6, vii, 100 ; cp. vii, 

124. 
jÃ¢nÃ  et pahyati, v, 25. 
jÃ yamÃ n avasthÃ  ii, 258, 309. 
jighatsÃ  i, 18. 
jitatara, vi, 212. 
ajitajaya, jitÃ¢dhyÃ vasan vi, 245. 
jitamanaskÃ ra vi, 151 ; comparer 

vi, 150, 220. 
jina, les quatre mZras, ii, 124 ; 

skandhas, vi, 297. 
jinadÃ¼ta jinoddis$a, ii, 220, iii, 

177. 
jiva et harira, ix, 262 ; jiva, jantu 

..., ix, 245. 
jÃ¯vitapariskZra ii, 120 ; vipatti, 

iii, 194. 
jÃ¯vitasamskÃ¢r et Ã  yu~sa~pkÃ  ra  

ii, 122. 
jivitendriya, ii, 105, 108, 120, 

123, 127, 215, iv, 154 ; vipÃ ka 
karman, ii, 273. 

jiÃ®Ã tivitark v, 89, 99. 
jfiÃ na dÃ©finitio et description des 

jiÃ¯Ã n et des guqas faits de 
jiÃ®iin Ãˆ chapitre vii. 

jiÃ®Ã  = prajfiÃ  vi, 246 ; est pra- 
t isara~a,  ix, 246, 248, comp. iv, 
33. 

jfiÃ na ksÃ nti darhana, vii, 1 ; 
caksur, vidyÃ ..., vi, 246, Add. 

jiÃ¯Ã n darhana, vidyÃ¢ bodhi, bud- 
dhi, prajiiÃ  Ã loka vipahyanÃ  
vii, 10. 

jiÃ®Ã n darhana, viii, 193, 194. 
jiÃ¯Ã¢ et ksÃ nt dans darhanamÃ rga 

vi, 190. 
dix, inclusion rÃ©ciproque 



noms, aspects, vii, 4, 11 .... 
aniigatej fiÃ na vii, 89. 
aniibhogajfiÃ na anzsahga, vii, 

88 ; aviparita, ix, 255; avivartya, 
vii, 90 ; avyiighiita, vii, 88 ; 
asakta, asai~ga, vii, 90 ; Zdhi- 
moksika, ZnumEiiika, iibbimii- 
nika, vi, 247 ; iibhogamiitreip, 
ix, 255 ; nirvikalpa, vii, 10 ; 
piiraniiirthika, pr&halahdlia, vii, 
27-28 ; bhiivaiiÃ maya ix, 247 ; 
yatresta, ix, 255 ; sarvatra, sar- 
vat&, vii, 82, cp. 45 ; si imva,  
vi, 247. 

jfiiina-parijiÃ¯ci v, 1 10 ; vadhya, v, 
13, 112, vi, 191 ; viAadatva, iii, 
56 ; saippad, vii, 82 ; sa~+lblGra, 
vii, 78. 

jiÃ¯Ã pakahet ii, 277. 
jiÃ¯Ã pti-caturt ..., iv, 72, 97 : 

vgcaka, 61 ; sÃ¯mii 212. 
jiÃ¯eya pafica~idha, ix, 237, 255 ; 

jzeya, vijfieya, abhijfieya, pari- 
jiÃ¯eya ix, 244. 

tatkiilaGnti, vi, 148. 
tatksai?a, iii, 179. 
tatk;a~asarnutthEiia, iv, 36, 150. 
tattvamaiiasikiira, ii, 325, vi. 153, 

viii, 200. 
tattvartha, vi, 142 ; opposÃ A sÃ¼ 

trÃ rtha v, 29. 
tatsabhgga, i, 75, v, 55. 
tath5, v, 2. 
tathagata, param marai$it, ix, 

267, 269 ; plusieurs ensemble, 
. . . 
111, 198, iv, 229 ; Ã©tendu du 
pouvoir, iii, 199. 

tathagata, dÃ©fini ii, 205 ; garblia, 
vi, 299 ; jfiZnagocara, ii, 243 ; 
prasiida, iv, 244 ; bhiisita, ix ,  
251. 

tZthagati~ik~2padabandl~analekhZ, 
iii, Vy5. 

tadyathti ..., si 1'6ii~init~ration qui 
suit est complkte, ii, 221. 

tantu et p a p ,  iii, 211. 
tantra, na tautram, fi ne fait pas 

autoritÃ n ,  ii, 259. 
taudri, v, 89, 99. 
tapana, enfer, iii, 149. 
tapas (iilavrata), Y,  76 ; tapasivin, 

iii, 53. 
tarkaja, vii, 125. 
tlicjana, bandhana, iv, 138. 
tgmracakra caknivartin, iii, 197. 
tittilii (?), i, 52, Vy3. i ,  53. 
tithidrsti, iv, 189. 
tintillkii (?), Y ,  89. 
tiryagyoui, gata, bhava, animaux, 

iii, 1, 12, 28, 155, 175, iv, 104, 
205 ; sarpvartaui, iii, 182. 

... 
t i l qu  pwpagandhÃ  .. . , 111, 163 

(VyZ. 207). 
t ikp~endriya, vi, 193. 
tirana, i ,  81. 
tÃ¯rthik et abhijiÃ¯Ã vii, 97. 
tulÃ dai~~ani imonn~mavat  iii, 5 1. 
tusavat, tusitai?(]ulavat, iii, 11 6, 

117. 
tusita, dieux, iii, 1 ,  164. 
tÃ¼;i?Ã¯mbhÃ vamÃ (mensonge), iv, 

135. 
trpti, iv, 84. 
trp$i, trois, v, 29 ; quadruple ut- 



pÃ da vi, 147. - prÃ rthan qui trisghasraka, iv, 227. 
n'est pas trsi>Ã  v, 39. - avy5- trisZhasramahÃ sÃ hasr iii, 170, 
krtÃ  v, 42. truti, iii, 178. 

dans dÃ©finitio du samudaya- traiviicika, iv, 61. 
satya, abhiuirvrttihetu, v, 136, 
137. 

dans pratÃ¯tyasamutpiida iii, 
64, 85. 

dans vijfiiinast~liiti, iii, 23. 
dÃ©termin la bhGini, iii, 8,  

viii, 176. 
itibhavatr~ijZ, bliava, vibhava, 

vi, 137 ; kiimadliiitu, iv, 166 ; 
purti$endriya .. . , i l  57 ; sarvagi"?, 
v, 32 ; svarga, v, 41. 

trs~!Ã -abhi~yandita ii, 271 ; uttara- 
dhyiiyin, v, 43 ; udaya, vi, 147 ; 
carita, iv, 174, 208 ; purvaka- 
karman, i ,  57 ; vicarita, ii, 28 1, 
iii, 67-8, vii, 36. 

tejas, tejodhÃ tu i l  22. 23, 68, ii, 
146, iv, 8, 229 (samZpatti) ; 
s a ~ v a r t a u i ,  iii, 184, 210 ; tejas- 
vin, iv, 188 ; taijasa cakra,, iii, 
157. 

tyajati, utsrjaty iiyulpa~~~skiirÃ n 
ii, 121. 

tyiiga = virati, iv, 82. 
tyÃ¢gÃ nva punya, iv, 244. 
bhÃ¼mityÃ g etc. 
t rÃ yas t r iqh  iii,. 1, 161, vi, 207 ; 

les Trente-trois, iii, 161, Add. 
triparivarta dharmacakra, vi, 246. 
tripita, vii, 188, Add. 
trividya, vii, 108. 
trivrtkarsa, vi, 200. 
tri$arai>agata, gamana, iv, 7 1. 

traiyadhvikiih sarve sa lykr tÃ 
dharmÃ l . . . , iii, 73. 

dak$>5, iv, 237, 240. 
dai& trois, iv ,  218 ; daijgakar- 

man, iv. 98 ; netrka, iv, 98. 
dÃ t~anapuQyÃ nugrah iv, 156. 
dattapÃ¹rva . . . diinam, iv, 239. 
dariana par l'Å“il les deux yeux, 

sans atteindre 7, l'objet,, i l  81, 
83-87. - spectacles interdits, 
iv, 190. 

dariana et jiEna, vii, 3, 11, viii, 
192. 

dar&aiutbliisan~aya, vi, 186. 
darSanam5rga1 drgmZrga, ou d h a ~  

macakra, vi, 245 ; quinze mo- 
ments, dans quel dhiltu, com- 
ment amorcÃ© etc., vi, 119, 191, 
239, 266, 288. 

darianaheya, drgheya, i l  79, ii, 
131, 269, iv, 33, 36, 38, v, 11, 
14, 72, 94, 102, vi, 257, vii, 29. 

darAtiiiarnÃ rgaparivÃ ri vi, 170. 
daiabala, vii, 68. 
daiÃ yus iii, 206, 207. 
dahyate, i, 67, ix, 235. 
datai- de l'upaviisa, iv, 65. 
dana, iv, 231-235 (pÃ¹jÃ anugraha) ; 

pas karmapatha, 138. 
dÃ na-ksetra 236 ; pati, pa t igu~a ,  

234-5 ; piiramita, 229 ; pui>ya, 
244 ; phala, iii, 128, iv, 233, 
235 ; maya punyakriyÃ vastu 
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232 ; mznakriyÃ  245 ; vastu, 
235, 236, 239 ; viiuddhi, 234. 

astavidha dÃ na 239 ; kukse- 
tre, 246 ; pipjapÃ¢ta 199 ; bodhi- 
sattva, 238 ; vÃ®tarÃ g 238 ; sat- 
krtya, 235 ; svÃ rtha 234. 

dÃ rupÃ takilasamdhÃ raijav vi , 
160. 

dÃ ru dgruskandha (mahiibhÃ¼tas) 
ii, 146-7. 

dÃ haka agniksÃ riidi i, 67. 
digbhggabheda, i, 92. 
divyacaksus, Arotra, abhij &a, iii, 

47, vii, 99, 106, 107, 123, viii, 
194. - divyacak~uravabh~sa, v, 
62. 

divyavihiira, vi ,  2 5 9. 
dirghakÃ¢lÃ bhyÃ  vii, 82. 
dirghÃ¢yusas iii, 205. 
dubkha ; que le sukha existe (th6se 

de l'ekÃ ntaduhkhat rÃ©futÃ© vi, 
129, 131, Add. ; dÃ©fini 5rya- 
pratikÃ¼la vi, 127 ; dubkha = 

phalabhÃ¼tii skandhÃ¢lj - sva- 
yam kytam, iv, 185. 

dul>khÃ¢bhisamaya vi, 187-8. 
dubkhasya antaql karoti, vi, 205. 
dubkhÃ¢kÃ  e t  anityatÃ kÃ r 128 ; 

duhkhendriya, ii, 113, iii, 215, 
v, 87 ... ; ksetra (?), iv, 236. 

dubkhatÃ¢ triple, vii, 78 ; duhkha- 
dubkhatÃ  vi, 125. 

duhkhe dharmajÃ¼Ã¢ et kssnti, i ,  
71, vi, 179, 183 ; jÃ¼iina vii, 13. 

dubkhapratikÃ ra vikalpa, vi, 129; 
bodha, iv, 23 ; vedaniya, 109 ; 
satya, vi, 120-125, vii, 31 ; 

skandha (kevala), iii, 82, 88. 
dubkhana, iv, 188. 
dubkhilatas, vi, 239. 
dugdhavat, i, 11. 
duravadhÃ na durlaksya, dulipari- 

ccheda, durjfiÃ¢na ii, 156, 159. 
durgati, apÃ¢ya iii, 2, 21 ; dosa, 

iv, 225 ; bhaya, iv, 128. 
durjfiÃ ua .. . jfiiiyate ; idam ati- 

durjfiiiiiam, ii, 159. 
durbalÃ¯karan (jarÃ ) ii, 223. 
durbhiksa, iv, 225 ; kalpa, iii, 207. 
durmanaskat%, ii, 131. 
du6caritatraya, iv, 135, 2 17. 
dul$la bhiksu, iv, 96. . . 
dÃ¼ratÃ diverses, i, 36,  Add., il, 

316, iv, 31, v, 106 ; dure dhar- 
mÃ¢l ,. . , v, 107 ; dÃ¼rikaral;a vi, 
115, 200 ; dÃ¼ribl~iivapratipaksa 
v, 104. 

dÃ¼sai)a mÃ luh iv, 219. 
dyh, d&i, darAana, vii, 3. 
d$im andhÃ  pratilabhante, vii, 

84. 
d$ya, vi, 152. 
d rga  = pratyaksa, iv, 5 ; et vijiiÃ  

ta (caksuhsamprÃ pta caksur- 
Ã¢bhÃ¢sagata i, 85 ; dptasruta- 
vijrhitamata, iv, 160. 

drstadharma-i~irvÃ qa,parimrvEyin 
ii, 204, 284, vi, 215 ; vedaniya, 
iv, 115, 121 ; sukhavihÃ¢ra ii, 
110, vi, 222, 259, vfH, 131, 193. 

drstabhÃ¼mini~safigÃ hvaprasara - 
vat, vi, 122. 

drstamÃ tra bhavkyati, iv, 16 1. 
dystasatyakalpa, iv, 209. 



dptiinta,  divers, vi, 121, 264, etc. 
dr&intayoga, dr;$intayukti, vi, 

199. 
d p t i ,  d@, darsana. - sont d p t i ,  

l'Å“il les cinq dr;tis, la samyag- 
drsti mondaine, l a  $aiksi e t  l'a- 
Saiksi, i, 80, 82. - prajÃ¯iÃ 
pures e t  impures qui sont drsti, 
viii, 3. - cinq drstis, v, 15 ; 
soixante-deux, leur fondement, 
ix, 265. 

d p t i  e t  avidyc, iii, 89 ; tr;i$i, v, 
30 ; mithyiijfiÃ¢rxi v,  33 ; sam- 
jfiÃ¢citlavibhrama v, 25. 

pÃ pik drsti, ii, 246 ; avastukii, vi, 
257. 

grhidrsti, tithid&i, iv, 189. 
drsti-adhyavasiiyu , i, 4 1 ; arbuda, 

iv, 212 ; littara-dhyZyin, V, 43 ; 
upÃ dZna v ,  76 ; ogha, v, 75. 

drstikaszya, iii, 14, 193 ; carita, 
iv, 174, 268 ; J r ~ J i d a m ~ t r a ,  ix, 
265 ; nidhyZuak;Znti, vi, 165. 

dr@iparZmar$a, v ,  18, ix, 262 ; 
pariSuddhi, iv, 189, vi, 297, viii, 
130 ; prZpta, vi, 196, 252, 274. 

dptiyoga, v, 75 ; vipatti, iv, 167 ; 
vipanna, iv, 177 ; viparyaaa, v, 
23, ix, 262; samyojana, v, 82-3; 
sampanna, vi, 202 ; sthiina, i, 
14, ix, 270. 

drstigata, etad agram drstigatii- 
nÃ  ..., v, 40. 

deva, chap. iii, notamment p.  16 
e t  suiv., les vijfiÃ nasthitis - 
mort, cyavana, nimitta, iii, 136, 
iv, 183 ; facultÃ© aiguÃ«s vi, 271 ; 

kava$Ã®kZrZhZrabhaksa viii, 140; 
kri$ipradÃ¼~ika ii, 219. - rela- 
tions des dieux des diverses 
bhÃ¼mis iii, 168 ; cinq signes qui 
les diffÃ©rencien des mortels, iii, 
137. 

aciropapanna, trois pensGes, 
iv, 174. 

devakulamk~~la,  vi, 207. 
devabhava, iii, 13, 36 ; clevasam- 

rddhim anubhÃ»ya iii, 39. 
devaputramara, ii, 124 ; devzdhi- 

deva (?), iii, 20. 
deviiniimpriya, ii, 162. 
deha-iivarana, iv, 18 ; tyajanakra- 

ma, vi, 245 ; tyÃ¢ga karoti, iv, 
220 ; digbhÃ¢ga i, 92 ; nidaria- 
narÃ»pal)a i, 45 ; vicchedadÃ¼ratÃ 
v, 107. 

de6asthatara, iii, 203. 
deSaniTdharma, vii, 9 1. 
delias, iii, 146. 
(IainyiikZravartin, v ,  95. 
daiiika, vii, 124. 
dosa, dvesa, i v ,  128. 
dosa, bile, etc., iii, 136. 
dosa, klesa, iii, 199, v, 67. 
dosa, quatre, durgatidosa, etc., du 

bodhisattva dÃ©butant iv, 226. 
dosagrÃ hin viii, 202. 
daurmanasya, daurmanasyendriya, 

ii, 115, 125, 130, iv, 125-127, 
vi, 145 ; upaviciira, iii, 108 ; 
vedaniya karman, ii, 125. 

dauhiilya, iv, 247. 
dau$hulya, iii, 91, v ,  2. 
dvandviilifiganiidi, iii, 164. 



dyotayati, pratyiiyati, ii, 240. 
dravatva, i ,  22. 
dravya, ingrÃ©dient jus de la canne 

Ã sucre, iv, 86. 
dravya, i ,  16, 18, 19, ii, 147, 260, 

iii, 142, v, 53, vi, 140, ix, 290. 
dravyatas, svalaksaytas,  ii, 2 13. 
dravyadharma, ii, 186, iii, 21 1, 

2 13 ; param5;u (agadravyaka), 
ii, 144, 146 ; sat, iv ,  13, ix, 
232, VyZ. ii, 78, 82 ; sal;~moha, 
v, 81 ; svalak;ai>a, i ,  19, ii, 303, 
vii, 27. 

dvayacleAanZ, vi, 247. 
dvÃ daiÃ kÃ mzrgacakra, vi, 247. 
dvipakp (moines et  laÃ¯c .,.), Y,  

84. 
dvimukhapradarAanÃ rtham ii, 258. 
dvivyafijana, iv, 101. 
dvisiihasra madhyama lokadhÃ tu 

iii, 170. 
dvÃ¯pas iii, 145. 
dvesa, racine de mal, iv, 35 ; et 

dubkhÃ vedanÃ  v, 87 ; et che- 
mins de l'acte, iv, 144. 

dvyaipka, iv, 7. 
dhanÃ qavat iv, 95. 
dhandha-abhijfiÃ  vi, 280 Add. ; 

manda, vi, 269. 
dhanus (dai;da), iii, 178. 
dharma, Ã©tym i, 4, Add. 

indriyadharmÃ indriyÃ vasthÃ 
vikesÃ  kÃ ritraviies vÃ  VyÃ  ii, 
29. 

pratikaraija, ix, 247, comp. 
vi, 178 (dharma == yukti e t  
Ã¢gama) 

triple, deianÃ  pratipatti, 
phaladharma, vii, 91. 

phaladharma -= nirvZi!a = 

paramarthadharma === objet du 
Aarai~agamana, i ,  4, iv, 78. 

objet du prasÃ da vi, 292. 
vu par les Ã¥ryas iv, 208. 

chose Y,, dharma et  dharmin, 
iii, 142, ix, 261 ; le dharma et 
les Ã©poques v ,  52 ; le mÃ¼la 
dharma et  les lakpi;as, ii, 222. 

tout 1'Abhidharma n'est que 
dharmapravicaya, i, 6. 

vaihe~ikas, iv, 7 ,  ix, 295. 
dharmÃ i$i Aaktir aciutyii, iii, 35, 

niyatg, iii, 211. 
dharmÃ i;E iaktibhedab, iii, 35. 
dharma-adharma-prakÃ iayitar iv, 

240 ; anusÃ rin iii, 177, vi, 193, 
273 ; anusmrti, iv, 248 ; dharme 
'vptyaprasÃ dal~ vi, 292. 

dharmayatana, i ,  30, 31, 36, 41, 
45, 46, 65, iv, 16, ix, 231. . . . dharm~lambanasaumanasya, 111, 
115. 

dharmopavicÃ ra iii, 108. 
dhamakiiya, iv, 77, 217, 240, vi, 

297, Acld., vii, 79, 8 1 ;  abhinir- 
vartaka (?), iv, 240 ; paiicabhÃ  
a ,  vi, 297. 

dharma-k~Ã¢nti iv, 131, vi, 179 ; 
cakra, vi, 245 ; cak~us ,  iv, 74 ; 
chancla, sneha, preman, abhirati, 
iii, Kar. 40, VyÃ¢ ; jiÃ¯Ã¢n v, 35, 
vi, 180, vii, 5 Add., 13 ; jfigna- 
ksÃ nti vi, 179 ; dÃ¢na iv, 252 ; 
deianÃ  iv, 138, 252, viii, 195. 

r , , 



dharmadhÃ t e t  dharmÃ yatana i ,  
30, 100 ; analyse e t  controverse, 
i, 30, 33 (VyÃ  41), 54. - pari- 
Auddhi, dans sources VijfiÃ na 
vZda, vi, 297. 

dharmanidhyZnak2la, v, 101 ; 
k@nti, vi, 163, 165. 

dhammaniyiimatÃ  vi, 180, Add. 
dliarmapÃ thaka lÃ©giste iv, 145. 
dharma-pratisamvid, vii, 89 ; prati- 

samvedin, i ,  48 (Vy5. 56) ; pra- 
vicaya, i, 5, ii, 154, vi, 288 ; 
hhÃ gaka iv, 240 ; laksa~~Ã na 
bhijiÃ¯a vi, 219. 

dharma-kara~agamana, iv, 76, 78, 
vi, 292 ; samketa, iii, 57, ix, 
260 ; samgiti, iii, 39 ; sahhÃ gata 
ii, 196 ; siimkathya, iii, 39. 

dharma-samutpÃ da quatre lignes 
de li causation , 7 ,  ii. 297 ; sÃ n15 
nyalaksaip, viii, 200 ; skandha, 
i, 46, vi, 297 ; smrtynpabthÃ na 
vi, 158, 159, 164 ;  s \ a l aksap ,  
v, 108. 

dharmatÃ  jamais dans le sens de 
BodhisattvabhÃ¼mi vi, 158. - 
ii, 237, iii, 77, v, 29, ix, 252, 
pratityasamutpiidadharmatÃ  vi, 
178, pravacanadharmatÃ ; vi, 
204, ahaiksamsrgadharmatZ ; v, 
65, gambhirÃ dharmatÃ ; viii, 
218. - i v ,  128, anityqtÃ .... 

Comp. ii, 235, sÃ¼k~rn dharma- 
prakrtayah ; iii, 35, dha rmÃ ~Ã 
Aaktibhedo 'cintyah ; iv, 20, anÃ  
dikalikg Aaktih. 

dharmatÃ bÃ¯l pr5tilambhikaSÃ¯la 

iv, 49, 81, 139, Add. ; prÃ ti 
lambhikadhyÃ na iii, 183. 

dharmatTibala, vi, 204, viii, 218 ; 
abhijiiÃ  iv, 128. 

dhztu, au sens de W y a ,  vii, 70.  
dhiitus, les dix-huit ; sens du mot 

dhÃ tu i,  37 ; enumkration e t  
caractÃ©ristiques sanidarkana, 
sapratigha, etc., i ,  51 ; y ren- 
trent les 62, i, 49 ; dhÃ tukukala 
i ,  48 (VyÃ ) 

cinq dhÃ tu purs, hraddhg, 
etc. 

quatre dhÃ tus prthivi, etc., 
i ,  23 ; leur vaisamya, iii, 136, 
iv, 127. 

six dhÃ tus prthivi, etc., i, 49. 
trois dhÃ tus kiima, etc. ; sens 

du mot, dÃ©finitio des trois 
dh~itus, iii, 6-7. - Relation des 
divers dhÃ tus mahÃ bhÃ¼ta iii, 
184 ; succession des pensÃ©es ii, 
316. - anuhayas des divers 
dhÃ tus v,  9 ; indriyas, ii, 129. 
- dhÃ tu supÃ©rieurs ii, 219, 
vi, 250, etc. - dhztu-atikrama, 
samatikrarna, samcÃ ra ii, 329, 
v,  115, vi, 207, 220. - dhÃ tu 
pratyÃ gamana ii, 328. - dhÃ tu 
samvartani, iii, 182, 184. 

[rÃ¼paldhÃ tugat parinirvÃ ti 
iii, 39. 

virÃ ga prahZi;a, nirodhadhii- 
tu, vi, 301 ; nirvÃ 1;adbZtu 

dhÃ tupatita apatita, Ã pta asam- 
prayukta, ii, 187, iv, 27, vii, 
28-9. 



dhÃ ray (Srama1;oddeSam miim), 
iv, 72. 

dhÃ rÃ va ix, 255. 
dhÃ vakaputra parricide, iv, 214. 
dhi, pratisa~?~khyÃ  ii, 291, prajfi.", 

vii, 3. 
dhÃ¼ma Varga, i, 16 ; Grdhvaga- 

mana, ii, 231. 
dhyti et pythivÃ¯ i, 2 2 ,  ii, 146. 
dhyzna, chap, viii ; dÃ©fini viii, 13 1, 

192 ; terre de nombreux aimas, 
vii, 101, 107, etc. ; excellente 
pratipad, vi, 279. 

akuSala, v,  43, viii, 132 ; 
anÃ srava viii, 172-3 ; iikÃ¯rip 
bhÃ vita vi, 221 ; Ã nifijya viii, 
161 ; iisvÃ dana v, 42, viii, 132, 
144. 

caturthadhyZna, ii, 199, iii, 
2, 22, 23, 167, \ i ,  177, 198, 
221-223, vii, 87, viii, 195. 

upapatti e t  samÃ patti iv, 110, 
viii, 127. 

klisfa, iv ,  249, viii, 131. 
ksai?ika, priibandhika, vi, 22 1. 
tytÃ¯yadhyÃ n ii, 11 4 ,  iii, 167, 

viii, 209. 
prathama, ii, 176, viii, 147. 
dharmat5prÃ tilambhika iii, 

183. 
prÃ bandhika vi, 221. 
prÃ ntakotika vii, 89, viii, 95. 
miSraka, vi, 213, 214, 222, 

vii, 55 ; vyatibhinna, vyavakÃ¯rp, 
ibid. 

Suddhaka, vii, 117, viii, 144. 
sa t rpp ,  badygti, samiha, v, 

42 ; sÃ pak@la iv, 108 ; seÃ¯ijita 
iv, 107, viii, 161. 

. . . 
dhy5niiilga, vm, 132-3, 147-161, 

not. 157 (~rat ipak~ii i lga . . .). 
dhyZna-an%sravasamvara, iv, 87 ; 

anuiaya, iii, 18. 
dhyÃ nZnuhhUtarÃ¼ ..., i, 55. 
dhyÃ ii5iitara iii, 167, iv, 110, viii, 

180-2 ; karmm, iv, 110-111, 
124. 

dliyZnopapatti, iii, 166, viii, 162-4. 
dhy3nakantaka, iii, 215. 
dhyZnapZramitii, iv, 231, vii, 78. 
dhy5napraveAii, viii, 207 ; phala, 

vii, 115 ; bhKtnikapii~pityaga, 
iv, 100. 

dhyÃ naliibha viii, 164-1 71. 
dhyZnapratirÃœpil viii, 132. 
dliyÃ navin~ok~asan~~dhisa~n~patt - 

jiiÃ na vii, 69. 
dhyZnavedanii, iii, 19, 167. 
dhyZnasamvara, i, 21, iv, 43, 50. 
dhyiiniintarika deva, iv, 105 ; dhy- 

iin5iitarik5, belvÃ©dÃ¨r ii, 199, 
iii, 4. 

dhyÃ na-apak~?ila iii, 2 15. 
dhyÃ na-Zkirana etc., vi, 213. 215, 

221 ; ZptakuAalatyiiga, iv, 99. 
dhyÃ yin i, 88, iii, 9 (Vyii.), v, 43. 
dhruvadpti, v, 15. 
d h v a ~ ~ s a k a  hetu, ii, 277. 
dhvajÃ gra iv, 190. 
naksatradysti, iv, 189. 
nagnacaryz, v, 76. 
nacJakalÃ pi viii, 138. 
nadis, iii, 147, Add. 
naditoyanirodhavat, ii, 199. 



nabhas, vaidÃ¼ryabhitty5kÃ r i, 16, 
iii, 142. 

nandana, parc, iii, 161. 
nandi, saumanasya, iii, 24, vii, 76. 
nara, pudgala, ix, 245. 
naraka, ktym. iii, 1,  148-156, 174- 

176, iv, 181 ; chauds, froids, iii, 
148, 154 ;  &ukhii vedanÃ  149 ; 
iihÃ ra 128. 

naraka-@mini pratipad, vii, 70 ; 
pÃ la iii, 152-4 ; bhava, iii, 13, 
36 ; ved:iiiÃ¯ya iv, 132. 

nava c%ghÃ tavastUni ii, 130, VyÃ  
ii, 25. 

nÃ g et  u p a v k ,  iv, 104 ; quatre 
yonis, iii, 29-31 ; udakanikrita, 
159 ; les huit, 175. - le tathÃ  
gata, iv, 41. 

nÃ gagranthi piiSa, vii, 73 ; ban- 
dhaka, iv, 92. 

niiga e t  l'Ã©tang iii, 116. 
niitya, iv, 165. 
n5nÃ tvakZya nZnÃ tvasaiyjfiÃ sam- 

jÃ¯Ã¯i iii, 16, 17, v,  89. 
nÃ ri5dhimuktijfiiinabala nzniidhÃ  

tujiZinabala, vii, 70. 
nÃ nÃ vÃ sagatasamg iv, 149, 156. 
nÃ man nÃ makÃ y le viprayakta, 

ii, 238-243 ; i, 46, vi, 140, vii, 
93. 

ou adhivacana, iii, 99 (adhi- 
vacanasamspar~a). 

nÃ madhey et  s a m j G k a r a ~ a ,  
ii, 238. 

nÃ man artha, V ~ C ,  i ,  12, vi, 143, 
vii, 90. 

nÃ mÃ lamba Srutamayi praj fia, 

vi, 143, 152. 
nÃ maparyanta iii, 17 7. 
niiman dans nÃ marÃ¼p niimarÃ¹pa 

vibhai~ga, iii, 63, 85, 94-95, iv, 
151, viii, 138. 

niiraka, iii, 1 ; la naissance en enfer 
(svaiarÃ¯re~p prapati tab , an tarÃ  
bhava) iii, 41 Add., 43, 53 ; na- 
raka upapadyamiinab et  naraka- 
cyutyabhimukha~, iv, 176. 

. . . 
caractÃ©ristiques 111, 148, 

Add., 153, Add., iv, 127, 176, 
18 1, 182 ; paracittajiÃ¯iina pur- 
van i6sa  . .. , vii, 126, Add. 

niirakasamvartani, iii, 182. 
nÃ rÃ ya~pbal vii, 72. 
n3sÃ puti i ,  93. 
nZstidrs$, iv, 170, v, 15. 
nibparyÃ ye~?a vi, 218. 
nikÃ madhyiinasamÃ hit ix, 282. 
nikÃ ya sarva, tous les canons, ix, 

252. 
nikÃ ya catÃ©gories quatre de dar- 

sana, une de bhÃ vanÃ ii, 256. 
nikÃ yasabhÃ g citta, pratigraha, 

tyÃ ga ii, 229, iii, 39, iv, 94, 
100, 200, vi, 172 ; sabhÃ gatÃ 
ii, 195, iii, 5. 

nik$ptaSikp, iv, 99. 
nigraha, malÃ©diction iv, 182. 
nijgkcarya dharma, vii, 83. 
nitirana, vi, 144. 
nityÃ dharmÃ asamskrtZb, i ,  100. 
nitya ; anitya, aspect de dubkha- 

satya, vii, 31 ; nityadrsti, Ã l'Ã© 
gard de BrahmÃ  v, 33 ; vipary- 
%a, v, 23 ; samjÃ®ia v, 17 ; 



samÃ hita iv, 41. 
nityaka (?), iv, 65. 
nidariana, i, 5 1 ,  
nidhyÃ n = n i t Ã ¯ r a ~ a  v, 144 (yuk- 

ti-) ; cornp. dharmanidhy%na. 
nipÃ ta nipatanam visaye, i ,  52. 
a-nimajjaua, vi, 2 13. 
nimitta, cause, ii, 173, 210. 
nin~ittamÃ tra iii, 44, rien qu'un 

prÃ©sage 
vastuno 'vasthÃ viie+ i ,  28 ; 

i~imittodgral~iii>ZtmikZ samjfiii. 
cittanimitta, Ã©tudi6 dans pur- 

\ anivZsÃ nusmyti, vii, 103. 
dix nimittas, viii, 185, i ,  28 ; 

nimittagrÃ hin i, 83, iii, 110 ; 
varjana, v,  25. 

nimnasthalam samibhavati, vii, 84. 
nimimdhara, montagne, iii, 141. 
niyata, niyatavipÃ ka niyataveda- 

nÃ¯y karman, iv, 115, 116, 120, 
122. 

dharma& ca tqke  niyatÃ b ii, 
260. 

niyatÃ micchZiditthi, iv, 202. 
niyatipatita bodhisattva, iv, 221. 
niyama, quintuple des viratis, iv,  

89 ; triple, quadruple de la pen- 
sÃ©e ii, 207. 

niyamavatigamana, iv, 157. 
niyama, niygma, nyiiraa, avakrÃ n 

ti, ii, 201, vi, 180 e t  Add., 181. 
nirantarZbhyZsa, vii, 82. 
nirantaratva (aqÃ¼n~m) i, 88. 
nirapeksa (kiiya, jivita), vi, 262. 
nirabhisamskÃ raviihin iv, 4 1. 
nirarbuda, enfer, iii, 154, 176. 

nirgkrti, vipÃ dana parityiiga, iv, 
213. 

nir~ktiprat~isamvid, vii, 9 1. 
nirupadhiie;a, ii, 109, vi, 21 1, 

279. 
nirupa~)[ivikalpa, i ,  60. 
nirodha, cinq, i, 35 : 1. Iakyna- 

nirodha, i ,  35 ou a~ityat~5niro- 
Ã¹ha ii, 222, viii, 189, ou svara- 
sanirodha, ii, 280 ; 2. samZpatti- 
niroclha = i~iroilhasciniZpatti ; 
3. upa.pattinirodha =-as+ijfiika ; 
4. pratisai;~l<llyÃ uirodh ; 5. a- 
u~at i sa i~k l~yÃ  i i i rod l~a  

1~irodl1a-abI~imukha, il,  282 ; jiÃ¯ana 
vii, 13 ; dhiitu, vi, 301 ; priipti, 
ii, 180 ; mZrgZrrimat5, vi, 147 ; 
visayiinuktya, v, 35. 

uirodhasatya, ses a-^pt'cts Ãˆ vii, 
31, viii, 190. 

nirodhasamiipatti, ii, 203-214, 
. . . 

Add. (uirodhasiik$itkiira), 111, 
132 (et la mort), iv, 121, 123 
(lÃ bhin) 200 (avipgka) ; v i ,  225, 
276 (kZyasZksin) ; vii, 96 (bbU- 
takoti~amÃ pat~ti ; viii, 193 (du- 
rÃ©e) 207, 215. 

nirodhita, atitam adhvÃ na gami- 
tam, iv, 184. 

nirgrantha, nagnÃ taka iv, 155. 
nirdeha, bÃ hulika ii, 247 ; pari- 

puma, sÃ vakesa iii, 76 ; karma- 
prabhÃ vita svabhÃ vaprabhÃ vit 
iii, 93. - uddekapada, nirdeha- 
pada, iv, 70, 166. 

nirmÃ i;acitta ii, 265, 292, 317, 
iii, 9,  vii, 115-122, viii, 163. 



nirmÃ¢i>avaiitva vii, 83. 
nirmÃ ~pratayas dieux, iii, 1 ,  164, 

166. 
nirmiitar, vi i ,  121. 
nirmita (iabda), i, 17, iii, 9, 11, 

vii, 114, Add., 116, 118, 119, 
12 1 (nirmitasya bhÃ sayam) 

nirvastuka mana, v, 27. 
nirvana, parinirvÃ ~a nirvrti, pari- 

nirvrti ; Ã©tymologies vi, 205 ; 
bibliographie, 2 11, Add. 

nirviipm karoti, vi, 205 ; nirviity 
avyiikrtadvaye, iii, 133-4 ; apra- 
ti praSrahdhayogah, asamskgrah, 
Ã ntarÃ bhavjkai utpaunarniitralj 
parinirviiti, vi, 21 1 ; parÃ tm 
s a ~ ~ c e t a n Ã    ii, 219 ; si tous y 
arrivent, ix, 267 ; srotaiipanna 
et nirviiy. vi, 204 ; voir moksa- 
bhiigÃ¯ya etc. 

jalapraviihtinirodhahhUtasetu - 
sthiiniyah padSrthah, iv, 17. 

kuSala, iv, 33, Add. 
phaladharma, iv, 78, Add. 
anasraya, i, 7, v, 34, 40 ; 

anuttara, iv, 255 ; anutpÃ damii 
t ra, aprÃ durbhiiva apriidurbhÃ¼t , 
abhÃ vamiitr (?), ii, 280, 284, 
285 ; animitta, viii, 185 ; antike, 
v, 107 ; dÃ©sign par artha dans 
arthapratisamvid, vii, 92 ; pas 
akaikp, vi, 232 ; uttamadhar- 
masya priiptir arliattvam nirvii- 
nasya va prÃ pti (Vyii.) ; kiira- 
ijahetu, ii, 247 ; kuiala, ksema 
(Ã rogya) iv, 34 ; janakapratyaya, 
v, 60 ; e t  tejodhiitusam%dhi, iv, 

230 ; dubkhasya antab, vi, 205 ; 
nirupadhiSesa, sopadhiSesa, vi, 
2 11 ; et nirodhasamiipatti, ii, 
208, iv, 123, vi, 224 ; nihsiira 
(sarvasya samskrtasya nirv5- 
iptm), i, 12 ; pratisamkhy5niro- 
dha, ii, 277, vi, 296 ; pnrqa- 
kdraphala, ii, 292 ; m5rgaphala, 
ii, 275, 277 ; visamyogah prthak 
prt l~ak,  i, 8 ,  275 ; Sarana, iv, 
78 ; Santa, vi, 127 ; SÃ ntyekala 
k ~ a n a ,  iv, 78 ; pas Saiksa, vi, 
232 ; sarpyaktva, vi, 180-181 ; 
diminue le samvara ?, iv, 90 ; 
setu, iv, 17 

d&nirvÃ ya drstadharma- 
nirvana, ii, 204. 

nirviii$irtham dÃ narp iv, 239, nir- 
vÃ ~a-iiSraya ii, 11 1 ; Sdibhiiva, . . 
il, 112 ; utpatti, ii, 111 ; upa- 
bhoga, ii, 112 ; upiiya, vi, 250 ; 
dharman, vi, 173 ; pari~yimita, 
iv, 226, 228 ; pura, vii, 33 ; 
pratipiidana, pratilambha, ii, 
109 ; prÃ gbhgra vi, 265; priipti, 
ii, 180 ; prÃ rthanz v, 39 ; pha- 
latva du buddhaksetra, vii, 85 ; 
bhÃ giya vi, 173 ; sukha, vii, 
108 ; sthiti, ii, 111. 

nirvikalpaka jfiiina, vii, 10. 
nirveda e t  virÃ ga vii, 301. 
nirvedhabhÃ gÃ¯y vi, 167-1 77, aus- 

si, ii, 327, iii, 129 (liibhin), 194, 
iv, 253 (kuiala), vi, 266 (dix 
%tÃ©gories) 287. - nirvedha- 
bhÃ giy dhyzna, viii, 172. 

nivrta, nivrtiivyÃ krta ii, 168, iv, 



32, 33, 255, v, 40. 
nivrtti, vi, 124. 
ni$<ran~ai;acitta, ii, 324. 
ni+%, iha vidh2 tatra nisthii, vi, 

250. - karmapatha, iv, 144, 
150, 178. - nisthÃ ntatva Vy5. 
21 ad i, 12. 

nisthita, iii, 182. 
mfyanda, e x c r h e n t ,  iii, 119. 
nisyanda, nisyandapliala, ii, 289, 

290, iv, 186, 191, vi, 220, ix, 
297-298. - p r ~ ~ h a l a b d h a  jEina, 
vii, 10. 

niSclGya, iii, 93. 
niAraya, quatre de la vie religieuse, 

iv, 149. 
niirayahetu, ii, 31 4. 
nilparai;a, aspect n du chemin 

mondain, vi, 239 ; un des aspects 
l e  nirodhasatya, vii, 32, 33, 37. 
- v,  20, viii, 141, bhava, rUpa, 
sarva, atyanta, asarva, anaty- 
antani1;sarai;a. - nilpwai!ama- 
nasikÃ rapÃ¼rvak ii, 200. 

nihsrti-icchii, ii , 201. 
niyate katham, ii, 260. 
nitÃ rtha vibhaktzrtha, iii, 61, 75, 

iv, 96, ix, 246, 247, Add. 
nivarai~Ã n paftca, ii, 158, iv, 167, 

201, v, 81, 98, 99, 101. 
nrga, iii, 134. 
nrtyagitaviidita, iv, 47. 
neyÃ rthasÃ¯itr ix, 246 ... 
naimittaka-naimittika, ii, 304, iv, 

165. 
nairmita, nairmÃ i$k citta, ii, 320, 

vi, 158. 

nairyÃ nika aspect de la vÃ©rit de 
m5rga, vii, 32, 33, 38. -- prati- 
paclvyiikarai;avaiAiiradya, vii, 75. 

nai vavidyiin%vidyii kuSalasiisraâ€¢ 
prajEZ, iii, 100. 

niiivaiaikfan5iaik~a, ii, 188, iv, 
133, vi, 232, vii, 109. 

naivasamjl'ic'in5sa~jEiiya tana, deva 
(bliaviigra), i ,  49, ii, 220, viii, 
136, 114, 

nai1jSreya~ik~1, iii, 1 02.  
nai:kramya, ii, 106, i v ,  166 ; abhi- 

rata, M, 265 ; Ã krita iii, 115- 
116. 

naispe~ikatii, iv, 165. 
naisyandika, naiganditva, i, 69, 

ii, 243, 290. 
nauvat, v, 80. 
nyatkutZ, iii, 1 5 1. 
nyZmrivakrÃ uti voir niyama. 
nyÃ ya aspect de mgrgasatya, vii ,  

32, 33, 39. 
pakti (tejodhfitu) i ,  22, ii, 146. 
pakvabhiksZ~upradiina, iv, 225. 
pakvak$iraAaribh5vayogena, iii, 

140. 
paiÃ¯c ai~gÃ ni satkiiyadr~tib . . , . , 

Vyg. ii, 77. 
paÃ¯ic UrdhvabhÃ giyÃ n Vya. ii, 

77. 
paÃ¯icavijiiÃ nakÃ  iv, 125, caksur- 

vij fiÃ nzd . 
paficaSik@padaparigraha, iv, 7 1. 
paficaskandhikZi avasthÃ  iii, 66. 
paficÃ iqppi&a iv, 68. 
patasvapna, iii, 44. 
patubuddhi, iv, 205, 223. 



pai?dakZdayas, ii, 105, 121, 175, 
iv, 103, 203, 205. 

patanÃ¯ya iv, 95, 97. 
padakÃ ya ii, 238. 
padamparama, i ,  35 ( V y i .  49). 
padma, enfer, iii, 151, 176. 
parato ghosak~, ii, 245, iv, 100. 
paracittajIÃ¯5n (ceta!~paryÃ yajfiÃ 

na), vii, 7-9, 13, 15-27, 26, 
Add., 56, 125. 

paratantra, iv, 57. 
paranirmitavaSavartin, iii, 1 ,  16 1, 

166. 
paraparigrhÃ¯ti (stri), iv, 15 7. 
parahalena= paratalj Srutabalena, 

iv, 176. 
pcirasarpcetanZ, ii, 2 19. 
piirasamtÃ nakleSa v, 106. 
parasamtane prerayam, vi, 248. 
parastfigamana, iv, 150. 
paramaLas, paramÃ rI,hatas sva- 

hliZvatas, Xtmatas (kniala), iv, 
33, 35. 

paramÃ rtba i, 4 ; paramZrthasat, 
paramiiii'thena 5at (svalaksai~eiia 
sat), paramZrthasatya, vi, 139 ; 
jiiÃ na vii, 12 ; bhiksu, iv, 97, 
98 ; muni, iv, 134 ; SZstra, ii, 
313 ; Subha, vii, 33 ; Sramaip, 
vi, 241 ; samgha, iv, 97. 

paramZvasthÃ vZdin ii, 258. 
parÃ kram (vzcÃ ) iv, 163. 
parZnugraha, iv, 137. 
parZrnarSasamyojana, v, 82. 
parzvrtti, ii, 183, Add., iv, 24 ; 

voir Ã Srayapar5vrtti 
parikalpa (daurmanasya), ii, 126, 

130. 
pariksayam paryadanam gacchanti, 

v, 25. 
pa r igap ,  iii, 4. 
parieraha, dravyastfi-, iv, 182 ; 

ptirigrahavastn, ii, 28 7. 
parigrahana d'un acte par prai$- 

dhZna, vi, 179. 
parichinnadeLa, ix, 285 ; iÃ¯kgr 

vijfiana, i, 19, vii, 17. 
paricchidyate cittam . . . SafiradeSe, 

i ,  74. 
parijaya (SEnyatdyiim), vi, 150, 

Aiid. 
parijÃ®iii, v, 110- 118 ; jfiZnaparijfiii, 

prah5ipparijh5, 110 ; parijfi5- 
daiÃ  118. 

parijfiiÃ¯na ZlambanaparijfiÃ na v, 
102, 105. 

paril)Zma, ii, 230, iii, 142, i v ,  20, 
ix, 260, 296; duhkhat5, vi, 125; 
vZda, v, 54 ; vakitva, vii, 83. - 
parinantum, anyathiitvam Zpat- 
tum. , 

pari~$imanÃ cetan iv, 227. 
parii$iyakaratna, iii, 203. 
parinaha, iii, 17. 
paritÃ sa vi, 145. 
parityÃ gacitta sattvaparityiÃ¯gapra 

vrtta pZpÃ Saya iv, 150, 153, 
164, 213. 

parideva, iii, 84, iv, 165. 
parinirvÃ ti iii, 39, vi, 211. 
parinirviiipkÃ l . . . , iv, 156. 
parinirvrta, iv, 90, 233, vi, 262. 
parinunna = paripidita, iv, 127. 
paripakvasa~$Ã n p~thagjana,  vi, 



206. 
paripiiraka karman, iv, 199. 
paripÃ¯w de l'acte, iv, 226 ; et 

anugraha de la vimukti, vi, 298. 
paripÃ¼rin iii, 61. 
paripÃ¹rijakZra~~a vi, 263 ; kgrin, 

iv, 73. 
pariprcchÃ vy5karal;a v, 46. 
paribhai&iparvata, iii, 14 1, 144. 
paribhÃ vita 

AraddhZSila . . . paribhÃ vit 
citta, iii, 95 ; klehkarmapari- 
b h a ~ i t a  sl<andhamÃ tra iii, 57 ; 
karmaparibhiivita vijÃ¯iZnabÃ¯j 
iii, 124, 126 ; k$intiparibh5vita 
gotra, vi, 176. 

paribhnkta, iii, 127.  
paribhoga, ekagrÃ sa ekap2r~l$, 

iv, 97 ; paribhogSnvayapui~ya, 
iv, 15, 245 ; gandhaparibhoga 
dans rÃ¼padhiitn i ,  55. 

parimandala, cakrala, i ,  16, iii, 
141. 

panmÃ  rga  Ã s yak, vii, 3. 
parivartaka, iv, 156. 
parivasati, passer la nuit, iv, 2 12. 
parivis$, i ,  55. 
parivrttajanman anÃ gÃ mi vi, 

218. 
pariAuddhaAÃ¯la iv, 248. 
parikudclhi de l'acte, iv, 226 ; 

d'ZnÃ pZnasmrti vi, 156, de AÃ¯la 
etc., viii, 130 ; pradhÃ na vi, 
297. 

parisanda, iii, 4. 
parisad, parsad, sept, iv, 65 ; huit, 

ii, 169, VyÃ  ii, 63 ; AZradya- 

bhaya, iv, 128. 
parisamÃ p i, niryiiija, iii , 207. 
parihanadharman arhat . . . , vi, 

253 ; parihÃ i>ahetu 
parihÃ i~i przpta, aprÃ pta upa- 

bhogaparihÃ i$ vi, 267 ; sama- 
dhi-, iv, 100, vi, 173, 220, 269. 

parittakleSa, ii, 165 ; bhumika, ii, 
152. 

parittahbha, iii, 2. 
paritt5bha, iii, 2, 19. 
p a ~ q a c i t t a ,  iv, 150 ; vacana, 164, 

178. 
paropaghÃ ta iv, 1 37. 
panpkrimi, iii, 0 2 .  
pariJaruho liitah, iii ,  132. 
parpatdka, iii, 205. 
paryanta, en nommant le paryanta 

d'une liste, on inclut l ' d i ,  il. 
221. 

. . . rupaparyanta, nÃ in ...., 111, 
177. 

paryavasthÃ n et anusava ; le s ~ a -  
tantra ; l'abandon, iii, 118, v, 
3-4, 28, 31, 81, 83, 89-91 ; 
paryavasthita, samprayukta, iii, 
91 ; quatre svatantra, iii, 118. 

paryÃ dÃ n cetasas, ii, 176 ; pa- 
ryÃ dÃ y vi, 85, 259, 265. 

paryzpanna, samsÃ ra- iv, 35. 
paryÃ pti alamta, iv, 84. 
pariyZyabhZ~ita, ix, 247 - 
paryÃ yep  ayugapat, ix, 283 ; 

s'oppose Ã ekiintena, vi, 132 ; 
nikparyTiye$a, vi, 218 ; paryÃ  
yadvaya, iii, 81 ; asti paryiiyab, 
vi, 218. 



cetahparyÃ ya fiÃ na vii, 99. 
paryutthÃ¢na v,  4. 
paryupiisitavya, iv, 255. 
paryesaka manojalpa, ii, 175. 
parvatas, iii, 141, Add., 147. 
parp lbheda ,  iv, 2 12. 
paSughiita, iv, 145. 
paSciitpiidaka, i ,  53. 
pa&yati (iinantaryamiirga), jzniiti 

(virnuktimXrga), v, 25 ; vijiiniiti, 
i, 84. 

piitliapi asafigena, iii, 105. 
piika, pÃ kaja iv, 7. 
p%i>i]ara gajapota, iii, 44. 
piil$, pÃ J (Zdana, v iharap)  ii, 

112. 
p2takXlablieda (d'un projectile), ii, 

229. 
psta =-= parihÃ yi vi, 164. 
piidzsthi (ahbhii bhavanii), vi, 150. 
p5padeAan5, voir atyaya, posaclha. 
piipasamatikrama, iv, 243 ; dhar- 

mÃ bhyupagama iv, 63. 
piiyu et  qtsarga, ii, 112. 
paramarthika jfiiina, vii, 27. 
pÃ ramitii iv, 111, 231, vii, 78, 82. 
- indriya, phala, pudgalapÃ¢ra 
mita, ii, 119. 

pÃ rÃ jik iv, 67, 95. 
pÃ¢rijÃ tak iii, 162. 
pÃ rusya parc cÃ©leste iii, 161. 
pÃ rusya iv, 164. 
pÃ s (?), vii, 35. 
pÃ s;i~al: dadÃ m ..., iv, 243. 
pipjagriiha, i, 40, v, 17. 
pindapÃ ta Ã diciira vi, 263 ; dÃ¢na 

iv, 199 ; saqtusti ,  vi, 147. 

pii$avibhÃ @ v, 67. 
pitta, iii, 136. 
pipiisÃ  i, 18. 
pipilikiipaikti, iii , 2 12. 
puijya, dÃ©fini iii, 84. 
pu~;p-upaga, iii, 76 ; karman, iv, 

106 ; IiriyFivastu, iv, 231 ; ksaya, 
ii, 217 ; ksetra. iv, 213, 237, 
vii, 85, 86 ; jEÃ nasag1bh5ra iv, 
77 ; prasava, dieux, iii, 2 ; bud- 
dhyii p i t ~ a d h a h ,  iv, 121 ; bhÃ  
g l p  kukala, iv, 252 ; vrddhi, 
iv, 15 ; Sata, iv, 226 ; saphhiira, 
iv, 77, vii, 78. 

pudgala, ktym. ix, 245 ; et skan- 
ilhas, ix, 232 ; mmjiÃ¯Ã¢miitr iv, 
5 ; avaktavj a ,  prajiÃ¯aptisat na 
dravyasat, ix, 232. 

pas pratiSaraip, ix, 246. 
pudgalatas, iv, 203. 
pudgalagrZha, ix, 2 74 ; prajiÃ¯apti 

233 ; visesa, vi,  268. - brava- 
kapudgala . . . . 

pudgalapÃ ramitÃ li, 119. 
punahpratisaqdhÃ na vi, 157. 
punahprabandha, iv, 29. 
p~inarbhava, Ã ksepa nirvrtti, iii, 

126 ; chanda, vii, 34. 
purusa ou "&vara, ii, 31 1. 
purusa, str", pumstva, stritva, pu- 

rusendriya, purusabhiiva, i, 57, 
94, 101, ii, 104, 108, 111, 112, 
130, 140, 142, iv, 70. - perte, 
reprise, changement de sexe, iv, 
121, 213. 

purusakiira, purusakÃ raphala pau- 
rusa, ii, 225, 289, 292, iv, 192, 



vi, 167, 242. 
purusahasta, iii, 178. 
puru~Ã yusa viharati, iii, 200. 
pÃ¼gaphal . . ., iv, 85. 
pUjÃ  paryupiisana, anugraha (bud- 

dha, stÃ¼pa parinii'vrta), iv, 227, 
233, vii, 85. 

pÃ¼tikakÃ¢y iii, 95. 
pÃ¼ri$ik; (?), iv, 222. 
purva-antakalpaka, sapl loha,  Y, 

14, vii, 108 ; aparÃ ntamadhyes 
samnloha, iii, 67 ; kiilabliava, 
iii, 43, 45, 118 ; nimitta, de la 
mort, iii, 137 ; du  chemin, vi, 
163 ; niviiskusmrti, jfiiinahala 
..., vii, 71, 99, 102, 103, 108, 
125 ; pÃ daka i, 37 (Vyii. 77) ; 
rÃ¼patva vi, 163 ; vicleha, iii, 
146 ; svabhÃ va vi, 163. 

prcchÃ  v, 44, Add. 
prthagjana, dÃ©finition i, 79-80, 

Add., ii, 191 ; ou bÃ la ii, 142, 
iii, 84, iv, 11 8 ; mais diffÃ©ren 
du bÃ la iii, 87 : lui manque la 
prajiiÃ nke du satyiibhisamaya ; 
bÃ¢hir puthujjanapakkhe . . . , ii, 
118 ; comment il entre dans le 
vÃ©hicul des pratyekas, iii, 195. 

pas nirodbasamÃ patti ii, 204 ; 
ni parijfiii, v, 1 14 ; pas vrai 
bramana, vi, 241 (opposÃ Ã 
samai>abrÃ¢hma~a SuttanipÃ ta 
859). 

perte des nirvedhas par la 
mort, vi, 171 ; comme de tout 
bon dharma, iv, 100, vi, 231 ; 
de vihamyoga, vi, 235. 

prahÃ n qu'il peut obtenir, v, 
14, 114 ; abhijiiÃ s etc., vii, 59 ; 
nirvÃ¢i?a vi, 232 ; vairggya, vi, 
235. 

six familles, iv, 118, vi, 252, 
266. 

abandon de l'btat de prthag- 
jana, vi, 175, 181 ;  pas dans 
RÃ¼padhatu vi, 250, 

prthagjanasabhiigatti, ii, 197. 
Zbhyantaraka, i i ,  119. 
jambu$ap]agata, iii, 129 ; 

dptasatyakalpa, iv, 208 ; pari- 
pakvasamtsna, vi, 206 (sept 
renaissances) ; sakalabandhana, 
ii, 180. 

prthagvrtti, vinirbliiigin, vi ,  157. 
prthakkarmakaraija, iv, 212. 
prthivi e t  prthividhiltu, i ,  2 1, 23, 

ii, 146, iii, 75. 
prthiv? e t  gandha, ix, 288. 
prthivirasa, iii, 205. 
ppthabhuta (du karmapatha), iv, 

137. 
prsthalabdha (jiita) jficina, vi, 142, 

vii, 4, 10, 28, 93. 
pe& vii, 62. 
pebin, ii, 255, iii, 62. 
paibunya, iv, 164. 
posa, ix, 245. 
posadha, mrsÃ vÃ d iv, 66, 161-4. 
posadhikg, iv, 157. 
posikÃ  iv, 214. 
pra, sens du prÃ©fixe vii, 110. 
prakaraca, traitÃ© ii. 134, ix, 227. 
prakar~aparyantaviicin, vi, 164. 
prakar~ayuktasaqigiti, iii, 39. 



prakarsaka, prÃ bandhika vi, 163. 
prakrt2 vÃ c iv, 246. 
prakrticitta, iii, 134. 
prakrti-j3tisinarat2, vii, 126 ; siiva- 

dya, iv, 67, 122, 247 ; simii, iv, 
212 ; stha, iv, 96 (bliiksu), vi, 
231 (Srya), Vya.  ii, 77 (arhat). 

prakriyÃ  ~~ib1iZ;ikaprakriyii . . . . 
Vyii 14. 

pragrliitacitta, vii, 19. 
prajiinÃ ti vijiiniiti, ii, 246. 
prajfiiipti ou prajfiapti. 
prajhaptim anupatitai;, ix, 249. 
prajhapticlliarma, ii, 214 ; sat, i ,  

39 (Vyii. 48), iv, 9, vi, 140, ix, 
232, 237, 257 ; siivadja, iv, 83. 

prajfigptika, ix, 266. 
prajÃ¯ia vipaSj ana, vi, 160 ; mati, 

i ,  3,  ii, 153. - dÃ©finie ii, 154 
(mahÃ bhiÃ¯mik . 

et  vijfiiiua, ix, 244 ; jhÃ na 
darbana, vii, 3. 

avikalpikÃ  viii, 193 ; avyii- 
krtii, v, 42 ; aniipZuasnqti, vi, 
160 ; aniisravÃ  vi, 246 ; ahhisa- 
mayajÃ  iigamaja, upapattilÃ bhi 
ka, iii, 87, viii, 2 1 9 ;  k l i $ i  
(kuprajfiii), i, 80, ii, 170, iii, 
89 ; cintÃ mayi vi, 143, 159 ; 
paficavij fiÃ nasahajii i ,  81, viii, 
193 ; priiyogiki ; bodhipak;ikÃ  
vi, 282 ; bhÃ vanÃ may vi, 143, 
159 ; manovijn~nasahajZ, i ,  81, 
viii, 193 ; na vibudhyati, iii, 92 ; 
brutamayÃ® vi, 143, 159 ; sÃ sra 
va, ii, 170, vi, 246 ; smrtyupa- 
sthsna, vi, 153. 

prajfiZ-cak;us, iv, 240 ; piiramitÃ  
iv, 230 ; prabheda, viii, 195 ; 
priva, vi,  214 (akanisthaga) ; 
vin~ukta, vi, 274, 276, 297, vii, 
97, viii, 181 ; viSe$ikar;a, viii, 
195 ; &andha, ii, 159, v, 100, 
vi, 297. 

prajhZna, grahaqa, i ,  17. 
pra~idhZna, iv, 223 ; moksa-, vi, 

179. 
l ~ i ~ a i j i i l l ~ ~  a -= cetasi krtvii, ii, 120. 
prai~idhijiÃ¯Zna liibliiu, ii, 303, vi, 

172, vii, 88-89. 
pra@Jhipiirvaka, iibhogapÃ¹ vaka, 

vii, 89. 
prai>Ã¯ta Subha, amala, iv, 255 ; 

ii15ii.a d u  cherniil mondain, vi, 
239 ; du nirodhasatya, vit, 32, 
33, 38. 

pratÃ pana enfer, iii, 149. 
pratikriinta (bhiksu), iv, 156. 
pratil~sepai~as%vailya, iv ,  82. 
pratigrahaiia, ii, 293. 
pratigha, iii, 47  (sapratigha .'..) ; 

divers modes de pratighata, i, 5 1. 
pratighÃ nuSaya v, 3 ; sa@yojana, 

v, 81, e t  an~mayasamyojana, ii, 
286. 

pratighasamsparba, iii, 98. 
pratighÃ ta i ,  25, 51. 
praticchiidanacitta, iv, 99. 
p r a t i j~a ,  iv, 94. vÅ“ 7, ; bhiksu, 

iv, 96 ; miitra, iv, 5. 
pratidebanÃ karmanah, iv, 243. 
pratinidhÃ¯bhiÃ¯t ii, 229. 
pratiniyata caitta, ii, 15 3 (visaya). 
pratipaksa, quatre, Y ,  103 ; vis- 



karnbhana, dUrikai4a~~a, viii, 
200 ; vipaksa, auahara, v, 99. 
- a i~ga  dans clhyZiua, viii, 157. 

pratipattar, viii, 219. 
pratipattiJharrna, vii, 9 1. 
pratipad, Xkiira de msrgasatya, 

vii, 32, 33, 37. 
sarvatragiâ€¢minipratipa G n a  - 

bala, vii, 70. 
sukhz, dul&bTi . . . quatre sor- 

tes, vi, 279. 
pratipanna, Zrabdha, iii, 182. 

supratipannab sai;ghal~, vi, 
295. 

pratipannaka, miirga, iv, 100, vi, 
192, 195, 197, 232. 

pratiprahrabdhi, v ,  80 ; pratipra- 
hrabdhaprayoga, vi, 2 1 1. 

pratibandha de Aila, de dauhhilya, 
iv, 93. 

pratibimba-ZkÃ ra iii, 34, 35 
(bhriinta vijfiÃ¢na) 

pratibhÃ napratisamvid vii, 90, 91. 
pratirÃ¼pai$i pradarbana et pari- 

ksÃ  vi, 121. 
prativibhÃ vayati ix, 239. 
prativedha, xi, 169. 
prativedhanÃ dharrna arhat, vi, 

254. 
pratigedhasÃ vadya iv, 83, 247. 
pratisthÃ phala hetu, ii, 297, 314. 
pratisamvid, vii, 90-95. 
pratisamvedana, ii, 110 ; adhyÃ  

tmam prat isamvedita~ sukhÃ d 
asamÃ hitacittena iv, 162 ; Gpa- 
pratisamvedin, na rÃ¼parÃ gapr 
tisamvedin, iv, 113. 

pratisarpsth5pana (du visama), iv, 
47. 

p r a t i s a~khyÃ   ii, 280. 
pratisamkliyiinirodha, ksaya, i, 10, 

ii, 180, 187, 275, 278, vi, 242 
(89 acquisitions) ; viii, 190. 

prat isa~dhiina (SrZvakasa~~gLa- 
bya), iv, 250. 

pratisamdhi, iii, 51 ; description, 
iii, 50-53. 

pratisa~:~dhicitta, i, 50, viii, 171. 
pratiaamdbibandha, iii, 118, 131 ; 

chanda, vii, 34. 
pratisamdhivijÃ¼5na i,  33. 
pratisamdliisl~andha = upapatti- 

bhava, iii, 45. 
pratisa~ylhi,  pratisiiimdhiina, Sam- 

dhiina, des racines de bien, iii, 
131, iv, 175. 

puna~pratisamdhiina du rÃ¼p 
nÃ de vipÃ ka vi, 157. 

pratisamdhita (samhita), iv, 175. 
pratisambhidÃ  vii, 89. 
pratisarapi, quatre, ii, 227, 246-8. 

-manas, pratisaraga des autres 
indriyas, ix, 242. 

pratisara$irthena praty ayaij, vii, 
33. 

pratisimÃ daihika vi, 172. 
pratisrotas, v, 80. 
pratihatacitta, madhyastha, vii, 

110. 
pratityasamutpanna, iii, 72-77. 
pratÃ¯tyasamutpÃ d Ã©tym iii, 78 ; 

iii, 60-1 18 (ahga, ksanika, Ã va 
sthika, asamskrta, etc.), vi, 161, 
viii, 138. 



pratyaksa, iii, 213, iv, 5, ix, 231. 
pratyanika, paripanthin, vi, 153. 
pratyanubhavati, vii, 98-99 ; i v ,  

11 3 (rÃ¼pam pas ripariiga) ; 190 
(mahZsam5jam). 

pratyanta janapada, iv, 148. 
pratyabhijrLina, ix, 274, 276. 
pratyaya, hetu, ix, 24 1 ; les quatre, 

ii, 299-331 ; &ira du samuda- 
yasatya, vii, 31, 33, 35. 

pratyaya-bala (parato ghopilj), i i i  , 
81, iv, 100, 176 ; al~hisamska- 
r a p ,  vi, 126 ; s;imagiÃ¯ ii i ,  49  ; 
, 11, ekapratyavajanita. 

pratyavara, iii, 193. 
p r a tya~ek>~ ika ,  p r ~ t j  :n e1qat;Zin.t- 

tra,  ii, 175, v i i ,  3 .  
pratyiikhySnavacana, iv, 102. 
pratyiisat~ ad asya btiiitras~ a ,  V j  2. 

i ,  11, ii, 29. 
pratyutpanna = nirudh~anuina, i i ,  

308. 
pratyudZvartana, iv, 230. 
pratyudyZna, iii, 202. 
pratyekabuddha, vargaciirin, kha- 

dgavi@nakalpa, i ,  2, iii, 194- 
195, Add. ; vi ,  176 (gotra), 177 
(acquisition bodhi), 267 (pari- 
11Ã i?i ; 273, 293 (et samgha) ; 
vii, 9 (paracittaj &Zna), 7 3 (force 
du corph), 124 (Å“il) 

pratham?ibhinirytta, iii, 17. 
pradiika, v, 92. 
pradipa = arei@m samtiinab, ix, 

281 ; et  prabhs, ailkura et chÃ y5 
ii, 253 ; pradÃ¯pavat iii, 57. 

pradeiakÃ rin iv, 73. 

pradhEna, hÃ©tÃ©rodoxe ii, 3 11. 
pradhÃ n et  apradhiina ksraya- 

hetu, ii, 247 ; pradhZnatvena, 
paratvpua, v, 18. 

prabandha, samtati, vii, 3 1 ; yoga 
(prasaranayoga), vii, 33. 

prabhava, ZkÃ r de samudayasatya, 
vii, 31, 33, 35. 

prabhS (mani-), iii, 120, aliment. 
prabliiiva (des fruits de la terre), 

~ i i ,  35. 
prabliiivasa~pad du bnddha, vii, 83* 
pnibhZvita, prakarsita, i ,  43 ; kar- 

maprabliZvitanirdeSa, svabhZva- 
prabhZvita, iii, 92 ; %raye~ja, 
Zlambanena, samprayogena. 

~dhimolqa ,  (IptiprabhZvita, 
\ i ,  196. 

prabhZvyante, vi, 70. 
prahlieda, rddhi-, vii, 98 ; prajhZ-, 

viii, 195, etc. 
pranGija3, iv, 5, ix, 231. 
pramZda, ii, 157, 162 ; sthiina, iv, 

15, 85. 
pramuditii, iv, 224. 
p r~ya tna ,  d6clanchÃ par vitarka, 

ix, 294. 
prayoktiirab, anyo 'nyam, iv, 152. 
prayoga, prayogaja, priiyogika, 

acquis par effort, ii, 262, 264, 
265, 320, 328, vi, 144, 153. 

du karmapatha, iv, 137, 140, 
142 ; du kleia, v, 73. 

prayogiivasthS, vi, 187,197 ; phala, 
phalaparipÃ¼ri ii, 297, iv, 141. 

prayogamÃ rga v, 104, vi, 221, 
270, 277. 
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prayogavipanna, iv, 176 ; iuddhi, 
vi, 293. 

prarohamÃ tra vi, 138. 
pravacana, i ,  15, vyÃ  24 (s'oppose 
?i loka) ; a&a, 1 iii, 218 ; dhar- 
mata, vi, 178. 

pravacana-upasamkhyÃ na vi, 242. 
pravartaka, iii, 74, iv, 27, 37, 149. 
pravartana, de la roue, vi, 245. 
pravÃ ha prabandha, prav71 a iavar- 

tin, i, 21, 67,  ii, 226, 228. 
pravÃ hagat oppose Ã k p ~ a g a t a ,  

ii, 227. 
. . 

pravrtti, samsiira, son airaya, 11, 

11 1 ; pravrtti et anuvrtti, iv, 27 ; 
janayati, viru~>addhi, ii, 11 1, iv, 
130-131, vii, 37 (upaccnheda ?). 

praveianaka, iv, 166. 
pravrajitapakp, erreurs propres 

au, iii, 194, v,  76, 84. 
pravrajyÃ  formule, iv, 72 ; prekp ,  

vii, 72 ; lifigam samÃ dadÃ m 
iv, 72 ; sukha, vi, 259, Siddhi, 
701. 

praiÃ kh5 ii, 255, iii, 62. 
prak%~tavÃ hitZvasthÃ viii, 159. 
prahavyZkarana, v, 47 ; Ã¢rÃ dhan 

iv, 61. 
prakrabdhi, ii, 15 7 (kuialamahÃ  

bhÃ»mika ; i, 55 (et sprastavya, 
kÃ yaprakrabclhi ; iii, 215 (et 
pr"ti) ; viii, 192 (kÃ yika caita- 
sika) ; membre de dhyÃ na viii, 
150, de bodhi, vi, 283, viii, 156; 
sukha, viii, 150. 

prasanna, croyant, vi, 295. 
prasarana, prabandha, vii, 33. 

prasarpana, vyuhana, i, 22. 
praszda, rÃ¼paprasÃ d - membre 

di1 dhyÃ na viii, 158. - manda, 
tivra, prassdavega, prasÃ dagha 
narasa, iv, 56, 101, 140. - 
avetyaprasZda, 6, 293. - citta, 
iilaprasÃ da vi, 295. 

praskandati, ix,  250 ; praskandin, 
vii, 73. 

prasyanda, cittaprasyanda, ii, 154 ; 
VyÃ  ii, 51, lit praspanda. 

prahÃ¢l>a distinguer le prah i ip  du 
klista e t  de l'aklista, i, 78, ii, 
281, iv ,  132, v, 72 ; prahZ~a  et 
visamyoga, v, 66 et 108 ; pra- 
h5i2a et asamudiicZra, i, 82, v, 
30 ; prahgÃ¯~ mondain et supra- 
mondain, iv, 191, v, 14 ; prahÃ  
l!a par la vue et la mÃ©ditation 
ii, 269, iv, 38, v, 102, 103. 

prahÃ¢ipdhÃ t vi, 241, 301. 
prahiâ€¢~ et parijflÃ  ii, 281, v, 110. 
prahi ipprat ipak~a,  v, 103. 
prahZnamÃ rga iv, 103, 191, vi, 

242, viii, 201. 
prahÃ pbhÃ vaniirÃ ma vi, 147. 
prahÃ nasamvara iv, 51. 
prahÃ nasampad vii, 83. 
prahZi2a, thÃ©orie pÃ¢lies v, 10. 
prahÃ¯~Ã prahÃ¯qakle$a ii, 183. 
prahÃ sak deva, iii, 164. 
prÃ kar~ika iii, 66. 
prÃ krtahastin vii, 7 3 .  
prÃ gabhÃ v ii, 231, v, 58, 62. 
prÃ gvÃ y iii, 185. 
prÃ gvideha pÃ¼rvavideha iii, 145. 
prZjEÃ¢ptika iii, 198. 



INDEX ( 

prÃ qa iv, 154. 
priii$tipiita, iv, 141, 144, 151, 

153, 163, 186, 188 ; virati, 227. 
pr%?iipeta (priinopeta), iv, 7 1, 72, 

75. 
prÃ qivadha iv, 178. 
prÃ timokp iv, 48, e t  saqlvara, 

17, 25, 43, 87, 88, 89, 94, vi, 
172. 

priitihÃ¢rya vii, 1 10. 
prSthamakalpika, ii, 2 10, iii, 28, 

119, 172, 204. 
priidekika, niraya, iii, 128, 155 ; 

manasikiira, vi, 150 ; samvara 
et asamvara, iv ,  81, 89, 93. 

priintakotika, ii, 120, 122, vi, 211, 
268, vii, 89, 9.5. 

prZntabhÃœmi vii, 95, Add. 
priipakahetn, ii, 277. 
prZptaparihZ@, vi, 267. 
priiptiibhijfia, ii, 120. 
przpti, ii, 179-195 ; passim, 110- 

tamment ii, 150, 294, v ,  1-2, 
79, vi, 167, 190, 234 (visam- 
yoga), vii, 105. - Vaikesikas, 
ix, 285. 

priiptijiÃ¯a ii, 162. 
priipya, organe et objet, ii, 88-89. 
prabandhika, prÃ karsika vi, 163, 

192, 221. 
priiyogika, ii, 320, 325, vii, 97. 
przrthanÃ  v, 32, 39. 
prÃ vehika viii , 2 1 5. 
priyavacana, iv, 138. 
priti, ii, 11 5 (sampraharsa). 

dans dhyÃ na ii, 114, iii, 215, 
viii, 147 et suiv. ; pravivekajii, 

prakrabdhijii, viii, 153. 
sambodhyahga, ii, 158, vi, 

283. 
pritibhaksa, iii, 205, viii, 140. 
preta, pretabhava, pretasamvarta- 

ni, iii, 2, 11, 13, 29, 36, 156, 
175, 182 ; preti, 29. 

preman, ii, 171. 
pluta, vi, 213. 
phala, ii, 275 et suiv. (vipiika, 

adhipati, nisyanda, paurusa, 
visamyoga), iv, 185 ; ii, 297, 
quatre fruits diffkrents des cinq, 
prati$hZ, prayoga, siimagrÃ¯ 
bhZvanZphala ; quatre fruits du 
kriirnanya, vi, 242, ii, 134-138. 

si l'asamskrta est phala, ii, 
276 ; miirgaphala, ii, 276, vi, 
241. 

phalaparigraha, prayacchana, 
ii, 293, 294 ; fruit de l'acte, 
viprakyta, etc., iv, 115. 

pllala-anupÃ¼rviidhigama vi, 232. 
phaladharma = nirvÃ qa iv, 78, 

vii, 91. 
phala-priipti, net. v, 108 ; bhramka, 

vi, 255, 268 ; mZrga, vi, 272 ; 
vikistam%rga, vi, 197, 209 ; 
sampad, vii, 82 ; stha, vi, 195, 
232. 

phalapÃ ramit3 ii, 11 8. 
phalasampad (fruits de la terre), 

vii, 35. 
phÃ sa bhavati, iv, 243. 
phutsvÃ hii ix, 287. 
bandhana (trois), v, 2, 87. 
bala, cinq indriyas et cinq balas, 



vi, 283 ; cinq des Aaiksas, iv, 
85 ; huit des ahaiksas, vi, 265 ; 
dix dn bouddha, vii, 67-72 ; 
balasampad, vii, 84. 

balagra, spectacles interdits, iv, 
190. 

bahirmukha, vi, 149. 
bahubollaka, ix, 263. 
bahuvikalpa, bahubheda, ii, 2 36. 
bahulik$a, iv, 186, viii, 192. 
bZdhanarÃœpa~a i, 25, 45. 
bÃ l (akrutaviin prthagjanah), ii, 

255, iii, 87, viii, 219. 
halaka, nouveau-nÃ© iii, 119. 
bÃ hya bÃ hyaka bÃ hiraka infidÃ¨le 

ii, 119, 128, 129 (kÃ mavitar5g 
rsi) ; ont-ils samZdiinaAÃ¯la iv, 
49 ; ZMpÃ nasmrti vi, 154 ; vue 
des vÃ©ritks v, 14, vi,  247 ; 
rddhi, abhijiiii, vii, 97. 

biihya et adhyÃ tmika i, 73 ; biihyZ 
bhiivÃ h iv, 187. 

bahdika nirdesa, iv, 29, 112. 
bimba, pratibimba, adaria, iii, 34, 

35. 
bÃ¯jar = yan nZmarUpa~ phalot- 

pattau samartham, i i ,  185. 
bija, Aakti, szmarthya, ii, 147, 

185, Add., iii, 80, 142, v, 2, 6. 
- comment le phala procÃ¨d du 
bija, iii, 51, v, 7, ix, 296. 

bijasamtatipariqiima, ii, 185. 
bijas de l'univers nouveau, iii, 210. 
bÃ¯jabhav de l'Ã sraya ii, 184 ; 

bijabhiivena avasthitam cittam, 
iii, 132 ; bijabhZvopagamana, ii, 
293 ; citta anantabÃ¯jasahita ix, 

299. 
bijÃ dhZyaka bijam iidhiyeta, VyÃ¢ 

i 4  883. 
bijajÃ tÃ n cinq, iii, 210, vi, 137. 
bijapÃ¼rakaras amla, vii, 35, ix, 

299. 
buddha. i, 1 ,  vii, 80. 
buddham uddikya, adhikrtya, pra- 

vrajita, vii, 76. 
dharmas propres au buddha, vii, 

66-85, 67 Add. ; diffÃ©renc des 
buddhas, vii, 79. 

buddhatva, dharmas ahaiksa et 
laukika, iv, 79. 

buddhotpiida, pÃ©riode d'appari- 
tion, deux Ã la fois, iii, 192, 
198-201 ; Ã©tendu de la souve- 
rainetÃ© iii, 199. 

hiuldlia, dharma, samgha, vi, 294- 
5 .  

buddlia = akaiksÃ dharmiÃ¯l = 

msrga, vi, 189, iv, 78. 
acquisition de la bodhi, vi, 

177 : le jambudvipapurusa, iii? 
129, vii, 71. 

ZryavihFira, viii, 187 ; acqui- 
sition des gunas, vii, 97 ; ve- 
danÃ s iv, 212 ; si sa pensÃ© 
est toujours bonne, iv, 40 ; pra- 
krtismaratii, anagate jiiiina, om- 
niscience, i ,  2, ii, 303, iv, 225, 
vii, 72, 89 ; gamana, vii, 113 ; 
nirmita, 11 9 ; limite du pouvoir, 
iii, 199, vii, 124 ; paracittajfiiina, 
vii, 9. 

tombe du paribhoga, vi, 267. 
buddhakÃ rak abaik~adharma, iv, 



77 ; ksetra, iii, 44,  170 ; gui;a- 
ksetra,  iv, 121 ; gotra, vi, 175 ; 
piujyak~etra,  vii, 85 ; rÃ¼pakÃ y 
vii, 84 ; sÃ srava i, 7, vii, 25 ; 
vacana, i ,  46, vii, 91 (na buddha- 
vacanam ..., ix, 251) ; Sarai~a- 
gamana, iv, 76 ; s a ~ t a n i k a d h a r -  
ma, iii, 115. 

huddha-anutpida e t  l 'arhat, vi, 
204 ; an~ismyti, iv, 248 ; avetya- 
prasÃ da vi, 292 ; Ã khy samtati, 
ix, 255 ; buddhÃ lan~han kar- 
man, iv, 121 ; cetanÃ  iii, 115, 
iv, 20, 109, 224, 226. 

huddha, culte des reliques, iii, 30 ; 
a acceptÃ les dons aux c a i t p s  .. . , 
iv, 156, 234 ; dons au buddha 
e t  au  samgha, iv, 238. 

bnddhi, idÃ©e pensÃ©e sadasada- 
lambanÃ  v, 63 ; vi$ayavyÃ se 
kavis5rii~i, vi, 2 8 9 ;  synonyme 
de prajfiii, dLÃ• vi, 246, Add. 

buhhuk$i, i ,  18. 
brhatphala, ii, 199, iii, 2. 
hodhi, vi, 282 (triple), 288, 298, 

vii, 90. 
sa~phodhi-ai&+, ii, 158, iv, 68, 

vi, 281, Add., vii, 23. 
bodhipÃ ksika vi, 158, 282, 290. 
bodhima~pja, iv, 231 ; mula, viii, 

195 ; sukha, vi, 259. 
bodhisattva, vii, 80. 

dÃ©sintÃ©ressemen iii, 19 1-2 ; 
acquisition de l a  bodhi, ii, 206, 
iii, 128, i v ,  77, 226, 230, viii, 
195. 

bodhisattva e t  samgha. vi, 293. 

bodhisattva-garbhÃ vakrÃ nt iii, 56 
(jarÃ yuja iii, 29 ; gajapota, iii, 
44) ; gotra, vi, 176 ; caryÃ  iv, 
220-231 ; dana, iv,  238, 240 ; 
durgatigamana, iii, 15 5, iv, 22 1 ,  
vi, 176 ; pUrvanivÃ sÃ nusm~fc 
d i v y a c a k p ,  vii, 122, 126 ; pra- 
l~idhzna,  iii, 2 0 1 ;  mÃ tar ii, 
220, iii, 44 ; m Ã   r a ~ a  iv, 219 ; 
marga, vi, 293. 

bodhisattva-antarÃ bhava iii, 44 ; 
antyajanman, caramabhavika, 
ii, 220, 240, v, 62 ; niyata, ni- 
yatipatita, iv, 221 ; samnikrgta, 
Z~sanniibhisamhodhi, iv, 220 ; 
avaivartika, iv, 222 ; jambusap 
dagata, iii, 41. 

hollaka, bahu-, lx,  263. 
brahmÃ = buddha, vi, 245 (brah- 

mahhÃ¼ta) 
brahmÃ  mahZhrahmÃ  iii, 3, 4, 

Add., 17, 174, Add., iv, 96, 
203, v, 33, vi, 174, 214, viii, 
183. 

brahmakzyika, brahmapurohita, 
iii, 3, 17, 18 ; iv, 251. 

hrahmacarya, i ,  69 (VyÃ  73), ii, 
122. 

brahmacakra, vi, 244, vii, 74. 
brahmabhavana, iii, 20. 
brahmalokagamana, vi, 114. 
hrahmavihÃ ra vi, 259, viii, 196. 
brahmasvaratÃ  i ,  69. 
brÃ hm pugya, iv, 250 ; vimÃ na 

iii, 2, 185. 
b r g h m a ~ a ,  vol, meurtre, iv, 145- 

148 : vratas, iii, 86. 



briihmanya, vi, 245. 
bhakti, bhaktivÃ da iv, 245, ii, 

312. 
bhakte 'samatÃ  v,  89, 99. 
bhak~ayati lokam, iii, 30. 
bhagavat, i ,  1, VyÃ  ; privacana, 

vii, 242. 
bhafigura, iv, 8. 
bhaya, quatre, cinq, iv, 248, 128 ; 

et cittaksepa, iv, 126 ; bhaya- 
dÃ na iv, 239 ; bhayaiila, iv, 
248. 

bhava = upÃ dÃ naskanclha i,  14 ; 
bhavena bhavasya nibsarana, 
viii, 141. 

astamabhava, iv, 203. 
bhava=punarbhava, karmabhava, 

V,  1. 
quatre (antariibhavÃ di) iii, 31, 

117 ; sept (nikakadi), 13, 36. 
bhava, membre du pratityasamut- 

pÃ da iii, 64, 87. 
bhaviingas, douze, iii, 69, ix, 250. 
bhavaiga, vi, 299. 
bhava-Ã srava v, 73, 74 ; ogha, 

yoga, v, 75 ; cakraka, iii, 59 ; 
tgqÃ  itibhavatrp$, v, 29, vi, 
148 (Ãªtr Indra !) ; drsti, ix, 
265 ; rZga, v, 8. 

hhavadve~itva', vi, 1 70. 
bhavasamniiritasamvara, iv, 50. 
bhavÃ gr : naivasamj 6Ã niisam 65- 

yatana ; en bas, l'avÃ¯ci vi, 12 7 ; 
i ,  43, ii, 204, 220-1 (Ã tmasam 
cetana), iii, 21 ; v, 13 (vairÃ gya 
anuiayaprahÃ qa) 1 14 (vikali- 
krti), vi, 213 (ga, parama), 133, 

235 (prahina), 292 (et mÃ rga) 
viii, 175. 

bhavitar et bhÃ¼ti iii, 79. 
bhav i~ l~~ i ,  bhavailaiila, iii, 34. 
bhavyatz, iv, 201. 
bhÃ gin iv, 108. 
bhÃ jana iv, 171, vi, 148. 
bhiijanaloka, iii, 138-21 7 ; sapui- 

veSa, iii, 138 ; samvartani, iii, 
182. 

blGigiya, puiiyabhiigiya, moksa ou 
nirvÃ ijabhÃ giy uirvedhahhÃ gi 
ya, iv, 125 ; vi6e~abhiigij a, btiii- 
tibhÃ giya viii, 172. 

bhiiva (dharmasp), v ,  5 3 ,  5 4 .  
bhÃ v et bhavitar, ix, 279 .  
bhÃ vÃ nyathik bhiivÃ nyathiiviidin 

v, 52. 
bhÃ vanÃ 

quatre, pratilambha, nisevana, 
pratipakpi, vinirdhÃ van ; deux 
autres, sdmvara, vibhgvans, vii, 
64 ; deux, samrnukl~ibhiivakara- 
pi, iilambanikaraip, vii, 23 ; 
comp. ii, 157, iv, 255. 

recueillement, contemplation, 
vi, 142, 144 ; bhÃ van5mayapu 
nya, etc. 

Ã kiri2 bhiivanÃ  vi, 221,259, 
vii, 55, VibhiifÃ  175. 

bhiivanz = punah punah satya- 
dar$anam, laukikam samiihitalp 
jfiÃ nam i, 79 (VyÃ . ; abhyÃ sa 

bhÃ vani et viisanii, iv, 20, 249, 
ix, 282. 

bhÃ vanÃ j rddhi, vii, 122. 
bhÃ vanÃ -paripÃ¼ vi, 290 ; prahÃ  
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na, v, 11 ; phala, ii, 297, iv, 
249 ; maya manasikÃ ra ii, 328, 
pu~jyakriyZvastu, iv, 232, 248, 
nirvedhabhagÃ¯ya vi, 170 ; mayÃ 
prajfiÃ  vi, 143, vii, 46. 

hhÃ vanÃ prakar et prakarsapary- 
anta, Stcherbatsky , Buddhist 
Logic, 31. 

bhÃ vanÃ miirg pur et impur, vi, 
119 ; ii, 117 ; v, 103-4 (quatre 
pratipaksas), v i ,  199, 233, -288, 
etc. 

bhÃ vanÃ heyaklei bhZvanÃ kleha 
..., ii, 131, 165, vi, 257. 

hhÃ vayati vi, 13, cetasi drdhÃ¯ka 
roti. 

bhZvitakZya, vii, 65, Add. 
bhzvitacitta, vii, 20 ; bhÃ vitasam 

tzna -= anEbhogapravrttacitta- 
samtati. 

iisevita, bhÃ vita bahulÃ¯krta 
iv, 186, 19&, viii, 192. 

bhÃ vin samjfiÃ  iii, 73. 
bhÃ ~ya, praj fiZptibhÃ sya ii, 260, 

270. 
bh%yZksepa, ii, 259, iv, 242, vii, 

11. 
bhÃ svaratva acchatva (indriyÃ  

ljÃ m) ii, 130. 
bhik@m atasi, iv, 225. 
bh ikp ,  quatre sortes, iv, 96, Add. ; 

bhinnaklehatvÃ t iv, 97 ; kZmo- 
pabhogin, iii, 8,  aparisuddhahila. 

bhikpqosadha, iv, 163 ; bhZva, 
perdu, v, 95 ; lifiga, vi, 204 ; 
samvaraq pratyZcak@yah, iv, 
46 ; samgha, cÃ turdiha iv, 250. 

bhikpyi,  iv, 43, 44; agamyÃ  157; 
dÃ¼saka 157, 219. 

bhinnaparivÃ ra iv, 186. 
bhinnapralzpitÃ  iv, 165. 
bhjeaj, vi, 122. 
bhÃ¼samcÃ r ii, 193. 
bhÃ¼ta voir mahÃ bhÃ¼t 
bhÃ¼ta Ãªtr existant, arhat, iii, 

122-224. 
bhÃ¼tiirthe manaskÃ ra ii, 325. 
bhÃ¼takoti vii, 96 (samiipatti). 
bhÃ¼mihayyÃ v, 76. 
bhÃ¼mis trois triades, iii, 104 ; 

neuf, ii, 256, passim ; tr$r$- 
paricchinna, viii, 176 ; relations 
des dieux des diverses bhÃ¼mis 
iii, 168 ; au point de vue du 
recueillement, vi, 279 ; bhÃ¼m 
supÃ©rieur et anukayana, v, 33, 
40. - bhiimityÃ ga saqcÃ ra ii, 
193, vi, 171, 235, vairÃ gya vi, 
171. 

bhiimi d'un exercice spirituel, etc., 
par ex. vi, 170. 

bhÃ¼nii des bodhisattvas, iv, 224. 
bhÃ¼misa~cÃ ravairÃ gyat ii, 182. 
bhÃ¼yovÃ¯tarÃ  ii, 135, vi, 195, 

232. 
bhÃ¹rja i, 93. 
bhautika, voir mahÃ bhÃ¼t 
bheda, brisure, upakrama et bud- 

dhibheda, vi, 140 ; vacÃ¯bheda 
kammapathabheda, iv, 168. 

bhogavipÃ k karman, ii, 120 ; 
bhogakeayÃ  maranam, ii, 218 ; 
bhogavyasana, iv, 188. 

bhojaka (anupadrotar), seigneur, 



ii, 247. 
blirastasmrtika citta, iv, 127. 
bhrÃ¯imadhye vi, 15 1. 
mai~galadr&i, iv, 189, Add. 
mayiprabhii, i ,  26 ; mai?isÃ¯itravat 

vi, 155. 
mai;c]a, sukhama~p]enjita, viii, 209. 
ma~&ilakarai;a, maipjalaka, tri- 

ratnamai~dala,  iv, 94, 102, Add. 
mai.ujalasÃ¯mÃ iv,  21 2. 
mata ... d p t a ,  iv, 160, Add. 
mati ,  prajii2, ii, 153. 
mattahastin, ii, 289. 
mada, ii, 176, iv, 67, v, 91, 9-1, 

98 ; pranCidasthiina, iv, 45. 
madupajfiam opposÃ A sztre d r ~ t a m ,  

VyZ. ii, 27. 
madaniva, iv, 84. 
madya, madyapÃ nii iv, 83, 84 ; 

VibhÃ sÃ 123, p. 664, col. 1 ; 
Nanjio 1289, 8 ,  p. 786, col. 1. 

madhya, ii, 255 ; sammoha, vii, 
108 ; stha, vii, 110. 

madhyamZ pratipad, ix, 271. 
manas, i, 33, ii, 177, 305. 
mana-iiyatana, i ,  31. 
mana-indriya, ii, 105, 107, 127, 

iii, 99, ix, 242. 
mana igradop ,  iv,  163, 218. 
manakpradQika deva, ii, 2 19. 
mana-upavicZra, manopaviciira, iii, 

109. 
manaScitta=manovijfi5na, iv, 125. 
manaskarman, iv ,  2, 135, 136, 

163, 168, 218. 
manaskiira, manasikiira, manasi- 

karai>a, vii, 23 ; ii, 153, 154 ; 

trois, ii, 325 ( s v a l a k ~ q a ,  GmÃ¢ 
nyalaksaqa, adhimnkti); quatre, 
328 ((Tnpapatti, Arut;~, ciilta 
et bh5vanZ) ; ailleurs tattva, 
adhimulcti, prZdeSika, vi, 150, 
154 ; upani(ihy5napTiri aka, i, 
81, vii, 1 ; a i i Z s ~ ~ i ~ \ ~ i ,  vi, 187 ; 
~dghutva~~iai~asi l~;!r ,~,  Aahda ma- 
nasiksra, vii, 104. 

manahsa~yogi i  (;'i I'Ztindn), ix,  
285. 

manabsamvara, iv ,  52. 
manal~samcet:~n%hiH'~i, iii, 12 1,  124. 
manojalpa, ii, 175  ; maiiojtiv;~, vii, 

11 3 ; manodaiji!a, iv, 21 S ; ma- 
nuduScarita, iv, 135-6 ; maiio- 
dosa, iv, 244, Add. 

manodh5ti1, i ,  31, 32, 74, 05. 
manopavicZra, iii, 107. 
manobh5mika hiikha, iii, 109. 
manomqak2ya,  ii,  209, iii, 122, 

204, iv, 234, viii, 140 ; mano- 
mayagrantlia, v ,  105. 

manornodaka, iii, 125. 
manomauna, vi, 134. 
manovijfiÃ na notamment i, 19, 28, 

iii, 99, 131 (upek@,), ix, 231. 
mangpa, vi, 3.  
manuja, manoja, ix, 245. 
manusya, iii, 1 (Ã©tym.) 202 (et 

jana). - yoni, iii, 29 ; Zyuh-  
p r a m Ã   p  172. 

manu~yakulamkula,  vi, 207 ; bha- 
va, iii, 13, 36 ;  vigraha, iv, 154;  
visesa, iii, 206 ; sabhÃ gatg ii, 
197. 

mantra, vidyii, vii, 11 1, Add., 122, 
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125 (rddhi, etc.). 
n~andamanda, maudamandatii, iii. 

185, vii, 88. 
mandikZ avasthÃ  iii, 11 8. 
manyans, vi i i  192 ; manana, Sid- 

dhi, 225, 275. 
mamagrÃ havastu vi, 148. 
maya, sens du suffixe, iv, 234. 
inayaniÃ (?), iii, 93. 
mayÃ¼racandraka i, 2, ix, 284. 
maraiy des &armas, iii, 65-6 ; di- 

verses sortes de mort, ii, 21 9. 
kramamaraija, sakrccyuti, ii, 

133, 134. . . par 2yu~yakarmaksaya . .. . y, 
217 ; marmaccheda, iii, 135 ; 
Ã‡itmasal;~cetanÃ parasamcetana, 
ii, 219, vi, 253, 255, 262. 

... maral~abhava, 111, 45, 118, 133, 
iv, 142 (et mrtabllava), viii, 
17 1 ; maraqiivasthZ, iii, 118 ; 
suit Zkrayapari~~%ma, iii, 132 ; 
pensce i certain acte, iii, 48 ; 
entrÃ© en activitÃ d'un acte an- 
cien, iv, 85 ; acquisition de l'a?- 
hattva, du nirvZlja, iii, 133, vi, 
262 ; avec manovijiiÃ na avec 
upek~Ã   iii, 131. 

maraipcitta, kliqta, etc., ii, 133. 
maraipnimitta des dieux, iii, 136 ; 

bhaya, iv, 128 ; miira, ii, 124 ; 
vakitva, ii, 124 (iiyurutsarga). 

antarÃ maraija iii, 176. 
maricapÃ naka iii, 7. 
markatÃ bhiqekasvapna iii, 44. 
marman, iv, 126 ; cheda, iii, 135. 
malapafikadhSrana (vrata), v, 76. 

malZ~akar$al>a, vi,  199. 
mahadgata ~ i t t a ,  vii, 19. 
mahÃ karulG e t  karu@i, vii, 77-79. 
mahLikalpa. iii, 181, 187. 
mahiicakravii&i, iii, 143. 
mahZnagna, iii ,  139, vii ,  73, Add. 
mahÃ padeka iii, 104, ix, 252. 
mahiipadma, enfer, iii, 154, 176. 
mahiipurusa, laksaija, i, 57, 69, 

ii, 230, iii, 203, iv, 108, 110. 
mah2brahmÃ  sa parsad, la visite 

d'Akvajit, ii, 169 ; son belvÃ©dkr 
clans le ciel purohita ; un mahii- 
brahmÃ  des mahÃ brahmii~jas 
iii, 3-4. 

bhÃ¼ta ou mahEbhÃœtas les quatre 
grands 7 7 ,  et bhantika rÃ¼p ou 
caturmahÃ bhÃ¯ita upÃ diiy . . . 

nÃ©gatio des bhautikas, bhÃ¼ 
tamZtrika paksa, ix, 262, i, 64. 

mah5bhGta samiidhija, iv, 28. 
relation des mahÃ bl~Ã¯~t des 

divers dhiitus, iii, 184. 
mahiibhÃ¹tas i, 21-22, leur action 

et leur nature ; 65, tangible ; 
ii, 144, association, constitution 
de la molÃ©cul ; 146, leur action 
dans les agrÃ©gat ; 230, identi- 
ques A leur nature ; 248, 256, 
313, leur causalitÃ ; iii. 12 1, 
leur aliment. 

mahÃ bhÃ¼ta-samat ii, 213 ; pari- 
ijiimaviSesa, ii, 230. 

bhautika e t  mahÃ bhÃ¼ta i, 22, 63- 
66, ii, 146. 149, vyÃ  ii, 49 
(opinion des YogÃ cZracittas ; 
252, 313, iii, 102, iv, 26 ; iitta- 



mahÃ bhautika vii, 114, Add. 
rnahÃ bhÃ¼m n~ah~bhÃ¼mika  ii, 

152, 251, iii, 104. 
mahÃ yÃ n vi, 158. 
mahÃ rÃ jÃ n rÃ jika iii, 2, 159. 
mahÃ raurava iii, 2, 149. 
mahÃ kayana iv, 47. 
mahZSstratÃ  ii, 249. 
mahGArÃ vaka i, 2, iii, 55, vi, 268, 

vii, 124, viii, 223. 
ahÃ samÃ j iv, 190. 
ahÃ sÃ lakulaj iv, 222. 

mahikÃ  rUpa, i, 16. 
maheccha, mahecchatÃ  iv, 186, 

vi, 145. 
mÃ msa usage de la viande, iv, 

145. 
mZmsacaksus, i ,  65, vii, 123. 
mÃ gadii Gha ,  iii, 176. 
mÃ tar iv, 213-4 ; ghÃ ta 201, 218 ; 

dÃ¼sava 219. 
mÃ tÃ pitraiu . . . , iii, 52. 
mÃ trjana iv, 148, kzmamithyÃ  

cÃ ra 
mÃ trkÃ Vinayan~Ã trkÃ sÃ¼t iv, 44. 
mÃ tsarya v, 82. 
mÃ dhyasthya viii, 198. 
mana, msnavidhÃ (neuf), ii, 176, 

iii, 115 (kubala), v, 26, 27, 30, 
32, 36, 82 (samyojana). 

atimÃ na mÃ nÃ timÃ  asmi- 
miina, abhimÃ na Ã¼namÃ n mi- 
thyÃ mÃ n v, 26. 

mÃ nottaradhyÃ yi v, 43. 
mgnava = pudgala, ix, 245. 
mÃ nasa karma, iv, 1. 
maya, ii, 169, iv, 32, v, 91, 93. 

mÃ yÃ  gautamab, iii, 30. 
inZra, ii, 124, iii, 41, iv ,  204, 

244, v, 4, viii, 195, ix, 249 ; 
les quatre, Madhyamakavrtti, 
442 ; jamais femme, ii, 130 ; 
msraparsad, VyÃ  ii, 63. 

m Ã   r q a  citta, iv, 178, 188. 
mÃ rg et pratipad, vi, 279 ; cp. 

vii, 32, 70. 
mÃ rga voir darkana et bhÃ vanÃ 

mÃ rga 
est prajfiÃ ou vipakyanÃ ou 

samyagdrsti ; bila, samÃ dh et 
prajfiÃ skandha ii, 159, iv, 68 ; 
vipakyanz e t  hamatha. 

huit ai@, iv, 16, 23, vi, 246, 
288. 

abhiyuktavÃ hin vi, 21 1 ; jita 
et ajita, vi, 220. 

comment sabhsgahetu, ii, 262 
(sama, vikista). 

n'est pas dubkha, mais est 
samskrta, vi, 127 ; anÃ srava i, 
7 ; comment il rÃ©sid dans> les 
dhÃ tu sans Ã¨tr dhgtupatita, ii, 
262 ; objet des anukayas, sans 
Ã¨tr sÃ srava v, 34, 38. 

il dÃ©truit actuel, vi, 300. 
quatre, prayoga, Ã nantarya 

vimukti, vikep, iv, 191, vi, 277. 
deux, laukika, lokottara, iii, 

115, vi, 239, 256, 266, vii, 29 
(satyÃ dyÃ kZrapravrtt anityÃ di 
audÃ rikÃ di 

trois, darhana, bhÃ¢vanii abai- 
ksa, i, 79, ii, 134, VyÃ  ii, 30 ; 
vi, 274. 
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deux, pratipannaka, phala- 
stha, vi, 192. 

miirga Zviihyate, ii, 109 ; manasi- 
kZra qui le prÃ©cÃ¨ e t  le suit, ii, 
ii, 1-17, 326. 

miirga-abhyZsa, bhÃ vanii v, 12 ; 
Ã kiira vii, 32 ; kathana, iv, 138; 
jfiÃ na vii, 13 ; jina, jÃ¯viu dÃ¼sin 
(laihika, iv, 98 ; pravrttivisthii- 
pana, iv, 210 ; phala, ii, 276, 
iiamskrta e t  asamskrta, vi, 241 ; 
vidhÃ na vi, 250 ; vitaya anu- 
Aaya, v, 35 ; satya, i ,  13 (Ã kÃ r 
vii, 32, 33, 37) ; samiipanna, iv, 
23, sai?bhiira, vi, 127. 

mÃ Edhara iv, 159. 
mÃ sa mÃ saparik@ iii, 179, 180. 
rnithyiidhimok+a ii, 162 ; karman- 

ta, iv ,  188 ; $va, iv, 165, 189; 
carita, iv, 208 ; jÃ®iÃ n v, 33 ; 
d p $ ,  ii, 146, iii, 131, iv, 36, 39, 
135, 137, 146, 167, 170, 218, 
v ,  18, 71, ix, 258 ; dharmapare- 
ta, iii, 207 ; prav<ttadrs$, v, 18;  
mana, v, 27 ; mZrga, vii, 33 ; 
vÃ c iv, 188 ; visayaparibhoga, 
iv, 191 ; saqkalpa, iv, 36 ; sa- 
mÃ dhi ii, 163. 

mithygtvaniyata, iii, 137, iv, 177, 
202. 

middha, ii, 168, v, 89, 99-100, 
vii, 18. 

migra, parc, iii, 161. 
/ 

miArikaraya (dhyiina), vi, 22 1. 
mukta = anÃ gÃ mi arhat, iii, 121; 

lokÃ  muktab (niiprta, visam- 
yukta, vipramukta), ii, 119. 

muktam abhilapati, muktÃ¢bhiliipi 
ta, muktapratibhÃ na vii, 91. 

muktaka sutra, iii, 13, 189. 
mukhiiyadviirahiinkii, iv, 2 19. 
mukhopabhogika, iv, 219. 
muditÃ  viii. 196. 
mudrZ, iv, 254. 
muni, iv, 134. 
m~qitasmrtitÃ  ii, 162. 
muhÃ¼rta dp t i ,  iii, 179, iv, 189. 
mÃ¼dh = moha, v, 42. 
mÃ¼rdhagati ArÃ  ̄vi, 164. 
mUrdhiinas, vi, 164 ; mÃ¼rdhalii 

bhin, 174. 
nifila et pratyaya, iii, 124. 

mÃ¼ladharm e t  laksagas, ii, 
225. 

mÃ¼l ou maulasattvadravya, 
i, 66, ii, 110-111. 

mulajÃ ti ii, 225. 
mÃ¼lasamÃ patt viii, 144. 

mÃ¼la kuSalam~laccheda, iv, 17 1. 
mÃ¼lasamgÃ¯tibhramS ix, 25 1, iii, 

37, VyZ. 138. 
mU$kiivisavat, v, 79. 
rnrgahila, v, 20. 
mrgasaqjfiÃ¢ iii, 207. 
mrtyu, yugapat, krameva, ii, 133 ; 

iii, 131-136 ; vi, 171. 
mrdumrdu ...., vi, 199 ; mrdu, 

madfaya, adhimatra, adhimÃ tra 
tara, adhimgtratama, vi, 223 ; 
mrdvindriya, vi, 193. 

mrdvikii, vigne, iv, 246, Add. 
mr@ivÃ da iv, 82, 146, 148, 158, 

163, 207, 217. 
meru, iii, 141, 143, 159-163 ; pa- 



risanda, 159. 
maitri, iv, 232, 245, 250, 251, 

viii, 196 ; sabagata smytisambo- 
dhyailga, iii, 106 ; bhÃ vanÃ bh5- 
vanÃ punya iv, 232, 245 ; s a m s  
patti, samÃ panna iv, 121, 123, 
245, viii, 196-203 ; IdbLin e t  
acte, iv. 121. 

maithuna, iii, 64 ; des dieux, iii, 
164 ; permis, dÃ©fendu iv, 146, 
157 ; en uttarakuru, iv, 183 ; 
setughgta, iv, 17 ; et l'antarii- 
bhava, voir rirams5, iii, 50. 

maireya, iv, 84. 
moksa, nihsaraip, nihsrti, nirviiip, 

ii, 203, iv, 34 ; idee fausse, ii, 
202, v, 8. 

moksahÃ¯ja i ,  2, iv, 252, vii, 72. 
mok~adharn~opauisad ucchedah, v, 

40. 
moksa des bÃ hyas iv, 50 ; confu- 

sion de moksa et Ã samjfiika ii, 
201. 

moksabhÃ gÃ¯y kusala, lsbhin, iii, 
138, iv, 252, vi, 174, 178, vii, 
72, 85. 

mok@bhilÃ sa moksapranidhÃ na 
vi, 179. 

nloha, avidy5, satyesu sammohah, 
ii, 161, v ,  71, 88 (aduhkhÃ su 
kha) ; et les chemins de l'acte, 
iv, 121, 147 (punyabuddhi e t  
moha). 

mauna = virama, virati ; les trois, 
iv, 133, 134 ; v, 76, Ailamata. 

mauladhyÃ na Mipya, viii, 144, 
177 ; maulakarmapatha, iv, 137, 

14 1, 15 1, 169 ; maulasattvadra- 
v a ,  i ,  66, ii, 110-111. 

mraksa, mrak~aviin, v, 9 1. 
yaksa, iii, 160, 161 ; ou sattva, ix, 

245. 
yatnasiidhya, vi, 172. 
yathiibhiÃ¯ta (adhy5ropÃ pa 511%- 

bh5vZt) vi, 133 ; parijÃ¯iZna v, 
26 ; upadeS:i, vii, 110. 

vatharuhm va k a l p y ~ ~ r n ~ n e ,  vi, 
202. 

yathZvadbh5vikat5, vi, 247, vii, 90. 
yadbhfiyaskkin, iv, 73. 
yama (jumeaux), iii, 44. 
yania, roi dos pretc~s, iii, -12, 1 'if; ; 

dfitiidlii~thita, vii, 11 9 ; rtikysa, 
iii, 153. 

yava (sÃ©ri <itome), iii, 178 ; kli;i- 
diratÃ laphalavat iv, 11 6. 

yZjkiko jiitiih, ix, 259. 
yztnika, prÃ yogika ii, 320. ... 
y5dpxhik5 istayab, iii, 86, Vy2. 
yÃ na changement de, vi, 1 7 5  ; 

avetyaprasÃ d des trois yZo â€¢ka 
J7ibhÃ + 103, p. 514, col. 2. 

yÃ natrayasugatipratisthZpanasa - 
pad, vii, 84. 

yÃ naka char (Ã tman) ix, 254. 
yÃ panÃ iii, 120, 128. 
yÃ ma les trois de la nuit de la 

bodhi, vjii, 195. 
ygmas, dieux, iii, 2, 164. 
yÃ vadbhÃ vikati vi, 247, mi, 90. 
yuktamuktÃ bhilÃ pit vii, 9 1. 
yukti = prakÃ ra iii, 67 ; yuktini- 

dhyÃ na vi, 144. 
yuga, les deux disciples, iv, 212. 



yugÃ di iii, 203, Vy5. ii, 27. 
yuganaddhavdhin, viii, 13 1. 
yugandhara, iii, 14 1. 
yudclha, hasti, abva, etc., iv, 190. 
yuvan, ii, 255. 
yÃ¯ika iii, 178. 
yoga (kleia), v ,  75, 80. 
yoga-Ã ciira vi, 150 ; pravartita, 

iv, 254 ; yukta (= upapatti ou 
npÃ yayukta) vii, 32 ; vihita, iv, 
198, 6 i ,  29 ; sambhÃ riirtha~~ 
danam, iv, 239. 

yogin, i ,  29, v, 101 ; v i~aya ,  i x ,  
231 ; sayv@ijÃŽiZna vii, 4. 

yojana, iii, 178. 
yoni, iii, 12, 26. 
rajas ( v a r ~ ~ a ) ,  i ,  16 ; rijodhÃ¼livr$i 

iv. 187. 
rafijanahetu, iv, 128 ; raÃŽijaniya 

vastu, iv, 182. 
r a j a  ( s a r q a  ...), i, 13, vii, 86. 
rakta, avirakta, v, 53. 
ratna, du cakravartin, ii, 203. 
ratha et  sattva, ix, 249. 
rasa, i, 17 (6 et  14 sortes) ; upa- 

vicÃ ra iii, 108 ; parityaga, v, 
76 ; rÃ ga iii, 206 ; vÃ¯ryavipÃ k 
iii, 194. 

rasÃ yana contre le pÃ lity des 
cheveux, VyÃ  ii, 76. 

rÃ ksasa iii, 1146. 
rÃ ga prÃ pt 'rthe 'dhyavas%~arn, 

ii, 281 ; de kÃ ma rÃ¼p e t  Ã rÃ 
pya, iii, 8 ; quadruple (var@- 
dau), vi, 149 ; et  chaada, iii, 87 ; 
sahaja, v, 21 ; sukhÃ vedanÃ  v, 
87. 

riâ€¢ga-adhik vi, 149 ; upaklista 
citta, iii, 92 ; carita, ii, 175, vi, 
148 ; ja karman, iv. 189 ; jÃ ta 
vi, 254, paryavasthÃ na prgpti, 
v,  55, prah%i?a, v, 72, bahula, 
vi, 148 (riigavikalpabÃ¢hulya vi, 
149); samudÃ cZra ii, 175, v, 55; 
saryprayukta, samyukta et  sari% 
;a citta, vil, 24. - Cornp. tr@- 
carita, iv, 174, 208. 

rzjan, Ã©tymologie le premier, iii, 
206 ; Ã samvarika iv, 91 ; e t  
b i~ ik su i~s ,  etc., 157. 

G i i ,  sens de skandha, i ,  35 ; les 
trois.,, iii, 137, iv, 177, 202; dhÃ  
rÃ vat ix, 254. 

riramsz, iii, 50. 
ruci, adhimoksa, i, 40, vii, 70 ; ru- 

cita = abhipretam yuktyanu- 
mZnatah, i v ,  162. 

rudhirabindu, iii, 52. 
rÃ¼pa i, 24, 45 (rÃ¼pa@laksa;a) 

a i p  e t  samcita, samghÃ tastha 
i ,  25, iii, 210 ; aghasÃ mantaka 
i, 50 ; dvidhÃ  vimsatidhÃ  i ,  16, 
(cakp+o 'rthab) ; upÃ tt (sajiva, 
sacetana), i, 63 ; est deux pra- 
tyayas, ii, 300, 310 ; Zlambana 
de cakprvijfiZna. 

triple, iv, 14, pur, iv, 18, sa- 
mZdhivisaya, 18 ; vipÃ kaja vi, 
157 ; cittaja, viii, 142. 

dans l'zrÃ¼pya viii, 135-143. 
rÃ¼padarbana babdairavai?a par le 

vijfiÃ iia i, 82, ii, 107. 
rGpadhÃ tu nombre, distance, di- 

mensions des places, iii, 3, 167, 



169. 
rÃ¼padhÃ¢t caractÃ©ris par vedanZ, 

i,- 43, viii, 162 ; sukhopapatta- 
yas, iii, 166 ; caractÃ©ris par les 
rÃ¼pas ii, 132 ; rÃ¼pasamprayuk 
ta,  iii, 7. 

rUpadhZtu-ant,arÃ bl~ava iii, 45 ; 
upaga, quintuple, vi, 215 ; deva, 
iii, 2, 165, 166, 171, 173 ; ma- 
nopavic5ra, iii, 11 O, samprayuk- 
tadharma, iii, 8. 

ce qui fait qu'un dharma est 
rÃ¼padhiitupatita pratisamyukta, 
Zpta, iii, 8. 

transfert de rÃ¼p du rÃ¼padhii 
tu dans le kiirnadhiitu, ii, 121, 
vii, 123. 

incendie du rÃ¼paclhiitu iii, 
184 ; vent du rÃ¼padhÃ  et c r h -  
tion, iii, 210. 

rUpa nivrta, ii, 190, VyZ. ii, 88 
(premier dhyiina). 

rÃ¼piivacar sattva, rÃ¼padhÃ¢tudev 
i ,  57 ; quels des dix-huit dhZ- 
tus, i9  55 ; quels indriyas, ii, 
129, 132 ; quels vijfiiinas, viii, 
163 ; quels caittas, ii, 168 ; pas 
de cintÃ  ii, 328 ; bhavÃ¢srava 
bhavarÃ ga, v, 8 ,  73 ; n'ont pas 
tous les cinq skandhas, ii, 207. 

rÃ¼pa-avacar Ã¢yatana i, 15, 45, iii, 
121, iv, 9 ; upagÃ vijfiÃ¢nasthiti 
iii, 23 ; upavicZra, iii, 108. 

rÃœpadhEtvavacar karman, iukla, 
iv, 129. 

rÃ¼pakiiya rÃ¼pakiiyasarppa du 
bouddha, iv, 77, vii, 73, 84. 

rÃ¼pa-nimitta cittanimitta,vii, 102 ; 
nibsara~)a, viii, 141 ; prabhÃ¢v ta 
rÃ¼paclhÃ t ii, 132, iii, 7 ; pa- 
ryanta, iii, 17 7 ; pratisamvedin, 
iv, 113. 

rÃ¼papradhiinatvÃ rÃœp%)Ã¯ rÃ¼pa 
dhÃ tuh ii, 132. 

rÃ¼paprasÃ¢d i 9  15. 
rÃœpaprahZp ii, 38, 28 1. 
rcparÃ ga iii, 8 ; ksayaparijfiZ, v, 

113 ; pratisamvedin, iv, 113. 
rÃ¼pavinÃ  iv, 6 1. 
rÃ¼pasamghZt (sÃ¼kfma) ii, 144. 
rÃ¼paskandha i, 14, 35. 
rupin, matÃ©riel 1, 51 ; du rÃ¼pa 

ilhatu, iii, 204 ; rÃ¼pivimoksa 
viii. 211. 

rÃ¼paqa double, i, 24, 45. 
rÃ™pa$ya iii, 7 .  
rÃ¼pyacakravartin iii, 197. 
rogakalpa, iii, 207. 
rogasya apagamab, vi, 269. 
O ,  gaq$a et ialya, ii, 122, iii, 

124. 
rauksya, VyÃ¢ ii, 25. 
raurava (naraka) iii, 2, 149. 
laksana e t  Iaksya, ii, 230 ; sva e t  

sÃ miinya ii, 325, vi, 158. 
laksanÃ¢nyathika laksa@inyathÃ vii 

din, v, 25. 
laksana (mÃ¼la- du sar+crta ,  et 

sous-laksa~a, ii, 222, Add. 
l a k s a ~ a s  des mahÃ¢purusa cakra- 

vartin, bodhisattva, ii, 230, iv, 
221, 223, vii, 85 (laksanasam- 

pad). 
laksaqanirodha, i, 35, ii, 223. 



lÃ ksanik nirdeia, iii, 67, vi, 137 
(abhidharma). 

lapanÃ  iv,-165. 
lajjitva, iv, 205. 
labdhavrtti, v, 53. 
lava, temps, iii, 179. 
laghutva, i ,  18, 23 ; manasikÃ r 

et rddhi, vii, 104. 
laghusamiidiral~atva, i, 22. 
liigliava, lzghavikai cÃ ya Ã csryab 

i,  27 (VyÃ ) 
lajji'i, ii, 172 ; JajjitvavipZdana, iv ,  

205. 
lÃ bh et bhi'ivanz, vii, 63. 
lÃ¢bha pratilambha, p r Ã   p t i d  

et samm~~khTbhZva, i, 71, ii, 328. 
liibhasatkÃ ra vi, 259 ; lÃ bhen 

li'ibhaniicikÃ¯r$i iv, 189. 
liksÃ  iii, 178. 
liigas des dieux, iii, 17. 
lipi, iv, 254. 
lina, linÃ bhiha~kin vii, 18, 23. 
luji, loki, luhyate, i, 14. 
loka, i, 14. 
loka, bhÃ jan et sattva, iii ; ananta, 

&vata, ix, 267. 
loka-anuvrtti, vi, 132 ; caksus, viii, 

224. 
lokadharmas, iv, 25. 
lokadhÃ tu nombre, disposition, iii, 

10 ; quarante-huit places, iv, 
226 ; petit, moyen, grand ; vi- 
varta, iii, 210 ; samvarta, viii, 
217, etc. 

lokapÃ la iii, 1. 
lokabhÃ @ iii, 238. 
lokasamvrtisamgha, iv, 97 ; jfiiina, 

v, 14, vii, 4. 
IokasamjÃ¼G i, 23, 86. 
lokÃ yatapratisamyukta iv, 190. 
lokottaraj fiiina (paramÃ rtha) vi, 

142. 
lokottaramZrga, satyÃ dyÃ kÃ rap 

y t t a ,  vi, 238, 267 ; peut Ã¨tr 
pratiquÃ par le prthagjana pour 
indriyasai~ciira, vi, 266. 

lokottaraskandlia, vi, 297. 
lokottar5 prÃ pti VyÃ  ii, 37. 
laukikamSnasa, arhat, prthagjana, 

ii, 183, VyÃ  ii, 79. 
laukikacitta (kafksa, aiailqa), vi, 

300 ; stha, iv, 79. 
laukikajfiÃ na vi, 142, vii, 4, 10 

(lokottaraj fiÃ nappthalabdha) 
laukika mZrga (sÃ srava) vi, 1 ; 

Ã kÃ ra vi, 239, Acld., 266, vii, 
30 ; leurs objets, vi, 239 ; le 
fruit, vi, 243. 

laukika et lokottaramÃ rg du bo- 
dhisattva, iii, 77. 

laukikavÃ¯tarÃ g iii, 196. 
laukiki dpt i ,  sarnyagdrsti, i, 80, 

vii, 3, VibhEsÃ  97, p. 502;  
prÃ pti ii, 138, VyÃ  ii, 36. 

lobha, voir akukalamGla ; et che- 
mins de l'acte, iv, 144 ; visama- 
lobha, iii, 207. 

laulya, iv, 165. 
loharajas, iii, 178. 
vacana (suppose kiksÃ  et vÃ c ii, 

112. 
vajrapÃ¢i$s iii, 160-161. 
vajra, arme, iii, 139 ; temps de la 

chute, ii, 229. 



vajravÃ lak (grammaire), iii, 7. 
vajrasÃ r3stjhiAarTratZ vii, 84. 
vajrÃ sana iii, 145, iv, 231. 
vajropamasamGdhi, saqprayukta- 

cetan5, iii, 145, h-, 219, 231, 
vi, 190, 228-9, 264, 300, vii, 
62, viii, 192, 195. 

vadhaparyavasthiina, v,  28, 3 1. 
vanalatÃ  iii, 205. 
varÃ figa vii, 73. 
vargac5rin (pratyeka), iii, 194, vi, 

177. 
varcal>kUpa iva, iii, 58. 
varip, va r~a rÃ¼pa  iii, 9 ,  16 ; beautÃ 

et, caste, iv, 200, iii, 38 ; varna- 
sthÃ yin iii ,  205. 

vartamiZnÃ¯karai>a v, 63. 
vartikz, gulikz, v, 54, Add. 
vartman, iii, 60, 68 (pratityasam- 

utpÃ da) 
vartmopaccheda, ii, 285, Add. 

(note 1. 5), vii, 37. 
vardhana, abhyÃ senottaptikara~)a 

vi, 165. 
varsÃ  (karad), iii, 180. 
vabitÃ  vabitvasarppad, vi, 15 1, vii, 

83 ; Zyurutsarge, samÃ dhisam 
mukhÃ¯bhÃ  .., . 

vasanta (grisma), iii, 180. 
vastu, cinq sens du mot, ii, 286 ; 

kathÃ vastu i, 12 (visaya) ; pu- 
~yakriy%vastu, dÃ navastu iv, 
232 (Ã kraya adhi~ihÃ na ; sava- 
stuka, i, 13, ii, 286 (sahetuka) ; 
dans pratityasamutpÃ da iii, 68 ; 
objet dÃ©sirabl ..., iii, 8, v, 66, 
vi, 301. 

asty etad vastu ..., vii, 29. 
vastumÃ tragrahai;a vastuvibe;a- 

grahana, i, 30. 
FighZtavastu, vyavad5uavast~1, etc. 
vastu, cinq, Vibhz$i, 56, dbbut, 

ceux de Koba, ii, 286 ; cinq au- 
tres : dhiitu, Eyataiia, skandha, 
loka (adhva ?) et ksaijavastu. 

vastramalÃ yugapadgraha~~a vii, 17. 
vahati = gacchati, iv, 168. 
v a k p ,  i ,  12, ii, 239, iv, 158. 
va?. - vÃ  vac'auam .... i, 4 6 ;  

vitarka et vieara, i i ,  174, 240 ; 
objet de pratisamviil, vii, 90, 
93 ; et nÃ man i, 12 (Vy2. 21), 
iii, 99 ; et vacana, ii, 112. 

v5k-karman, iv, 2 ; vaksamskara, 
ii, 1 7 4  ; vÃ gbliZ$i iii, 17 ; vZg- 
vastn, viii, 136 ; ~Xgvijiiapti, i, 
17, iv, 3, 14. 

vilgnrika, iv, 92. 
vata, vÃ tiinZ sarnUhaIj, i, 23. 
vata (un des trois dosas), iii, 136. 
~EtZyanacchidrarajas, iii, 178 ; 

... ~Ztiiyananirgarnanasvapna, 111, 

44. 
viitika, rhumatisant, v ,  39. 
viityÃ  il  23. 
vÃ ntÃ¯bhÃ (?), ii, 285, vi, 265. 
vayu, vÃ yudhÃ t vÃ yumahÃ bhÃ¼ 

i, 22, 23, ii, 146 ; i ,  90, iii, 185, 
agrÃ¨g les atomes, l'univers 
(prÃ gvgyu ; dissocie (vÃ yusam 
vartani), iii, 210 ; rÃ´l dans 
l'excrÃ©tion ii, 11 2 ; dans l'acte, 
ix, 294 ; dans l'enfer, iii, 149 ; 
mouvement du soleil, iii, 156. 



vzyubhaksa, ii, 192. 
viiyuma~(Jala, iii, 138, 185, vi, 

155. 
viiynkrtsn5yatana, viii, 2 14. 
viiyn e t  iinKpiinasmrti, vi, 154. 
vasana e t  vGsanii, iii, 91, iv, 64, 

249, VyÃ  ii, 8 3  (cittaviisanam, 
tiliiviisanii), vii, 70, 72, 77, 83  
(savZsaniiprahiip), viii, 142, 2 18 
(pÃ¼rvadhyiinav5sa1iii~ ix, 283 
(comparer bhÃ vanz) 

viisanÃ  Stcherbatsky, Logic, ii, 
p. 293, 367. 

vÃ saniTsa~piive&ayogena ii, 177 
(meilleure lecture quebhiivanii..). 

viisyavÃ sakatv (an~onya) ,  V f l .  i i ,  
83. 

viiha, mouvement de  la lune, iii, 
159. 

vaha du Magaclha, iii, 176. 
viihin, viihitara, jitatara, vi, 212 ; 

anabhisaqskiiravZl>in, iv, 40, 4 1 
(aniibhogavZhin : aiiiibhogapra- 
-@ta). 

vimsatikotikii satkiiyadpti, ix, 
254. 

vikala, asapvara ,  iv, 93. 
vikalendriya (dosa), iv, 200, 226. 
vikalÃ¯krti v, 114. 
vikalpa (trois sortes), i, 60, ii, 115, 

iv, 39, viii, 193. 
vikalpitii satkiiyadrsti, v, 4 1. 
vikÃ labhojana iv, 47. 
vikopa des mahÃ bhÃ¯ita iv, 126. 
vikopana, vipÃ dana iv, 205, 213. 
viklitti, ix, 298. 
vik$ptacitta, v ik~iptaka,  cittavi- 

ksepa ; diffÃ¨r de cittaksepa ; 
i, 20, ii, 162, iv, 127, vi, 149, 
155, 286, vii, 18. 

vikhiiditaka, vi, 149. 
vigataraga, vii, 18, 26. 
vighiita (anityatz), ii, 223. 
vieara, pratyavekfaka manojalpa ; 

voir vitarka ; i, 60, ii, 173, viii, 
147 e t  159. 

vicikitsii, anuhaya, nivarana, Sam- 
yojana, v, 3, 71, 82, 98. 

vichinnabhavodbhava (?), iii, 34. 
vijrmbhikÃ  v, 89, 99. 
vijiÃ¯apti iv ,  4, 29, 38, 56. 
vijfiÃ = vijiizna, iii, 121. 
vijfiiita, iv, 162 (pratisamvedita e t  

adhigata . . .) ; dptakrutavijfiiita- 
mata,  iv, 160. 

vijiingti prajiinZti, ii, 246. 
vijfiiina e t  vijiÃ¯atar ix ,  279 ; ko 

vi%jZniiti kasya vijfiiinam, ix, 276. 
..-- vynana1;l prativijfiaptih, i ,  30 ; 

citta, manas, vijiÃ¯ana ii, 177 ; 
sarpnidhyamÃ¢trei? vijiinÃ ti i ,  
85 ; ariÃ¯pi adehastha sendriya- 
kakÃ yZSraya iii, 135 ; indriyesu 
l a k g a t e ,  indriyasambaddhe ha- 
rÃ¯radeh paricchidyate na visa- 
yadehe, i ,  74. 

na pahyati, i, 82. 
paricchinnZkÃ ra i, 19, vii, 17. 
Ã la mort, iii, 134-5. 

vijiiÃ n e t  caitta, i, 28, 30, ii, 177, 
iii, 95. 

vijfiiina e t  jiiZna, prajfiii, ix, 244, 
246, 248. 

vijÃ¼ey e t  jÃ¼eya ix, 241. 
6 



vijftÃ na vijilÃ naskandha undif- 
ferentiated pure sensation, the 
mere sensation of the presence 
of something indefinite in the 
ken of our sense-faculties n ,  

Stcherbatsky, Logic, ii, 173, 
Central Conception, 16, 63. 

vijÃ¼Ã nÃ h iii, 62, 63, 76, 85. 
vijÃœÃ nZnaiityÃ¢yata viii, 14 3. 
vijfiÃ nÃ vakrÃ n iii, 88. 
vijÃœWihÃ r iii, 121. 
vijilÃ nadhÃ t i, 50. 
vijilÃ naparibheda iii, 2 1. 
vijiiÃ napratyaya ~a$iyatanam, 

viii, 138. 
vijfiÃ napravrtt sÃ bhirÃ m iii, 25. 
vijfiÃ naprahÃ i iv, 37, 39, v, 67. 
vijhÃ nabija iii, 26, 124, 126. 
vijfiZnaviniyojana, ix, 277. 
vijfiÃ naskandha i ,  30. 
vijfikasthiti, i ,  43, iii, 5 ,  16-23, 

24-26, viii, 139. 
pafica vijÃ¼Ã nadhÃ ta ou vijiikia- 

kÃ yÃ (cak;urÃ di) i, 31, 72, 77, 
84, 96 ; dans quel dhstu, 55. 

kubala, avyÃ krt ? i, 54, iv, 
180, v, 94, 107 ; savitarka ... ? 
i ,  24, 60, iv, 39 ; leur Ã lambana 
svalaksana, Ã yatanasvalaksa~a 
i, 19, iv, 39. 

voir cakprvi j  iiÃ na manovi- 
jfiÃ n ,.. 

vitarka et vicÃ ra dÃ©finitions i ,  59, 
ii, 175, viii, 159 ; et  les dhyÃ nas 
iii, 213, viii, 133, 147, 156, 
161, 180; e t  la vijiÃ¯apti iv, 38 ;  

battu par Ã nÃ pÃ nasmr vi, 153 ; 
produit par chanda, produisant 
pratyatna, ix, 294. 

un upakleba, v, 89, 99. 
kgma, vyÃ pÃ d vihimsÃ vitar 

ka, iv, 248 ; vitarkÃ nupaghÃ  
pour Ailapariiuddhi, iv, 226, 
248. 

vit,arkagatah pariuirvzti, iii, 39. 
vitarkacarita, bahula, adhika, vi, 

148-9. 
vitrsi~a, i ,  55. 
vittitrayam, ii, 131. 
vidÃ›sa~>Ã -pratipaks v, 104. 
vidyÃ  darbanamSrga, iv, 38 ; pra- 

jiiz, anÃ sravi prajilÃ  iii, 100, 
vi, 246 ; vidyÃ caksur jÃ¼Ã nam . 
vi, 246, Add. ; vidyÃ samsparba 
iii, 100. - les trois, vi, 276, 
vii, 108. - magie, vii, 111, 

vidvndnpama citta, vi, 191. 
viclhÃ  mÃ naviclhÃ v, 27, vi, 250. 
vidyate, exister, Ãªtr connu, i ,  16. 
videha, iii, 146. 
vidhiprabhrasta, iv, 198. 
vinataka, iii, 141. 
vinayadhara, iv, 6 1. 
vinastaka, ii, 259. 
vinÃ ba Ã kasmik ?, iv, 5 .  
vinÃ Satr@i v, 29, vi, 148 (vibba- 

va). 
vinipÃ tasthÃ n ii, 202. 
viniyoga, ix, 277. 
vinibcaya, pudgalavinibcaya, ix, 

227 ; arthavinibcaya, i ,  VyÃ  12. 
vinÃ®laka vi, 149. 

favorisÃ par sukhaduikha, com- vineyakÃ rya ii, 124 ; vabÃ t i, 27. 



vinodana, vyupakama, VyÃ  ii, 82. 
vipakti, ii, 271. 
vipak~atvaclÃ¼ratÃ v, 107. 
vipadumakasamj Ei, vi, 149. 
vipariqÃ ma i, 24. 
viparÃ¯tadarkin iv, 136 ; vijiantÃ  

lambanÃ prajÃ•i5 Y,  33. 
viparyzsa, quatre, iii, 55, Y, 21, 

vi, 162, ix, 252 ; douze d'aprÃ¨ 
les VibhajyavZdiu\ Vibh"i>ii, 
104, dÃ©but 

vipakyanz et  samatha, vi, 158, 
280, vii, 21, 27 ; vipak~aniiearita 
- - prajfiapriya, les deux arliats 

de 11 Compendium n , 55, 75. 
vipzka, des fruits de la terre, vii, 

35 ; Ã©tymologie definition, i i ,  
272, 289 ; ce qui est savipÃ ka 
avipÃ ka ii, 128 ; karmavipZka, 
vedanÃ vipÃ k iv, 114, 200 ; 
supprime, modifie, iv, 121-122 ; 
Ã ntarÃ bhavik aupapattibhavi- 
ka, iv, 129 ; simultanÃ d'actes 
Ã sentir agrÃ©ablement etc., iv, 
1 1 2 ;  dhyÃ nÃ ntar iv, 111 ; 
sensation mentale, corporelle, 
iv, 124. 

vipÃ ka-Ã varai> iv, 203 ; Ã¢rambha 
iv, 116 ; ]a (citta, rÃ¼pa) i, 69, 
ii, 68, 265, 271, 290, 320, iv, 
40, vi, 157;  phala, ii, 191, 287, 
290, iv, 110, 124, 185. 

vipÃ kasy vipÃ ka ?, iii, 117, iv, 
114, ix, 297. 

vipÃ kavedanÃ®yat iv, 11 3. 
vipiikahetu, ii, 271. 
vipadana = vikopana, iv, 205, 21 3. 

vipÃ¼yaka vi, 149. 
viprakÃ¯ri? (atomes), Y ,  61. 
vipratipannatva (hetau . . .), v, 19- 

20. 
vipratisÃ ra v,  243. 
viprayukta, VyÃ  ii, 74, cittam iva 

cittena Ca viprayuktÃ iti. 
v iprayuktasapkÃ ra ii, 178-244, 

237, 319, iv, 206 (samghabhe- 
da), v, 6 (anukaya), ii, 304 (anÃ  
gataphalacihna). 

vihandha, vi, 300. 
vibodhya, iii, 48. 
vibhajyavy5karai;a, v, 44. 
vibhava ou vinZ&atry.GÃ¯ v ,  29-30, 

vi, 148 ; dr$i, v, 40, ix, 265. 
vibhÃ vanz vibhÃ vanÃ bhÃ va vii, 

65 ; vibhUtarÃ¼pasamjiia viii, 
204. 

vihhiisÃ  viii, 222, Add. 
vihhr5nta (kekara), vii, 123. 
vimati, vicikitsÃ  Y,  2, 31. 
vimaria, v icka ,  v, 63. 
vimÃ na chateau des dieux, iii, 

159, 164, 169. 
vimukta citta, vi, 299, vii, 20 

(quelle penske vimucyate, la 
virakta ou la sarÃ g ?). 

vimukti, klekavimukti, samtÃ na 
vimukti, ii, 109. 

vimukti, samskrtÃ et  asamskrtÃ  
vi, 295, 301. 

vimukti akopyÃ  kÃ ntÃ sÃ mayikÃ 
vi, 251, 252, 259, 262. 

cetovimukti, prajnÃ vimukti 
vi, 251, 297. 

samayavimukta, asamayavi- 



mukta, vi, 251. 
vimukti-Ã yatana i l  48 (VyÃ  57) ; 

j fiÃ nadarSanaskancll~a vi, 297 ; 
parikuddhi, vil 297, viii, 130 ; 
pritis~~khapratisa~veclaua, ii, 
110, 112. 

vimuktimÃ rga v, 103, vil 190, 
199, 270, 800, vii, 100, viii, 
101, 201. 

vimuktihukha, ii, 110, 112, 
vimuktiskandha, vil 297. 
vimolqa, pourqnoi ainsi nomm6s, 

viii. 206-7 ; huit, viii, 203-21 1 ; 
cetasas, ii, 286. 

vimoksamnkha, ~ i i i ,  187. 
Siinta vimoksa, viii, 140 ; 

Subha vimoky,  viii, 21 3 .  
vimolqZvaraip, vil 276. 
vimokpm2tra,  viii, 2 13. 
virati, iv, 17 ; voir priitimoksa, 

samvara. 
viraticetan2, iv, 227 ; samiidiina, 

iv, 46 ; purification de la virati 
(bodhisattva), iv, 226. 

viriiga, ii, 282. 
viriigadhiitu, vil 301-2, Acld. (pra- 

hiilp e t  nirveda). 
virodha, contradiction logique, ii, 

159. 
vilailghya, vi, 2 13. 
vivarta et saqvarta ,  iii, 170. 
vivartanakalpa, pluie, vent . . . , iii, 

139, 142, 153, 185. 
vivartanÃ (iinÃ pÃ nasm$i vil 156. 
vivasati, iv, 209. 
viv%iamÃ¼la deux, i l  41. 
vivÃ ha iv, 166. 

vividhadarkanasamÃ rambhZnuyog 
iv, 190. 

vivekanimna, VI, 2 65. 
vivekasukha, vi, 259. 
vivrttiivasthÃ ( l~kad l l a t o~ ) ,  iii, 186. 
visata, i ,  16. 
viiista e t  hina, v, 44. 
vikesa, sam5dhisamniSnta guna, 

pur ou impur, v,  27, vil 272. 
vike$agamana, v i l  2 14 ; viSe$agÃ m 

gyatyÃ r svargopagal~, iii, 95 ; 
viSe$dhigama, \ i l  287. 

visesa = GLcarya, iii, 129. 
viiesamÃ rga dÃ¼rÃ¯bhÃ¢vapratipak 

v, 104, 108 ; phalavihkta miirga, 
I i l  197, 277, vii, 47, 58 ; visesa- 
bhggiya samiipatti, viii, 172. 

vaiLesikaguna, viii, 195. 
visavat, vii, 6 ,  ix, 301. 
visamalohha, iii, 207. 
vi~arnÃ parihÃ r ii, 218. 
visamena, iv, 166. 
v i ~ a y a  et iilambana, i l  52. 
visayapratighÃ ta il 51 ; pradhÃ na 

v, 74 ; rÃ¼patÃ Zpanna, v, 72 ; 
vyatirekavisÃ rin vi, 289. 

visayakrta, hetukrta daurmanasya, 
ii, 130, VyÃ  ii, 25. 

viskambhal~a e t  prahÃ ~?a ii, 109, 
vi, 150, viii, 200. 

visam yoga = satkÃ yanirodha vii, 
70 ; = pratisamlihyÃ nirodha 
nirvÃ na i ,  8 ,  ii, 278 ; est kiira- 
nahetu, ii, 248 ; est phala, ii, 
275. 

visamyoga et  prahÃ na parijhii, v, 
66, 109. 



visamyoga, Ã pti lZbha, v, 108 ; 
prÃ pt (et les deux chemina), ii, 
134, 276, iv, 132, vi, 190, 233 
(double), 235 (perte de) ; phala, 
ii, 276, 291, iv, 191. 

visabhSgacitta, ii, 208 ; %$raya, iv, 
62. 

vistÃ racitta vi, 151 ; samksepa, 
vi, 151. 

viharaip, ii, 110, 112. 
vihiiai, vi, 172, 173, 192. 
v i h k  va v&amEle va . . . , iii, 15. 
vihsra, yogavikeya, iii, 114 ; hamâ€¢' 

dhiviSesa, ii, 203. 
satatavih5ra, viii, 148 ; Srya, 

viii, 187 ; Aiinta. ii, 43, u i i  193; 
drstadharincis~ikha, vi, 259, viii, 
193. 

brahma, clivya, iirya, vi, 259; 
car0 Ca MhÃ r ca .. . , vi, 265. 

vihi~ysii, v, 90, 92, e t  karui;Z, viii, 
196 ; vitarka, v,  89. 

vihina et prahiip, i ,  80. 
vici, iii, 10 (Vyii.), 149 . -~ i ,  209. 
vitarzga vitariigapfirvin, ii, 127, 

136, iii, 196 (laukika ...), v, 14;  
&na, iv ,  238. 

virya, ojas des plantes, iv, 183 ; 
virya, vipÃ ka prabhÃ va vii, 35. 

n rya ,  indriya, bala, i, 101, ii, 1 11, 
160, vi, 283 (= samyakpradhii- 
lia) ; piiramitii, iv, 229, vii, 78 ; 
voir iraddhiidini. 

vrksapari?accheda, iv, 87 ; v&a- 
sya chÃ yÃ i, 26. 

vrtta = vartula, i, 16. 
vrttastha. vi. 142. 147. 

vrtti e t  kÃ ritra i, 22, ii, 175, 225, 
i v ,  85, viii, 218 ; udbhÃ¼tavrtti 
i, 22, ii, 175 ; vrttiliibha, iv, 85. 

vrtti = jivikii, vi, 147. 
vrcldha, ii, 255. 
vrddhi, vyiihana, i ,  22 ; vrddhi- 

kikthÃ gata vii, 96. - vrddhi 
e t  hrZsa, iv, 90. 

vrhatphala, ii, 199, iii, 2. 
vega de la flÃ¨che ii, 2 17. 
vedanz === anubhava, i ,  14, VyZ., 

vastuno hliidaparitapatadubha- 
yavinirmuktasvarUpasZk~2tkara- 
i>ahvabhiivab ; kiiyacittopacayii- 
pacayatadubhayavinirmuktÃ v - 
sthiipravrttak caitasikaviAega- 
sparS2nubhavah. 

upalabhyatZrÃ¯ipa grhi$ti, ii, 
177. 

kiiyikÃ¯ ii, 113, 115, iii, 109 ; 
mÃ nasi caitasiki, ii, 114, 115, 
126, 128, iii, 108. -- agrÃ©able 
etc., voir sukhendn'ya, dubkhen- 
driya .. 

l'adul$ihZ ~ k h Ã  et l'acte bon, 
ii, 115, 127. 

trois, vi, 125, six, iii, 106. 
kleias, v, 95 ; anuiayana, v, 

87. 
aniisravZ, iv, 212. 

vedans dviSalyÃ  ii, 127, VyZ, ii, 
22. 

vedanÃ vigraha iii, 17. 
vedanii e t  samjfizskandha, i, 40-41. 
vedanÃ sambhiira iv, 110. 
vedanZsmrtyupasthÃ na vi, 158. 
vedaniifiea. iii. 64. 85. 107 : et  



sparba, iii, 101. 
vedanendriyÃ i?i ii, 105, 108. 
vedanopagg vij fiznasthiti, iii, 24. 
vedaniyatÃ (svabhÃ v -), iv, 113. 
veditam : yat k i q  cit ... vi, 131. 

dr&adharmavedaniya, etc., 
iv, 1 2 1 ,  122 ... 

vaijayanta, iii, 161-2. 
vaitarai?!, iii, 151. 
vaidya, vyÃ¢dhyZdisUtra vi, 121 ; 

le kuhaka vaidya, ix, 287. 
vaibhÃ¢sikiya avaibhÃ sikiya i, 26. 
vaiyavadÃ nika ii, 105, iii, 115. 
vairambhavZta, vi, 155 ; Nanjio, 

1097, p. 173, col. 2. 
vairÃ gya iii, 1 3 1, iv, 1 18, vi, 130, 

viii, 165 (hÃ ni parihÃ g ...). 
vairZgyaliibhika, ii, 205, vi, 152, 

172, vii, 97, 105. 
vailak;a~yadÃ¼ratZ v, 10 7. 
vaiik-adya, iii, 196, iv, 221, VU,  

75. 
vaibe?ikagu~Ã bhinirhZra viii, 19 5. 
vyaktendriya, iii, 43. 
vyagra, nÃ lGmati iv, 2 1 1. 
vyafigya, prakÃ bya opposÃ & utpÃ  

dya, janya, ii, 140. 
vyaqakahetu, ii, 177. 
vyafijana et aksara, ii, 239, iii, 

177 ; le texte oppose au sens, 
ix, 246. 

vyafijana, support visible des in- 
driyas, iii, 58. 

vyafijana, sexe, anyathZbhZva, pa- 
rÃ vrtti parivrttavyaiijana, iv, 
44, 45, 55, 121 Add., 213. 

vyatibheda, miiribhava, mÃ©lang 

du dhyzna, vi,  221 ; froid et cha- 
leur, ii, 146, VyZ. ii, 47. 

vyantibhZva(?), vÃ ntibhZva ii, 285. 
vyapakarsadvaya, vyapakrsta, vi, 

144, 259. 
vyapÃ irap vi, 110 (apziraya). 
vyaya, ii, 223. 
vyavakzra ? (pafica), ii, 207, DhZ- 

tukathZpakaraip, 121. 
vyavakirana (kuiala et akukala), 

iv, 130. 
vyavacÃ ralp parik$i, pratir7ipa- 
lm, vi, 121. 

vyavadÃ ua-sambhara~a ii, 105, 
109, 111, ix, 250 ; vastu, i ,  43 ; 
v&iyavadiinika, ii, 105, iii, 115. 

vyavasthZ, dÃ©finitio 11, ii, 230 ; 
vyavasthita, iii, 63, 65, 74, 79. 

vyavasthZ, vyavasthZna, paricche- 
da, ii, 183, VyZ. ii, 79. 

vyavahiira, vsg-, seize, iv, 159 ; 
mZtra, iv, 5. 

vyavahita, avyavahitatva, v ,  107. 
vyasanibhavati, iv, 84. 
vyÃ karalp 4 espÃ¨ces v,  44. 
vyiikaraip, grammaire, ii, 249. 
vyZkirai?a du dhygna, vi, 221. 
vygktepa, iii, 196. 
vyÃ ghripotÃ pahÃ rav ix, 265. 
vyÃ pannacitta iv, 136, 178. 
vyÃ piida iv, 136, 167,  v, 84, 90, 

viii, 196 ; nivaraga, ii, 158, v, 
100 ; vitarka, v, 89, samsparsa, 
iii, 100. 

vyiimibrakÃ rin iv, 1 (vokinna d'Ah- 
guttara). 

vyÃ vartayate ii, 121 ; vyiivartana, 



vi, 182 (du prthagjanatva). 
vyÃ seka vi, 289, Vyut. 245, 11 32. 
vyutkrÃ ntakasamiipatti viii, 173. 
vyutkrÃ mayati parihiipayati, Y, 2. 
vyutthiina-Gava, ii, 206 ; citta, i ,  

33, ii, 211, 302, 306. 
vyupaSama, ii, 285 ; vyiipa&Snta- 

citta, vii, 20. 
vyLihana (viiyudhÃ tn) i, 22, ii, 146. 
vrana kumbhamiitra, i v ,  53. 
vrata (Silavrata), v, 18, iv, 189 ; 

vratiiilga de l'upavÃ sa iv, 67. 
vrihisamtGna, iii, 33. 
SakalikÃ gni iii, 38. 
Sakandhn, iii, 47. 
Sakti, dharmii~iim, iii, 2 11 ; tasya 

pudgala-^va, vi, 223 ; ou bija, v, 6 .  
Sakti, bija, viisanÃ  Vyci. ii, 83. 
SamkalZsai~dhi (?), vii, 73. 
Stii~kumqdhi, vii, 73. 
katha, question du, v, 46. 
Aabda, Sabcl~~dhiitu, i ,  17, 47, 54 

(IiuSala . .), 67 (apravZLavartin, 
aupacayika), i, 69, Add., ii, 
145, 238 (et niiman) ; iv, 190 
(ratha, patti ..) ; vii, 114 (na 
nirmÃ¯yate) 

Sabda-upaviciira, iii, 1 O8 ; prÃ ga 
bhgva, ii, 282, v, 62 ; bhavanz, 
vii, 123 ; manasikiira, vii, 104 ; 
Sravaip (Vinaya), iv, 19 1. 

Samatha, vipaSyan5, v, 99, vi, 280, 
301, vii, 21 (samnirodha), viii, 
131, 146, 157. - hmathacarita 
(samathayÃ nika) vi, 2 14. 

Samathasukha, vi, 259, viii, 150, 

SamathasnigdhasamtÃ na ii, 130. 
SayanZsanamptu$i, vi, 146. 
S a r q a ,  iv, 79-80 ; gamana, 76, 

102 ; traya, 76. 
SafiraclhÃ tvavasthZpana iii, 39, vii, 

120 ; avantages du culte. 
Sarira, apacaya et  upacaya, i, 69. 
&arira&obhÃ  i, 57. 
karira de hhagavat, vii, 84. 
kalcikcivrtti, iii, 208. 
Salya (sarhskiiraduhkhatii) ii, 122. 
&ahraja&>, iii, 178. 
Sastrakalpa, iii, 207 ; SEstraka pra- 

~iit ipiita,  207 ; kastra-iidhana, 
prahiira, vi, 262. 

SÃ kapZrthivZdi i ,  9. 
SZkydkula, iv, 199 ; Sakyapntriya 
= bouddhique), ii, 312. 

Siilha, iii, 146. 
Siithya, ii, 169, iv, 128, v, 93. 
&ta, i ,  16. 
SÃ nta ... p r q Ã ¯ t a m  ii, 285 ; SÃ n 

tatas, SZntZkÃ ra vi, 239, vii, 
32, 33, 37, viii, 189. 

Siintamfirtisattva, vii, 88. 
SÃ ntanirodha iii, 22 ; vimoksa, 

viii, 140 ; vihara, ii, 203. 
Siintyekalakyqa (nirvÃ na) iv, 78. 
SÃ bdikÃ¯y iii, 79. 
SÃ rÃ¯ stupa, iv, 250. 
SÃ Svat lokah, ix, 267. 
SZSratadpti, ix, 270, voir antagrii- 

hadpt i  ; SZsvatavÃ din v, 14 ; 
SÃ svatZnta ix, 265. 

Sasana, le bouddhisme, iv, 212 ; 
v, 64, na SZsane sÃ dhu ; Sasa- 
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lire upasama, aacirasthiti, ii, 121. - voir 



saddharma. 
Gstar ,  le buddha, vi, 177 ; ya- 

thZrthaSKstar, i, 1. - sunetro 
nama SZstZ, ix, 271. - les six 
mauvais, iv, 177. 

SZstur abhyupagarnah, iv, 61 ; Sas- 
tiiram uddiiati, iv, 84. 

Sastrpada, iii, 115. 
SZstra, defini, i ,  3 (Skyak~saniit) ; 

Vy5. i, 8 : art11aviSepdyotak.o 
nÃ masarnEha1 ; voir Abhidliar- 
ma. 

SikpmZi$i, i v ,  43. 
SiksÃ  Sik@pada, iv, 45, 72 (gra- 

h a p ) ,  85 ; SiksZdattaka, iv,  98 ; 
niksepap ,  pratyiikhyZna, iv, 94. 

SiksZtraya, vi, 225, 230, viii, 128. 
Siromadhyaccheda, iv, 183 ; luiÃ¯ 

cana, iv. 155. 
AilZputraka, ii, 237. 
Sita, i, 18 ; SitibhUta, vi, 265. 
SitÃ (?), ocÃ©a intÃ©rieur iii, 143. 
AYtalikZ vÃ vgtalikZ . . . , hl, 237. 
s&, iv, 4 7 ,  67, 247, 218 ; iv, 226 

(bodhisattva) ; vi, 294. - et 
avetyaprasÃ da vi ,  293. - sa- 
mZdiinaAila, dharrnatZpriitilam- 
bhika ou dharmatiiSila, iv, 81, 
139. 

SilapariSuddhi, viii, 130 ; pariSud- 
dhipradhÃ na vi, 297 ; pÃ ramitÃ 
iv, 228 ; prasÃ da vi, 295 ; pha- 
la, iv, 249 ; vipanna, iv, 208 ; 
skandha, ii, 159, v, 100, vi, 76. 
- trois i dZgas ,  vi, 284. - 
AilSrbuda, iv, 212. 

AilatyÃ gaSrutaprajEÃ paribhZvit 

iii, 95. 
Silavrata, SilavratapaifimarSa, Sila- 

vratopZdÃ na iii, 45, 86 ; iv, 
135, 168, 189, V ,  18-21, 76. 

Silamaya pul)yakriyZvasti~, iv, 232, 
247. 

SukraSoljita, iii, 36, saqmipZtci, iii, 
27. 

Siiklakti~mtir~, iv, 129 ; Suklakar- 
mak~ayakrt, ,  130, 132 ; Snkla- 
dharma, vi, 200-201, iv, 130 
(= kuiala et avycikrta). 

Sucivipary~sa, v, 2 1.  
. . .  

Snddhakasam%pat.ti, d l l ya i~a ,  vin, 
144, 172. 

SuddhÃ vÃ sik Suddh~v^'isak%yika, . . . 
ni, 2, 22, 216, vi, 21 3-1 ,  223, 
Add., vii, 103, Vibl:Ã s;! 175- 
176. 

Suddhidpti, v ,  32 ; Suddhidarkin, 
iv, 135. 

iubha, iii, 205, beau ; kukala, i v ,  
255 ; Siidclhaka et aiGsritva, viii, 
176; et aSubha karman, iv, 105 ; 
dans le nom des dieux, iii, 2. 

Subhaikiigrya, viii, 127. 
Subhakrtsna, iii, 2, 20. 
S~1~kamasÃ¼ropasnÃ nalep5hgava vi, 

139. 
SÃ¼ny ZkSra, vii, 31-33. 
kÃ¼nyakalpa iii, 188 ; Cnyabuddhi, 

ii, 235. 
SGnyatÃ  ix, 250-251 ; ==Ã AÃœnyatZ 

vimok~amukha, il, 166, v, 30 ; 
SÃ¼nyatÃ samÃ d SunyatÃ &Ã¼ny 
tÃ samÃ dh viii, 184, 188. 

&ErapraskhalanÃ patanavat vi, 269. 



SrQi (upakleia), Y ,  89. 
saiksa, dÃ©fini xi, 231 ; xi, 258-9, 

276 (complet), vii, 24, 109 ; dix- 
huit, vi, 225 : six familles,, 266. 

Scuksagotra, xi, 175, 266 ; b a h ,  
iv, 8 5 ;  niiiibai!a, iv, 219. 

kaik@iga, vi, 292, 295. 
Saiksa, a h k y a  ... dharma, ii, 187- 

8 ,  iv, 195, ^, 231-2. 
Salk?? samyagdryti, i ,  81 ,  vi. 295 ; 

Saikfi vidyz ?, vii, 108. 
Sailpasthznika, ii, 265, 320. 
ioka, iv, 127 ; di~ l~ l~h~idaurn~anc i -  

-' \CL ..., iii, 8 1, v, 89. 
SobhZi tham, i ,  35 (cidhipatya) 
Sauceya, iv, 135. 
&raddhan?ya, pas anunieya, ii, 147. 
Srliddhii, ii, 106, 156, Add., 171, 

246, vi, 196, 283, 294. - tr iple 
cittaprasiida, v,  45, vi, 295. 

SraddhÃ -adhimukta vi, 196, 251, 
274, vii, 7 ; ~ni l s i i r i~ i ,  vi, 193, 
274 ; mZitrdkd, vii, 85. 

Sraddhiidini i n d r i y Ã   ~ i  il, 105, 109, 
118, 119. 

i r a m a l ~ a ,  quatre,  i v ,  98 ; duhiila. 
iv, 246 ; paramÃ¢ thaSramaip, 
vi, 241. 

AramanoddeSa, iv, 46, 72. 
Sriimaijera, SrZmanerikii, iv, 43, 

72, 149. 
Sriimagya, Sriimanyaphala (six), 

iv, 97, vi, 241-2, ix, 290. 
krÃ vaka pratyeka e t  buddha, vii, 

9 ; gotra, vi, 175 ; pÃ¼rvin iii, 
194-5 ; bhÃ sitasÃ¼tr ix, 251 ; 
Glambana, iv, 20. - Voir mahÃ  

SrAvaka. 
iravaka e t  bodhisat tv~,  T I ,  292. 
&ruta, dans d r s ta i ru td~  ijfid.tamatd, 

i \ ,  160. 
Srutamaya dharma, SriitamayT pra- 

jh%, ii, 265, vi, 143. 
Slak+i~i ,  i ,  19. 
Slesa, joignant, v i .  166. 
Siesman, iii, 136. 
SvetZsthidurhhik$i, iii, 208. 
sat spariakiiyiii~, iii, 95. 

sa-uttara citta, anuttara,  vii, 20, 
iv, 255. 

sayyukta  (rzga-) v, 48, vii, 24. 
saiFyoga, samprayuga, saqsarga.  

vii, 17 ; bois e t  feu, iv, 5 ; sam- 
yogavantu, i, 9, v, 105 ; existe 
le seul samyukta, ix, 280, 285. 

samyojana, neuf, dix, v, 81-87, 
vi, 191. 

samyojanÃ¯yavastu ii, 286. 
samvatsara (cÃ ndra etc.), iii, 179, 

180. 
samvara, triple, iv, 43 ; vikala, 

prÃ deiika 8 8  ; samÃ dÃ nik 81  ; 
kÃ yen .,., 52. 

saqvara-ai~ga, iv, 8 8  ; nidiilla, 95 ; 
p r a h Ã   ~ a  95, 172 ; bhÃ vanz 65 ; 
samgrhitakarmapatha, 181,185 ; 



sthÃ yin 89. 
sai~vartakalpa,, samvartana, ham- 

vartani, iii, 90, 181-3, 210, 214, 
216. 

sai~vardhikZ, iv, 214. 
samvr~;omi, iv, 86. 
sciq~vrtijGna, i ,  75, ii, 304, v,  14, 

vi, 143, vii, 10, 12, 15, 28, 45, 
50. 

sai~vrti-antaravyapÃ braya vil 140; 
nayena, vi, 159 ; miitra, iv, 5 ; 
satya, vil 139 ; vaSena, sat, sad 
vastu, vi, 139, \7ii, 4. 

sarpvega, iii, 195, vil 250, 262. 
sa~pvejaniya, iii, 195. 
samvyavahiZre1;a sat, vi, 140. 
samklesa, iii, 43. 
s a q a r g a ,  iii, 196, vi, 145 ; caryÃ  

nusmrti, v,  99 ; smrtyupasth5- 
na, vi, 159. 

saq-kira, pravrtti, ii, 111 ; aksema, 
iv, 35. - sans pudgala, iv, 271. 

Samspta, iii, 106-107 ; sarÃ gatZ 
vii, 17. 

saipkÃ ra abhyafigasnZnZnuvZsa- 
nÃ disvabhÃ v i, 69. 

samskgra, abhisamskÃ ra prayatna, 
v, 80 ; samskÃ rÃ 1; prabrab- 
dhib -= prayatnÃ nÃ vyupara- 
mah. 

samskÃ ra vi, 126 = janana ; vii, 
87 = (ara~?Ã )jiiÃ  ; ii, 11 7 ,  le 
vega, gui;a, de la flÃ¨ch (vaibegi- 
ka). 

samskÃ ra ai~ga du pratÃ¯tyasamut 
pÃ da iii, 63, 84 et iv ; upagÃ 
vijiiÃ nasthiti iii, 24 ; upeksÃ  

ii, 159, viii, 148 ; dubkhatÃ  vi, 
125 ; bhÃ¼mi iv, 224 ; skandha, 
i ,  28, 40. 

jivitasay~kiira, Ã yuhsamskii 
r.1, vÃ ksamskÃ r etc. 

saqskrta, sametya sambhÃ¼y pra- 
tyayail? lqta ; i ,  11, 29, ii, 222, 
iii, 55 (salyskrtam abhisamska- 
roti), iv, 4 ;  sayskrtatva, ii, 231. 
- ses 1ak:ai;as et a n u l a k ~ a ~ ~ a s ,  
ii, 222, 225, ix, 282. - hams- 
1qtZ vimukti, vi, 296 ; s a i p  
krtaphala d u  ArZnxqya, vil 24 1. 

samsthÃ na-rUpa pararniii;u, octu- 
pie, i, 16 ( V y T  2 7 ) ,  iv, 9, 11. 

samsparia, voir spar&a ; prai igha 
et adhivacana, iii, 98. 

samsvedaja, iii, 27-28. 
samliarsa~;iya (vaineya), vi, 2 19. 
saka1akiZrai;a on -bthZna klein, v ,  

72, vil 263 ; sakalabandhana, ii, 
180, vi, 19.1, 275. 

sakrd utpaunalj~ tisthati, ii, 2 1 S.  
sakrdKgZmin, phala, phalaprati- 

pannaka, ii, 134, v, 244, vi, 
195, 209. 

sakturnuktaprate.tha svapna, iii, 44, 
VyÃ  

samkalana, v, 117. 
samkalpa, vit,arka, v i l  283, Add., 

291 ; samkalparÃ ga iii, 8 ; 
samyak et n~ithyÃ  ii, 158, iv, 
36, vi, 283. 

samkleia et vyavadiina, samkleia- 
vastu, i l  29, 42, ii, 105, 109, 
ix, 249. 

samksepa, samksiptacitta, sam- 



kgiptapaficendriyapracÃ ra iii, 
131, vi, 151, vii, 18, 21, 22. 

samk$epaprathana, vii, 83. 
samkhyii, iv, 254 ; grands nom- 

bres, iii, 189. 
samganikii, iv, 166. 
samgati, samnipiita, bamavÃ ya iii, 

9 7-98. 
samgiti, dans dharmasamgiti, iii, 

39 (prakarsayukt~) .  
samgraha, inclusion des, d h a r m a ,  

i, 33. 
samgraha, fonction de  I'uau, i ,  22, 

ii, 146. 
samgrahavastu, i, 34. 
samgha, iv, 77, pravrajitas des 

quatre castes ; 97, cinq sortes ; 
Sgantuka, dharmabhciimka, 237, 
240. - buddha e t  samgha, iv, 
238, vi, 293. - Sriivaka samgha, 
vi, 293. - don au samgha, iv, 
237, 238. 

sa~~gha-anusmr t i ,  iv, 20, 248, ay- 
adviirahiirikii, 220 ; avaSesa, 67, 
95 ; avetyaprasiida, 293 ; npa- 
gamana, 98 ; upadeSa, 98 ; dvai- 
dha, 212 ; bheda, 78, 206, 217, 
250 ; ratna,  78 ; Sarapgamana, 
76, 78. 

samgham pratisamdadhiiti, iv, 250. 
samghÃ ta enfer, iii, 2, J 49. 
say~ghZta, miitra, p a r a m Ã   ~ u  stha- 

rÃœpa,i  25, 9 0 , i i ,  144, iv, 12. 
samghibhavanti, iv, 78. 
sacetana rÃ¼pa i, 63. 
sauva rÃ¼pa i, 63. 
samciira, iv, 90 : eatisamciira. ii. 

197 ; indriyasamciira, vi, 219, 
Vyii, ii, 35 ; bhÃ¼misaqciira ii, 
193. 

samciirayati, ii, 223. 
sa iy5ta  rÃ¼pa i, 25, 94, v, 71. 
samcintya, iv ,  136, 153, 213, 214. 
samcetanii, iv, 242 ; aliment, iii, 

121 ; iitma-, para-, ii, 219. 
samcetaniya karman, iv, 136. 
samjÃ¯va enfer, iii, 2. 
samjfiii, paricchedyatiirÃ¼pa grh- 

~>iiti, ii, 177 ; n'est pas purusasya 
atman, v, 47 ; engendrÃ© par 
niiman, ii, 238. - i, 28, ii, 154, 

. . . 
1 7 7 ; dans naivasamjfiii . . . , vin, 
143, 144 ; lokasalpjfiii, i, 86 ; 
e t  samjfiiikara~~a, ii, 238. 

sa~~jfiii-iipagÃ vijfiiinasthiti, iii, 24 ; 
gatal? parinirviiti, iii, 39 ; citta- 
vibhrama, v, 25 ; bhiksu, iv, 96 ; 
mayakciya, ii, 209 ; miitra, iv, 

. . 
5 ; viparyZsa, 11, 42, v, 23 ; 
vibhramzd anyatra, iv, 156 ; 
vedayitmirodha, voir nirodha- 
samiipatti ; skandha, i, 28, ii, 
154, 177. 

sat, sens du mot, v,  16. - sac ca 
satto j Giisyati, v, 63. - sadvisayii 
buddhi, v, 63, Subhasamiipatti, 
. . . 

vm, 176. - voir dravyasat, 
paramÃ rthasat samvrtisat. 

sata evotpiido niisatah .. . , iii, 80. 
satkiiya, satkÃ yadrsti v, 15-1 7, 

vii, 70 ; akalpikÃ  sahajii, vikal- 
pitii, v, 21 ; ii, 251, 259, 269, 
iii, 67, iv, 41, 193, v, 9, 15-17, 

. .> , , 39-42, 72, ix, 250, 254, 264, 



293. 
satkrtya, abhyZsa, vii, 82 ; pra- 

yoga, vi, 254. 
satpurusagati, iii, 38, vi, 2 17-218. 
satatavihÃ ra iii, 114, iv, 52, vii, 

76, viii, 148. 
satatasamita, iv, 15. 
sattva, ix, 228, 245 ; rathavat, 

249 ; sattva, nara ..., 245. - 
objet de priitimoksa, v ,  87. - 
sattvasamkleka, ix, 249. 

ittva-kasÃ ya iii, 193-4 ; kgya 
ananta, iii, 10 ; citta (et Ã rya) 
v, 24 ; dÃ sa iv, 222 ; dravya, 
voir mÃ¼l sattvadravya ; dpt i ,  
v ,  33 ; bheda, ii, 104 ; mayanZ, 
iii, 93 ; mÃ¢ra ii, 124 ; loka, iii, 
1-138 ; vikalpabheda, ii, 104 ; 
samvartani, iii, 182 ; samj &Ã (et 
Ã rya) v, 24 ; samtznaja jabda, 
i, 17 ; sabhÃ gatii ii, 196. 

sattvÃ khya i,  17, iii, 67, vi, 157. 
sattvasai~khyÃ ta asattvasamkhyÃ  

ta, i ,  13, 17, etc., VyÃ  ii, 79. 
sattva-ZlambanZ maitri (et dharma- 

sÃ mÃ nyalaksaQÃ lamban viii, 
198-200 ; avaratii, v, 85 ; ZvSsa, 
iii, 22 ; asattvayor iighÃ tah v, 
90. 

satyadvaya, vi, 139. - iiryasatya, 
ii, 251, 283 ; les Ã kÃ ra vi, 163, 
vii, 30-39 ;' satyesv Ã kÃ rÃ i 
vinyasanam, vi, 164 ; et bÃ hya 
kas, vi, 247 ; et satkÃ yadrsti 
ii, 251, 259, 269. 

satyÃ¢bhisamaya vi, 185. 
sadÃ matta ii, 159. 

sadve~a, vii, 26. 
baddharma, dvividha, Zgama, adhi- 

@ma, viii, 218. 
saddharma, confusion des Ã©critu 

res, iii, 40. 
saddharnmpratirupaka, viii, 222. 
saddharmalopa, vipralopa, antar- 

d h h a ,  iii, 183, iv, 95, 99, viii, 
176, 218, 221, Add. 

5diddharmasthiti, viii, 2 18. 
sadvrtti, vi, 218. 
sanidarStina, i ,  5 1. 
sarptati, 5tmalih%vCi, i, 18 ; bh~jii- 

necchÃ prava~$i bhoktuk"imat5- 
varjit5 ; viii, 209, lina. 

samtati-nÃ man (tryjayZ), iii, 95, 
vi, 139 ; uyZyasai;1c5rin, iii, 57,  
VyZ. ; parii;Zma, pari1,Gmavi- 
kep,  ii, 185, iv, 20-22, ix, 283 ; 
paripÃ ka vi, 203, 206 ; prarno- 
dana, viii, 209 ; vipiidaim, iv ,  
99 ; visesa, ii, 281, iv, 99. 

anukayasamtati, v ,  79 ; san- 
tatyavasthZpaiia, v,  2. 

antariibliavasamtati, iii, 5 7. 
upacayasaqtZna et vipiika- 

saqtÃ na i, 69, VyÃ  73. 
samtÃ n = samtati, vrihisarptÃ na 

iii, 33 ; rÃ©incarnation iii, 57 ; 
snigdha, iv, 182 ; blanc et noir, 
iv, 130 ; samtÃ na samtanute, 
iv, 8. 

samtÃ na-parii;Ã maviAe 3, 185, 
272, iv, 296 ; vartin, ii, 218 ; 
vimukti, ii, 109 : vibesa, v, 63 ; 
adhyÃ ropa~a iv, 255. 

paripakvasamtÃ na vi, 296. 



samtiipasahagata kleSa, v, 84. 
samtiraya, i ,  81, vii, 3,  viii, 130. 
samtusii, vi, 145. 
sa@dhi, a s t h i s a ~ d h i ,  vii, 73. 
s q d h i c i t t a  (pratisamdhi), iii, 14. 
samnikpia  bodhisattva, iii, 129, 

iv, 220. 
samnirodhasahagata, vii, 2 1. 
s a p i v e i a ,  iii, 139. 
samni6raya e t  iiiraya, iv, 27. 
samniirayatva, iidhiiratva, ii, 135. 
saptakrtvah parama, vi, 200, 206. 
saptapadZSTrvisa, vi, 203. 
saptapaqavrksa, vi, 202. 
saptasthÃ nakuiala vi, 202, W .  
sapratigha, i, 51. 
sapratisamdhika, iii, 134. 
saphaladharma, aphaladharma, ii, 

277. 
s a b r a h m a c Ã   r i ~ a ~  iv, 72. 
sabhiÃ¯g == sama ..., ii, 196 ; 

caksus, i, 7 5 ;  hetu, ii, 255, 
291, 294, 313, vi, 167. 

sabhiigatii, ii, 195, 198 (brahma- 
loka), 244, iv, 186. - Stcher- 
batsky, Logic, ii, 413. 

sama, abhinna, tulya, ii, 267. 
samasama, iii, 299. 
samavi?amaprakÃ iayitar iv, 240. 
samatÃ  cinq des  citta-caittas, ii, 

ii, 178. 
samatZpÃ dan des mahÃ bhÃ¼ta ii, 

213. 
samatva, samavrttitva, vii, 78. 
samanantara e t  nirantara, ii, 306. 
samanantarapratyaya, i, 95, ii, 

211, 300-306, 315. 

siimantaprabhii, iv, 224. 
samanvÃ gamÃ  samanvayÃ t priip- 

titas, liibhatas, iv, 181. 
sarna,iiviihiira, i ii, 95. 
samayavimukta, vi, 251, 254, 287, 

274. 
samavadhZna, iii, 106. 
samaviiyikZraÃ¯~a iii, 210. 
samastÃ lamban smrtyupasthÃ n 

(oppos6 h asarpbhinna, amiirÃ¢ 
lambana), vi, 162 ; comp. iii, 
108. 

samZdSua, iv, 62 ; Gia, iv, 49, 81, 
185 ; cheda, iv, 102. 

samiidiipanacetauÃ  iv, 227. 
samiidhi=argumentation, iii, kZr. 

30. 
samiidhi, dÃ©fini ii, 154, viii, 130, 

147, 159, 182 (diffÃ©renc avec 
samiipatti). 

niahiibhÃ¼mika ii, 155, viii, 
129. 

akuSalapratipaksa, iv, 150 ; 
samÃ hit kuiala, 249. 

indriya e t  bala, vi, 286. 
bobhipÃ ksika vi, 283. 
dhyÃ nÃ¢i~g viii, 147. 
savitarka ..., viii, 183. 
kuSala ..., viii, 127. 
SÃœnyat . . . , SUnyatZSÃ¼nyatZ 

viii, 184, 187. 
anugriihaka, dans rÃ¼padhÃ t 

i ,  19. 
e t  styiina, ii, 164. 

samÃ dhi-citta iii, 132 ; nirnitta, i, 
48 ; pari,hddhipradhiina, vi, 
priya, vi, 2 14 ; bhiivanÃ¢ qua- 



druple, viii, 192 ; vahin, vahitva, 
ii, 121, 122, vii, 92 ; visaya, iv, 
18, 23 ; sambhÃ¼tarÃ¼p i, 21 ; 
skandha, ii, 159, Y, 100, vi, 
297, viii, 128. 

samÃ patti ii, 213, 306, 310 (les 
deux), viii, 144 (iisvÃ dana-) 177 
(klehaprahÃ na) 181 (aept), 182. 

samzpatti-Ã lambana viii, 176 ; 
Zvara~?a, viii, 207 ; Zhaya, viii, 
175; citta, ii, 211 : dhyaua, viii, 
126 ; nirodha, i, 35 ; praveka- 
citta, i, 33 ; liibha, viii, 164, 
167, 168 ; visitÃ  vakitva, viii, 
210, 213 ; vy~itthiina, ix, 282 ; 
GkhZs, viii, 145. 

samÃ hita i, 61 (prajÃ¯iÃ  iii, 132, 
iv, 40, 55, 249, vii, 20, 22. 

samÃ hit yathÃ bhÃ¼t j5nÃ t . . . , 
viii, 130. 

samita, iv, 15. 
samukti, kÃ ya ii, 238. 
samÃ ptatva karmanah, iv, 243. 
samsropita sutra, iii, 36. 
samÃ ropik dy t i ,  v, 18. 
samuttejanacetanÃ  iv, 227. 
samutthÃ na samutthÃ pakahet~~ iv, 

33, 36, 144. 
samudaya, Ã¢kÃ  de sarnndayasa- 

tya, vii, 35-36. 
samudayasatya, hetubhÃ¼tÃ skan- 

clhÃ b i, 14 ; paficopÃ dÃ naska 
dhÃ h vi, 120, 122, 136. 

samudayajfiÃ na vii, 13. 
samudÃ cÃ  (dharma, priipti), iii, 

8, iv, 30, 175. 
samudgaka, iii, 208. 

samÃ¼hamÃ tr iii, 2 12. 
sampad, du buddha, vii, 81. 
sa mpariiyavedanlya, iv, 12 1. 
satpprakhy5na, iii, 92, vii, 91. 
sa~!~prajanya, satpprajfiiina, vi, 286, 

viii, 147. 
sa~pradhZryam etat, ii, 253. 
saiyprayukta, i, 79, ii, 152-177, 

177-8. 
saipprayuktaka hetu, ii, 267, 289. 
samprayoga = samprayuktadhar- 

m2b, v, 104. 
s:i:pprayogavedauÃ¯yat;i ii, 126, 

vy5. ii, 21, iv, 113. 
sa~pprasÃ d (membre du dhyiina), 

viii, 147. 
samprahar;aviSep, ii, 176. 
sampre~agÃ mini iv, 108. 
sambandha fkZryakiU'a~~abl~Ã va) 

ix, 276. 
saqbodhyai~ga, ii, 158, vi, 283. 
sambhavai~in, iii, 122, 124. 
sambhÃ ra pmya et jiiznasambhÃ  

ra, vii, 80 ; vedanÃ samhhZra iv, 
110. - vii, 82, etc. 

sambhÃ vanÃ g u ~ ~ a - ,  ii, 172. 
sambhimapralÃ pa bhinnapralZpi- 

tÃ  iv, 158, 165. 
sambheda (?), mikratÃ¢ iii, 12 ; cp. 

108. 
sambhoga, avec les bhikps,  iv, 97. 
salpmukhÃ  pratigrhitam, iii, 199. 
sammukhÃ¯karoti v i ,  294 ; sam- 

mukhikara~)a, vii, 64. 
sammukhÃ®bhÃ v lÃ bha prÃ pti ii, 

328, iv, 105, 181. 
sammukhibhÃ vavedaniyatÃ iv, 1 1 3. 



sammoha, iii, 67, v, 71, vii, 144. 
samyaktva, niyiima, niyatarÃ¢ii iii, 

137, iv, 177, vi, 180 ; VibhiisZ, 
186, p. 930, col. 3. 

samyakkarmiinta, vi. 147, 284. 
samyakpradhÃ na vi, 283. 
samyaksamkalpa, ii, 159, vi, 283. 
samyagZjiva, iv, 189, vi, 147, 284. 
sam yagjfiiina = samyagvimiikti- 

jfiiina, vi ,  295, 298, vii, 1,  viii, 
194. 

samyagdpti, mondaine et  non 
mondaine, i ,  81, Add., ii, 159, 
245, iv, 137, 175, 180, 245, vi, 
290, 298, vii, 1 (Visuddhimagga, 
509). 

samyagvZc, vi, 284. 
samyagvimuliti, jfiiina, vi, 295, 

298, viii, 194. 
samyagvyÃ¢yÃ m ii, 159, vi, 283. 
sarana, 4, 13. 
sargga, rZgasamyukta, rÃ¢gasaql 

prayukta, vi, 299, vii, 24. 
sarpa e t  rajju, vi, 258. 
sarvam, v, 64, ix, 247-8 ; prakÃ ra 

sarvatii, v, 32. 
sarvaklehaprahÃ ~a vii, 83. 
sarvaga, caittas de cette catÃ©gorie 

ii, 153 ; voir sarvatraga. 
sarvaguqajfiÃ nasam h Ã r Ã b h y Ã s a ,  

vii, 82. 
sarvacyuta, vi, 2 13. 
sarvajflatva, ii, 304, vii, 82, 89, 

ix, 254-255. 
sarvajfliina, vit, 45. 
sarvatra j Ã¼iinam vii, 82. 
sarvatraga, anuAaya, caitta ; sar- 

vatragahetu, ii, 153, 268, 291, 
294, iii, 104, v, 31, 102 ; sarva- 
tragatÃ s m ~ t i ,  vii, 23. 

sarvatragÃ¢minTpratipajjhZ a b  a 1 a ,  
vii, 70. 

sarvathZjfiZna, vii, 82. 
sarvaclharrnZbhisambodhiva i $iÃ r a- 

dya, vii, 75. 
sarvanÃ stigr5ha ix, 273. 
sarvabhili~vanavakriintikatva, iv, 

98. 
sarvavid, ii, 304. 
sarvasa~~iyojanaparyZdZuaparij & Ã    

T, 111. 
sarvasamiid11isarnZpatti - Ã   v a r a ~  - 

prahÃ ipi vii, 83. 
sarviilpacitta, i i ,  250. 
sarv5sraval<sayajfiZnavai$Z r a d  y a ,  

vii, 75. 
sarsapa, iii, 179. 
savastuka kleia, mÃ na v, 27, vi, 

257, vii, 87. 
savÃ sanSprahS~a vii, 83. 
savijfiÃ¢nakakÃ y vi, 224. 
savitarkasavicÃ¢rÃ  .bhÃ¼mi iii, 104 ; 

samiidhi, viii, 183. 
savipiika indriya, ii, 128. 
sasapatnadGratÃ  i v ,  186, 188. 
saha, iii, 106 ; ksrin, ii, 331 ; 

gata, ii, 326, iii, 106 ; ja (sat- 
kÃ yadrsti) v, 41 ; jÃ ta iii, 105. 

sahasiirthika, ii, 2 68 (comparaison). 
sahabhÃ et  sahabhÃ¼hetu ii, 248, 

252, 289, 313, iii, 102. 
sahasii kyta, iv, 242. 
sahetuka vinÃ ia iv, 5 .  
sÃ mvrtajiiÃ n vii, 4. 



sakiira (cittacaitta), ii, 177 ; ix, 
280 ; jniina,sya vi;ayakZro nila- 
pitZdirUpo 'rthena jiÃ¯iin Ghital? . 

sÃ kara soddeiam . . . , vii, 100. 
sZk@tkarai~a, ~Sksiitkru'a, siik+t- 

kriyz, siik@itkartavya (utpzda- 
yitavya), vi, 224, 262, vii, 100, 
108 (nom des abhijkds et vidySs), 
viii, 211. 

siiksiitkiiriu, siik@ddar$in ii. 304. 
sgksijana, viii, 224. 
ssmketika, i, 34. 
sÃ mkle$ik dharma, ii, 105, iii, 

115. 
sÃ tat == s.itataviha~*a. 
siitatyaprayoga, vi, 254. 
sÃ niihaya v, 70-7 1. 
s5driya, sÃ rÃ¼py ix, 280, Stcher- 

batsky, Logic, ii, p. 40 ; e t  
sabhagatZ, ii, 198. 

szntara (aiju), i ,  89 ; asSutarat2, 
vii, 82. 

sÃ bhisamskZraparinirviiyin,vi 2 10. 
sÃ magrÃ¯phal ii, 297. 
szmagrya, ii, 234. 
siimantaka (dhyaua ...), iv, 50, 

140, 227, vi, 237, viii, 177, 179. 
szmayiki kZiitÃ vimukti, vi, 260. 
sÃ marthya ii, 248 (du nirvÃ qa) 

iii, 211, v, 63. 
sÃ mÃ n (vibesa) des VaGesikas, 

ii, 198. 
sÃ mÃ nyaklei v, 32, 48, 81, ~ i i ,  

25. 
sÃ mÃ nyabuddh ii, 196, VyÃ  ii, 

96. 
sÃ mÃ nyalak~a  v, 48, 158 ; ma- 

naskÃ ra ii, 325 ; SkÃ ra vii, 15. 
Grnasika, siimksepika, vii, 84. 
sdi?~bandliika pratityasamutpSda, 

iii, 65. 
siirabija, ii, 27 1. 
siirdhavihiirin, ii, 172. 
siilarnba, siilambaiia, ;ilambaka, i ,  

62, ii,  177, vii, 39. 
sarvajfia, ix, 269. 
savadya (pratiksepaip . . .), iv, 83, 

255. 
sG$raya, ii, 177. 
sFisrava, i, 6 ,  50, ii, 187, vi, 247 

(jfiÃ na) vii, 17 ; siisravahetuka, 
vi, 123, vii, 13. 

sÃ hacarya iv, 10. 
idhasra c'Ã¼c]ik lokadhZtu, iii, 170. 
simhanada, vii, 74. 
siddhiinta, doctrine Vaibh@ika, ii, 

140. 
sita, iii, 143, ocbans, var. bitii ; 

voir Sita. 
sTmii, sÃ¯miibandha rna~y]ala, jÃ¼iip 

ti et prakrtisimÃ  iv, 95, 212. 
sukha, existe mais n'est pas Zrya- 

satya, vi, 127. 
sukha e t  dhyiina, iii, 109, viii, 

147, 150, 161. 
sukhas, deux, i, 18, trois, cinq, 

viii, 150. 
iibhogapratyanika, vi, 153. 

sukha-upaviciira, iii, 109 ; buddhi, 
vi, 129, 133 ; viparyzsa, v, 23, 
vi, 132;  vihiira, ii, 110, vi, 222, 
255, 259, viii, 192, 193 ; veda, 
iii, 100. 

sukhii vedanÃ  iii, 149, iv, 109 ; 



vi, 13 1 (pram%lapada), 132 
(duikhato dra@avyii) ; voir su- 
khendriya. 

snkhavedaniy:~, ii, 125, iv, 109 ; 
... 

vedya, 111, 100 ; sukhap spar- 
$am viharati, iv, 237 ; sukham 
sukham iti cetasa abhogal~, iv, 
107 ; sukha sukh%nugata, vi, 
134. 

pravraj yiisukha, vi, 259, pra- 
Arabdhisukha, viii, 150, bodhi- 
sukha, vi, 259, vimuktipritisu- 
kha, vimuktisukha, ii, 110, 112, 
vivekasukha, vi, 259, 

sukhendriya, ii, 118, y, 69, vi, 
198, viii, 150. 

sukhopapatti, ii, 221, iii, 166. 
snkhita, cliihkhita, mudita, viii, 

198. 
sucarita, trois, iv, 48, 135. 
sudarhka (karman), iv, 203. 
sudarSana, parvata, iii, 141. 
sudarkma, deva, iii, 2. 
sudarkana, pura, iii, 160. 
sudph, (leva, iii, 2. 
sudharmii, devasabhii, iii, 161,163. 
supar@n, iii, 31, 175. 
suprajkaka (karman), iv, 203. 
supratipanno 'sya Ariivakasamghah, 

vi, 295. 
supratividdha, vi, 265. 
subhadriÃ¯vasiÃ¯n ii, 124. 
suraga, iii, 134, 
suriÃ¯mairey praniiÃ¯dasth%u iv, 

47, 85. 
suvarpcakravartin, iii, 19 7. 
sÃ¼ksm rÃ¼pa i, 35, viii, 137. 

s U k p 5  hi dharrnaprakrtayah, ii, 
235. 

sÃ¼k~masÃ¼k~ citta, viii, 207. 
i"Ã¼citulikal5pasparSavat ii, 146. 
~Ucimi~kha, iii, 151. 
~Utrayitavyam, VyZ. ii, 15. 
sÃ¼rya iii, 156-8, 205 ; sept, 184, 

209. 
sUryakZnta, iii, 157. 
seiÃ¯jit dliyiina, iv, 107, viii, 161. 
setu, setubhUtii virati, iv, 17, 25, 
setusamndghiita, iv, 17. 
seni%vyiiha, iv, 199. 
sendriyakakgya, ii, 212, iv, 254. 
sevya dharma, iv, 255. 
sainika, iv, 152. 
sopadhiAe;a, ii, 284, vi, 211, 279. 
saumanasyendriya, ii, 114, iii, 115, 

viii, 151 ; upaviciira, iii, 108 ; 
s t h X y a ,  iii, 110. 

skandha, nommÃ vyavakZra par 
les anciens buddhas, ii, 207. 

sens du mot, i, 35. 
les cinq, rÃ¼pa etc., i, 11, 13, 

40, 41, 42 ; impermanents, iii. 
57 ; causes de samkleka e t  vya- 
vadiina, i, 42. 

upÃ¢diinaskandha i, 13 (bahva 
skandha). 

skandhas autres que les cinq, 
i, 48. 

les cinq, iila, etc., i, 12, 48, 
ii, 159, v, 100. - aniisrava, lo- 
kottara, jina, asamasama, allar- 
tnaskandha, vi. 297. 

skandhapravÃ¢ha ix, 254 ; bheda, 
iii, 37 ; miÃ¯tra iii, 57 ; miira, 

7 



ii, 124, 
stanyadÃ yik ..., iv, 214. 
stanyopabhogZvasthap~~tril~Z stri, 

iv, 157. 
stÃ¯Ã¯p iv, 2.50 ; bhedaka, 219, Add. ; 

vandana, 54 ; stUpe danam, 156. 
styZna, ii, 161, v ,  89, 99 ; carita, 

ii, 164 ; middha, iv, 84, v, 99, 
vii, 18, 20. 

stri, rompt les  racine^, iv, 174 ; 
. . 

est-elle @km, MÃ¢r ... ?, 11, 
130; laukikiiqradharmas, vi, 17 1; 
sti'itva, ii, 104, 108 ; stihicitta e t  
pensÃ©e qui lui succ+dent, i x ,  
283 ; s t r i bhÃ ~ado~a  iv, 226. 

stiipiini~eiiflriya, i ,  94, 101, ii, 
104, 108, 109,113,iv, 121, 213. 

sthavira, ce qu'il faut pour 6tre 
nommÃ© vi, 301. 

sthÃ n ou sthÃ pan (dans anapa- 
nasmrti) vi, 155. 

sth5na e t  sthÃ nin ii, 166. 
asty etat sthÃ n?i asty etad 

vastu, vii, 29. 
sthiinÃ ntar (numÃ©ration) iii, 189. 
stIiÃ nZsthii~~a fiÃ nabala vii, 69. 
sthÃ panZpaksa vi, 198. 
sthÃ paniyapraAna Y,  44. 
bthapayaty Ã yulpamskaran ii, 120. 
sthÃ makas v, 3. 
sthitÃ kampy arhat,  vi, 251. 
sthiti (yÃ panÃ e t  Ã hÃ¢r iii, 119, 

122. 
sthititas, ix, 270. 
sthitikÃ lÃ vedh ii, 121. 
sthiti (samskrtalaksai>a), ii, 222. 
sthitibhÃ gÃ¯ dhyÃ na viii, 172. 

sthitisthiti, ii, 225. 
sthityanyathÃ tva ii, 223. 
sthira (apariliZi~adharmau), iv, 1 18. 
sthÃ¼l rÃ¼pa a ~ u ,  iii, 210. 
sthÃ¼labinduka iii, 140. 
sthÃ¯ilabhittikatas vi, 239. 
snapana, iv, 138. 
snZnZbhyailga, iii, 120. 
snÃ niyakasÃ y iv, 11 2. 
"parha, dÃ©fini iii, 98, iii, 95-101 ; 

et  vedanÃ  iii, 101-106 ; ii, 154 ; 
sparS5iga, iii, 64, 85, 95 ; spar- 
&a, Fihiira, iii, 121. 

sprkyate adatt3dFia5vadyena . . . iv, 
141. 

spp t a  spr~fahctuka,  i ,  90. 
spra&avya, Ã yatana dravya, dhg- 

t u ,  i ,  18, 19, 55, 64, iv, 9, vii, 
74, viii, 155. 

spyhÃ¢ iv, 167. 
smarasamkalpa, vi, 264, 289. 
smarayt, smarai)ajÃ•IÃ n v,  6, ix, 

273 ; viniyoga, ix, 277. 
smrti, i, 60, ii, 154, 162, 185, iii, 

114, vi, 160, 283, viii, 157, ix, 
294. 

unmattQ s r n r t i ~  pratila- 
bhante, vii, 84. 

smrti, annparigrhitatva, iv, 226, 
248 ; utpada, vi, 264 ; upasthii- 
na, vi, 153, 158, 161, 283, 289, 
du buddha, vii, 76, 105 ; chan- 
(la, vitarka ...,, ix, 294 ; pari- 
hddhi ,  viii, 147 ; smrtimosa, 
iv, 67 ; samprajanya, iii, 114, 
iv, 53, vii, 76 ; sampramosa, ii, 
154, 162, v, 25, vi, 258, 259, 



261, 264, 269. 
syiim ity abhedena ... vii, 34. 
srotas, gati, vi, 212. 
srotaiTpanna, pllala, phalapratipan- 

naka, i, 11, ii, 134, iv, 121, 123, 
v, 23, 29, 85 ; vi, 194, 200, 256. 

svacittÃ dhirÃ ya, vii, 62. 
svatantra kleAa, iii, 118, v,  83. 
svadek parasyotpatt,ipratibandlial~, 

i, 51. 
svadravyasammÃ¼~]hatva v, 41. 
svapna, iii, 44, Krkiu, (Ac. 
svapua, sommeil, i, 69, ii, 301. 
svabalena = svatarkabalena, iv, 

176. 
svabhiiva (svalak~apa) et bhiiva, v ,  

57,  58. - prabhiivitauirdoSa, 
iii, 92 ; vasm, ii, 286 ; vikalpa, 
i, 60 ; viAesa~~n, Y, 64 ; vedanÃ¯ 
yatii, iv, 113 ; sm~ty1ipnslh5na, 
vi, 159. 

svayam, dilos-su, iv, 181 ; svaynm 
k r t a i ~  duhkham ... iv, 185. 

svayamprabha, iii, 205. 
svayambhÃ¼ i, 1, iii, 56. 
svarasena, anabhisamskZqa, ii, 

116. 
svarga e t  Alla, iv, 249 ; et Akvra- 

ta,  v, 18, 76 ; apavarga, vii, 81 ; 
artham dÃ nam iv, 239 ; upaga, 
iii, 95 ; trp?Z, v, 41, 76. 

svalaksai2a, svabhzva, vi, 158 ; sva- 
1ak;a~ena sat, vi, 140 ; Ã yatana 
svalak;ai?a, dravyasvalak?a~?a 
e t  sÃ mÃ nyalak;a~? i, 19 ; SE- 
mÃ nyalak;a~a ii, 325, vi, 158 ; 
var~asvalak;a~~avi;ayÃ varna- 

buddhib, ii, 235 ; svalalqa~?ataq 
= dravyatas, ii, 213 ; svalaksa- 
lia et nÃ man ii, 239. 

svalak~a~~a-5ki%~a, vii, 15 ; k l e h ,  . . 
v, 32, 48, 81 ; m:inadGra. 11, 
325. 

sva et siâ€¢mGqdal<;ai (les vhrites, 
vi, 186. 

s v a l a k p p ,  Stcherhatsky, Logic, 
ii, 34. 

svasamvitti, svasamvedana, sva- 
s a ~ v e d j a t Z ,  ii, 182, vii, 26, 45, 
ix, 231 ; svztmani v@tiuirodlGt, 
vii, 45. 

rivasamtÃ napatita i i ,  179. 
s\iisamtZnika klesa, v, 105-6. 
sviima upasampadZ, iv, 60. 
har$iI&avartin, v, 95. 
hat5dtiimokpt, hataruci, vii, 85. 
haral?a, conversion, vii, 110. 
hasita-setughiita, iv, 17. 
hahava, enfer, iii, 154, 176. 
h5cittaparidevaka, iv, 127. 
hiinabhÃ glya viii, 172. 
hÃ n (= vilCini, parihani), iv, 99, 

vi, 173, Add. 
hitiiya, sukh5ya, hitasukhÃ ya vii, 

76. 
hina, iii, 192 (madhya, Ares$la), 

iv, 255, v, 18 ; hinoccadpti, v, 
15. 

huhuva, enfer, iii, 154, 176, 
hrdayapradeh (qjas), iv, 188. 
hplayavastu, i ,  32, Add. 
hetu, six, ii, 245, cinq, 277, cinq, 

314; quatre fruits, 297 ; hetu e t  
pratyaya, ii, 234, 245 Add., 277, 



iv, 100, 176, ix, 241 ; samuda- le fruit pris e t  donnÃ© ii, 293. 
yakara, vii, 31-34. hetukrta, visayakrta daurmanasya, 

hetu-pratyaya, ii, 299 ; phalzpavÃ  ii, 130, yyÃ   ii, 25. 
dini drsti, iv, 171 ; baleiia, iv, hem%&, iii, 180. 
100, 176 ; vastu, ii, 286 ; vid hri, e t  apatrZpya, i i ,  172, iii, 4 5 ,  
(sur karapa), ii, 254; samutthii- iv, 25, 105. 
na, iv, 36 ; sa~ypad,  vii, 82 ; - 

anityÃ vata sa~!~skiira ..., ii, 239. 
abhÃ¼tv bhava utpZda12 ..., ii, 228. 
asami utpadyate yadvat . . . , iii, 80. 
aham r5trau pafica sutan.. . , iii, 29. 
Ztniana hi sudZntena ..., i ,  74. 
iipayiko nerayiko kappattho . .. , iv, 

207. 
5yul~ksaye tusto bhoti . . . , ii, 122, 

vi, 269. 
nyur usmatha vijfiZnam . . . , ii, 2 15. 
ita ekanavate kalpe sakty5 me pu- 

rus0 hata12 ..., iv, 212. 
ity ete astau iiirayii ..., iii, 149. 
upanjtavayZ dvija ... , iii, 42. - 
ur@paksma yathaiva hi karatala- 

samstham . . . , vi , 126. 
ekasya bhEsamZipsya . .. , vii, 118 ; 

Vya. i ,  27. 
ete patanti niraye uddhapgdii . . . , 

iii, 53. 
... evam kanthagataprÃ¢i~al . . . , vin ,  

224. 
ehÃ¯t coktas tathagatena . .. , iv, 60. 
karpÃ sabÃ¯ puspe Ca ..., ix, 300. 

karma ca tadbhiivanZ~;~ ca . . . , ix, 
300. 

karma [cal trp2Zvidy.i sai~skiâ€¢ri 
Q Z I ? ~  hetur abhisamparriye . . . , vi, 
137. 

k5marÃ gZbliibliUtatvii . .. , v ,  25. 
kim nu satto t i  paccesi ..., ix, 249. 
kusume bÃ¯japurÃ d ..., ix, 300. 

Add. 
k~tvabuclho 'Ipam api .. . , vi, 205. 

. . 
ksaijikasya hi dharmasya ..., 11, 

228. 
gate hi Sdntim ..., viii, 224. 
caran sainÃ hit nÃ g . . . , iv, 41. 
cittam hy etad anantabÃ¯jasahitan 

..., iv, 299. 
cittasya damanam sÃ dh ..., i, 74. 
cittena nÃ¯yat lokah ..., ii, 105. 
cittakiekakaratvad . . . , v, 6. 
jÃ ti Ã cli pravahasya .. ., ii, 228. 
tasya cet kÃ mayanasy ..., i ,  24. 
tasminn astam ite range . . . , ix, 300. 
tusta Zyuhk~aye bhoti ..., ii, 122, 

vi, 269. 



dubkhasya Ca hetutvzd ..., vi, 128. 
c1r~tidam~trZvabhedam Ca bhram- 

ha? . . . , ix, 265, App. 
na te kZmiÃ yZni citrZi)i loke . . . , 

iii, 8.  
na teprZyogikam kimcit ..., ii, 205. 
na divi bhuvi vZ nÃ smi . . . , iv, 230. 
iia narmayuktam vacanam hinasti 

..., iv, 148. 
na pu~pagandhal! prativiitam cti . . . , 

iii, 163. 
n5pancyam tatab kimcit prakse- 

pyam niipi kii?~cana . . . , Saunda- 
riinanda, xiii, 44 ; comp. Abhi- 
samayZlaqkiira, v, 21, Uttara- 
tantra, i, 52 (Obermiller, Acta 
Or., ix, 93), e t  Sumaiigalavil5- 
sin", i, 12. 

nZstÃ¯h sattva ZtmZ \ a  dharmas tv 
ete sahetukiib ..., ix, 250. 

nimilite Sastari . . . , viii, 224. 
nyÃ¼na SZstrZpetam hZnir .. . (Sam- 

ghabhadra), Vy5. i ,  31. 
p~~trapautrasal~asrii~>i . . . , iv, 126. 
pÃ¼rva pi-aipmya vadatiim prava- 

raya kiistre ..., i, 3, Vyii. i, 7. 
pradyotasyeva 11irvZi;am.. . , ii, 286. 
pramZnabhÃ¼tZy jagadhitai~ine ..., 

VyiikhyZ, i, 7 (DignZga, PramiÃ¯ 
psamuccaya). 

prZdurbabhÃ¼v magadhep pÃ¼rva 
. . . krcchrei;a me adhigato brah- 
man ..., ii, 119, Vy5. ii, 16, 17. 

hahava6 kara1)am yZnti ..., iv, 80. 
buddhÃ nZ sukham utpiidab . . . , i, 

18 (variante). 
brahmacaryaq sucaritam margai 

cZpi subhÃ vita ... , ii, 122 ; Vi- 
bhii$i, 126, p. 656. 

mok~abijam aham hy asya ..,vii, 72. 
yak pahyaty ZtmZnam .. ., ix, 230. 
yatrotpitsor manasab . . ., i ,  23. 
a d  guru yac ciisannam . . . , ix, 297. 
yadi pÃ¼rva ~ t p a d a t  pratyeti ..., 

78 (Vas~handhu). 
yadi sa eva niisiu ..., ii, 233. 
yam pare sukhato 5hu ..., vi, 124. 
yasminn eva samtana iÃ¯hit . . . , ix, 

300. 
yÃ  kZScana durgatayab ..,, v, 74. 
ye 'IpiÃ¯ api jine kiiriin ..., vii, 85. 
ye ciibhyatitalj sambuddhii . . . , ix, 

255. 
yo bhaven navako bhik~uh Saikso 

vZprZptamZnasab . . . , deux Slo- 
kas, VyZ. ad vi, 150. 

yo hiSvarZ@im i$ah ..., ii, 162. 
loke 'sminn ZlayZrZme nivrttau . . . , 

vi, 124. 
var@tapiibhyZm kim vyomnab . .. , 

ix, 233. 
SitalZcchalaghu . . . , iii, 144. 
vitarkacZrakaukrtya . . . , ii, 165 

(samgrahahloka de Vasumitra). 
vyavasiiyadvitiyena.. . , ii, 205, Add. 
SÃ¼nya Zrlhyiitrniba~ paSya . . . , ix, 

250. 
SriivakasyEra~$'i . . . , vii, 86. 
satkayadrstiprabhavÃ i . . . , ix, 230. 
samtatisZmarthyena . . . (?), ix, 255. 
sarvÃ kÃ r kiiraqam ekasya . . . , i, 

2, VyZ. 6, ix, 284 (RZliula). 
safaabhave 'pi ca ktvgsti . . . , iii, 80. 
sFihamkiii-e manasi na Sama? . .., 
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ix, 230. svabhÃ va sarvadÃ cÃ st . . ., v, 58. 
sukho buddh5n.5~ utpÃ¢da . .. , i, 18. hZ citraratha hÃ vapi . .. , vi, 126. 
sucinpbrahmacarye 'smin . . . , vi, h h a h  priirthayate svasamtatiga- 

269. tam ..., iii, 192. 

III 

atytap ced bhiksavo rÃ¯ipal n h h a -  
visyat ..., v, 51. 

adhimolqah katamal? ? niScite vas- 
tuni tathaivZvadhZra~pm, ii, 154 
(Paficaskandhaka, Vy5. ii, 5 1). 

adhyZtmaq samksiptam cittam ka- 
tamat ..... vii, 21. 

anFitmany iitmeti samj iiZvipary5- 
sah . . . prahiyate, v, 25. 

anupakramadharmÃ i> hi tathÃ ga 
t&, iv, 206. 

anyatarÃ kila devata lhiksum vi- 
s a y e p  indriyiikii viciirayantam.. . 
iv, 53. 

abhikgum bhiksviikytim nskayata.. 
iv, 98. 

a rÃ¼pip  santi sattva ... iii, 21. 
arhato 'py aham lÃ bhasatkzra . . . , 

vi, 259. 
avidyZ katamii ? yat pÃ¼rvÃ n " jZ- 

nam ..., VyZ, ii, 75. 
avidyÃ nÃ¯varaipty~~Ã sa$yoj . . . , 

ix, 271. 
avidyopakii&Ã praj iÃ̄ . . . , iii, 92. 
avÃ¯tar%gasya dviialyÃ vedan5 . . ., 

ii, 127, VyÃ  ii, 22. 
agtÃ  ime bhiksavo nGg2 . ., iii, 175. 

asti karma 6ukla1~ 6uklavip5kam, 
iv, 129. 

asti karma, asti vip&ah, iii, 5 7 ,  
v ,  59, ix, 260. 

asti pudgalo yasyZl) l~i~l irvrt t isa~-  
yojanam ..., iii, 123. 

asti buddho na bhagavZn, i, 1, VyÃ  
i, 3. 

asti samiidhibhZvanii . . . drstadhar- 
masukhavihiiriiy a s;ilpv;irtatc, 
viii, 192. 

asti saumanai-yavedaniya~;i karma, 
ii, 125. 

asty atÃ¯tam asty ansgatam, v, 58. 
asti paryÃ yah v, 65. 
asty etat sthÃ nar asty etad vastu, 

vii, 29. 
asthÃ na anavakiiio yac carama- 

bhavikab ..., iii, 177. 
asthÃ na anavakSo yacl apÃ¼rva 

caramau ..., iii, 198. 
asthÃ na etad anavakÃ i yat stri.. , 

ii, 130. 
asminn eva rohita vyÃ y5mamÃ t 

kalevare lokam praj Eapayiimi 
lokasamudaya~ Ca, i, 14, VyÃ  
i, 23. 
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. .asmitisattvamayanii, iii, 93. 
asmÃ¯t bhiksavah saty iitmadrstau 

satyÃ  ..., vii, 37. 
aham evapnÃ mi tam bhagavantam 

. , . prawajitam anupravrajiimi, 
iv, 72. 

iisravak~ayarn aprZpya etacl utku- 
tukiisanarn ,.., ii, 206. 

iti praine visarjanap karoti, ii, 
252. 

iti hi bhikpvo jfhinavadhyÃ l kle- 
SZh, vidyudupamam cittam, vi, 
191. 

iti hi bhiksavo 'sti karma, asti p h -  
lain ..., v, 27. 

indriyZijindriyZijÃ¯t bho gautama 
ucyante ; kati  ..., i, 101. 

imasmilp sati idam hoti, iii, 81. 
imasya sato idam bhavati ; imas- 

min sati ..., iii, 81. 
imeszm paficXim indriyS~Zm a- 

sviidam Ca ZdÃ¯nava Ca ... , ii, 
119. 

utp5d5d vii tathiigatan;im.. . , iii, 77. 
u pÃ datt iti phiilguna na vadiimi . . . 

ix, 260. 
upiidiinam katamat ? yo 'tra cchan- 

dariigah, v, 7 7. 
upÃ saka mÃ  dhliraya, iv, 71. 
rddhim bhadanta ko darsayati ? 

miiyÃ v gautamah, iii, 31. 
ekapuggalo loka nppajjamÃ n . . . , 
, ix, 259. 
ekÃ ntahukli Ã nand aiaiksadharmii 

ekÃ ntÃ navadyÃ iv, 130. 
ekagriisaparibhoga iihÃ rasy . . . , iv, 

97. 

ekanavatam kalpam ..., iv, 225. 
ekap5rsqiparibhogo vihÃ rasya iv, 

97. 
etad agram d~gtigatZnÃ  yad uta 

nZham ..., v, 40. 
evam jiinata evani pasyatah samyag 

drstil; ..., iv, 17. 
eso 'ham bhagavantam sara~jam..  . , 

iv, 74. 
katama eko dharma utpklayita- 

vyah ? vi, 262. 
katamad buddhavacanam ? i, 46 

(JfiZnaprasthÃ na) 
katibhir indriyair arhattvarp prZ- 

pnoti ? aha : ekiidahbhih, ii, 
137. 

karma hetur upapattaye ..., vi, 138. 
kZmayogah katamah ? k5mesu kÃ  

masamudayam aj5natah .. ., v, 77. 
kimsabhÃ g 5rye nirodhah ? i, 6, 

vy5.  
kim svid idam ? katham svid idam ? 

iii, 67. 
kiyatii bhadanta upZsaka ekadesa- 

kgri bhavati ? iv, 73, 
kiyatÃ bhadanta paijclito dhÃ tuku 

Salo ... ?, i, 49. 
kiyatÃ bhadanta srotaÃ pann bha- 

vati ? yatah ca MahÃ nÃ m . . . , 
v, 85. 

Kr~igrÃ maka vyavalokanÃ y nir- 
gatah ..., iii, 130. 

k s i ~ 5  me jÃ tih usi tap brahmaca- 
ryam ..., vii, 28. 

caksurÃ yatana dviiram yÃ va eva 
rUpii@m darkanliya, i, 84. 

cak;urdhlitub katamab ?, iii, 13 
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(Dharmaskandha). 
caksur bhiksavali sahetu sapraty- 

ayam ..., vi, 138. 
caksur bhikfava utpadyam5nam ua 

kutai cid iigacchati ..., v, 59, 
ix, 260. 

cakpw bhikso iidhyiitmikam iiyata- 
nam catviiri ..., i, 5 1. 

c a k y r  bhikso hetur . . . rUpam bhi- 
kt0 pratyayah, ix, 241. 

cakp~rvijfiiinena iiÃ¯la vijiiniiti 110 

tu n i l q  iti (et variante : ca- 
ksurvij Ã¼iinasamai~gi . . . , i, 28, 
60, iii, 99. 

caksurvijiieyÃ n rÃ¼pÃ i kiintiini . . . , 
i ,  84. 

c a k s ~ 4  pratitya rÃœpiii; cotpadyate 
iivilo manasikiiro mohaja$, iii, 
71, 105, ix, 245. 

caksu@ rÃ¼pÃ  dptvÃ saumanasya- 
sthiinÃ¯yÃ  na nimittagriihi 115- 
nuvyaÃ¯Ã¯janagrÃ . . . naiva suma- 
nÃ bhavati ..., i ,  83, iii; 110, 114. 

catvÃ r Ã hÃ  bhÃ¼tiiniÃ . . . , iii, 122. 
catvÃ ra pudgalÃ briihmam p u y a m  

prasavanti, iv, 250. 
catviiri bhik~avab prahavyiikara- 

@ni, v, 47. 
catviirÃ¯mÃ  SÃ riputr vaiiiiradyÃ  

ni ..., vii, 74. 
cittam amrtadhstÃ  upasamhara- 

ti  ..., iii, 40, VyÃ  142. 
cetanÃ  aham karma vadÃ m . . . , 

iv, 1. 
chandab katamah ? abhiprete vas- 

tuny abhilÃ & ii, 154 (Pafica- 
skandhaka), 

janapadaniruktim nÃ¢bhiniviset 
samjÃ¯Ã¯i ca lokasya n2tidhiivet, 
i, 86. 

jiinise tvam Sariputra tAthiigatasya 
iilaskandham, i, 2, Vya. i ,  5. 

jiÃ¯eyadharmS katame ? alla : sarvc 
dharma jiiiinena jfieyii yathÃ vas 
tu, VibliÃ @ citÃ© Vyii. ad i, 13, 
n. 2. 

tatra bhikpvo ya ime sat saumn- 
nasyopavicÃ rii . . . , iii, 1 15. 

... 
tatriiyaip dharmasamketo . . . , 111, 

5 7. 
tathÃ gat Udiiyin sadevake loku.. . 

iigo na karoti ..., iv, 41. 
tacl dhi bhiksavab prahÃ¯1;a. yad 

iiryaprajÃ¯Ã¯a ..., vi, 258. 
tadyathiipi bliikso vimiatikhiiriko 

..., iii, 176. 
tad yathÃ yusma S%riputra dve na- 

dakaliipyiiv Ã kÃ  ... , viii, 138. 
tassa ce bhikkhuno evam caratal? 

evam viharatah ..., vi, 264. 
taIo mastakacchinno .. . , iv. 96-97. 
tirthikii1~ khalu bhagavacchriiva- 

kÃ  evam iihuh : iramaqo bha- 
vanto gautama evam Ã h ..., ii, 
158. 

trayÃ @ sthiinÃ nii sammukhi- 
bhÃ viit ..., iii, 37. 

tri1;Ã¯mÃ  bhiksavah kathiivastiÃ¯ 
ni ..., i ,  12. 

trii;Ã¯m2n bhiksavab sarpskrtasya 
samskrtalaksa$iui . . ., il, 223. 

trii?imÃ n bhikfavab smrtyupasthÃ  
niini yÃ n 5ryaQ sevate . . ., vii, 
76. 
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tripi sthÃ niin prat i~cvamily~sya 
niisti trptib . . ., iv, 84. 

traipitako bhilquh, i, 6, Vya. i ,  12. 
clnhSilaS ced bhikpu bhikpujim 

anuGsti ..., iv, 96. 
dvayam pratitya vijfiiinam utya- 

dyate ..., v, 51. 
duhkham dul$liato mauasikurv~i- 

talj ..., vi, 187. 
d u ~ k h o p a u i ~ a c  chraddhZ, ii, 106. 
dhammatii es3 bhikkhavc yam sa- 

niahito yathZbhÃ¼ta janZti pas- 
sati, viii, 130. 

dharmataisg budclh&im . . . yat te- 
?Sm gacchatain ... vii, 84. 

dharmo bhikso bahyarn iiyatanam 
ekÃ daSabhi Ã yatanai asayql i i -  
tam ..., i, 33, VyZ. 

na Ca mrgiih santi ..., ii, 237. 
nava sattviiviisiih katame ? iii, 22. 
na hi bliiksavab karmiiiji krtani . . . , 

ix, 295. 
nti hi bliik,y~kiiJ! sunti . . . , ii, 237. 
naparam asrnsd bhavam ..., vii, 

108. 
n k t i  dattam ..., iii, 18, Vya. ; Vi- 

bhÃ ~ii 97, p. 504, 
niiham ekadharmam apy apari- 

jfiiiya ..., i, 19. 
iiciham bhavena bhavasya nihsara- 

i j ap  vadiimi, viii, 141. 
paficiidinavii iitniopalambhe . . . , ix, 

250. 
paficemÃ n indriyiiiji n~iGivisayiini, 

ix, 242. 
paiicemiini bhiksava inclriyÃ ~ (Srad- 

dhgdini), ii, 119. 

paÃ®icemZn vimuktyUyatanZni . . . , 
i ,  48, VyZ. 

paÃ®i~ern5i samj Ã•iZmZtra s q v r t i -  
matram ... , iv, 5. 

prthivi bho gautama kuira prati- 
~tli i tZ ?, i, 8, YyZ. iii, 139. 

priiyiitip2tenZsuvitei1a bhsvitena 
bahulikrtena ..., ii, 186, 198. 

halo bhiksavo . . . praj Ã¯iapti arm- 
patitai! ..., ix, 249. 

brahmiivocat : santi bhadanta sat- 
tvZ loke ..., ii, 119. 

brahn1alokasabl~5gatZyZni upapan- 
no mahzbrahmii samvrttab, ii, 
198. 

bhavab katamah ? paficopZdZna- 
5kandhiil1, i ,  14, VyZ. 

bhagavato 'cirSbhisambuddhasyai- 
tad abhavat ..., ii, 119, Vy5. ii, 
16. 

bhediic Ca kriyasyztikramya devan ... 
kavadikÃ rZhZrabhaks2 . . . , vin, 
140. 

m a r a y m  katamat ? y2 tefa? sat- 
tv5jZm tasmac cyuti.4 cyavanam 
..., iii, 65. 

miim Siistiiram uddiSadbhi1j ku.4Z- 
grena ..., iv, 84. 

miinam niSrit.ya miina eva prahiita- 
vyah, iii, 115. ... 

mrtasya khalu kiilagatasya . . . , 111, 

95. 
ya ime sa$ saumanaayopaviciirÃ  

tan iihritya ..., iii, 115. 
yak kZrnarÃ gaparyavasthiten ce- 

tasa na bahulam ..., v, 3. 
yac caksusi mZmsapiq(]e khakkha- 
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tam ..., i, 65. 
yac ciâ€¢yu~m Kamthila 3yur ..., 

vin, 137. 
yat karm5bhyatitam niruddham . , , 

v,  59.  
yat kimcid rUpam atitam ..., i ,  35.  
yat kiip cid veditam idam atm 

dul?khasya, vi, 131. 
yath%Tridai$inn eke kramaipbr5h- 

mai2iib ..., iv, 190. 
yatllii ~nahatiibhisayskiire~~a . . . 

pratisroto niyate ..., v, 80. 
yad atra vitarkitam vicaritam ... 

ifijitam ..., iv, 107. 
yacl ani tyay tad duljkham, vi, 126, 

comp. 131. 
yad bhikso na tvaig sa te dharma12 

prahZtavyaIj, i, 40. 
yad vastu pratilabdbaiy samanv- 

Zigatab sa tena vastuG ? i, 12, 
ii, 286. 

yal loke G s t i  taj jfiisyiimi ... , v, 
62. 

yah ca tiryagyonigat5nZ1p katiiya . . , 
iii, 128. 

yasmin vastuny anunayasamyoja- 
nena samyuktab ..., i, 12: ii, 
286. 

yasmin samaye Ã ryakrZvaka1 pra- 
vivekajiim prÃ¯ti kiiyena . . . , viii, 
153. 

yasmin samaye sukhiim vedanzm 
vedayate ..., iv, 113. 

yasmin samaye linam cittam bha- 
vati 1inZbhiSafiki ..., vii, 23. 

yasyemzni sarvena sarvÃ¢n na santi 
prthagjanapak@vasthitam . . .> ii, 

119. 
yii qGm dharmiiniim saygatilj ..., 

97. 
y ih  kgkcij jambup@t-.. . , iii, 129. 
yiivad ayam iitmii jivati tkthati 

dhriyate ygpayati tgvat saro- 
sali ..., v, 30. 

yzuimiin y upZsakasy a pafica hiksii- 
paclZni . . . , iv, 29 (szstra). 

yc kecid anekavidham pÃ¼rvtinivii 
Sam ..., iv, 253, 

yc keci bbikkhave sama~jZ vii brah- 
ma1G vii ... attZnam ..., i, 8, 
V\Z. iii, 87 ,v ,  17 , ix ,  253. 

ye pi te Siintii vimoks5 atikramya 
rÃ¼piin ZrÃ¼pyii te 'py iinityii . . . , 
ii, 132, viii, 140. 

yenemZni paficendriyZ~y evam ya- 

thabhÃ¼ta ..., vi, 133. 
yu clubkhe nihkZfikso nirviciLit <O 

buddhe 'pi sa, vi ,  189. 
yo bhikpvo rÃ¼p chandarggas tam 

prajahÃ¯t ..., i, 79, Vy2. 
yo bhikgavalj . .. sa na pÃ¼rviiiita 

pratisarati . . . , iii, 68. 
yo 'siiv iiyusm2ti evamniimiÃ . . . , iv, 

245, 256. 
rakta+ San rÃ gaja ..., i, 29. 
raja bhiksavak cakravarti . . . , ii, 

181, VyÃ  ii, 77. 
rudhirabindur upiittab . .. , iii, 52. 
rÃ¼pa anztmÃ . . vijiisnam anztmÃ  

ix, 241. 
rÃ¼pavz aham babhÃ¼vztit 'dhvani, 

ix, 253. 
rÃ¼pa anityam atÃ¯ta anzgatam, 

kah punar vZda4 pratyutpanna- 
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sya ... v, 51. 
rUpam caksu$i drstvÃ rÃ¼~apra l i  

s q v e d i  nu ca riipafigaprtiti- 
sa~yvedÃ¯ iv, 11 3 .  

rÃ¼pa ced ... Ztm% abhavi~yan uu, 
rfipam Ztm~ivyZbZclhFiya . . , , vii, 
32. 

rUpam ccn MahCnZn~aiiu ckznta- 
duhkhaq abhavisyat . . . , vi, 134. 

rÃ¼pilja santi sattvZ nZniitvak5- 
y2 . . . , iii, 16 ; rÃ¼i~i~>al m i t i  bat- 
tv5 asamjiiino . . . , i ,  48. 

rUpopagam vijfiZnam tistliali nip5- 
la,mbanam, viii, 138. . . . 

rogasya gai>~!asya kalyasp . . . , m, 
124. 

loko maya siirrlham . . . , ix, 270 ; 
Vibh. 49,  p. 255, 3.  

lobhena samanvZgato 'bhavyak cat- 
viiri s m ~ t y ~ ~ p a ~ t h Z u r i u ~  utprida- 
yitum, ii, 185, 

valmika iti bliikso . . . , iii, 5 1. 
vijÃ¯iZna ced Ã‹nanda m5ttdj liu- 

k ~ i m  niivakriimed ..., viii, 139. 
vi,j&iiniihZre asti nandi . . . (?), iii, 

24. 
vitarkya viciÃ¯ry vZcai;~ bhZ+te, 

ii, 174, vii, 93. 
vitarkah katamah ? cetanam va 

nikritya prajiÃ¯z viÃ .. ; opinion 
des PErviicZryas, ii, 175 (Vyii. 
ii, 70). 

vitarkah katamah ? paryepko ma- 
nojalpah . . . (Paiicaskanclhaka), 
i, 60, VyZ, i ,  67. 

viratih setubhÃ¼t dauhSilyam pra- 
tibadhoÃ ti iv, 17, 

vedan5s tasya viditd utpadyante.. . , 
ii, 227. 

icibdadLiâ€¢tu kab hamanvzgatah ? 
iv, 32. 

SiikladharrnZI~ katcime ? kuSalÃ 
dharmii avyiikrtrii ca dharmZh, 
iv, 130. 

Snitavata 2ryaSriivakabya imrti- 
~ y p i ' a i n o s Z  utpcidymte .. . , v,  
2 5 .  

imrinÃ¯ndriy<i~j n2nSgocarZ1>i . . , 
ix, 243. 

t'l~(!dhdtur q-aiy bh ik~o  purusah . . . 
i, 49, 66. 

' icipkiiraskai~dh~il~ kdtama,l~ ? y c  
cctanFtkay~I;, i ,  28. 

sa kiimarZgaparyavaiithi ta$ . . , viii, 
132. 

scie cd satto ,jiÃ¯%yat . . . , v, 63. 
samjriZi ca cetana ca caitasika esa 

dharmal~,  i ,  66. 
samjfiÃ  Ca lokasya n5tidhinet . . . , 

i, 86. 
saptemiini Cunda aupadhik5ni . . . , 

iv, 15. 
samzhito yathZbhUtal;~ prajdnÃ ti 

viii, 130. 
bamyaksambuddho vilta bhagavzn 

..., vi, 295. 
sarÃ ga~ cittam s a r E g q  cittam iti 

prajGnZti, i, 66, vii, 16. 
sabbam idam kammato, ix, 297, 

iv, 185. 
sabbam vuccati dvZdaSZyatanZni.. , 

sarvam asti b r5hmay ..., v, 64. 
sabbap bhikkhave abhiiâ€¢&Qarii 

iÃ¯eya ..., iv, 244. 
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sarve dharma anZtmÃ nah ix, 252. 
savabtuk5 dharmQ katame ? sarvc 

s t iykr t i i  dharrniil), i, 13, ii, 287. 
savyabÃ dha kayam abhinirvar- 

tya ..., iii, 123. 
sa sukhasya <:a prahii@d duhklla- 

sya ca prahai$it . . . , viii, 160. 
scirvc sattv5 ZhZrasthitikiih . . . , iii, 

119. 
sZtirekQi me 'sitir dharmaskan- 

dhasahasriii$ .. ., i ,  46. 
s5lambanZ dharmgh katame ? sar- 

ve cittacaittiiQ, vii, 39. 
sukhitahya c i t tap  samZdhiyate, ii, 

106. 
so 'bhidhy+ loke prahZya ..., iv, 

167. 

so 'bya pudgalasya bhavati sukhÃ  
y@ vedanZyZq rZgiinuSayah 
v, 7. 

styanamiddhasya kim Ã hsral ? paii- 
ca dharmiih, v, 99. 

hpl'a~tiivj Zni bhikso bÃ hya Zya- 
tanam ..., i ,  65. 

brnrtih katam5 ? cetaho 'bhiliÃ¯palj 
i, 61. 

b r n r t i ~  khalv aham ~arva t rag~~t i i i r  
17 CM <uni, vii, 23. 

syZd Ã yuhk~ayii maranam na pu- 
nyaIqayZt, ii, 21 7 (PrajiÃ¯iipt 
SZstra ; Vibhiiyi, 20 ,p. 103, 2.)  

syiit priini hatah prai~5tipZtah ca- 
niruddhah, iv, 142 (Vibh^is.l, 
115, p. 600, 2 ;  119, p. 616, 3. ) .  

Akpr%yupama, VibhÃ @ 7 1, p. 
367, 3 ; comp. Siddhi, 102. 

Ai~giirakar~Ã¼parna vi, 264. 
AAgulimZla (Ã nantary ?), VibhZsii, 

115, p. 600, 2. 
Acavda (?), iv, 253. 
Aciravati, rivikre, iii, 147. 
Acelak5Syapa, iv, 185, Introduc- 

tion, p .  xxxviii. 
Acela Srenika, iii, 86, VibhiisÃ  

114, p. 590, 1. 
AjZtaSatru (mithyÃ tvaniyata) iv, 

177, Vibhiisii, 116, p. 604, 1. 
- Sutra sur les fruits du Srsrna- 
nya, 66, p. 341, 2. 

Ajita keiakambalaka, iv, 167, 177. 
Ajita sÃ¼tr (?), ix, 245. 
Ajita et Maitreya, VibhÃ sÃ 178, 

p. 894 (Madhyamiigama, 13, 
Demieville, Bulletin, 1920,162). 

Anantavarmau, 9, bhadanta, ii, 
128 (VyÃ  ii, 21), 235, 321 (au- 
teur de Vibh~@vyÃ khyZn ?), 
iii, 115, vii, 77 (vÃ sanÃ  

Araudra (?), iv, 253. 
Ã‹niipÃ nasmrtisÃ¼ (Ã retraite Ã de 

Bhagavat ...), VibhÃ sS 26, p. 
135. 

Aniruddha, iv, 199, Add., son au- 
mÃ´ne VibhÃ @ 20, p. 99, 2, 
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MadhyamZgama, 13 (DemibviHe, 
Bulletin 1920, p. 161), Siddhi, 
787 ; vi,  152, a&ubh"i, Vibhii@, 
85, p. 438, 3 ; vi, 161, smrtyu- 
pasthilna. 

Andhakas, i, 10, v,  5 ,  vi, 185, vii. 
15, 16, 89, viii, 135. 

Apariintakas (= gZndhZra), iv, 7 1 
(upiisaka), v, 43 (avyilkrta). 

A.bhijfi5sÃ¼tr (diffÃ©renciatio des 
actes), VibhZsZ, 20, p. 99, 2. 

Abhidhaima, voir Zgama, sÃ¯Ã¯tr 
A bhidhammas et Abhidharmas, In- 

troduction, p. viii. 
Ahhidharma, explication du mot 

par Abliidharma-&Zstr%cZryas, 
Vasumitra, Bliadanta, PiirSva, 
Chosaka, Dharmaguptakas, Ma- 
hiLZsakas, DZrstZntikas ~Zhdi -  
kas, Buddharaksita, Buddhade- 
va, Lao-tcheou (ou Tsouo-tcheou), 
VibhZvZ, i, p. 4. 2. 

Ahhidharma, dharmala1c;ai~opade- 
AasvarÃ¼pa i, 6, VyZ. i, 12. 

Abhidharma e t  SÃ¼tr : sarvo 'bhi- 
dharmah sÃ¼tr5rtha sÃ¼tranika 
?ah ~ÃœtravyÃ khyZna ii, 2 4 5  ; 
voir i, 21, 23, iii, 60, 67, 102. 
- Le SÃ¼tr est la racine de ce 
traitÃ (JfiZnaprasthÃ na ; ce que 
le SÃ¼tr ne dit pas, ce traitÃ doit 
le dire V ,  VibhZs5, 112 dÃ©bu et 
souvent. 

Abhidharma et SÃ¼tra VibhZ@, 46 
au dÃ©but - PZriva dit : Tout 
1'Abhidharma a pour fin d'expli- 
quer le SÃ¼tr ; en raison de tel 

ou tel SEtra, on fait tel e t  tel 
~ Z s t r a .  Il faut rejeter ces [deux] 
~Zs t r a s  (sur les trois bandhanas 
et les quatre-vingt-dix-Luit anu- 
&ayas] lesquels ne sont point dits 
dans le Sutra n ,  D'autres disent : 

II ne faut pas les rejeter, car 
ces points sont dits dans des SE- 
tras . . . qui sont perdus Ãˆ 

Ahhidharnm, ceuvre d u  Bouddha, 
i, 5, 6, vii, 22, viii, 223. 

Ahhidharma, plusieurs nitis : sau- 
triintikaniti, kiibmÃ®ravaibhZsika 
nÃ®ti iastraniti, vibhÃ ;iinÃ¯t viii , 
222. 

Abhidharmas des Sautriintikas, ar- 
thaviniScay%layab sUtravi&e~^i 
y e y  dha rma laksa~p i~  va rop te ,  
i, 6, Vyii. 12. 

Abhidharma = Gstra. 
AbhidharmaAZstra ou pitaka, i, 4. 
AbhidharmaAiistras dÃ©signÃ com- 

me Zgama, ii, 237. 
Abhidharmo JiiZnaprasthZniidir . . . 

i ,  5 ,  VyZ. 
mÃ¼l abliidharma, ii, 161. 
mÃœ1aGstr = P r a k a r a ~ a ,  i, 4, 

vii, 10. 
SÃ str&hidharma viii, 22, l'A- 

bhidharma qui consiste dans les 
~ ~ s t r a s ,  JiiZnaprasthEna, etc. 

&%travirodha, plut6t que sÃ¼ 
travirodha, vii, 22. 

SZstresu avyZkrtam, point non 
dÃ©cidÃ vi, 214. 

&,traviikya, iv, 143. 
ucchÃ stra iv, 11 1. 
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Ã‹bhidIWmika ou Sat~ildiibhidhar- 
mamrttrapathiu Y. 45 ; on ablii- 
f lhamak5ra,  ii, 163. - E t  vi- 
nayadhara, iv, 83. - i, 39, 46, 
8 6 ,  101, ii, 163. 245, 302, iii, 
iii, 118, v ,  13, 33, 45, vi, 145. 

Abhidl~armZcZryi~ = ;iblii(lti;irnii- 
. . . 

; a ,  111, 52, iv, 26, v, 122, vi, 
177, et :dlem's. 

~ b h i d h ~ r m i k a s ,  i ,  101, d&igne les 
lecteurs du Prakaralp. 

Abhidliarma-ZcZryas, ceux qui 
comprennent saus erreur le sens 
de I'Abhidharinapi~al~a, uon pas 
ceux qui connaissent le texte, 
Vihh5$i, 23, p. 116, 2. - Ato- 
mes invisibles, contre Gho@a, 
132, 11, 684. - Explication du 
mot Ahhidharma, i, p. 4, 1. 

Piin'2bhiclliarmÃ cZrya et Kas- 
mirarnai>dali'icZryas disent . . . 
PZrSva dit . . . D'autres disent ..., 
Vibhii$Z, 123, p. 644, col. 2, 3, 
645, col. 1 (discipline de 17up5- 
saka). 

Les anciens AbhidharmÃ cii 
ryas et les SZstrZcZrjas du Kas- 
mir n sont d'accord sur le pro- 
b l h e  de l'alcool (KoAa, iv, 83) ,  
Vibh?i;Ã  123, p. 645, col. 1. 

DÃ©finitio des laukikagras, 2, 
p. 7, 3 (contre Vibhajyaviidins). 

AbhidharmakoAa, explication du 
nom de cet ouvrage, i, 1 ,  suiv. 
- Introduction : bibliographie 
e t  notes diverses. 

Abhidharroaszra (plutÃ´ que Abhi- 

dharniah;daya), ouvrage de 
DharmaAri, v ,  5, Add. v. 37, et 
Introduction, p. Ixii. - Pelliot, 
J A .  1930, 2, 267. -Voir Dhar- 
matri"ta. 

Abliisamay~laml~i"r5lolca, cit6 iv, 
71, note, ed. Siiali, p. 229. 

Arthavargi~Ã i! sUlrci~i yZni ky1- 
d m k ~  pa;hyante, i, 24 ~Snttani- 
pata, 766, cit6 aussi VihhZs;, 
34, p. 176, 1 )  ; Suttanip5ta, 
874, VihhÃ ~Z 4, p. 17, et 137, 
p. 766. - Cit4 dans Sm~~p lc tZ-  
gama, 49, Pkri, H;iriti, p. 34. - 
S. Ikvi,  Rkitation primitive, 
J A .  1915, 1, 402 pt 405. - 
Voir PrirZyai!;i, Snttanipiita, 111- 

traduction, p. XI. 
ArthaviniScayadayaI! siitravihe$Ã¯l~ 

i, 6, VyZ. i, 12. 
ASokarZjasiitra, iii, 195. 
Akibandhaka, iv, 225. 
AAvag1io;a (?), Dhiirmika SiibhÃ¼ti 

iii, 153 (S. L('Ãˆvi JA. ,  1928, ii, 
204). 

ALvajit e t  Bral~mZ, ii, 169, iv, 32, 
v, 92 ; possesseur des airyiipa- 
thikas, ii, 189. - VibhssÃ  52, 
p. 271, 2 ; 129, p,  670, 2 ; 171, 
p. 862, 1. 

Asafiga, ii, 105, note ; iv, 24, note, 
iii, 53, VyZ. : pÃ¼rvZcÃ r yoga- 
car5 FiryZsafigap~abhrtayah. - 
Introduction, p. xxv-xxvii. 

Ã‚gama dÃ©sign les Abhidharma- 
Siistras, ii, 287. - Ã‚gama des 
nikiiyiintariyas, iii, 40, 
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catm'Zgama : les muldakasC- 
tras n'en font pas partie, iii, 189. 

Voir Ekottarika, K y d r a  ~t 
Samyuktakiigama. 

Acaryas = pÃ¼rvÃ ciirya iii, 82. 
A j i v i I ~ a ~ ~ t ~ ~ i i s ,  iii, 7, v, 61. 
Ã‹jil5talca~l?(.linya iv, 60, vi, 246, 

249, VibhiisZ, 182, p. 913. 
Atma~Sd;iprati~edhapntl;a~-a~~a, v, 

63, ix, 227. . . 
Atmal~l~iivapi~atilan~bha-sutra, 11, 

220. 
AtmavZdin, i ,  74 (VyZ. i, 77), iii, 

57 (Siiipkl~ya, VaiSe+ika). 
Ã‹nanda v i ,  203;  l ire Ã€naada et 

non pas Nanda, iv, 98. 
Ã€pastamb Yranta, iv, 147. 
Ã¥rnrapiili ii, 220, iii, 28. 
AYatanavibhZgas~tra, i ,  51. 
A $ v a l ~ ~ a n a s Ã ¼ t r a  iii, 37. 
Indra, un brÃ¢hmane iv, 74. 
Indriyaprakaraija, In~lriyaskandha- 

ka,  ii, 134. 
IhjitasÃ¼tra iv, 108. 
Indhu-Ã cÃ ry ii, 205, 206. 
IsÃ¼pamasCtr (?), W h % @ ,  15 3, 

p. 778, 3. 
Uktika, Uttiya, ix, 268. 
U+)iyÃ ;a vii, 11 1, Add. 
Uttara,  tirthika, disciple de  PÃ ra 

Aari, VibhasÃ  142, p. 729, 1. 
Uttara, objet d'une prÃ©dictio de 

Bhagavat, ii, 220. 
Uttariipathaka, ii, 151, iii, 40, iv, 

214, 216, 234, v, 5. 
Udayana, le roi, e t  cinq cents rsis, 

VibhÃ ~Ã 61, p. 314, 2. 

Udasena (?), iv, 215. 
Uilena, iv, 74. 
UdZna, UdZnava~yp, i, 6. 
Ud5yin et, -&nuida (Ailguttara, i, 

228), Introduction, p. xli. 
L'VlZyisiitra, ii, 268, iv, 41, viii, 

140 ; Vibhasii, 29, p. 151, 2 ; 
30, p. 156, 2 ; 131, dÃ©bu ; 153, 
p. 778, 3 ; Siddhi, 407. 

TJdraka ICimapntra, Vi hh;i?%, 32. 
p. 165 ; 176, p. 885, 3 ; il n'a 
pas plantÃ des niolqabhZgÃ¯ya 
(KoSa, iv, 253). 

Upagupta, sthavira, auteur du  Ne- 
trÃ•padaStistra ii, 205. 

LJpagupta e t  Maya, Vi bhZ@i, 135, 
p. 697, 3. 

UpaGnta, auteur d'un Abhidhar- . . 
masara, 11, 144, Introduction, 
p. Ixv. 

Uragavarga, Introduction, p. xl. 
UpZlisÃœtra h-, 83, 163. 
Rksajiitaka (?), ii, 237, Add. 
Ijddhyabhi.jfi&Ã¼tr (?), vii, 98. 
Ekacittasa~?ltiinika, VibhasÃ  22, 

dkbut. 
Ekavyavahiirika, v, 4, 54. 
Ekottarikiigama iihatÃ c dharmanir- 

deSa Ã si idZnim ZclabakÃ drky- 
ante, . i i ,  245, 277, Add. 

Kakucla KiityÃ yan (mauvais maÃ® 
tre), iv, 177. 

Ka~abl iuj ,  iii, 2 10. 
KathÃ vatthu iv, 16, vii, 4, 5, 16..; 

Introduction, p. viii, xxxiv. 
Kanakamuni, iii, 192. 
Kaniska, roi de  Gandhiira, histoire 
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des taureaux e t  de l'eunuque, 
Vibliii$T, 114, p. 593, col. 1 ; 
source de K o h ,  iv, 121. [Vibhz- 
3, meme endroit, histoire de la 
fille de Prasenn,jit, de la femme 
de TaksaAilii.] 

KapotamZlini, iii, 28. 
Kapphini~, VyZ. i ,  2 2 ,  AvrnliinaAn- 

taka, 88. 
KarmaprajiiZ~t~ibdstra, Int i  oduc- 

tion, p. xxxvii. 
Karmavibh%gasUtra, v, 14. 
KalabhÃ¼ ii, 219. 
KalmiisapZda, iii, 50. 
Katy Zyaniputra , Zrya, hhadauta, 

sthavira, i ,  5, 6, iii, 147 ; Intro- 
duction, p. xxix. 

KZpÃ likas iii, 86. 
KÃ pila e t  Vaikesikas, v, 41. 
K&qaprajiÃ¯Zpti iii, 29, 31, 32. 
Kala, cause du monde, ii, 3 11 ; 

Tucci, NirvQa des likr6tiques, 
29. 

KÃ imirÃ  i ,  75, 89, iii, 3, 13 
(muktakasÃ¼tra) iv, 101, vii, 10, 
29, viii, 222. 

KaiinÃ¯ramai~(laliic%rya (= KÃ SmÃ 
ras), VibhZsÃ  passim, not. 123, 
p. 644-5 (discipline de l'npÃ sa 
ka), oÃ on a : Les PÃ¼rva-abhi 
dharmZcÃ rya et  les Ã¥cÃ ry du 
Kakmir disent : .... ; PÃ rAv dit 
. ; d'autres disent .... 11. 

KÃ kyapa Buddha, dit vyavakÃ r 
pour skandha, ii, 207 (VibhÃ sÃ 
192, p. 959, 2) ; explique le 
songe de Krkin, iii, 44 ; iii, 192, 

vii, 81, viii, 222. 
Schisme de Puspott:ara (son De- 

vadatta), VibhZsZ, 116, p. 603, 
col. 3 ; comp. Koia, iv, 212, vii, 
80-8 1 (diffÃ©rence entre lesBouil- 
dlias). 

Voir Acolakcihyapa, Kum;n'a- 
lG&yapa, MahiikSyapa. 

Kiihyapiyas, v, 52. 
Knkkuravratika, iii, 86, VihliZ&;i, 

114, p. 590. 
KunZlasÃœtra iii, 150. 
Kumiira KaAyapa (?), sa naissance, 

iv, 214. 
KiimZralZta, troi9 stmic'es C i ' f i ,  

d6finition de sapratiglia, i ,  53 ; 
du sukha, vi, 128 ; des drstis, 
ix, 265. - Voir Siddhi, index ; 
Luders, KalpanZma~(~itikZ ; S. 
LÃ©vi Dr&Ã¯iitapiuikti J A .  1927, 
2, 100. ; Samghabhadra, 38, 
p. 557. 

KuAavarman (?), ii, 105 Add,, Yi- 
bhiisii, 142, p. 732, 1 ; Intro- 
duction, p. xliii. 

KÃ¼tÃ gZrasÃ¼t vi, 188. 
Krkin, songes, iii, 44 Add., viii, 

220 ; Avadiinakataka. 
KryigrÃ maka iii, 130. 
Kevaddhasutta, vii, 11 1, VihhÃ @ 

103, p. 531, col. 3. 
Kolopama dharmaparyÃ ya viii, 

186 ; VibhÃ sÃ 97, p. 503, 2. 
Krakucchanda, iii, 41, 192, VibhÃ  

sa, 125 p. 654, 3 ; 154, p. 782, 
2. 

K;ai?atrayavÃ di (triksai2ika rÃ¼ 
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pa) (?), VibhQa, 155, p. 787, 3. 
KsZntivZdiu, rsi ou bhiksu, iv, 229 ; 

Introduction, p. xxxviii. 
Kyclr.5gama, K+udrak5gama, i ,  24, 

ix, 249. 
Ksudravastuka, v, 89,  Add. 
Gailgii, iii, 147. 
Gaiigila, i i ,  220. 
GatisUtra, iii, 38, vi, 217. 
GaudliarvasÃ¯itra iii, 38. 
Gandhciri~, vii, 1 1  1.  
GandhiirZc5rya (A pariintaka, Psi- 

ciâ€¢tya ii, 205, iii, 3,  iv, 101, 
vii, 18. - VibhZsii, Gand1iiir.i- 
malj(~alcic;ir,ya, pashim, not. 11 7, 
p. 608 faamvara incomplet), 
124, p.  645 fupZsaka et  refuges). 
On a ,  127, fin, Gani1liGram;ujiJa- 

la-pZ6cZtyZciirya (sur faim e t  
soif). 

GarbhÃ vakrÃ ntisÃ¼t i, 23, 49, 66 
(VyZ.) ; comp. Vibl~ZsZ, 127, 
p. 663, 2, e t  fin ; 171, p. 863, 1. 

Gavesin, iv, 74. 
GSthZsagraha  de  Vasubandhu, 

Additions A iv, 137. 
GZndhÃ r vidyii, vii, 11  1. 
Git5 e t  Lotus, vii, 120. 
G u y m a t i  e t  Vasumitra, i, 3 (Vyd. 

. . .  7), 7 (Vy5. 13-14), 111, 34 ; 
Introduction, p. xix. 

GrhasUtra (?), iv, 84. 
GodiUka, vil 262. 
Govratika, P u m a  Kofjika, iii, 86,  

VibhZ$X, 114, p. 590, 1. 
Gautan~isiitra, iv, 237. 

Glioyika e t  AbhiilharnGm~ta,  In t r .  p. xlvi-xlvii. 
Gbosaka, auteur du Cheng-tche-luen (JflZnotthÃ paiiaAZstr ?) [La traduc- 

tion Taisho 1546 a simplement : " Siistra de  Ghosnka V ]  ; contient un 
dr@iskamihalm e t  un tsa-sk.indiiaka ; n'est pas 1'Ahhidliarnictinrta. - 
Vibh5$iil 2,  p. 3 ,  8 (nirvedl~abhdgiyas); 8 ,  p. 38, 2, e t  98, p. 507, 2 
(drstigata) ; 77, p. 397, 2 (long extrait  sur ~ l u l ~ k h a s a t ~ a ) .  - L a  cita- 
tion Koia,  iii, 30, n. 3 (Les Tirthikas calomnient ...) e \ t  extraite d e  
ce traite. - Auteur aussi semble-t-il d'un commentaire du Brabma- 
jiila, Wen-luen-hralima-jzla-sutra (Prabiianirijaya?), VibhZ@, 8. p. 
38, 2. 

Ghopka ,  clans KoAa : i ,  79, 82,  100 (uombre des indriyas, ViblG+i, 
142, p. 732), ii, 121, 144 (YibhZsZ, 132, p. 684), 212, iii, 49, 74 
(Vibh.5~2, 23, p. 118, 2), iv, 26, 174, v, 53, 76, 112, vi, 167, 170, 
246. 301. 

Ghosaka dans VibhÃ s : explication du mot Abhidharma, 1, p. 4, 2 ; nais- 
sance e t  destruction, 21, p. 105, 2 ; dÃ©livranc de  la pensÃ©e 27, 
p. 141, 3 ; vajropamasamÃ dhi 28, p. 143, 3 ; virÃ gadhStu etc., 29, 
p. 149, 2 ; parijfiÃ  34, p. 175 ; Zbhisamay5ntikajfiZna, 36, p. 186, 1 

8 
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(Siddhi, 604) ; (If-finition de jsti, 39, p. 203, 2 ; anartha, 39, p. 204, 
1 : prthagjana, 45, d6but ; ak~i&alamÃ¼la 47, p. 241, 3 ; iilavrata, 48, 
p. 248 ; nivaraijas, 48, p. 249, 3 ; coupure de satkZyadpti, 52, 
p. 268, 2 ; bhava, 60, p. 309, 2 ; prahiilp, CO, p. 312, 3 ; akopyii 
cittavimukti du Bouddha, 61, p. 316, 2 ; hrEmanyapl~alasGtra, 66, 
p. 341, 3 ; rÃ¼payatana 73, p. 379, 3 ; dimension du dharmaskandha 
(55550 Alokas, cp. KoAa, i, 47), 74, p. 385, 3 ; les six dhiitus, 75, 
p. 387, 3 ; sauidarAana, sapratiglia, 75, p. 390, 2, 76, p. 391, 2 ; 
s a ~ s k y t a ,  76, p. 393, 1 ; &poques, 77 d6but (KoLa, Y ,  53) ; pythag- 
j'tua e t  apramZijas, 82, p. 425, 2 ; explication du mot apramiiija, 83, 
p. 431, 2 ; vimoksas, 84, p. 437, 1 ; srotaZpattyaiigas, 94, p. 487, 1 ; 
avetyaprasXda, 103, p. 534, 3 ; inclusion des jiisuas, coudamn6 par 
P'iug, 106, p. 547 ; k~ibalamÃ¯ila 112, p. 579, 582 ; iisamvarikas, 117, 
p. CO7 ; prXpti, 118, p. 615, 2 ; meurtres simultanÃ©s p. 61 7, 2, 619, 
3 ; 1is:inti et durgatis, youis, 120, p. 626, 627 ; mahibodhisattva pro- 
che de budilliabhÃ¼mi 120, p. 627 ; ypav2sa, 124, p. 647 2 ; prolon- 
gation de la vie, 126, p. 657 ; l'aniiiirava n'est pah ahara ; justifie le 
nombre des ZhÃ ra indiquÃ par le Bouddha, 130, p. 674, 2, 3 ; atomes 
viâ€¢-ihl 132, p. 684 ; kamas, 173, p. 870, 1 ; satpurusagati, 175, 
p. 879, 2 ; retard du Bouddha ii prÃªcher 182, p. 914, 1 ; pensÃ© 11011- 
d6finie an NirvÃ pa 191, p. 954 ; diverses remarques, 191, p. 955, 2, 
p. 956, 2 ; 192, p. 958, 1. 

Gliosavarman, VibhasÃ  67, p. 349, 
1 (indriyasa~ciira).  

Ghosila, iv, 15. 
CakravartisÃ¼tra ii, 181 ; cp. iv, 

187. 
Caturbrahmavihgr~sÃ¼tra YiblGs5, 

32, p. 426, 1. 
Catu;kaJ~varasop5nasÃ¼tra vi, 188; 

sommaire allusion, VibhgsÃ  5 1, 
p. 265, 1, oÃ AnÃ thapii.~]ad 
parle au Bouddha, 

Catusp5dikZniSreljisÃœtra vi, 188. 
Caraka, i, 17, VyZ. i ,  286.. 
C5ru et  UpacZru (?), iii, 28. 

Cina, Indhn, K a h i r ,  pays d u  Nord 
(~Gternent, boisson, etc.), Vibhii- 
sa, 12, p. 60. 

Cinade~abhÃ ~Ã etc. ; don des 
langues du Bouddha, VibhÃ @ 
79 Ã la fin, Siddhi, 653, LÃ©vi 
Notes sur l'Inde, Bulletin, 1906. 

CundasÃ¼tra iv, 15 ; VibhZ~Ã¢ 66, 
p. 342, 1 (Aramaija) ; Cunda et  
le dernier repas, VibhÃ ~Ã 13 1, 
p. 680 (doctrine de l 'aumhe). 

ChekÃ¢vadÃ n iv, 21 7 .  
Jatilas e t  Vinaya, VibhÃ @ 191, 

p. 957, 3. 



NOMS PROPRES 11 5 

JZtaka, iv, 225, 237. 
JZtikroip, naÃ®tre-ent~udr ", i, 

101, (22 ?ndriyas): Vibhi"siâ€ 2, 
p. 8 ,  1. 

Jitasvararqja bnddha, viii, 222. 
Jihila on Jibira (P. P.), Ehailauta, 

un hloka sur les relations deq 
mahZbhUtas et  (IP l'upZd5yai U- 

i 
p i ,  VihliZ@, 127, p. 664, 3.  

Jivaka. ii, 220. 
Jaiminiya briilimai~;~, iv, 147. 
J Ã ¯ ~ d i ~ t  v i ,  245. e l  Ã‹inrnpttli i i i ,  29. 
Jetavana-ZrZma, Vo~,~uv~tiia, Mil- 

IiZvana, TZn~asavaim, Viblifâ€¢$ 
82, p. 425, 1. 

JliZnaprasthHna = idbtra, iv ,  11 1 
= n~ahSZstra ,  ii, 123 = nlÃ¯Ã¯l 
iFistra, ii, 120, 137. - Voir i ,  6 ,  
46, ii, 150, 200, 207, 218, 229, 
245,256-8, 261, 271, 275, 286, 
iii, 147. iv, 44, 111, 198, v, 28, 
viii, 201. - Introduction p. ix, 
xxix. 

Sens (hi nom de ce traitk, Yi- 
bhZsZ, 1, p. 4, 3. 

SixiÃ¨m livre, imlriyaskan- 
dhaka, ii, 134 ; septiÃ¨me samii- 
dhiskandhaka, viii, 20 1. 

JfiiinavastusÃ¼tra iii, C l .  
JfiZnotthZpana%stra (?) (le Glio- 

p k a .  
Ta t t va sa~graha  de knt-aralqita,  

iii, 191, Add., v, 50, Add. ix, 
227, Add., 265, Add. 

Ta$igopamasÃ¼tr (?), satkiiyadpti, 
VibhFisZ, 8 an dÃ©but 33, p. 171 ; 

Ta-syu, que Oda Tokuno lit Dasyu, 
correbpondent aux Stag-gzig de 
Ko~lihill, 245. - VibhZ$i, 172, 
p. 868, 3 : les Mlecchas et  les 
Ta-syu n'entrent pas dans le 
chemin ; 183, p. 918, 1, les Ta- 
syu-mlecchas envahissent l'Inde 
et  ilÃ©trnisen la rcligion .... Kau- 
Gmbi . . . l'arliat Surata . .. le tri- 
pi ta kir^ ~ i ~ Ã ® l c  (Rockhill : &ria- 
ka) . . . . Mhne histoire que Sam- 
gliaviirdl~anavyZl~arai~a, Tand- 
jour, 94, dans Life of Buililha, 
245-7 (RbfÃ©rence de P. P.) ; 
172, p. 868, 3, les Ta-syu-mlec- 
chas sont mauvais en raison du 
lieu de leur naissance ; nu con- 
traire, Madhyadeia. 

Triinrapari!iyanikÃ ya i ,  32 (Yy5. 
401, ix, 252, Siddhi, Index. 

Tissa moggaliputta, Introduction, 
p. xxxiv. 

TÃ¯rthikas ii, 158, iii, 86, iv, 148. 
Trapusa-Bhallika, iv, 78. 
Tridalyjin, iv, 190, 191. 
Trilalqai!asÃ¼tra ii, 22 3. 
Traikiâ€¢lyaviicli v, 50. 
Tsi-cheou (Munidatta ?), consultÃ 

par Katyayaniputra; mais, Ã©tan 
en recueillement, entretien im- 
possible, VibhZ$i, 83, p. 430, 3. 

TheravZdin, iii, 3, 103, 130. 
Tsouo-ts'iu (Vamaka ??), bhadan- 

ta ,  sur virZgadhZtu, etc. (Koia, 
vi, 301), Vibh5~5, 29, p. 149, 2. 

TherÃ¯gZthZ iv, 126. 
srotaiipanna, 175, p. 879, 1. Dakkhi~$ivibhafigasutta, iii, 129. 
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Dai?t+lak%auya, iv, 163, Add. 2 18. DZnakathZ, iv, 235. 
Da&Zdhyiiyavinaya, iv, 12 1. DaSXSaik;adl~armasamanvXgamasÃ¼ 
Da&ottaran3masÃ¼tra vi, 262. tra (?), ii, 181, vi, 295. 

Diirgiintikas, Introduction, p. lii ; J. Przyluski, DiirstGntikas et Sau- 
trzntikas, Eocznik, viii. - Parmi les comparaisons : chute de la fl+che 
et  destruction sans cause, VihhZ@, 20, p. 103 ; fruit e t  vase (Ã©po 
ques), 76, p. 393, 1 ; allure de la marche, e t  k@nti et j"l?ina, 95, 
p. 4, 89, 2 ; chemin btroit e t  non simultanÃ©it des pensÃ©es 95, p. 493 ; 
v6tement invisible, 122, dÃ©bu ; parfumage n, v;isan;t : v6tement et  
aromates, fleurs et  atimuktaka, 175, p. 879, 3 (comp. KoSa, vi, 221, 
iv, 249, Siddhi, 195, 119, e t  Yoga-ZcZryas). [Les comparaisons 76 et  
95 re levks  dans S. LÃ©vi Dptiintapai~kti,  JA.  1927, 2, 1071. 

Dy$inta : Le Tcboan-yu de Vibl-GpZ, 154, p. 782, 2 (le passage manque 
dans Tais110 1546, p. 338, 3), traditionnel Dpt<inta Ã (?), Introduc- 
tion, p. lii, ne fait pas autorit4 ; de m6me Wen-son? (Dharadatta), 
Vibhii@, 69, p. 358, 2, et Tsan-fo-son? (Vibhajyav;idins). 

lokady&Znta (cruche bristh?), comme preuve de la non-chute de 
l'arliat (Yibliajyaviitlin), sans valeur, Vibhii;ii, 60, p. 312, 2. - Com- 
paraison du chemin et de l'image venerbe d'un niiga (Vibhajyaviidins, 
93, p. 479, 3). 

Dii.r&tZntikas e t  Yoga-5cZryas7 mÃ©lang (lu d11yXna n, viisanii, 175, 
p. 879, 3, KoSa, vi, 221, 259, vii, 55. 

DZmUntikas, dans Samghabhadra, p. liii e t  IV. 
Dar$antikas, iv, 136, sautrÃ i1tikavibe; i ty aithal? ; i ,  36 (VyZ. 45) : sa 

iti na sautrZntika1~ / na dÃ r@iintik ity artbah. - La remarque de 
Mahiiva~tu, i ,  -169 n'est pas A retenir. 

DÃ r@ntika dans Koba : i ,  6, n. Vy5., 36 (Bhadanta, cp. vii, 73), 82, 
ii, 150, 212, 237, 256, iii, 47, iv, 19, 116, 136 Add., v, 37, 42, vi ,  
122. viii, 151'-157, 180, 183, 207, 242. -- On remarquera que, iv, 
136, Hi~ian-tsang a Diirstiintika, tandis que la Vibhii@, 113, p. 587, 
qui est la source de Vasubandhu, a VibhajyavZdin. 

DZr@%ntikas (parfois DZr~$iâ€¢tikabl~adai~t par ex. 21, p.  105, 1) dans 
Vib1G;L - Explication du mot Abhidharma, 1, p. 4, 2 ; la sat- 
kiiyadpti n'a pas d'objet, 8 ,  p. 36, 1 ; le jkZna n'est pas simul- 
tanÃ au vijiÃ¯Zna 9, p. 44, 2 ; c'est le a complexe n qui voit, e t  non 
pas l'Å“il 13, dÃ©bu ; les hetu-pratyaya ne sont pas des rÃ©alitÃ© 
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16, p. 79, 1 (comp. 131, p. 680, 2) ; deux sarvatragas, avidyÃ e t  bha- 
v a t r ~ ~ Ã    18, p. 90, 3 (comp. K o h ,  v, 31) ; la seule vedanz est vipii- 
kahetu e t  vipZkaphala, 19, p. 96, 1 (conip. 51, p. 263, 3);  nirodha 
sans cause, exemple : chute de la  flÃ¨che 20, p. 103, 3 ; 21, p. 105, 1 
(Koh,  iv, 5) ; anu$ayana, 22, p. 110, 1 ; dÃ©livranc de la pensÃ©e 27, 
p. 1-1 1 (Koh,  vi, 299) ; irrÃ©alit 9, des trois niroclhas, 3 1, p. 16 1, 1 
(Koka, i, 35) ; sur le rkve, irrkel Ãˆ 37, p. 193, 2 ; les trois l akp -  
]>as, 38, p. 198, 1 ; le ksayi n'a pas les trois lakpl)as, 39, p. 198, 1, 
198, 3 ,  200, 1 ; cetanZ e t  manojalpa sont simplement citta, 42,  
p. 216, 2 ; li~thtigjanatva, irrÃ©e Ãˆ 45, dÃ©bu ; tous les klebs sont 
Ã mauvais Ãˆ 50, p. 259, 3 (Koia, v, 40) ; le prthagjana ne coupe pas 
les k lehs ,  51, p. 264, 2; domainc du vitarka-viciira, abusivement Ã©teu 
(lu, 52, p. 269, 2 (cump. Bhadantu, e t  90 dGbut, 95, p. 493, 3) ; 
r~aissance successive des dharmas, 52, p. 270 (voir Bhadanta) ; nie 
pratyayat2, 55, p. 283, 2 ; salyyojana rÃ©el objet du samyojana irrÃ©el 
56, p. 288, 2 (comp. le cittamiitrmiida) ; r5ga et pratigha, seuls fac- 
tours de rÃ©incarnation 60, p. 309, 1 (comp. Euka, iii, 51) ; celui qui 

dompte Ã les kleias naÃ® en haut (En fait, seulement celui qui les 
coupe), 68, p. 355, 1 ; l'acte peut Ãªtr lL renversÃ Ãˆ 69, p. 359, 2 
(comp. 114, p. 593, 2) ; nÃ©gatio de l'avijiiapti, 74, p. 383, 2 ; les 
5ambkZras voyagent clans le temps qui n'est pas les samkÃ ras 76, 
p. 393, 1 ; dÃ©finitio des vÃ©ritÃ© 77, p. 397, 2 ; conteste le sutra de 
KoAa, iv, 250, 82, p. 425, 3 ; sur le sÃ¼tr des sept dhZtus (avidyÃ ... 
nirocllia), 85, p. 438, 1 ; le manovijfiiina ne porte ni sur les objets des 
cinq connaissances sensibles, ni sur les organes, ni sur les connaissan- 
ces, 87, p. 449, 1 ; vitarka-viczra, 90 dÃ©bu (comp. 52, p. 269, 2) ; 
naissance successive des citta-caittas, 90, p. 463 (comp. 52, p. 269, 
2, e t  95, p. 493, 3 ; exemple : chemin Ã©troit ; nkgation de la prÃ pti 
etc., 93 dÃ©bu (comp. 106, p. 550, 3) ; la ksÃ nt est jtÃ¯iiiia 95 dÃ©bu 
(comp. Bhadanta, KoAa, vii, 2) ; le citta accompagnÃ de j 5 n a  n'est 
pas accompagnÃ d'ajiiiina, 106, p. 547 ; nÃ©gatio de la priipti, etc., 
106, p. 550, 3 ; l a  doctrine que les abhidhyÃ  etc., sont acte ' 7 ,  

attribuÃ© au Vibhajyavdin, 113, p. 587, 1, e t  rÃ©futÃ par Dharma- 
trÃ ta est attribuÃ© au DZr~tZntika, KoAa, iv, 136 ; acte '( renversa- 
ble ',, 114, p. 593, 2 (comp. 69, p. 359, 2) ; samyagÃ jiv e t  mithyii- 
jiva, choses en soi, 116, p. 604, 2 (comp. KoAa, iv, 189) ; nie l'avi- 
jaapti, 122 au dÃ©bu [ParaÃ® contenir la citation d'un traitÃ DÃ r@iin 
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tika ; comparaison du vÃªtemen divin, invisible, dont une femme est 
censÃ© dtre revÃªtue ; pratyayatil, irrÃ©elle 131, p. 680, 2 (comp. Bha- 
clanta, e t  16, p. 79, 1) ; ncgation de l'autariibhava, du nirn~ita,  135, 
p. 700, 1 (comp. Vibhajyavdin) ; le temps n'est pas lÃª sayki i ras ,  
135, p. 700, 1 (comp. Vibhajyaviiclin) ; le p;thag,jaiia lie coupe pas les 
kleias, 144, p. 741, 3 (comp. Bhadanta) ; domaine du vitarka-vicara, 
145, p. 744. 2 (cornp. Bhadauta) : les pens&es naisbent eu succession, 
1 15, p. 745, 1 (comp. Elladanta,) ; sparin i i~Oel  Â¥i 149, d h t  ; 1~11- - P sÃ© subtile dans nirodhasamiipatti, 15 1, p. 772, 3, p. I 1 4 ,  1 (comp. 
Vibhajyaviidin) ; actes renvcrsables e t  chute de I'asamjfiisan~Spaiti, 
152, p. 773, 3 (comp. Kokii, ii, 201, Siddhi, 401) ; ucgiition de la 
priip~i,  etc., 157, p. 796 ; les siimantakai-i mont bons Ã ˆ  164 (Kuka, 
viii, 178) ; mÃ©lang 17 des dl~yZnas, 175, p. 879, 3 ; sur les trois 
â‚¬poqu ; le passc et le futur sont seuls coiiditiouubs Ãˆ 183, p. 9 19, 
2 (Koka, v, 50) ; entrÃ© clans le nyiima par la vue de la seule biimsk5- 
radu1)khatZ (Kuka, vi, 125), 185, p. 928, 1 ; les trois rZAis, 186, 
p. 930, 3 (Intr. p. liii) ; ncgation de l'apratisa~~khyiinirodha, 186, 
p. 931, 2. 

VibhZsÃ  30, p. 154, buddhak5yabala ; 56, p. 282, 2, comparaison 
de la femme comme vue par son fila, son amant, ... un homme dÃ©livr 
du dÃ©sir un Arhat (Wabsilieff, 308 ; Sarvaclariana, 15 : parivrii&ii- 
mukakuniim . . .). 

Dignaga, i, 30. 
DilÃ¯pa iii, 197. 
Dipamkara, i, 12, iv, 228 ; son 

kclat, pas jour-et-nuit pendant 
douze ans, VibhZsZ, 98, p. 506 ; 
lieu de la  mise en muvernent  
de la roue, 183, p. 916, 2. 

DÃ¼~imZrasÃ¼t ii, 219, iii, 41, 42, 
VibhÃ @ 52, p. 272, 2 ; 70, 
p. 364, 3 ;  125, p. 654, 3. 

DptasatyasÃ¼tra iv, 71, 74. 
Dptiskandhaka, Se livre du JfiÃ na 

prasthana, VibhÃ ~ii 11, p. 51 ; 
99, dÃ©bu .... (Voir Ghosaka). 

Devtulattii, iii, 182, iv, 177, Aild., 
202, 204, 207, Add., v, 15. 

Devadatta, VibhZsZ, 7, p. 30, 2 
(mÃ¼rdhapata ; 61, p. 31 5 (nir- 
vedLabhZgiyas) ; 32, p. 156, 1 ; 
34, p. 177, 3 ; 83, p. 429, 1, 
430, 2 ; 116, dÃ©ba e t  p. 602 
(les cinq dharmas ; kuAalamÃœla 
samuccheda avant l'iinantarya ?) ; 
176, p. 885, 3. - Rockhill, 83, 
106. - Voir LÃ gudabikhjyaka 

DevadÃ¼tasÃ¼tr iii, 150, 15 1. 
Devabarman, sthavira, auteur du 

VijfiiinakÃ ya i, 6, VyÃ  i, 12 ; 
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Introduction, p. xxxiii. 
Drava, un dharmÃ cÃ r du KaimÃ¯ 

de jadis, VihhZ$Ã¯ 8, p. 38, 3. 
Dharadatta (? Ta-Io-ta-touo ; dans 

Taisho 1546, Dharanandin) : 
17antar%bhava est gati ; mais Li ce 
qui est dit dans Wen-song (stan- 
ces littÃ©raires est vrai ou faux Ãˆ 

Dliaradatta est un Wen-song- 
tche (poÃ¨te : sa pcirole s'Ã©cart 
de la vÃ©rit [De mÃªm le Wen- 
song de DhZrmika SubhGti], Ti- ... 
lha$i, 69, p. 358, 2 (Koi;~, 111, 

12); samytisatya, 77, p. 400,2. 
Dhannakirti, ix, 233. 
Dharmaguptas. iv, 95, 238, vi, 185, . . 

vu, 45. -*- Introduction, p. Ixiv. 
- Explication du mot Abhidhar- 
ma, VibhS@, 1, p. 4, 2 ;  la pra- 
j ftii connaÃ® les sa~pprayuktas, 9, 
p. 42, 3 ; bnddhak5yabala, 30, 
p. 154, 2 ; trois lciksagas sont 
sk iskr ta ,  le nirodlia est asaqq- 
krta,  38, p. 198, 1 ; entrce dans 
nyzma, ZnimittasamZdhi, 185, 
p. 927, 3. 

Dharmatrsta, Introduction, p. xlvii, 
lxiii ; n'est pas Bhadanta. 

Dharmatriita, nommÃ tout court 
Tsuen-tchc, Vibh%$i, 131, p. 
680, 3 (irrÃ©alit de la pratyaya- 
ta), 179, p. 897, 3 (prai]idhijiiZ- 
na) ; 191, p. 954, 1 (objet de la 
derniÃ¨r pensÃ© de l'arhat). - 
Voir Bhadanta. 

DharmatrÃ ta auteur d'un Abhi- 
dharmasSra (plutÃ´ que Abhi- 

dharmahrda.ya), qui ne peut Ã©tr 
Sarpyukt5bhidharma (Nanjio, 
1287), plutÃ´ Abhidharmaszra- 
prak i ryka  (?). 

DharmatrZta, AbhidharmasZra, 10, 
p. 956, les karikas sur l'ordre 
de gbnÃ©ratio des pensks  sont 
conservÃ©e dans Yaiomitra sous 
le nom de sa~grahaAlokas, sept 
en tout ; la source est Vibhssii, 
11, p. 54. Voir KoAa, ii, p. 315. 

Dharmatrsta dans KoAa : i, 6 (VyZ. 
i, 12), 36 (Bhadanta), 64, 69, 
82, ii, 144, 163, 165, 315, 330, 
iii, 93, 153 (d'aprÃ¨ K'ouei-ki, 
auteur de la stauce sur les Ya- 
marilksasas), iv, 22, v, 53, vii, 
73 (Lire : Lu bhadanta Dharma- 
triitti). 

Dharmatriita, dans VibhZsii, rare- 
ment cite : 2, p. 8, 3, citta-cait- 
tas sont des modes de cetana ; 
dÃ©finitio des laukikiigras. Pour 
13, debut ; 74, p. 383 ; 127, dÃ© 
but ; 142, p. 730, voir Introduc- 
tion ; 77, dÃ©bu : Ã©poque (Koh ,  
v, 53) ; 185, p. 928, 1 (en tran- 
scription), entrke clans nyÃ m 
par la vue des trois dhÃ tus 

Dharmatriita, VibhZgÃ  11 3, p. 587, 
1 ,  rÃ©fut les Vibhajyavzdins qui 
ont une doctrine voisine de celle 
attribuÃ© aux DZr&intikas, Ko- 
sa, iv, 136. 

Dharmatrata croit devoir remanier 
un SÃ¼tr Lt qui lui fait dresser 
les cheveux sur la tÃªt Ã ; mais 
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les ~ Z s t r Ã   c Ã   r ~  du passÃ© supÃ© 
rieurs Ã ce Bliadant,a, ne l'ont 
pas corrigÃ© et P5rAva l'explique 
bien, VibLii@, 79, p. 410, 3 ; 
Taisho 1546, 41, p. 307. 

DharmatrZtakZbtra, sur 1'6teudue 
du barnvara e t  de la maitri, Vi- 
bhZ@, 120, p. 623, 3. [Opinion 
opposÃ© CL celle d'Ab11idharnii.i- 
siira, 3, p. 891, 1-21. 

DharmadiniG, i, 6 (VyZ.), iv, 61 ; 
VibhFq& 93, p. 479. 

Dharmanandin (auteur d'un Sas- 
tra ?), VibhÃ @ 9, p. 44, 3 (jii5- 
na et vij fiana). 

Dharmaruei, iv, 148 (Divya). 
DharmaSrÃ (Nanj io, Dharmo t tara), 

ii, 144, Add., iii, 99, v, 5 Add. 
- Introduction, 11. xxviii, lxiii, 
P. Pelliot, JA. 1930, 2 ,  267. 

Dharma~kandha, de ~ i i r i ~ ~ u t r a  ou 
de Maudgalyiiyana, i ,  6 (Yy5. i, 
12), 47, iii, 13, v,  89 Add. (sei- 
xiÃ¨m chapitre). - Yyii. cid iv, 
254 : dharmcisl~ai~dl~aki-ivibh5- 
@yZm ete paryZyS nirdist%h. - 
Introduction, p. xxxvii. 

Dharmila, ii, 220. 
DharmocldÃ ne (= fa-in-kiiig, 

dharma-sceau-sutra), ix, 2 5 2. 
DhÃ tukÃ y ouvrage de PÃ¼rip i ,  6 

(VyÃ  13), ii, 153, 151. - In- 
troduction, p. xli. 

DhZrmika SubhÃ¼ti iii, 44 (stance 
sur le rÃªv de MÃ yii VibhÃ tÃ 
70, p. 361, 3), 153 (sur Yama- 
riikpsa, YibhÃ sÃ 172, p. 866, 

2, attribuÃ© Ã DharmatrZta, 
Kouei-ki, sur Traitc en vingt 
vers). - VibhZsFi, 183, p. 916, 2 
(sur IL' lieu de la mise en mouve- 
ment de la roue). - I h i ,  JA. 
1925, i, 36, 1928, ii, 20.1. 

DirghanakhasUtra, VilhUh5, 98, 
p. 509, cul. 2. 

NagaropaniZdii"Utrci, iii, 60. 
Nailda, ii, 227 (corriger la lecture 

Suinhiraiiandci), ix, 269 ; dans 
s t i ~ ~ l i d ~ i r ~ i i i i i i d ~ ,  vuir iii, 11 5, iv, 
189, \ i ,  12.1, 126. 

Nailda, mauvaise luctur~' I H I I H -  

Ananda, type de mZrgiiC~vin, iv, 
98. 

XcindikasUtra, i \  , 85. a 

NarabÃ¼tr (?), ix, 245, 257. 
. . . 

Navasa t tv~vr i~a~Ul r~~ ,  III ,  2 2 .  
NZgaseua,ii, 228,  iii, 145, i ~ ,  263. 
XZgiirjuiia, i, 30. 
Niir5yai!a, vii, 73. 
XikZyiintarÃ¯yci i, 46 (Vy5. 5 l), ni ,  

10 (Dharmaquptci), 38 (Mahii- 
bZ~;~gikaprahhrt~iyal!), 7 7 (Alahl- 
Sasaka), 169 (MahiisQighika.. .), 
200 (MaliZsÃ mghik ...), v, 26. 

Nirgrantba Jfiiitiputni, iv, 177. 
Nirgranthab, ii, 219, ii!, 30, 86, 

iv, 2, 17, 155, 157, 246, ix, 267, 
297. - NirgranthaS&tra, iii, 
30, ix,  297. - VibhZ@, 120 
dÃ©but p. 623, 2 ; 142, p. 729, 1 
(indriyas). - Tucci, Pre-Diii- 
nÃ g Texts, p. xxix. 

nirgranthaArÃ vakagrÃ mai~ iv, 225; 
VibhggÃ  101, p. 523, 3. 
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Netripadaiiistra, ii, 205. 
NaiyGyikas, i, 57, Vy5. i, 65. 
PaiÃ¯caka leur ordination, iii , 60, 

164. 
I'aiicakey, ix, 250. 
PaiicanivaraipsUtra, iv, 166-7 (v, 

100). 
Paficavastuka de Vasurnitra, i, 86 

[Vasubandhu reproduit l'argu- 
ment de PaiÃ¯cavastukci conim. 
de Dharmatrata, p. 991, 3 ; l'ar- 
gument de la clartÃ e5t de Jii"i- 
naprasthiina] ; ii, 2 11-2 13 ; com. 
J e  DharmatrZta, I'aficavastuka- 
viblui~ii, Tiikho, 1555. 

PaiÃ¯caskandhak de Vasi~bandhu, 
ii, 153 (VyZ. ii, 51), 157, 160, 
171, 175, 186, 200, 217, iii, 
105. 

Pcii~cSlariija, iii, 28. 
Pailnuiprabhabud(1lii.i viii, 222. 
J'arci~nZrthaiUriyatiii"iitra, iii, 60, 

v, 59, ix, 259. 

Param2vasthZvZdin, ii, 258. 
Paripph%A..istra de Vasurnitra, ii, 

2 12; m4me citation Karmasiddhi- 
p r aka ra~p ,  Taisho 1609, p. 784, 
2 ; Siddhi, 207 (Comp. DZrstZn- 
tika e t  VibhiijyavZdin). 

ParivrZjakas, iii, 86, v ,  59. 
Patali (?) tirthika, iii, 30, VibhZsd., 

27, p. 139, 1. 
PZ~>iiii, vi,  242. 
PZi~cJarabhiksu (Paip!arai~gapari- 

bbZjaka), iii, 86. 
PWyaija ,  dans Ailguttara, iii, 399, 

diilis Sal?~yuktZgarna, 49, PÃ©ri 
HZriti, p. 34 ; la stance Suttani- 
psta 11 13, dans Vibhiisii, 4, p. 
17, et 137, p. 706 ; deux autres 
stances, 6, p. 26 e t  27. -LÃ©vi 
RÃ©citation 24. 

??%rZSari, tÃ¯rthikd VibhZ$i, 142, 
p. 729, 1. 

Piiriisikd, iv, 121, 145, 147. 

Piirsva, vil, 301, viii, 207 ; Introduction, p. xliii, S. LÃ©vi Dr@tapailkti, 
JA.  1927, 2, 114-116. 

I'Ã rkv se distingue des autres maÃ®tre en acceptant, sans essai d'exÃ© 
gÃ¨se le dire du Bouddha sur le nombre des akukalarnÃ¼las VibhiisZ, 
47,  p. 241, des aharas, 130, p. 674 ... : Lu Bouddha sait, pas les 
cintres ... Ã Vasurnitra dÃ©clar que les d~cliirationb do Bhagavat sont 
basesa, CI Ã complÃ©te Ãˆ - Danh le m i h e  esprit, 98, p. 507, 2 : refus 
d'examiner les hÃ©rÃ©si : les savants y perdraient leur temps ; les 
ignorants tomberaient dans la fosse. 

PZrkva, frÃ©quemmen citÃ dans Vibhii~c'i : explication du mot Abhidhar- 
ma, 1, p. 4, 2 ; nirvedhabhiigiyas, 6, p. 25, 3 ; satkiiyadr@i, 8,  p. 37, 
2 ; qu'il n'y a pas lieu d'examiner les dptigatas, 8, p. 38, 3, e t  98, 
p. 507, 2 ; pourquoi deux yeux, pais un, pas trois, 13, p. 62, 2 ; k a t h 5  
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vastu, 15, p. 74, 2 ; domaine de mithyÃ drsti 19, p. 94, 1 ; liste duo- 
denaire, '23, p. 120, 1 ; vedaiiiipratyayii try;iâ€ 24, p. 121, 1 ; le nir- 
vdya proche Ãˆ 32, p. 164, 1 ; efi'ort et rÃ©alisation 33, p. 172, 3 ; 
prajnd, 34, p. 175, 2 ; dÃ©finitio de jiiti, maraija ..., 39, p. 203, 2, 
dÃ©finitio de anartha, de paryaiikam iibhujya, p. 204, 1, 3 ; prthagja- 
natva, 45, dÃ©bu ; sur SÃ¼tr e t  Abhidharn~a, 46, dÃ©bu ; saptakrtva1~- 
paraina, 46, p. 240, 3 ; uivaraljas, 48, p. 249, 3 ; krodha, klekama- 
las, -48, p. 251, 3 ; avarabhZgÃ¯ya>s 49, p. 254, 1 ; DÃ¼+nZra 52, 
p. 272 ; nombre des irZrnanyaphalai-i, 65, p. 338, 1 ; le< quatre kra- 
mavas (Koh ,  iv, 98), 66, p. 341 ; cittakarrnan, manaskarman, 72, 
p. 371, 2 ; pourquoi la vedaiiii ... est un skandha (Koh,  i, 40), 7 t ,  
p. 385, 1 ; six vijÃ¯i%~adhZt~~s 75, p. 389, 2 ; sauidarSana, s a~ ra t igh~ i ,  
75, p. 390, 2, 76, p. 391, 2 ;  temps, 76, p. 395, 2 ; quatre vÃ©ritÃ© une 
vÃ©ritÃ 77, p. 399, 1, 2 ; sutra sur la vue des vÃ©ritÃ© 79, p. 411, 1 ; 
vimoksas, 84, p. 434, 3 ; srotaZp'~ttyaiigas, 94, p. 487, 1 ; refus 
d'exctminer le' vues fausse^, 98, p. 507, 2 ; mkmoire de 91 kcilpaq, 
101, p. 524, 1 ; avetyaprasZda, 103. p. 534, 3 ; jÃ¯iZiias 108, p, 559, 
3 ; kuialarnfila, 112, p. 579, 582 ; distinct de's PÃ¼rva e t  des K i i h i -  
ras, 123. p. 644 ; dÃ©finitio du vaipuly5i1ga, 126, p. 660, 1 ; refus 
d'examiner le sens du mot indriya, s'en rernettie an Bouddha, 142, 
p. 730, 3 ; kuiala, 144, p. 841 ; uirodhasamCpatti et vimoksa (s'en 
remettre au Bouddha ; etc.), 152, p. 775, 2 ; pom'quoi 32 laksai;as, 
177, p. 889, 1 ; pourquoi le Bodhisattva naÃ® au Tusita, 178, p. 892 ; 
5dhy5.trnika e t  biihyakÃ ya 188, p. 940, 2 ; smrtyupasthgna, 188, 
p. 942, 1. 

PZiupata, iii, 86. 
PÃ icÃ tya i, 76, ii, 205, 297, iii, 

3, iv, 101, vii, 11, 18, 65, 101. 
-- Voir Bahirdeiaka, AparÃ nta 
ka, GEndhiira. 

PÃ kcÃ lya-bhadanta uoe karikg 
sur les nirvedhabhÃ giyas VibhZ- 
$2, 7, au dÃ©but 

PÃ kciitya dÃ©finitio erronÃ© des 
sahabhiis, VibhÃ @ 9, p. 43, 3 ; 
anukayana, 22, p. 1 12, 3 ; niva- 

ranas, 48, p. 251, 3 ; le Bodhi- 
sattva, dans l'Ã©ta de kaiksa, en- 
tre dans la nirodhasamÃ patti 
54, p. 279, 2. 

Pitakatraya, i, 6, Vyg., i, 12. 
PitZputrasarnZigama, ix, 249. 
PudgalavÃ din ix, 227-228. - In- 

troduction, p. xxxiv. 
Puclgalaprati~edhaprakarai~a, iv, 

154, ix, 227. 
Pudgalaskandbaka, Introduction, 



NOMS PROPRES 123 

p. xxxiv. 
Purn~aviidd, ii, 3 13. 
Puspottara, cinq %nantarya,->, sous 

KZSyapa, VibhTt@, 119, p. 620, 
3. 

I'u~yabuddha, iv, 225, 229. 
P u ~ y a m i t r a ,  Vibhii@, 125, p. 655, 

2. 
PÃ¼ra~@dil SZstZ, I'Uriiy KZSyapa, 

i ,  3, iv, 177, VyU. i, 8, Rock- 
kill, 100, 255, Ja rorsk i ,  MaÃ® 
tres hcretiques (Rocznik). - Yi- 
bhaaa, 97, p. 501 : nZsti dat- 
Uni ... 

Phma Kodika, iii, 86, VibliZsiÃ¯ 
114, p. 590 (govraiikii). 

PUrga, auteur du D h a t ~ k a y a ,  i ,  6, 
VyZ. i, 12. 

PUrip (abhijfiG), vii ,  97. 
Piin!a,1)rotagoiii!->te dcYciiijio 1297. 
PÃ¯ir~jnSa iii, 7 4 ;  Vihhiâ€¢ 23, 

p. 118, 2 (pratItyahamutpaiina) ; 
94, p. 4 8 7 , l  (irotaiipiittyafigari). 
S. Lkvi, JA .  1927, 2, 115. 

PiirvakathZ, iii, 195. 
Pubbaseliyas, ii, 214. 
PÃ¼rvÃ cÃ ry ii, 103, 104, 105, 

175, 212, iii, 53, Add., iv, 18, 
20, 162, 225, v, 41, 100, vi, 141, 
viii, 157, ix,  248. - En parti- 
culier iii, 53, Add., iv, 162, 225, 
viii, 157. 

I'Ã¼rvZbhidharmZcZrya et Kasmi- 
rama~cJalScÃ ryas sur upaviisa, 
VibhZsZ, 123, p. 644, 2 e t  3, 
645, 1. 

PÃ¼rvÃ bhidhiirmika sur panidhi-  

jfiZna, Vibh%@, 179, p. 896, 1. 
PÃ¹rva-kiismu'a (u anciens maÃ®tre 

de ce pays Ãˆ) Vibhii@, 71, p. 
368, 2. 

Plu'vabahirdeSdkas, VibhTt$i, 7 1, 
p. 368, 2. 

Pailuka, iii, 2 1 4. 
Prakaraija de Vasnmitra, i ,  6 (Vy5. 

121, Prakaralpgrantha, Praka- 
ral~apUdaSiistra, i, 12, 15, ii, 
150, 200, 229, 251, 259, 269, 
275, 286, 299, iii, 14, 105, 128 
Y, 28 (contredit Jfiiinaprasthii- 
na), viii, 107. - Introduction, 
p. xxxii. 

Prakaral~csu, Li dans les Abhidhar- 
maS5stras n, i l  23, iii, 66, 73. 

l'rajÃ patikÃ rai;atZvZdi v, 18. 
Prajfi%pUramitTtS5stra, Introduc- 

tion, p. lx, PÃ©ri HciritÃ¯ 32. 
Praj iÃ¯ZhkaiidhanirdeSa ii, 159. 
Praj iliiptiSils tra, ou Prajfiiip tipÃ da 

SZstra de Maudgalyiiyana, Intro- 
duction, p. xxxvii ; i ,  6 (Vyii. 
12), 52, ii, 217, 270, iii, 12, 
50, 158, 164, vi, 93. 

PrajfiZptiSiistra, dÃ©finitio de l'avi- 
dyii, corrigÃ© VibhiisÃ  23, p. 
119, 1. 

prajfiiiptibh%ya, ii, 260, 270, iii, 
217, iv, 171. 

PrajfiÃ ptiviidin v, 24, ii, 219. 
PratÃ¯tyasamutpZdasÃ¼t ou Sahe- 

tusapratyayasanidZnasÃ¼tr ou 
Dv2daSiifigasÃ¼tra iii, 70, 85, vi, 
138 ; VyÃ khy de  Vasubandhu, 
fragments, G .  Tucci, JRAS., 
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1930, 611-623. 
PradhAnakriri.i~i.itdvZd.ni, il, 3 13. 
Prabhdba, le potier, iv, 228. 
PramTiijci~an~uccaya, 1Gr. d'intro- 

duction, Vyii. i, 7 : prm15i;d- 
bhÃœtJy ., . 

Pl abenajit, dix r'veb, yibhii@, 37, 
p. 193, 2 ;  sa fille, munie de5 
dix-huit laideurs, 114, p. 592, 3 
(H. Dore, Vie illustrÃ©e p. 281). 

Pr%timolÃ¯ dcb ScirvdstivÃ dins- Iu- 
traduction, p. ix. 

Prdsailgikas, Y, 50. 
PretZvaddna, iii, 156. 
PliiUg~uiasLitr~i, ix, 260. 
P'in-na-ko (Vinliaka ?), 1111 tirthika, 

iv, 145, 148. 
P'ing-kia, iii, 49, 61, 124 ; Siddhi, 

552, 690. 
Bakkula, VibhÃ ~Z 181, p. 906, 3, 

90 7 ,  2 ; S. Levi, Dr~$intapailkti, 
JA.  1927, 2, 118. 

BalkL, Fou-ho, roi de Bdkh  en 

conflit avec le roi SÃ k du Kas- 
mir,  VilihÃ :d 178, p. 895. 

Bahidekaka = PGScÃ tya Gandh5- 
r%ciirya, ilparantaka, i, 76, ii, 
205, 2 18. - Quelques rÃ©fÃ©renc 
daus VibhZ@ : rÃ¼p sans sabhZ- 
gahetu, 17, p. 87, 3 ; coupure 
du rÃ¼lia 52, p. 274, 2 ; quiiitu- 
pie i~ts~ibh5ga,  71, 1). 368, 1 
(KvSd, i, 76) ; Znantaryamiirsa, 
168, p. 557, 1 ; pciramit%s, 178, 
p. 892, 2. - On voit, 49, p. 
254, 2 que les 1<%irniras ont tort 
de ne pas lire comme eux le 
texte du Prakaralja sur l'au- 
ddhatya. 

BahudhiitukasÃ¼tra i, 49 ; Vibl15y, 
71, p. 367, 3 ; comp. Sidilhi, 
102. 

B5ilari, ix, 2 i9  : lire Bliaddiiliu. 
&Ã¯iapal~c]itasÃ¼tr iv, 186. 
BimbibErasÃœtra ix, 249. 

Buddhadeva, Introduction, p. xlvii. - i, 64, ii, 150, v,  54, ix, 262. - 
Voir Dliarmatriita. - Quelques rÃ©fÃ©renc clans Vibh%$? : explication 
du mot Abhidharma, i, p. 4, 2 ; citta-caittas sont citta, definition l m -  
kikzgras, 2, p. 8 ,  3 ; naissance e t  destruction, 21, p. 205, 1 ; prati- 
tyasamutp5da; 23, p. 118, 3 ; jciti, maraip .,., 39, p. 203, 2 ; niva- 
ral;as, 48, p. 251, 8 ; akopyÃ cittavimukti de Bhagavat, 61, p. 316, 2 ; 
nkgation du bhautika, 74, p. 383, 2 ; sapratigha, 76, p. 391, 2 ; SE- 
brava, 76, p. 392, 3 ; samskrta, 76, p. 393, 2 ; thcorie des Ã©poques 
77, dÃ©bu ; nature du Aabda, 90, p. 464, 3 ; un seul indriya, le rnana- 
indriya, 142, p. 730, 2 ; Ã ryava@a et Ã rÃ¼pya 181, p. 907, 3 ; 
pZi@ukÃ¼la 181, p. 908, 3. 
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Buddharaksita, explication du mot 
Abhidharma, VibhÃ $ 1, p. 4, 
9 ;  sur parijilii, 34, p. 175, 2 
(Taisho 1546, 16, p. 133, 1). 

Bodhisattvapitaka, viii, 192. 
BodhisattvabhÃ¯imi citk iii, 201, 

&il. Wogihara, p. 201 ; relatious 
ktroites avr'c' l'opinion des an- 
tres Ã©cole Ã exposbe dans le 
Bh5ya  ; vii, 90, et ailleurs. 

BrahmajZla, v, 14, ix, 265 ; Vi- 

bh5@. 8, p. 38, l (satkÃ yaclpti ; 
98, p. 508, 1. - Voir Ghosaka. 

Brahmadatta, pore de KapotamZ- 
liuÃ¯ iii, 28. 

BrahmapariprcchEsÃ¼tra VibhZ;:, 
98, p. 507, 2, 

BrahmarZjasÃ¯itr (?), iii, 199. 
RrÃ hmaijas iii, 86 (vrata) ; iv, 

145-148. 
Bhagavadvibesa, i ,  36 (VyZ. i, 45), 

iii, 23, 108, viii, 159. 

Bhadanta, Ta-te, Introdnrtion, p. xlviii. - Tsiien-tche, Vibhagi, 74 ,  
p. 383, 2 ; 179, p. 897, 3 ; 191, p. 954, est probablement Dliarnla- 
trilta. - On a, 95, p. 493, 3 : Ã Quelques-uns disent, % savoir les 
DZrs$intikas. Bhadanta (ta-te) aussi dit ... n : 144, p. 741, 3, 145, 
p. 744, 2, p. 745, 1 : Comme les Diir~tZntikas disent .... Ce Bha- 
danta-lÃ (pei ta-te) (lit ... 9, - Comparer, 74, p. 383, 2 : Les Dar- 
y{Fintikas disent . . . . Ce Bhadanta DharmatrZta-ci (ts'o tsuen-tohe fa- 
kieou) aussi dit : . . . Pour le rÃ©fute . . . Comment expliquer ce que dit 
le Bliadanta Dliarmatriita ? Il  n'est pas nÃ©cessair d'expliqner ce dis- 
cours, car r e  n'est pas Tripitaka. Toutefois, si on veut l'expliquer (lui 
trouver lin sens lkgitime), on dira .... Ã - Comparer 131, p. 680, 3 : 

Pour rbfuter les DÃ rs;Ã ntik qui disent .... Le Bhadanta (tsuen- 
tche) aussi dit .... 7, ; et 191, p. 954, 1, oÃ l'opinion de Tsuen-tche 
prÃ©cÃ¨ celle de Ta-te (sur l'objet de la derni6re pensÃ© de l'Arhat). 

Bhadanta n'est pas DharmatrÃ t (Yaiomitra et N. PÃ©ri) Introduction, 
p. xlix, VibhZ@, 13, citÃ© p. L. 

Bhadanta dans K o h  : i ,  79, 83, 88, 91, ii, 144, 150 Add., iii, 48, 74, iv 
22 (DharmatrÃ t ?), 33, 205, vii, 73 Add. (Dharmatrzta), viii, 151 
(Bhadanta Sautrzntika), 207, 222 (BhaclantÃ dayalj) 

Bhadanta, dans VibhQG, explication du mot Abhidha1,ma, i, p. 4, 2 ; 
satkÃ yadrsti 8, p. 37, 2 ; contre svasa~yedana,  9, p. 43, 2-3 ; rÃ¼pa 
pas samantarapratyaya, ii, p. 52, 1 ; vue par l'Å“i en raibon de 
lumiÃ¨r ..., 13, p. 63, 2 (Introduction, p. L) ; vue simultanÃ© de plu- 
sieurs rÃ¼pa (forÃª et feuilles), 13, p. 64, 1 ; naissance et destruc- 
tion, 21, p. 105, 1-2 ; pratityasarnutpEda, 23, p. 118, 3 ; force du 
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corps du Bodhisattva, 30, p. 155, 3 (Ko$a, vii, 73, note) ; aprati- 
s a l~~khyh i rodha  de mauvaise destin4e seulement par le Chemin, 32, 
p. 165, 1 ; jar5, 38, p. 199, 1, lqapikatvn et sthiti, 39, p. 201, 3 ; 
a d n i ~ t  jStilak;al?a, 201, 1 ; dbfinition de anartha, 204, 1, de paryaii- 
kam iâ€¢bhujy 204, 3 ; explication du G t r a  : iiri1iai;l lokena s2rdlialj1 
vivadiimi, 49, p. 255, 3 ; la satk5yadpti est a l d a l a ,  50, p. 260, 1 ; 
le prtliagjana ne coupe pas les l dehs ,  31, p. 264, 2, comp. 90, p. 
465, 1 (d'accord avec le DZrstZntika ; voir Siddhi, 492) ; coupure de 
satkZyadrs$, 52, p. 268, 2 ; ce que (lisent les Ã‹bl1idl15rmika. e-t 
incorrect que vitarka-vic5ra sont seulement de deux terres n, 52, 
p. 269, 2, coinp. 145, p. 744 (d'accord avec Diir$5ntikas) ; nie la 
pratyajata, 55. p. 283, 1 ; dur6e de l'autarFihhava, 70. p. 361, 2 : 
six vijfiÃ nadh2tus 75, p. 389, 2 ; saniilarAaiia, sapratiglia, 75, p. 390, 
2 ; 76, p. 391, 2 ; siisrava, 76, p. 392, 3 ; temps, 76, p. 395, 1 ; 
samskrta, 76, p. 393, 1 ; quatre vkritps, 77 ,  p. 399, 1 ; deux vbrilÃ‹ 
77, p. 400, 1 (oÃ Taisho 1540, 40, p. 298, 3, lui substitue Buililha- 
deva) ; maitri, 82, p. 423, 2, e t  83 dkbut ; karuijZ, 83, p. 428, 2 ; 
i i k i ~ c ~ n y a ,  84, p. 433, 2 ; le mot vimoksa, 84, p. 434, 3 ; vue (111 
blanc (Koia, viii, 214), 85, p. 440, 2 ; nkgation de la prZpti, 93, 
p. 480, 2 ; srotaZpattyailgas, 94, p. 487, 2 ; 1qZnti et jfiZna, 95 dkbut ; 
le calqus est dp t i ,  95, p. 489, 3 ; Quelques-uns disent que les cait- 
tas naissent en succession e t  pas ensemble, comme les DZrs$Zntikas. 
Bhadanta aussi dit : Les caittas naissent en succession, pas ensemble. 
De mÃªm que, dans un chemin Ã©troi ... Ãˆ 95, p. 493, 3 ; comment 
~ Ã   r i ~ u t r  devint arhat, 99, p. 510, 9 ; avetyaprasZda, 103, p. 534, 3 ; 
aku$alamÃ¼las 112, p. 579, 3, 582, 2 ; buddhapariv2ra abhedya, 116, 
p. 603, 2 (d'accord avec Vasumitra) ; meurtre, 118, p. 617, 1 ; parri- 
cide des animaux, 119, p. 619, 3 (diffÃ¨r de Vasumitra) ; dr@, Aru- 
ta ...., 121, p. 632, 1 ; mahiibhÃ¼ta et up5dZyarÃ¹pa 127, p. 664, 3 ; 
les atomes ne se touchent pas, 132, p. 684, 1 ; nirmitas irrÃ©els 136, 
dÃ©but comp. DZr@Zntikas ; organes sexuels, 142, p. 732, 2 ; que le 
Bodhisattva n'entre pas dans la nirodhasarntipatti, 153, p. 770, 1 
(d'accord avec Vasumitra) ; sur les kÃ mas 173, p. 870, 1 ; raison 
desdÃ©claration relatives aux disciples Ã©minents 179, p. 900, 2 ; 
Zryavambas, pEmbukÃ¼la 181, p. 907, 3, 908-9 ; derniÃ¨r pensÃ© de 
l'arhat, 191, p. 954, 1. 
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BhaddZlin, bonne lecture d e  ix,  
249. - Majjhima, i ,  439 = Vi- 
hlGi$i, 131, p. 679. -Divya, 57. 

Bhiivaviveka, i ,  7, Add. 
Bhadrakalpa, iii, 193. 
Bliadravarga, iv, 6 1. 
Bbiiguriiuata, iii, 161 e t  l'y:. 206. 
BhErahZrasÃœtra ix, 256. 
Maga, mage n (?), iv, 145, 148. - 

Cette lecture du &:a Je Hinan- 
tsang est  t e u t a n t ~  ; mais, plion& 
tiquement, il y a difficult 6 .  [P.P.] 

Bhiksui~Tkarn1avZcan2, iv, 102. 
BliÃ¼misena p. xlix. 
Madhyadeia, iv, 61 ; les geus y 

sont bons, mgme quand leurs 
vues sont mauvaises. ViIhiQri, 
121, p. 631, 1. 

Maill~yamakacitta on MZilhyamika. 
Manoratha, disciple de  Vasuban- 

clhu l'Ancien, iii, 70, 152 ; 111- 
traduction, p. xxvii. 

Mallas, leur conversion (histoire 
d e  la grosse pierre . . .), VibhÃ @ 
30, p. 156, 1 ; leur prise du 
refuge, 191, p. 957, 2. 

Maskariu, iii, 30, iv, 177. 
Mahati AÃ¼nyatS MaliÃ AÃ¼nyatZs 

t ra ,  iv, 130-131. 
MahÃ karmaviblGigasÃ¼tr iv, VyE. 
MahiikiiAyapa, iv, 61, 95, 185, vii, 

120, Add. (ordination, reliques; 

VibhZ@, 135, p. 698, 2 ; Przy- 
lnski, J. A. 1914, 2, p. 541). 

MahZl<Siyap~-:ivad3nn, Vibha+, 
20, p. 99, 2 ; comp. Aninidilha, 
KoSa, iv, 199. 

M:ib5kmw~liila,, i ,  6, Ys;. i, 12 ; 
iii, 91 ; e t  Szriputra, VibhE@, 
9 ,  p. 44, 3 ; 180, p. 903, 3. - 
SÃ¼tr (nirodhasamiipatti), Tai- 
sho, 1609, p. 784, 2. 

MalGcundasÃœtra iv, 15. 
MalGdeva, ou Ã•Avara i i ,  31 1. 
MnlGdeva, l'hhrksiarque, VibhÃ¢;â€ 

99, p. 510, 511. 
MahEn?imasÃ¼tra i ,  49 (?), iii, 95, 

iv, 70, 73, v, 85, vi, 134, Vi- 
bIEsG, 181. p. 909, 3. 

MaI6nidiinasÃœtr [dharmaparyiiya] 
iii, 60, iv, 113, VibhQE, 23. 
p. 119, 2 ;  152, p. 776, 1 (Digha, 
ii, 55, 70), lu, h tort  MahEhetu- 
pratyayasÃ¼tra viii, 2 11 (Vi- 
bhZsÃ  152, p. 776, col. l). 

MahÃ panthak e t  CÃ¼la VibhÃ¢sE 
180, p. 902, 1 (Ai~guttara,  i, 24 ; 
DivyÃ vadÃ na 

MahÃ prajÃ pat iv, 61. 
Mahiibhadanta, vii, 73, lire Bha- 

danta. 
MahZsa~~ig7ticlharmaparyÃ yasÃ¼tr 

v, 23. 
MahÃ sammata iii, 206. 

MalGsEyghikas, Introduction, p. lviii, lxi ; Sihihi,  Index, 
MahiisÃ mghikas i ,  58, 70, 82, ii, 157, 210, 280, iii, 11, 77, 153, 169, 

200, iv, 3, 40, 52, v, 4, 5,  7, 24, 47, 54, vi, 185, 255, vii, 45, viii, 
135, ix, 254. 



128 NOMS PROPRES 

MahFis5~ghik i . i~~  Vil)lG$i : svasai;~vedana, 9, p. 42 ; deux caittas en 
mÃªm temps, 10, p. 48, 2 ; seuls les citta-caittas sont vipakahetn e t  
v i p 4 a p h a l a ,  19, p. 96, 1 ; le  corps de  naissance (111 Bouddha est 
p u  44, p. 229, 1 (Siddhi, 701, 76, p. 391, 3 ; 173, p. 871 ; conlp. 
8 6  J6bnt ( J e  mCme les Vihhajyav%liâ€¢i ; nature (111 (lharmarakra,  
182, p. 912, 2 ; chute du srota?panua, 186, p. 931, 2, 933, 3. - L a  
Vibhasd, 83, p. 431, ne contient pas la r6f6rence :mx Mali%.i~?igliikas 
indiquhe M. viii, 135. note. 

Mah%5~1ghikab, un sutra ( A n t i ~ ~ l h a v a s G t r a  ?) qui leur appai tient, 

Mahi, r i v i h ,  iii. 147. 
MahÃ¯&.isaka^ Introduction, p. lviii, 

1xi : Siddlii, Index;  J.Pr7.y luiki, 
Concile, 324. - Dans Ko&a, i ,  
10,  54, ii, 118. iii, 10. 44, 59, 
77, 163, 210, iv, 3, 151, 238, 
v, 24, ci,  255. vii, 4:). viii, 135, 
220. 

MahÃ¯&Xsaka' (1 ans ViblG$, 
explication du mot, Abhidharma, 
1 ,  p. 4 ,  2 ; deux prajfiiis simul- 
tanÃ©es sampriiynlcta e t  vipra- 
yukta, se connaissent l'une l'au- 
t re ,  9, p. 42, 2. 

MaheLvara, i ,  3, v, 18. 
NZtrceta, stotrakiira, ii, 205, Add., 

S. LÃ©vi JA .  1910, 2, 450. 
M%lhyamikas, i ,  7 ,  8 ,  vii, 4 .  ix, 

271, 273. 
MZndIiFitar, iii, 28, 137, vii, 122. 
Miiyiilevi, rÃªve iii, 44 ; ii, 220, 

iii, 177, vii, 80 ; VibhÃ¢~Z 70, 
p. 361, 3 ; Rockhill, 15. 

MZrakanyii e t  Bodhisattva, Vibhii- 
sa,  135, p. 697, 3. 

MiirasÃ¼tr (?), iii, 41, 42. - M i r a  

(laus le  monde d e  Brahm5 (Mal- 
jbima, i ,  326), Vibli.i?ii, 52,  
p. 272 ; M;n\i e t  Lpagnpta, 135, 
p. 697-8, S. Ikv i ,  .TA. 1927, 2, 
119. 

Mitliiliimravana, iv, 126. 
Milinda, sur le temps, 49-50, De- 

mik i l lp ,  Bulletin. 1924, 129 
(KoAa, v,  52). 

Mnnig?itli5s, dans Sarynktiigama, 
49, P h i ,  Hariti, 34. . . 

Mfila^istra = .Jfi.iiâ€¢;iprasth(in 11, 
207 ; ailleurs VijfiiinakZya, vii, 
28, ou Prakara~?a ,  vii, 10. 

MrgZramZtar, iii, 28. 
MaitrÃ¯dattaputr (?), 6tre infernal, 

VibhZsÃ  29, p. 152, 3. (Comp. 
Maitrakanyaka). 

Maitreya, ix, 269 e t  Add. ; J. Przy- 
Inski, Rocznik, vii, 1-9, un dieu 
iranien dans l'Inde. - VibhZ+i, 
135, p. 698, 2, Maitreya e t  
XahikZ6yapa.-Samghabhadra, 
38, p. 559, 1. 

Maitreya, inspirateur d'Asailga, In- 
troduction, p. xxvi. - Maitreya 



NOMS PROPRES 129 

prÃªch aux dieux, ViblG~Z, 29, 
p. 152 ; Maitreya, quand il na?- 
t ra  ici-bas, expliquera la rotri- 
bution de la maitiT, 83, p. 430, 
3.  

Maudgalyiiyana, i, 2, iii, 29, v, 59, 
vi, 268, vii, 113, ix, 297. - 
Entend au cours du recueille- 
ment, VibhZsd, 185, p. 929, 2 
(Siddhi, 294) ; predictiousi fans- 
ses, 180, p. 905, 3 ; entre dans 
le chemin par la route difficile, 
95, p. 485, 3. 

Maudgalyiiyana, auteur d u  Pm- 
jfiZptiSZstra, i, 6 (VyZ. i, 12). 

MaudgalyEya~~aska~~dl~aka,  Intro- 
duction, p. xxxiv. 

Mlecchas, iv, 145. - Voir Maga 
et  Ta-syu. 

YamunZ, iii, 147. 
Yakas, ii, 220. 
Yuktaviidin (ing-li-luen, transcrit 

yu-ta-viidin, Taisho 1546, p. 
264), VibhÃ ~Z 9, p. 43, 1 ; 27, 
p. 138, 3 ; 33, p. 169 ;. 69, 
p. 356 ; 110, p. 571. 3 ; voir 
Vibhaj yavEdin. 

Yogasena (Bhadanta), Tattvasam- 
graha, 153, nie l'activit4 du 
k s a ~ i k a .  

YogÃ cEr (yogiicarya, yogÃ ciira 
citta, darkana, mata, mati), In- 
troduction, p. Iviii. - KoSa, i, 
32, ii, 149 (VyZ. ii, 49), 154 
(Vyii. ii, 51), 177, 211 ; iii, 3-4, 
53 (VyZ.) ; iv, 18, 43, 162 ; v, 
21, 85 ; vi, 141 ; ix, 294. 

YoqZcZracitta, Vy5. ii, 49 (ad ii, 
149) : asti mnuddya ekabliau- 
tikas tiulyatlG Lu~lco mrtpiip];il~ / 
asti dvibhautili~lj sa evZrdra1~ / 
. . asti yiivat sarvabhautikalj ; 
ii, 154, n. 5 (Vy2. ii, 51). 

Yoga-Zciiryas, d'accord avec les 
DZrptÃ¢ntika sur le a mÃ©lang Ã 

d u  dhyana, e t  sur les compa- 
raisons, Vibhiib5, 175, p. 879, 3. 

Sautriintikamatena yogZcZra- 
matena va, ii, 177. 

YogZcciras du nord, do l'onest, d o  
tout pays (pratique du premier 
vimoky+), Vibhii$i, 136, p. 704. 

Eatnagiri, guhii, iv, 229. 
RatuarÃ &isUtra iv, 2 1,  
RatnaSikliin, iv, 237. 
Rqjagirikas, ii, 150, 218, iv, 207, 

ix, 297. 
Riijiirei, cakravartin, ii, 220. 
R%jasona, iv ,  215. 
Rama (bhadantarZma sthaviraii- 

g a ,  c'est-Ã -dir : Ã©lÃ¨ de sri-  
liita ?), iii, 81, v,  45, vi, 250. 

E imi iyap ,  avec ses 12000 vers, 
ne raconte que deux choses ; tel 
n'est pas le SÃ¼tra qui est sans 
mesure pour le texte et  le sens, 
VibhZsii, 46, p. 236, 3.  

RZhula, iii, 30, iv, 82. - Le stha- 
vira, ix, 284, 297, 300, trois 
iiryiis ; une quatriÃ¨m dans Pra- 
tÃ¯tyasamutpZdavyZkhyii G. Tuc- 
ci, JRAS., 1930, p. 613. 

RunijZtaka, iv, 237 (M. Lalou, 
JA., 1925, 2, 333). 

9 



BohitasÃ¼tra i ,  14. 
Rauruka nagara, iv, 215. 
L&p?asÃ¼tra iv, 22 1. 
Lakp~Ã nusZrahZstra Introduction, 

p.  xix, xxix. 
Lao-cheou (ou Tsouo-cheou), Blia- 

danta, explique le mot Abhi- 
dharma, VibhQZ, 1, p. 4, 2. 

Lavai~aphalopamasÃ¼tra VibhÃ @ 
20,  p. 99, 2 (acte diff6wrnment 
rÃ©tribu suivant le caract@w 
moral de l'agent ...) ; comparer 
Ai~guttara, i ,  250, KoAa, vi, 205. 

Lt1guc]a&ikhÃ¯yaka v, 59 : les CÃ¼ 
lekasataka Ãˆ disciples de Deva- 
datta, de Rockhill, 109 ; Vibhiisii, 
74, p.  383, 2, 122, p. 634, 3. 

LokaprajaZptiAGstra, Introduction, 
p. xxxvii. - Voir G. Tucci. A 
proposito del PÃ¼rcU?apaficalakp 
na, R. degli Studi Or., xii, 412. 

LokottaravÃ da i, 58, n. 4, iv, 115, 
v, 54, vii, 28. 

Yaksu, iii, 147. 
VailgÃ¯ba VZgiAa, iii, 135, v,  25 ; 

VibhÃ $i loue Bhagavat, 173, p. 
872, 1 ,  e t  86, p. 392, 2 (oÃ 
traduit luen-li) ; tirthika, 44, 
p. 229, 2 (luen-li) ; une stance 
sur le pouvoir qu'a Bhagavat de  
faire comprendre sa pensÃ© aux 
animaux, 99, fin. 

VajrZ bhiksui?i, ix, 249. 
Vatsagotra, ix, 262, 264. 
Vasubandhu, auteur du Koha, dis- 

ciple de Manoratha (Hiuan- 
tsang), de Buddhamitra (Para- 
mÃ rtha ; date de Vas~~bandhu,  
Introduction, p. xxiv. 

Vasubandhu l'Ancien, v&lliZcZ- 
rya stl~aviravasubandhu, maÃ®tr 
(le Manoratha, Introduction, p. 
xxvii. - Koha, VyZ. ad i ,  26 ; 
iii, 70, 152, iv, 7. 

sthaviravasubandhuprabh~ti- 
bhir ayam hetur uktal? ..., iv; 7 .  

Vasnbandhu est sautr5ntika-pEksi- 
ka (Vy5. ad i ,  17). - Conflit 
des VailAiZ$cas et  SautrZutikas, 
i ,  20, 38, 55, 60, 91, ii, 186, 
214, 295, iv, 142, 172, 224, v ,  
78, 108 .... 

Vasubandhu, iii, 78, 80, trois 
Alokas. 

GathÃ samgraha iv, 137, Add. 
Vimbik5, i, 89 ; TriyiikZ, 

comp. la dÃ©finitio des caittas 
Koia, ii, 153 et  Sthiramati, 
LÃ©vi 25-33. 

,PratityasamutpÃ davyÃ h y a ,  
Tucci, JRAS., 1930, 611-623. 

VÃ davidh et  viisubandhava 
pratyaksalaksai?a, Introduction, 
p. xxiv. 

Karmasidclhiprakaral>a, h com- 
parer avec Koha, iv : discus- 
sion des thÃ¨se YaibhQikas et  
du SÃ¼ryodayavÃ  (7) sur l'acte 
corporel, le mouvement, etc. ; 
aussi nirodhasamÃ patti 
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Vasumitra, Introduction, p. xliii, l'auteur du PrakarapapZda, le grand 
docteur de la VibhÃ sÃ i, 6 (VyÃ  12), 79, ii, 165, 213, 215, 264, 273, 
301, iii, 49, 74, iv, 207 (Vibhii!:, 116 dÃ©but) v, 38, 53, 81, 100, 
102, vi, 171, vii, 64, viii, 143, 158. - Son opinion est rkfut4e par 
les VaibhÃ sikas vii, 64. 

Vasnmitra, auteur d'un saqgahahloka, ii, 165. 
Vasurnitra (Santriintika), auteur de Paripp-112, Paiicavast~ika, ii, 212. 
Vasumitra, Ã © l h  de Gnipmati, commentateur du KoAa, iii, 34, iv, 219 ; 

VyZ. i, 1 ,  7. 
Yasumitra dans Vibh"â€¢s : explication du mot Abhidliarma, 1, p. 4,  1 : 

satkÃ yadpti 8 ,  p. 37, 2 ; citta et caittas, 10, p. 50 ; rÃ¼pa pas 
samanautarapratyaya, 11, p. 52, 1 ; organes qui prennent sans 
atteindre Ãˆ 13, p. 63, 2 ; si un calqnrvijfiZna vise plusieurs objets ? 
13, p. 64, 1 (comparor Bhadnuta) ; quatre causes de non-vision, 13, 
p. 64, 2 ; kathÃ vastn 15, p. 74, 2 ; auvayaifl'na, 17, p. 84, 2 ; acte 
infernal r6tribuÃ ici-bas, 20, p. 100, 1 ; vie courte, 20, p. 103, 1 ; 
naissance et destruction, 21, p. 105, 1-2 ; causes du bhajanaloka, 21, 
p. 106 ; ann&ayana, 22, p. 113, 1 (deux autres thÃ©ories PScÃ tya et 
KÃ hmiras ; v~danHpratyayÃ tr@i, 24 dÃ©bu ; retraite d'un mois de 
Bhagavat, 26, p. 135, 2 ; jar%, 38, p. 199, 1 ; jztilaksana, sthiti e t  
kpqikatva, 39, p. 201 ; dkfinition de anartha, 39, p. 204, 1 ; akuba- 
lamÃ¼la 47, p. 241, 3 ; krodha, kle&amalas, 48, p. 251, 3 ; sur le 
SÃ¹tr : niiham lokena sÃ rd'ha vivadÃ mi 49, p. 255, 3 ;  la satkilya- 
drsti est avyzkrtÃ¢ 50, p. 260, 1 ; coupure de la satkÃ yadrsti 52, 
268, 2 ; nombre des ArZnlapyaphalas, 65, p. 338, 1 ; sur l'expression 
bafikhalikhita (DÃ¯gha i ,  63), 66, p. 343, 2 ; antarÃ bhava 70, p. 361, 
2 ; la crainte e t  le nirveda, 75, p. 386, 2 ; l'anÃ srav manovijiiÃ n 
n'est pas vijfiÃ nadhÃ t 75, p. 389, 1 ; sanidarAana, sapratigha, 75, 
p. 390, 2 ; 76, 391, 1 ; le samskrta, les @poques, 76, p. 392, 3 ; 393, 
2 ; 395, 2 ; 77 au dÃ©bu ; sÃ srava 76, p. 392, 2 ; les vÃ©ritÃ© 77, 
p. 399, 1 ; samvrti et paramÃ rtha 77, p. 400 ; apramÃ ~;as maitri, 
82, p. 423, 1, e t  83 au dÃ©bu ; karunÃ  83, p. 428, 1 ; Ã kimcanyaya 
tana, 84, p. 433, 2 ; vimoksas, 84, p. 434, 3 ; prÃ pti 93, p. 480, 2 ; 
pratipads, 93, p. 483, 1 ; srotaÃ pattyafigas 94, p. 487, 2 ; le caksus 
est drsti, 95, p. 489, 3 (comp. Bhadanta) ; sur SÃ riputra 99, p. 510 
2 (comp, Bliadanta) ; ku~Ã lamÃ¼l akubalamÃ¼la 112, p. 579, 3 ; 582, 
2 (comp. Bhadanta) ; buddhapariviira (abhedya), 116, p. 603, 2-3 
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(comp. Bhadanta) ; les cinq vijiiÃ nas 117, p. 610, 2 ; meurtre, 118, 
p. 617, 1 ; parricide commis par les animaux ..., 11 9, p. 619 (comp. 
Bhadanta) ; drsta, Aruta ..., 121, p. 631, 3 ; mahzbhÃ¼tas 121 Ã la 
fin ; karmadÃ yÃ d 124, p. 649 ; upZdÃ yarGpa 127, p. 664,3 ; nombre 
des ahZras, 130, p. 674, 3 ; atomes, 132, p. 684, 1 ; les enfers sont 

sÃ©jou des Ãªtre 11, 137, p. 707, 3 ; 708, 2 (KoAa, iii, 23, suit les 
autres maÃ®tres ; organes sexuels, 142, p. 732, 2 ; asamjiiisam&patti, 
151, p. 772, 3 ; entrÃ© dans nirodhasamÃ patti 152, p. 774, 1 ; entrÃ© 
di1 prthagjana ; le Bodhisattva n'y entre pas, 153, p. 780, 1 (comp. 
Bhadanta) ; cette sarnzpatti et  le feu, 154 dÃ©bu ; mÃ©lange des dhyz- 
nas et ~uddhÃ v~s ikas  175, p. 881, 3 ; raison des dÃ©claration relatives 
aux disciples 6minents, 179, p. 900, 1 ; pÃ mhkfila 181, p. 908-9 ; 
Gisvata, uccheda, 200, p. 1003, 3. 

Vasula, arhat du KaAmir, rÃ©fut 
par le silence le tÃ¯rthik ~a i i ca -  
lya (?), VibhQZ, 15, p. 16, 3. 

Vasurata, iii, 78 Add. 
Vasuvarman, iii, 81, 82, SautrÃ¢n 

tika divergent (P'ou-kouang). 
VÃ tsiputriyas Introduction, p. lx ; 

i ,  7 ,  69, 79, 82, 86, iv, 4, 154, 
v, 1, 5, 7, 63, vii, 45, ix, 227- 
229 ; 232 : ~ZtsiputriyÃ Ã rya 
sÃ mmitiyZb 

VÃ¢tbÃ¯putrÃ¯ dans VibhÃ s : dÃ©fi 
nition des laukikiigras, 2, p. 8, 
2 ; le pudgala connaÃ®t 9, p. 42 ; 
jiizna e t  vijfiÃ na 9 ,  p. 44, 2 ; 
pudgala et mÃ©moire 11; p. 55. 
1 ; un seul Å“i voit, 13, p. 62, 
1 ; pudgala et anubayas, 22, p. 
110, 2 ; le nirvÃ i) est Aaiksa, 
etc., 33, p. 169, 1 ; le prthag- 
janatva est un s a ~ ~ p r a y u k t a  du 
kÃ madhÃ¢t 45, dÃ©bu ; samyo- 
jana, samyojanÃ¯y et pudgala 

sont rÃ©els 56, p. 288, 2 ;  babda 
est de rÃ©tribution 118 au dÃ©bu 
(comp. VibhajyavÃ¢din ; miracle 
feu et eau, 135, p. 698, 3. 

VZr;aganya, v, 64 Add. - Sam- 
ghabhadra, 52, p. 634, 1 ; 
Woods, Yoga, p. xx, 

VZsi?thÃ¯ iv, 126 Add. ; Vibhiâ€¢; 
126, p. 658, 1. 

VÃ sudeva ikvara, ii, 311. 
VijiÃ®aptimÃ¢tratÃ v@ ix, 283. 
Vij fiÃ nakZya de Devabarman, In- 

troduction, p. xxxiii. - i, 6 
(VyZ. 12), ii, 299, vii, 28, ix, 
229. 

VijfiÃ navÃ d p. xliii. 
VijiiÃ navÃ di i ,  82, iv, 19. 
VidÃ¼r (non Vidura), disciple de 

Krakucchanda, iii, 41. 
Vinaya, iii, 44, iv, 96. - Vinaya- 

clhara en conflit avec Ã¥bhidhar 
mika, iv, 83 ; comparer iv, 60, 
vainayika. 
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Vinaya, cinq sortes de pandakas, 
ii, 105 ; VyÃ  ii, 3 ; sermon en 
trois langues aux quatre grands 
rois, VibhÃ sii 79, p. 410, 1. 

VinayacintÃ dayas viii, 222 (ne 
paraÃ® pas Ãªtr un qualificatif 
(le Sautrgntikas). 

VinayamÃ trkiisÃ¼tr iv, 44 .  
Vinayavibhii$i, i, 1 ; autoritÃ de 

KoAa, iv, 60 (Ã©num6ratio des 
dix ordinations), comme on voit 
DharmatrÃ ta AbhidharmasÃ ra 
3, p. 890, 3. 

Vindhyavzsin, iii, 32. 
Vinnaka (?) tn'thaka, iv, 145, 148. 
ViparitasÃ¼tra v, 22, viii, 160. 
VipaSyin, iv, 228. 

Vibhajyaviidiu, Introduction, p. xxxiv, IV. - Diverses rÃ©fÃ©rence v, 
23-24, 52 (La note p. 24 doit Ãªtr corrigÃ© d'aprÃ¨ Introduction, 
p. IV). 

VibhajyavZdin, ordinairement fen-pie-luen-tche ; parfois fen-pie-chouo- 
pou, VibhiisZ, 113, p. 587, 1. 

Vibhajya-nik5ya opposÃ A Abhidharma-SarvastivÃ dy-Ã di-nikzya Vasu- 
bandhu, TraitÃ de la nature de Bouddha, Taisho 1610, p. 787, col. 3. 

Vibhajyaviidin oppos6 Ã Yuktavzdin. - VibhÃ sÃ 9, p. 43, 1 : [Dans 
le JfiZnaprasthÃ na qui interroge e t  pose les objections, qui rÃ©pon e t  
explique ? D'aprÃ¨ les uns, le VibhajyavÃ di interroge et objecte, le 
YuktavZdin (ing-li-luen) rkpond et explique ; d'aprÃ¨ d'autres, le 
maÃ®tr e t  le disciple ; d'aprÃ¨ les troisiÃ¨mes l'auteur se rÃ©pon Ã 
lui-mbme ... r i ,  - Vibhiisii, 83, p. 431 : Le VibhajyavÃ di (ou inor- 
thodoxe) affirme l'existence du rEpa dans I'iirÃ¼py ; le YuktavÃ di 
(orthodoxe) rÃ©fut (KoAa, viii, 135, il est dit .4 tort que la VibhÃ s 
nomme les MahÃ szmghikas) - Voir YuktavÃ din 

VibhajyavÃ di dans KoSa, voir p. lvii-lviii. - Ajouter : vie e t  chaleur, 
KoSa, ii, 215 (VibhÃ sÃ 151, p. 771, 1) ; pensÃ© pure, vi, 299 (27, 
p. 140) ; jfiÃ n et kuAalatva, ix, 248 et iv, 33 (144, p. 741, 1). - 
Au VibhqjyavÃ¢di de VibhÃ sÃ 112, p. 587, Hiuan-thang substitue le 
DÃ rstÃ ntik Koha, iv, 136. 

VibhajyavÃ di dans VibhiisÃ  2, p. 7, 3 (les cinq indriyas sont purs) ; 
19, p. 90, 3 (cinq sarvatragas, avec un Aloka exposant cette doctrine) ; 
27, p. 138, 2 (expulsion d'abhavatrsnÃ  ; 30, p. 154, 2 (buddhakÃ ya 
bala) ; 31, p. 161, 1 (les trois nirodhas sont inconditionnÃ© Ãˆ ; 33, 
p. 169 (nirvÃ g haiksa ? discussion avec YuktavÃ din ; 38, p. 198, 1 
(les Iaksanas sout inconditionnÃ© Ãˆ ; 50, p. 280, 2 (bilavrata et 
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vicikitsÃ  ; 59, p. 306, 2 (thÃ©ori du sai~graha,  condamnÃ© Koka, i ,  
33) ; 60, p. 312, 2 (chute des fruits ?) ; 65, p. 336, 3 (les fruits sont 
seulement inconditionnÃ© Ãˆ ; 68, p. 355, 1, et 69, p. 356, 3 (nie 
antarzbhava) ; 77, p. 397, 2 (les quatre vÃ©ritÃ© ; 79, p. 410 (Bouddha 
toujours en recueillement) ; 93, p. 479, 3 (le chemin est ci incondi- 
tionnÃ Ã ; comparaison avec l'image vÃ©nÃ©r d'un niga) ; 104, dÃ©bu 
(douze viparyiisas) ; 113, p. 587 (abhidhyii, etc., sont karman : doc- 
trine contredite par DharmatrÃ ta doctrine voisine de celle attribube 
aux DÃ mtÃ ntika Koia, iv, 136) ; 135, p. 700, 1 (nOgation de l'anta- 
rzbhava, le temps? diffÃ¨r des samskdras ; cornp. Diirstzntikas) ; 152, 
p. 774, 1 (pensÃ© subtile dans nirodhasamZpatti, aussi Diirf$intikas) ; 
173, p. 871, 3 (le corps de naissance du Bouddha est pur : opinion 
de Vibhajyaviidin et MahZsÃ mghika ; dans le-s deux 1)iihsaaCh idcii- 
tiques, 44, p. 229, 1 ,  76, p. 391, 3, les MahZsiimghikcih sont senls? 
nommÃ©s ; 185, p. 929, 2 (l'iirya du  bhaviigra devient cii'bat bans 
l'aide du chemin). 

VibhajyavÃ di a des Tsaii-fb-song, Li Louanges du Bouddha n ,  qui s'&car- 
tent de la vbritÃ (tendance Lokottara), Vibliii@, 79, p. 410, 2 ; il a 
des dr&illtas comme le DZrstZntika. 

VibhajyavÃ di dans Vasubandhu, De la nature du Bouddha Ãˆ ckbut : 
Les p$iagjana~ et les Aryas ont leur racine clans le vide, surtent 

du vide ; le vide est la nature du Bouddha ; la nature du Bouddha est 
le grand Nirviiip Ãˆ 

Vibhii@, citÃ© VyiikhyG ad i, 34, 
39 ; Bhikya, i ,  85 ; Vy2. ad iii, 
74 ; Bhasya, iv, 142 (contro- 
verse) ; viii, 165, 188 (Le texte 
en note estVibIiZsZ, 163, p. 824, 
col. 3 e t  105, p. 543, col. 3). 

Opinion contestÃ©e vi, 198. 
Etymologie, viii, 222 Add. 

VibhZ@vyZkhyÃ n (Anantavar- 
man), ii, 321. 

VibhÃ sZ sur les Ã©critures 82, p. 
422, 3, S. LÃ©vi Bulletin, iv, 
558 ; sur les langues, 79, p. 719, 

1 ,  S. LÃ©vi Eulletin, v, 286 ; sur 
Hariti, etc., K. Peri, Bulletin, 
xvii, 3, 32-34. 

Vibhiisii et  PrajfidpZramitZsZstra, 
PÃ©ri HZritÃ¯ 32 (oÃ N5gGrjuna 
est en avance Ã sur la VibhG@, 
mais se sert des m&mes donn6es). 

VimuktyiiyatanasÃ¼trii i, 27 (Vyd.), 
ii, 106, vi ,  149. 

Viriidhaka, iv, 217. 
ViiÃ kha mari de Dharmadiunii, i, 

6 (VyZ.) ; VibhZsÃ  93, p. 479, 
3, 
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VikÃ kh e t  upavÃ sa VibhÃ sÃ 124, 
p. 648 (Aflguttara, i ,  213) ; la 
bh ik~uni  Dharmasenii, 150, p. 
780, 3. 

Visvakarman, ii, 189. 
Vi~l>u,  i ,  3. 
Veda (asatpralÃ pa) iv, 148. 
Vepacitti (Vemacitra, etc. ; J. 

Przyluski, Un dieu iranien dans 
l'Inde, Rocznik, vii), iii, 11 
Add. ; Vibh?i@, 172, p. 868. 

Velama, VibhQZ, 32, p. 165 ;  130, 
p. 678, 1 (Ailguttara, iv, 393) : 
aumÃ´ne infructueuses, comp. 
KoAa, iv, 253. - Vailiimika 
dcins Inscriptions de Nrigiirjuni- 
koqrja, Vogel, Ep. Ind. xx, 33, 
avec bibliographie, Jiitaka, i ,  
228, Sumai~galavilÃ sini i ,  234, 
Vibhafigatthakathii, 414. 

Vainayikas de l'ccole VaibhQika, 
iv, 60, Add. (voir Vinayavibhz- 
sri) ; sans doute les docteurs de  
iv, 83, 90 ; des VaibhÃ sika qui 
ne sont pas des AbhidhÃ rmikas 
viii, 222. 

VaibhZsika, vibhZgayZ divyanti cZ- 
ranti vZ . . . vibhZsiÃ¯ vii vidanti, 
viii, 222, VyZ. i, 12 [Comp. NÃ¢ 
rnasai?qgiti, vi, 10 : avivartakah / 
tena divyatity avaivartikah]. 

admet les opinions exprimkes 
en premiÃ¨r ligne dans la Vi- 
bhiisÃ ? , iii, 49. 

ksagikavÃ din ii, 230 ; voir iv, 
4, e t  Samghabhadra, 33, p. 533. 

6 Ceci est croire non il dÃ© 

montrer n ,  ii, 147. 
VaibhÃ¢sikadehiya i ,  56 ; siddhÃ nta 

ii, 140, 283. 
VaibhÃ gika du KaAmir ou de l'ou- 

est, viii, 222, ii, 199 ; voir 
Bahirdesaka, AparÃ ntaka GÃ n 
dhÃ ra 

VaiyÃ kara~as  iii, 78 Add., ix, 
279, 292. 

Vaikesika, i, 7, ii, 195, 19S, 217, 
236, iii, 210, ix, 284, 289-295. 

Vaiiesikas, indriyas, VihhÃ gÃ 142, 
p. 729, 3.  

VyafijanEsaktaSramai;as (?), Vi- 
bhZ&i, 50, p. 359, 2 : Le 
BoudAha parle de  7 anukayas. 
Qui en sait plus long que lui ? 
Comment parler de 98 anu- 
iayas ? n 

VyÃ khyZyukti i ,  3, VyÃ  i, 7 ; 
Introduction. 

VyÃ ghrabodhZyanas vi, 298. 
VyÃ rjayaksa AvadÃ naiataka ii, 

104, Divya, 275. 
VyÃ ghrijZtaka iv, 225, 
VyÃ¢dhisEtra vi, 12 1. 
~ a k r a ~ ~ a r i ~ ~ c c h Ã   s Ã ¼ t r  vi, 2 19, Vi- 

bhÃ @ 53, p. 277 ; comp. 70, 
p. 364, 3. 

~agavZsa,  iii, 45 ; Przyluski, JA. 
1914, 2, 547, Concile, 282, 
AÃ§oka 327, etc. 

~ a t a r u d r i ~ a ,  ii, 312. 
sabda~Ã s t ra  i, 2, VyZ. 
sarnadatta (?), iii, 49, VibhÃ +Ã 21, 

p. 1 13 (anubayana des anuiayas 
passes) ; 29, p. 149, 2 (viriiga- 
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dhÃ tu etc.) ; 70, p. 361, 2 (an- 
tarabhava) ; 23, p. 118, 3 (Ã va 
sthika pratityasamutpiida) ; 186, 
p. 934, 1 (chute des fruits). 

~ i i k ~ a m u i i i ,  rÃ©tributio d'anciens 
pÃ©chÃ© iv, 212 Add. ; VibhiisZ, 
116, p. 603 (schisme) ; les neuf 
kalpas, iv, 225, 230 Add. ; dans 
le neuviÃ¨m antarakalpa de notre 
&ge, iii, 192 ; jarnbnmiile, bodlii- 
mule, iii, 128, vii, 80, viii, 195 ; 
l'ancien SZkyamuni, iv, 228. 

s~bd ikas ,  VibhZ@, 42, p. 216, 2 : 
explication du mot Ahhid harma, 
1, p. 4,  2. 

Siiriputra, i ,  2, ii, 209, 220, iii, 7, 
13, vi, 152, 268, vii, 72, 83. - 
ViblCi@, 29, p. 151, 2 (loue 
Bhagavat); 30, p. 153, 2, 70 
p. 364, 2 (supÃ©rieu A Maudga- 
1yZyana) ; 71, p. 366, 101, p. 
525 (soixante kalpas de car- 
ribre) ; 102, p. 530 (limite & 
son abhijfiÃ  ; 105, p. 541 (dis- 
cours & l'iijÃ¯vika) 

sÃ riputra Dharmaskandha, sari- 
putriibhidharma, Koka, viii, 135. 
- Introduction, p. xxxvii, lx. 

~ i i s v a t a d ~ ~ t i k a ,  VibhÃ @ 100, p. 
519, 3. 

~ Ã   s t a r  les six maÃ®tres VyZkhyZ, 
i, 8 ; H. Ui, Vaikesika, 19, Etu- 
des de philosophie indienne, ii, 
347 ; J. Jaworski, Rocznik. 

sikhandin, iv, 215, VibhÃ sÃ 119, 
p. 619, 3 ; ajouter sikhandin L 
Devadatta, iv, 177, VibhÃ @ 

116, p. 604, 1. 
si15 e t  MÃ ra ix, 249. 
silaskandhikii, iv, p. 190 (Sila- 

skandhasiitra on kilasamnijiata- 
sutra). 

Sivaka (?), vi, 281 Add., 2 4 5 ;  
VibhQZ, 93, p. 480, 2 ; 176, 
p. 883, 3. 

suka, jinaduta, ii, 220. 
suklii, bh ikp?i ,  iii, 45. 
h i l a  et Upaiaila, iii, 28. 
Si-Zmal?yaphalasUtra, VibliiÃ¯~ii 66, 

p. 341. 
S~%ypta (Znantaryaprapga ?), Vi- 

bhiisii, 115, p. 600, 3. 
srilZta, i, 55, ii, 146, 150 Add. 

(diirstZntika), 152, iii, 3, 7 1 ,  
80, 83, 91, 98, 102, vi, 223. 

$a(]dharmakZstra (eternitc dus pa- 
ranGips), VibhZ~ii, 8, p. 37, 2 ; 
Taisho 1546, p. 27, 2, $alka- 
grantlia (cho-ka). 

SqyuktakZgama (LiigudakikhÃ¯ya 
ka), v, 59, vi, 188. 

SagÃ thasiitr (?), iii, 11. 
Saq$tiparyZyasya MahZkaw{hi- 

lab karts, i, 6 (VyÃ  i, 12), iii, 
119, 125, 127. - Introduction, 
p. xlii. 

Samghabhadra, Introduction, p. 
xxii, xxvi, liii. - CitÃ dans la 
VyÃ khy et dans nos foot-no- 
tes Ãˆ vii, 63, etc. - Le petit 
traitÃ modifie la karikÃ  i, 11 ; 
lit ukta pour isJa, i, 14 ; sup- 
prime ii, 2-3. - Le grand traitÃ 
rÃ©fut la kiirikii i, 11 dans une 



strophe Ã¢ryi (Vyii. i ,  31), cor- 
rige frÃ©quemmen le Bhdsya, iii, 
50, iv, 4, etc. 

Samgharak~ita, p. xlix. 
Samghavasu, Introduction, p. xliii. 
- Lu Vibliiisii lui attribue sur 
plusieurs points des opinions 
inexactes ; 19, p. 97, 1 et 118, 
p. 615, 2 (fruits de la priipti) ; 
34, p. 175 (sur les deux parijfizs, 
KoAa, v, 110);  61, p. 315, 2 
(chute des fruits) ; 63, p. 325, 1 
(acquisition de rÃ¼pariigakgaya 
parijii5 par le rÃ¼pavÃ¯tardg Ko- 
Aa, v, 114) ; 66, p. 340, 2 (chu- 
min mondain et fruits) ; 67, p. 
347, 3 (AraddhÃ¢dhimnkta ; 82, 
p. 422, 2 (ordre de karuqii e t  
maitri); 93, p. 483, 2 (les quatre 
pratipads) ; 106, p. 547, 1 (dkfi- 
nition des jGnas) ; 117, p. 610, 
1 (sur les cinq vijiiZnas) ; 124, 
p. 646, 2 (ilifl'bre des GandhZ- 
riens et des KtiAmiriens sur 1'11- 
piisaka) ; 142, p. 782, 1 (seule- 
ment six indriyas), 

SamcetaniyasÃ¼tra iv, 136. 
Samjayin Vairiitiputra, iv, 177. 
Satyaviidin, un tirthika, e t  Satya- 

vZdisÃ¼tr (satkiiyadrfti), Vibhii- 
@, 8, p. 37, 3. 

SadrstZntZni sÃ¼trziji vi, 188. 
Saddharmasm~tyupasthZnasÃ¼tra 

iv, 186. 
SaptasatpurugagatisÃ¼tra iii, 38. 
SaptabhavasÃ¼tra iii, 13, 36 ; Vi- 

SaptavijEinasthitisÃœtr (?), iii, 16. 
SaptasÃ¼ryavyÃ karal> iii, 20 ; Sap- 

tasÃ¼ryodayasÃ¼tr ix, 271 ; Vi- 
bhZtZ, 75, p. 386, 2. 

Sam~dhiskanclha, ou skandhaka, 
7 @  livre de Jhiinaprasthiina, viii, 
201. 

SambhÃ¼t (?), iii, 74. 
sarvavarga, iii) 87. 
Sarviistiviida, v, 64, ix, 262. 
Sarv5rthasiddha, iii, 130. 
Sahet~~sapratyayasanidZnasÃ¼tr 

(ailleurs PratÃ¯tyasamutpiidasE 
tra), iii, 70, vi, 138. 

SZr@hyas, ii, 110, 112, iii, 56, 
80. 112, v, 18, 54, ix, 261, 278. 
- VibhZ@, 13, p. 64, 2 (huit 
causes de non-visiou) ; 142, p. 
729 (indriyas). 

8- dtagira, 7 Introduction, p. xi ; Sam- 
ghabhadra, 38, p. 557 ; N. PÃ©ri 
HÃ rÃ¯t 5, 

SiimtÃ nasZbhÃ¢gika[Arama~~a ii, 
302, une Ã©col d'AbhidhÃ rmikas 
Siddhi, 246 ; VibhiisÃ  10, p. 50, 
3 : citta est cause immÃ©diat de 
citta ; vedanii de vedanii, et  ainsi 
de suite ... ; 17, p. 85, 3 : mÃªm 
thÃ©ori de la sÃ©ri homogÃ¨n 
appliquÃ© aux kubalamÃ¼la ; 38, 
p. 198, 1 ,  3 : les lakganas (nais- 
sance, etc.) du rÃ¼p ne sont pas 
Ã part du rÃ¼p ; voir KoAa, ii, 
222. 

SZimmitiyas, ii, 123,214,222 Add., 
224, 234, iii, 32, 153, iv, 4, 8, 
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bhii@, 60, p. 309, 2, v, 24, ix, 232. 
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S5mmitÃ¯yanik5yaAÃ str ix, 229, 
261, 270, 271. 

SimhanÃ dasÃ¼t (?), ix, 265 ; Vi- 
bhÃ  8, p. 38, l ,  satkÃ yadrst ; 
66, p. 342, 1 ,  Sramaip. 

Siddhatthikas, ii, 151, 218, ix, 
297. 

Siddhznta, la doctrine VaibhQika, 
ii, 238. 

Sindhu, iii, 147. 
SÃ¯tZ iii, 147, Add. 
Sukhavati, iii, 189, Add. 
S ~ n e t ~ r a ,  ix, 271 ; Vibhii$i, 82, p. 

424 ; e t  les six bons maÃ®tres 
Afiguttara, iii, 373. 

SuSila&Ã¼tr (?), viii, 181. 
Suttanipiita, voir Arthavargiya, 

PÃ riiyaga Uragavarga, SZtiigira. 
- La stance 884, VibhZsii, 77, 
p. 399, 2 ; 558, Samghabhadra, 
38, p. 556. 

SubhTiti et l'aral)ZvihZra, VibhE@, 
179, p. 898, 1. 

Susima, Ã qui le Buddha enseigne 
le nirvÃ +ajfiÃ u VibhÃ sZ 110, 
p. 572. 

SÃ¼tra Vinaya, Miitrk5, Introduc- 
tion, p. vii. - Ne sont ni SÃ¼tra 
ni Vinaya, ni Abhidharma ; ne 
font pas autoritÃ les Tchoan-yu, 
Tsan-fo-song, Wen-song (Dhara- 
clatta ? DhÃ rmik SubhÃ¼ti) lau- 
kikad&Ã nta (Voir DÃ rstÃ nt 
kas, Vibhajyav~din). 

SÃ¼tra voir Abhidharma. - ~ r Ã ¯ l Ã    
a recours dans le  SÃ¼tra non 
dans le fiÃ stra iii, 104, ix, 246 ; 

comp. vii, 22. -- Mais le tat- 
tvÃ rth diffkru du sitrÃ rtha v, 
29. 

iibhiprÃ yika par opposition 
aux ~ Ã   s t r a s  ii, 223, 234, 245, 
iii, 60, 75, v,  29. 

antarhita (mÃ¼lasamgitibhram 
sa), ii, 245, iii, 36, 40 (VyZ. 
138) ; parmi les Sutras disparus 
ceux qui Ã©numkraien les 37 bo- 
dhipiiksikas (VibhZsÃ  96, p. 
496, l), les 98 anuiayas (46 au 
dÃ©but) - Diminution de l'Ail- 
guttara, 16, p. 79, 2 (les six 
hetus), voir ii, 277 Add. 

adhyiiropita, ix, 251, siimii- 
ropita, iii, 36 (Vyii. 138). - 

Dans le Vinaya, aprÃ¨ le Nir- 
viilp, ou a placc du faux Vinaya Â¥ 

de mÃªm pour le Sutra et l'Abhi- 
dharma, VibhG@, 185, p. 929. 

nik5yZntaraprasiddha, iii, 36 
(VyÃ .) 

muktaka, iii, 13, 189. 
apÃ th eva . . . , iii, 98, ix, 25 1, 

254. 
tathÃ gatabhÃ sit etc., ix, 25 1. 
na ZmnZyate, na pram51)am 

kriyate nikÃ ylintariyaib iii, 37 
(VyÃ  138). 

sÃ¼traviSe ova hy arthavi- 
nihcay5dayo 'bhidharmasamjiiÃ 
y e p  dharmalak$ai?aq varnyate, 
i .  6, VyÃ  i ,  12 (Vyutpatti, 65, 
81). 

SÃ¼ryodaya-vÃ d (?), je-tch'ou - 
luen-tche, Siddhi, 48, 223, Va- 
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subandhu, Karmasiddhiprakara- ne se dÃ©placen pas . . . . la main, 
na, Taisho, 1609, p. 792, 2 : le pied naissent dans un autre 

Ils disent que les samskm'as lieu ... Ã (&Sa, iv, 4). 

Sautriintika, Introduction, p. lii. - Voir Siddki, index, Kumiiraliita, 
Diir$Zntika, Dharmatriita, Bhadanta, Rama, V i t ~ ~ b a n d h ~ ,  Vasumitra, 
Vasuvarman, sriliita, SÃ¼ryodayavZdin Sthavira. - KoSa, i ,  8 ,  16, 
38, 46, 50, 58, 60, 86, 91, ii, 103, 107, 109, 120, 123, 147, 150 
Add., 157, 174, 177, 181, 197, 211, 215, 226, 253. 272, 277-287, 
304-305, iii, 3-4, 6, 23, 75, 80, 81, 97, 153, 177, 199, iv,  3, 8 ,  12, 
14, 21, 38, 62, 69, 74, 81, 93, 95, 116, 162, 169, 225, v, 2, 6, 15, 
16, 26, 55, 77, 80, 100, 108, 110, vi, 141, 212, 248, 255, vii, 20, 
21, 39, viii, 151, 218, 222, 231, ix, not. 261. 

Sutra-nilcclya-ZcZrya (ou Sautrantika), VibhZsii, 38, p. 198, 2. L'auteur 
veut rÃ©fute ceux qui disent que Ici naissance est le moment ou les 
cinq skandhas sortent de la matrice ... qae la destruction est le 
moment de la fin de la vie : & savoir les maÃ®tre de l'Ã©col des SLitras 
(conip. Koiti, ii, 227) .... En disant que le Liksya et le Lik+qa &ont 
sirnultanch, l'auteur rcfute l'Ã©col de-i SGtrah . . . . Tout l'exposÃ rÃ©fut 
les D%r?$intikas qui disent quc Ici naissance et les autres I akp l~as  ne 
hont pas cleh choses rkelles ... comme cruche et vAtement (Koia, ii, 
226 : Samghahhadi'ti, 13, p. 406, 2) P. 

Sautivintika -= Vcisuhcindhu dans Samghcibhcidra, iii, 91, v, 16. (Voir 
i, 16, VyZ. 27). 

Sautr%ntiIiZs : j e  sLitrapramZl>ikZ na tu sZhtraprarn%l;ikZh, i, 6, VyÃ  i, 
12. 

Sautrantika, i ,  5, n. 3 ,  Vyii. : ZbhidhZrmik%nZm etam matam na t v  
asmzkam s~utrZntikZnZrn iti bhavah. 

Leur Abhiclharniapitaka, i ,  6, VyZ. i, 12. 
Sautriintika e t  ccoles apparentÃ©es ii, 177 : sciutriintikaniatena yogÃ cii 

ramatena va. - i ,  36, VyZ. 45 : na sautriintikah / na dÃ rstiintik ity 
arthah. - iv, 136 : d5rstÃ ntik / sautriintikaviAesii ity arthak. 

Il  y en a au Kasmir, viii, 22 : @ Il y a des Cachemiriens qui ns sont 
pas Vaibhiisikas, Ã savoir les '( gens qui s'occupent du Vinaya Ã 

(vinayacintadayak), les Sautriintikas, A savoir Bhadanta, etc. 9, 
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SodÃ yi (SopÃ ka) iv, 61, Add. 
Saundarananda, citÃ par Vasuban- 

dhu, iv,  189, par VySkhyZ, vi, 
124, 126 ; iii, 115. - S. LÃ©vi 
D~&Ã ntapai~kti  JA.  1927, 2, 
111. 

Skandhaviidin, ix, 228. 
StotrakÃ r (Miitrceta), ii, 205, ix, 

230. 
Sthavira(= ~ r Ã ¯ l Ã   t  le Sthavira 9' 

de Samghabhadra), i, kZr. 17 
(VyZ. i, 41, sthavira 5ha : bar- 
vadharmasvabhiivo dharmadhiÃ¯ 
tub) ; i ,  66, ii, 155, 246 (note 
1. 3, lire du Sthavira Ãˆ) 279 
(n. 2, nikZyÃ ntarÃ cZrya iii, 3- 
4, 81 (sthavirahya bhadanta- 
rama), 83, iv, 173 (note 1. 4, 
lire du Sthavira n), 213, vi, 
124, il. (lire ou le Sthavira z ) ,  

129, viii, 155, iv, 247. 
Sthavira-nikÃ ya d'apÃ¨ les gloses 

chinoises : viii, 159 oÃ une 
antre Ã©col Ã est les Sthaviras 
d'aprÃ¨ P'ou-kouang e t  Fa-pao 
(Saeki Kiokuga) ; ii, 279, oÃ les 
maÃ®tre d'une autre 6cole sont 

Sthaviras, etc. ; iv, 7, oÃ 
l'opinion attribuÃ© par la VyZ- 
khyZ Ã Sthaviravas~ibandhu- 

prabh~tayas Ãˆ est mise au com- 
pte di1 Sthavira-pou. 

Sthiramati, vii, 67 ; Introduction, 
p. xxi. 

Smrtyupasthiinasitra, vi, 161. 
SvabhZvakÃ ra;atÃ v5d (?), ii, 31 1. 
SyÃ dvÃ damaiijar iv, 146, 148. 
SvZgata, iv, 230 ; comment il perd 

son pouvoir magique en prenant 
de l'alcool San& le savoir, Vi- 
bhiiSZ, 124, p. 645, 2. 

Harivarman, ii, 118, iii, 92, viii, 
192, 204. -- Sur les  doctrine^ 
de la Tattvasiddhi, qui s'ccar- 
tent de la Vibhci$ et du K o h ,  
Siddhi, index, Yamaki Sugen, 
Systems of Buddhistic Thought, 
L. Wieger, croyances religieuses, 
G.  Tucci, Pre-DignZga Texts. 

lIastipadopama, iii, 75 ; VibhSsii, 
12, p. 58. 

HZrÃ¯t e t  co~gÃ©nkres quelle gati ? 
VibhÃ sÃ 29, p. 152, 3 ; 173, 
p. 888. - Nod P&i, Bulletin, 
1907, 3, p. 32. 

Hirnavat, iii, 147, iv, 229. 
Hetuviidin, ii, 118. 
Hemavata, Introduction, p. XI.  
Houei-liouei, ii, 148. 

Ci-dessus p. 10, k5r. 53, corriger d'aprÃ¨ iii, 145. 
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CHAPITRE PREMIER 

P. 4. sva laksapadhÃ¢rapa  Madhyama- 
kavrtti, 457 ; voir Siddhi, 4, 568. - 
Ã le supreme d k a r m a  Ã ou p a r a -  
wzciwtha. 

P. 5, n. 3, Contradiction du SÃ¼tr et 
des Abhidharmas, p. ex. iii, 104, vii, 22. 

P. 6, n. 4. Lire : a On ne peut pas dire : 
parce qu'ils sont .... Ã 

P. 7, n. 2. Wassiliew, 264, 282, Katha- 
vatthu, ii, 9, vi, 1-6, xix, 5 ;  Bhavavi- 
veka, Nanjio 1237, 2, p. 275, col. 3. 

P. 8. Sur I'akaSa, Documents d'Abhi. 
dharma, BEFE-0, 1930; voir ii, 279, 
iii, 139, Add. 

P. 9. Plusieurs prat isamkhyÃ¢nirodkas 
Vasumitra, Mahasamghikas, thÃ¨s 34. 
- La rÃ©fÃ©ren Ã V i b h a s ~  est 31, 
p. 161, col. 3, p. 162, col. 1. 

P. 10, n. 2. - Kathavatthu, ii, 11. 
P. 11. samskrta ,  Viguddhi, 293. - Der- 

nihre ligne : a ... le lait dans le pis, 
qu'il doive 6tre trait ou non ... Ã 

P. 12, n. 2, Samghabhadra, 633, 3, 13. 
P. 13, Icolopama, viii, 186 et Add. ; n. 4, 

Majjhima, iii, 235. 
P. 14, bhava, viii, 141. 
P. 15. Les organes sont bk'atavilcÃ¢ra 

viiesa. 
P. 16, troisiÃ¨m alinÃ©a a tapa .  
P. 18. middka  et m'arckana, parties du 

tangible, Siddhi, 410. 
P. 19. ConnaÃ®t-o en m6me temps l'Ã© 

toffe et la tache? vii, 17. - dravya-  
svalaksana,  i iyatanasvalaksapa,  
Vasumitra, Sarv~s t iv~dins ,  thÃ¨s 28. 

P. 20, n. 1, lire : avifiaptir isyate. 
P. 21, n. 1, voir ii, 144, 313. 

P. 25. r a p a s  du passÃ© Samghabhadra. 
686, 1, 8, 

P. 27, 14 c. Lire upabhoga, 
P. 28, 14 c-d. Majjhima, i, 293 ; Siddhi, 

148 ; les dix nimittas, viii, 185. 
P. 30, n. 2, Citta et caittas, voir ii, 177. 
P. 32, hydayavastu, Compendium, 122, 

278, JPTS., 1884, 27-29, Atthasaliub 
140 ; Mrs Rhys Davids, Bull. S. 0. S., 
iii, 353, cite Cornm. Jataka : ... k a d a -  
y a m m n m n t a r e  pati(tkitii  paWa ; 
Siddhi, 281. 

P. 35. skandha,  ri%%, Vibhasa, 74, 
p. 383. 

P. 36. d'aratÃ¼ Kathavatthu, vii, 5. - 
Note 3, lire : Ã gotra  signifie mine ... Ã 

P. 37. a g a t a n a ,  Atthasalini, 140-1. 
P. 40. p i n @ h n a g r a h a ~ t a s .  
P. 46, kar. 25. - Vasumitra, Bahu6rut1- 

yas, thhse 1. - Nature de i'euseigne- 
ment, DerniÃ©ville Milinda, 52-57, 62, 
Siddhi, 795. - DasabhÃ¼mi 74 : catur-  
aS~tikleSacaritananatvasakasra. 

Sur les 84000, 2000 sont de h i p u -  
tra. 

P. 48. Parmi les collections de dhatus, 
le Sfltra sur les sept dkdtus, Vibhasa, 
85, p. 437 : ~ i d y a d k a t u ,  Subkadka- 
tu  (?), 'fffcsrfÃ¼na~btyadhat ... niro- 
dkadkÃ¢tu 

P. 49, 1. 6, le Bahudh8tukasÃ¼tr ; n. 4, 
Vibh~sa,  75, p. 388, col. 2, Dharma- 
skandha, 10, p. 503, col. 2. 

P. 50, 1. 2, Ã car le trou n'est pas percep- 
tible Ã part de lumiÃ¨r et obscuritÃ :. 

P. 53, n. 1. yatrotpitsor m a n a s a h  
pratighGtah Sakyate [paraih]  k a r -  
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tum / t a d  eva sapra t igham [tad] 
viparyay&d apra t igham istam. 

P. 54, n. 3, problhme discutÃ dans Siddhi ; 
n. 4, lire : Ã .... les inconditionnbs et les 
a n a s r a v a s  Ã  ̂

P. 55, ii, Le bien-Ãªtr corporel est la 
kayakarmanyat&. 

P. 58, IL 4, les rÃ©fÃ©renc h Vibhava sont 
44, p. 229, col. 1;  76, p. 391: 183, p. 871, 
col. 3, voir Siddhi, 770. 

P. 60, 33 0-6. Voir K o h ,  iii, 109, iv, 39, 
Siddhi, 282, 389-391. 

P. 61, n. 3, lire prdtilambhikfi, 
P. 65, ii, Vibh&@, 127, p. 661. 
P. 64 et p. 66, n. 3, Samghabhadra, 4, 

p. 352, col. 3. - II faut lire : a Le Sthn- 
vira, ignorant, prbtend que le tangible 
ne comporte pas de matiAre dbrivbe S. 

- Discussion sur l'autoritd des Satrxs. 
voir Documents d'Abhidharma. 

P. 68, dernier alinba, voir ii, 271. 
P. 69, 2. Voir ii, 301 ; iii, Vibh%v%, 118 

au dÃ©but Siddhi, 190 ; n. 2, voir iv, 29. 
P. 75, y0 n a  svakarmakyt. 
P. 78, trois catÃ©gorie dardanaheya,  

bhliwanaheya, aheya. Il faut distin- 
guer la vihifmi et la p a v i h w i ,  vil 173. 
Les d h a r m a s  purs (dharmas  faisant 

partie du chemin) peuvent Ãªtr db- 
laissÃ© Ã  ̂ mais ils ne sont pas Ã a aban- 
donner Ã  ̂ Ã rejeter par la vue ou la 
m6ditation : ils sont l'objet de l 'apra- 
tisamkhyanirodha, viii, 209. - Voir 
Index S. vor. aheya, Vibhasa, 32, p. 
364, col. 2, dans u Docunlents d'Abhi- 
dharma Ã (sur e s a r a n a )  et Siddhi, 
666. 

P. 79. Sur p r fhawana ,  Siddhi, 639. 
P. 81. On ne voit pas que Visuddhi- 

magga, 509, connaisse la sammadit thi  
mondaine ; il ne connaÃ® que la sam-  
M d W i  qui est maggatiga, boj- 
jhanga  (Kosa, vi, 290). 

P. 86, 11. 4 ,  lire abhiniv"Seta et atid'ha- 
vet. 

P. 87, 11. 1, Vibhasa, 13, p. 63, col. 2, 1. 13. 
P. 88-92, sur toute cette discussion, Sain- 

ghabhadra, 7, Documents d'Abhitihar- 
ma. 

P. 90-91, Vibh%:a, 132, p. 684, col, 1,I. 11. 
P. 91, opinion de Vasnniitra, cit& K'ouei- 

ki, Vingtaine, iii, 11 b. 
P. 92, 1. 2 : samghate spriyante yathcÃ 

rÃ¼pyante 
P. 98, kar. 46, voir vii, 107, viii, 154, 

P. 103, i d i  traduit par tsoei-cbeng, le 
plus-vaincre ; n. 2, lire c a t u r q m  p a n -  
c a k d ~ n & w .  

P. 104, ii, 1, Vibhasa, 142 Ã la fin ; Attha- 
salin", 321 : c Feminine features are 
not the femaje controlling faculty; they 
are produced in course of process be- 
cause of that faculty Ã̂  

P. 105. - L'organe mental est souverain 
quant Ã la souillure et Ã la purification, 
Vibh~sa, 142, p. 731, 732 (Bhadanta 
Kusavarman) ; Siddhi, 214. 

P. 118, V i b h ~ % ,  2, p. 7, col. 3. 
P. 119, Vibhaea, 2, p. 8, col. 2, et col. 1 ; 

n. 1, comp. Samyutta, v, 200; n. 3, 
Mahavastu, iii, 314, Lalita, 395, Divya, 
492, Atthasalin~, 35. 

P. 121, troisihme alinÃ©a comparer la 
thÃ©ori de l'Å“i divin, vii, 123. 

P. 122. Dans Milinda, 44, I'Arhat, bien 
que souffrant dans son corps, ne prend 
pas le Ni rv~qa  : nabhinandami  jwi- 
t a m  .... 

P. 124, n. 3, Siddhi, !3, 
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P. 125, dernier alinca, daurmanasyu .  
P. 129, 11 c-d, Lire : a Huit ... sont seii- 

lement bons. Quoiqu'ils viennent ii la 
fin de la liste, ils sont nomm6s d'abord, 
parce qu'ils sont les derniers (le la 
karika prÃ©ckdente Ã 

P. 130, n. 1, romp. Lotus407, Chavannes, 
Cinq cents contes, i, 264. 

P. 132, n. 3, voir viii, 140, Majjhima. i, 
472. 

P. 144, n. 2. Fa-cheng, lire DharmaSri. 
voir Index. 

P. 144, n. 3, Sarpgl~abl~ndra, 10, p. 383, 
col. 3. 

P. 149, n. 4 .  Lire samksepa. 
P. 150. Wassiliew, 281 = 309, dit : 

a Parmi les Santrantikas, le Bhadanta 
i l a r ~ t ~ n t i k a  [c'est-&-dire Ã Bliadanta P, 
i, 361 reconnaÃ® comme r4elles les ve- 
d a n a ,  samjGÃ¢ cetana ; mais le Bha- 
danta Buddhadeva ajoute sparda et 
m a n a s i k Ã ¢ r  .... Le Bhadanta dSr@n- 
tika Sriiata .... Ã [Le texte a : btsun pa 
i p e  can dpal len]. - Sur le probl&me 
des caittas, Kosa, i, 64, viii, 159, ix, 
252, Siddhi, 395 ; aussi Compendium, 
12. 

P. 152. Theorie du s a m s a r g a  de p a W  
et viGilana, Majjhima, i, 293. 

P. 153. Lire adhimoksa et non pas 
adhimukti. - La lecture adhimuMi 
me paraissait justifiÃ© par la Vyakhya 
citÃ© 154, n. 5. - Note 2, Paiicaskan- 
dhaka citÃ Vya. de iii, ksr. 32 ; on 
comparera les dÃ©finition de ce texte 
avec celles de Vingtaine, Siddhi et 
Abl~isarna~~lamk~raloka. 

P. 154. Le pran iSh&na est une sorte 
de cetana, vi, 179. - smrti,  ii, 162, 
vi, 258. - manasicara = cetasa 
abhoga alambune ci t tadhdrana-  
d h a r m a k a h  (Abhisamaya). 

P. 156. SubtilitÃ des choses mentales, 
Milinda, 63,87, Atthasglini, 142, K o h ,  

ix, 284. 
P. 1 3 ,  k&r. 25, KoLa, vi, 293, viii, 158. 
- Vyakhya : kleSopakleSak(tlusitam 
cetab SraddhÃ¢yogatpras"dat / udu- 
kapras~clalsuma?~iyogad ivodakam ' 
satyarutnakarmaphalabh'isampra - 
tyaya  i ty  a p a r e  / satyesu catursu ... 
san ty  evaitQ,n"ty a b  hisatppratyayo 
'bhisatppratipattih SraddhÃ¢ 

P. 157, n. 4, Ahguttara, v, 3. 
P. 160, II. 1, lire : udvega et anasakt i ,  
P. 162, lire : Ã§ Le mithycidhimo?qa, c'est 

l'adhimoksn sonillf :), 

P. 165, 11. 2, voir v, 46. 
P. 171, h r t  et apatrapyci, Lalita, 32, 
P. 173, n. 1, viturkac&rdv uudarya-  

sÃ¼ksmate 
P. 175, n. 2 voir viii, IM, La Vyfikhya, 

67, lit a tyÃ¼ha 
P. 177, comparer Atthasiilin& 140, sur 

citta (becetuse nf its variegated nature), 
manas .  - ' Heart ' is the sanie as. 
mind ...... 

P. l78,34 d, comparer K'onei-ki, Vingtaine, 
i, 14 b. - Note 2, lire : l a + n a m  ca  ; 
u d'aittres viprayz&tas ... Ã  ̂ voir ii, 
304, iv, 206, Siddhi, 71 ; d'aprbs Sam. 
ghabhadra, ajouter le houo-ho-sing. 

P. 181, Samghabhadra rÃ©fut le Sautsan- 
tika, 12, p. 397 : Siddhi, 54-58, - Dix 
d h a r m a s  d'Arhat, vi, 295. 

P. 183,4, 1.4, modifiÃ©e tathapartivflta,  
anyathabhÃ¼ta 

P. 185. Lire : a Les semences reÃ§oiven 
le nom de prÃ¢pti #I l'Ã©poqu (kale) oÃ 
elles ne sont pas arrachÃ©e ou endom- 
magbes, o i ~  leur souverainetÃ est mÃ» 
rie s, anapoddhrta-anupahata-pari- 
pustavaditva-kale b"jdni prapt ind-  
m a  labhunte, Paramartha, 3, p. 181, 
col. 2. - Hiuan-tsang : a Dans la per- 
sonne (Ã¢iraya)  il y a des semences 
non arrachÃ©es non endommagÃ©es de 
souverainetÃ mfirie : relativement a cet 
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ktat, on emploie le mot pv@ti n. - 
Les gloses portkes au texte sont exac- 
tes, exceptÃ pour 4 ; lire : Ã Les semen- 
ces de bon effort sont de paripusta-  
vaSitvu Ãˆ 

P. 201. On ne tombe pas de l'Asamjfii. 
samgpatti, Vibha$i, 152, p. 773, col. 3. 

P. 203, nivodhasamapatti ,  Siddhi, 61, 
204, 211-214, 247, 268, 283, 405-409, 
751. 

P. 205, n. 2, F. W. Thomas, Ind. AnL 
t. 32, 345; deux padas citks Comm. 
NtimasamgÃ¯ti vyavasr%yadvitÃ¯yen 
prdp tam p a d a m  anutlavam. 

P. 206, voir vi, 176. 
P. 208, ud~yisÃ¼tra  viii, 140, sicidhi, 407. 
P. 212, Siddhi, 211, sur ecoles Sautranti- 

kas. 
P. 213, n. 2, aussi Vibhtisa, 152, p. 775. 
P. 215, q u s  et usman,  iii, 107, viii, 137, 

Vibhtiss, p. 771, col. 1. 
P. 218, iii, Vibh~sti, 151, p. 771. 
P. 219, n. 2, voir vi, 253, 255, 262. 
P. 222, n. 2 : m a q t Ã ¯ n  p u n a r  j a t i r  .... 
- Madhyamakavj-tti, 546, Madhyama- 
kavatara, 193 : Ã d'aprÃ¨ l'Abhidharma, 
les quatre sont simultanÃ© Ã  ̂- Sad- 
darsanasamgraha attribue aux Sammi- 
tÃ¯ya la thÃ¨s : catuhksaqikam vastu, 

. j a t i r  j anaya t i ,  s t h m  sthdpayati,  
jara jarayat i ,  vinado vina6ayati.  

P. 226, rbplique de Samghabhadra, 406, 
col. 2, 1. 16. 

P. 227, premier alin4a, Samghabhadra, 
407, 2, 12 ; troisiÃ¨me 407, 3, 9 ; voir 
aussi 632, 3, 17. 

Lire Nanda, et non pas Sundara- 
nanda. 

P. 229, iii, Samghabhadra, 408,3,7. 
P. 231, au bas, lire: v, 25, p. 50. 
P. 232. deuxiÃ¨m alinÃ©a Paramartha lit 
caturla~aqakaryaparisamapti. - 
n. 2, voir Index, k s a ~ a .  

P. 233, au bas, Samghabhadra, 410,1,20. 

P. 234, 11. 5. - Lire janika.  
P. 235, deuxihne alinka, lire : 6 Bien que 

leur rÃ©alit soit hidente, ils sont in- 
connaissables >>, 

P. 236, lire bahuuikalpa. 
P. 238, n. 1, Siddhi, 68;  sur le s p h m ,  

Abegg, Mklanges Windisch, 1914. 
P. 243, n. 2, k&marÃ¼paptasattuakh a... 
P. 244. Sur hetu e t p r a t y a y a ,  Siddhi. - 

L'opposition hetu, p r a t y a y a  est nette 
KoSa, iv, 100, 176. 

P. 245, note au bas, viSuddhidharma. 
Pa 246, n. 1 : svato 'nye k a r a n a m  hetuh. 
P. 248, k ~ r .  50, discussion iii, 102. 
P. 271, n. 2, Siddhi, 488. 
P. 275, n. 2, dvyadhvagau t ryadhua-  

a s ;  n. 4, Taisho, 26, p. 714, 716. 
P. 276, fin de i, 1, lire : On ne peut pas 

lui attribuer l ' anan ta ryamh-ga  cnm- 
me karaqahetu.  

P. 277, 5. (Paramgrtha diff6re sensible- 
ment). 

RÃ©pliqu du Saut r~nt ika  : Le Sfltra 
par le  seulement de ce qui produit ; 
donc l'inconditionnÃ [bien que non- 
impermanent] peut gtre condition en 
qualitÃ d'objet (a lambanapratyaya) .  
En effet, il dit seulement que les hetus- 
p ra tyayas  qui produisent la cnnnais- 
sance sont impermanents ; il ne dit pas 
que tous les p r a t g a y a s  de la connais- 
sance soient impermanents. 

RÃ©pliqu du Sarvtistiv~din : Ne dit-il 
pas du seul hetu producteur qu'il est 
impermanent ? Donc il ne nie pas que 
l'inconditionnÃ© et par le seul fait qu'il 
ne fait pas obstacle, soit Jeavaqahetu. 

Rbplique du Sautrtintika : Le Sfltra 
dit que l'inconditionnb est condition en 
qualitÃ d'objet; et il ne dit pas qu'il 
soit karaqahetw ; donc on ne doit pas 
le dbfinir comme = hetu ne faisant pas 
obstacle )>. 

Note 1, sur ce point V i b h ~ ? ~ ,  16, 
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p 79, 2 : L'Ekottara 6num6rait tes 
dharmas de 1 Ã 100 ; il s'arr6te main- 
tenant & 10; et, dans 1-10, beaucoup 
eht perdu, peu reste. Au Nirvana d'A- 
n a n d a ,  77000 Avadsnas et  SÃ¼tias 
10000 Sss t ras  furent perdus .... 

P. 279, au bas, an~~iayapratyayavai-  
kalyat paSc6d cluhkhajdtih 1 n a  
prajn&bnlat. 

P. 280, fin de 5 : c Mais elle ne cri+ pas 
la non-naissance x. 

P. 281, 2., Paramarthn, 5, p. 192, col. 1 : 
n. 1. Angut tara  ii, 34. 

P. 285, note, 1.3, m?me texte M a h ~ v a s t n ,  
iii, 200; la lecture dharmopaccheda 
est fautive, mieux vartmopacchedu. 

Mah~vagga ,  troisi+me \ 4rit6, 1, 6, 21. 
P. 297, kar. 59 d. Vasun~itra,  Mahasiam- 

ghikas, these 44. 
P. 303 sous A., S a q h a b h a d r a ,  19, p. 444. 
P. 307, 11. 3, lire karan&kkyo 'dhipuh 

svq"ta@. 
P. 311, n. 2. Ahguttara, i, 173, Carpenter, 

Theism, 50. 
P. 314, voir ii, 277, 297, Siddhi, 448. 
P. 316, n. 2, voir iv, 31, v, 106. 

CHAPITRE III 

P. 2. Uttarakuru, Thomas, Sahasthana, 
JRAS., 1906, 202; Jacohi, Eue. de Hasa 
tings, ii, 698; Hopkins, Mythniogy, 20 
(cl~trke de vie); Pargiter, Ancient Indian 
historical tradition, 132, Mgrkatpjeya 
P u r ~ q a ,  345: Kirfel, Kosinograptiie, 19; 
K .  Runuow, Svetadvipa, Bulletin S. Or. 
S., 5, 272. 

P. 2. Ã‹bhilsvara Hohogirin, 10. 
P. 4. Ciel de Brahms, seplihme monde, 

Demieviile, Milinda, 89, qui cite Rkmu- 
sat, Foe-koue-ki. 136. 

P. 4, n. 1, Lire ii, 199. 
P. 7. %Que faut-il entendre par &ma ?..>, 

Vibhg~fi, 173, p. 870. 
P. 10, n. 5. Ci-dessous 140. 
P. 11. Les Asuras, la moins bonne des 

bonnes gatis, Ta-tche-tau-luen, 30, p. 
280. 

P. 12. Nature des gatis, Siddhi, 191. 
P. 13. Le SÃ¼tr citb sous 4, est citÃ dans 

le curieux Nanjio 1226. - Note 3, 
muktaka, ci-dessous 189, Siddhi, 276. 

P.35. dharmayÃ¯p Saktibhedo 'cintyah, 
P. 38, 12 d. Vasumiira, thÃ¨s 24 des Sar- 

v~st ivsdins .  
P. 44. Ã‰l+han blanc, Vasurnitra, thÃ¨s 

U des Mahgaflmghikas ; 1 ibhiÃ¯sa 70, 
p. -364 col. 3. - Songes de Krkin, etc., 
ri-dessous viii. 220, Tarannttia, 59 : 
J ~ i a k a  p$li, 77; Lkvi, Wang Hinen-tie, 
JA. 1900, i, tir6 part 34. 

P. 45. Suida, cornp. les dieux du RÃ¼pii 
iii, 165, Demibville, BEFE-O, 1925, i,  
954. 

P. 48. Gandharva, ibid. 256; VibhÃ¢s~  70, 
p. 361, col. 2 : u Si  le ppre est au  
Kasmir et la  m$re en Chine ... Y.  

P. 53. L'Abhisamay~lamk&r~loka, Tucci, 
2.71, expose la triple r4volution (lu 
dliarmacakra d'aprbs les pilrraca- 
ryas, voir vi, 246. 

P. 54, 11. 1, lire gabb7te. 
P. 55, lire adhimukti. 
P. 57, 1. 6. t a t r d y a ~  rlharmnsnmJcetn 

yad .... 
P. 58. Lire Nanjio 1325. 
P. 62. kalala dure sept jours .... ; Sam- 

ghabhadra, 34 au  debut. 
P. 72. Vie de Tusila, 57 Kotis et 60000, 

Atthas&linÃ® 33. 
P. 78. La controverse de Vasubandhu et 

du grammairien Vasurata, Takakusu, 
JRAS., 1905, 45. 
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P. 86. Lire p&Supatan&rn et tÃ¯rthika 
P. 88. Sur a-6, Y. Sogen, Systems of 

buddhistic thought, 261. 
P. 114, n. 3. Itivuttaka, 74. 
P. 128. Enfers, aliments, Vasumitra, Ma- 

has~mghikas,  thÃ¨s 27. 
P. 131, 42 a-c. Vibhgsti, 61,8,98,13, 19-2,8. 
P. 139, n. 1. Trenckner, Milinda, 422; 

Demibville, Milinda, 150 ; Przyluski, 
JA. 1918, ii, 418. 

P. 141, dix m a h a r a t n a p a r v a t a r a j a  
dans DaAabhtinii, 96 : Himavat, Gan- 
dhamadana ... Ketumat, Sumeru. 

P. 142. Georgy, Alphabetum, 472; Vai- 
sesikasutra, 2, 1, 5.  

P. 144. Lire : Ã C'est l'ocÃ©a intbrieur, 
qui a, en pourtour extÃ©rieur quatre 
cÃ´tÃ de 3 X 80000 m. De meme : a En 
pourtour ext&ieur, Ã la rive du Yu- 
gamdhara, on a le triple pour chaque 
cÃ´t Ãˆ De meme, dans la note : a  .... est 
du triple Ã sa limite extÃ©rieur pour 
chacun des quatre :Ã´tÃ >, 

P. 147, n. 4. JfignaprasthEna, 1, Taisho, 
p. 918, col. 3. - Sur les cinq riviÃ¨res 
une bonne note de W. Hoei, JRAS., 
1907, 41. - Sur la Sita, voir les rÃ©fÃ 
rences de F. W. Thomas, JRAS., l m ,  
et ses remarques. On a Side, S i l a s  et 
Silis,  Sur Dar@ comme Haetumant ,  
[Haedumant], Helmund, Hi rmand.  
- RÃ©musat Nouveaux MÃ©langes i, 
216, Bruunhofer, Iran-Turfan, 139. 

P. 148. Sur les enfers, ~ i k s s a m u c c a ~ a ,  
70, citant Saddharmasmctyupasth&na : 
Hobogirin, p. 6, Avici ; Siddhi, 303, 
304, enfers de pure souffrance, sensa- 
tion agrÃ©able maithuna,  etc. 

P. 153. Sur cette stance de Dharmika 
SubhÃ¼ti S. LÃ©vi Notes indiennes, JA. 
1925, i, 36, et Encore Asvaghoea, 1928, 
ii, 204, qui en dÃ©brouill l'origine. - 
Elle est attribuÃ© au Bhadanta Dhar- 
masubhtiti, Vibhfie~, 172, p. 866, col. 2, 

et Ã Fa-kieou, DharmatrBta, K'ouei-ki, 
comm. de la Vingtaine, ii, 6 b. 

a Comment les gardiens des enfers 
ne sont-ils pas brfilÃ© ? Ã̂ DemiÃ©ville 
Milinda, 148. 

P. 155. prade$ika, DasabhÃ¼mi 25, Lalita, 
433. 

P. 161. Sur les trente-trois, Saddharma- 
smrtyupasthana, Chavannes, Mklanges 
Harlez, 62. 

P. 174. Durbe de la vie de Brahms, cau- 
ses, Ta-tche-tou-luen dans Siddhi, App., 
p. 805. 

P. 177. Sur les anus,  ii, 144, etc., Siddhi, 
39-47 ; Yogai~stra ,  3, p. 290, K'ouei-ki, 
comm. de la Vingtaine, iii, 20. 

P. 178. La Vibhasa dit 64 instants. 
P. 179. a r a n y a ,  Hobogirin, 34, qui lit 

Ã un kroda ou Ã 500 portÃ©e d'arc Ãˆ 

Lire a i 500 arcs Ãˆ 

P. 184. Sept soleils, voir iii, 209; note 2 : 
a ... d'abord cachÃ© sous la terre ... Ã 

P. 188, la carriGre de hkyamuni ,  dur6e, 
etc., Obermiller, chos-hbyuft, 1931, 
p. 90.126. 

P. 189, Buddhgvatamsaka, chap. 30 et 31 
de la deuxiAme traduction, intitulÃ© 
Asamkhya et Ã‹yus On a bien 100 
1 a Q a s  = koti; koH de kotis= a g u t a  ... 
(comme Vyutpatti, 246). Un kalpa dans 
Sahalokadhgtu de hkyamouni  = un 
jour dans S u k h ~ v a t Ã  d'Amitabha ..... 

P. 191,l. 18. a Ne voyons-nous pas que 
certains hommes ... Ã̂ comp. Tattva- 
samgraha, 872. 

P. 194. a tmaklamatha ,  Nettippakarana, 
52, 110 ; Majjhima, no 139. 

P. 195. Dans Vibh&?&, 83, p. 428, col. 2, 
sravakabodhi, 60 kalpas; Pratyeka- 
buddhabodhi, 100 kalpas ; Buddhabo- 
dhi, 3 asamkhyeyas. 

P. 195. DurÃ© de la carriÃ¨r de Pratyeka. 
Dans ManorathaptiranÃ¯ i, 115, pratique 
des paramis pendant 2 asamkheyyas 
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kalpas ; pour les Sabbafifiu- Epic Myth., 64. 
buddhas 4, 8 ou 16 a s a w e y y a s  e t  P. 204, n. 2. Voir Hobogirin, 10. 
100000 kalpas. P. 207. Grandes e t  petites u calamitÃ© w ,  

P. 199, n. 1, Sagghabhadra,  32, p. 524, Nanjio 1297. 
col. 3. P. 210. Tout e t  partie, K'ouei-ki, Vingtai. 

P. 203. Le& premiers hommes, Hopkins, ne, iii, 5 b, 

CHAPITRE IV, KARMAKOSASTHANA (VyZ. 27) 

P. 3. uÃ¼gvifiapti Milinda, 229 ; 1-king, 
Takakusu, 147, lit vijiiapta. - cetana 
du Santrantika, voir 169, qui contredit. 

P. 4. Sur  ksana, Rocznik Orjentalis- 
tyczni, 1931, Ã Le moment des Boud- 
dhides  Ãˆ - Samghabhadra, 33, p. 533, 
critique les dkfinitions de Vasubandhit, 
vilir Ã Documents #Abhidharma n. 

P. 5, note an  bas, lire akÃ¼dam 
P. 7, troisikrne alinea, mal traduit, voir 

Documents d7Abhidharma Ã ; cinquik- 
me alinÃ©a reproduit Nyayav~rt t ika ,  3, 
2, 14, p. 417 : nanu jauakay vinfisa- 
kam prÃ¼pwt / ya evagnisamyogah 
...* 

P. 12. Acte corporel : kfiyaspa taira 
taira prerapÃ¼ 

P. 14. Lire vÃ¼gvijnapti I .  5. 
P. 15, n. 1, aupadhfia, S. LUvi, Satri%- 

lamkara, trad. 204. 
P.  16, note, aussi Sazpyutta, i, 33, 
P. 18. RÃ¼p vu par les ascetes, Siddhi, 

140. - Dans Saundarananda, yoga- 
cara  synonyme de  gogin. 

P. 20. On voit mal pourquoi khila ebt 
traduit par tsai, 75 et 6. 

P. 23, au  bas, comparer 134. 
P. 33. Kathtivatthu, xix, 6, si  le Nirvana, 

Ã©tan anavadya, est  kusala ; une des 
thÃ¨se de Bhavya, liste finale, 6. 

P. 41, voir la  deuxiÃ¨m liste des Wi- 
kas, va, 66-67. 

P. 48, 1. 5, action, souo tso. 
P. 52, n. 3, lire sv-tahihava, 

P. 60, wpasampada atfiavidha, Sa- 
rnantapÃ‹miidika 240 e t  suiv. - ehtti 
coktas tathagatena ..., Liiders, Kurna- 
raista, 51. - J e  n'ai pas vu Nanjio, 
1125, qui doit 6tre une Vinayavibha@. 

P. 61. Sodayin ; Sopzka dans Samanta- 
p%adikii ; de m6me Acjdhakasi au  lieu 
de Dharmadinnz. 

P. 64. S u r  le5 jours cl'upauasa et de 
predication, DerniÃ©ville Milinda, 77, 
note, et  PÃ©ri Harit", 53. - Posaha des 
Jainas, Hoernle, trad. Uvabaga dasao, 
note 87. 

P. 69. Sur  le laic e t  l'arhatship, aussi vi, 
204. 

P. 70, sur 19Up&saka. bariputrabhidhar- 
ma, 1" partie, dernier chapitre. - 
VariÃ©tÃ d'Upasakas, Samantapasadi- 
ka, 253. - Note, 1. 6, effacer la  refÃ© 
rence iv, 112. 

P. 77,1.3, buddIlaprajiiaptihetun ; 1. 11, 
rÃ¼pakcigasy pwuay  pascac ccWi- 
sesa(; 1. 16, u d'aprÃ¨ la nature des 
choses Ãˆ Iaksaeatas. - Note 2, lire : 
Voir i, 48, vi, 297, Siddhi, 767. 

P. 78, quatriArne alinÃ©a le Nirvana est le 
phaladharma. - Note 1, Samgha- 
bhadra, 38, p. 558, 2, fin. 

P. 80. a TourmentÃ© par la  crainte .... w ,  

Vibhtiea, 34, p. 177, col. 1 ; ~ a r i ~ u t r & -  
bhidharma, 43. 

, Dhammapada, 176. 
P. 86, aspada, sou0 i tch'ou. 
P. 88, a d h i e m a ,  tch'ou. 



148 ADDITIONS ET CORRECTIONS 

P. 91, douze asamvarikas,  Vibha+S, 117 
an debut (BangGabain, Ac. de Berlin 
31 juillet 1930) : tueur mouton, volaille, 
porc ; preneur oiseau, poisson ; chas- 
seur, voleur, bourreau, cornac, geolier, 
svapaca et viigurika. 

P. 91, II,  3, s~inantap&&~diki i ,  i, 246. 
P. 96, cinq bhi&s, Bodhicaryavatara, 

ix, 436 (bh i iyapa i i l a  ,..) ; voir Vi- 
bhanga, 235. - Hobogirin, '72. 

P. 99, Samantapiisadik&, i, 259, - <Perte> 
du boa, vi, 171. 

P. lW2, Vyutpatti, 281,~8,  pai1caina@c- 
lakena vandatbam krtva. 

P. 108, 1. 2, sdpakgÃ¯ la ta  
P. 110, n, 3, lire sarnapattid1tyOtta. 
P. 115, sur uipÃ ka tranafonnation du 

vipaka, N i r v a ~ a  du Sud, 29, p. 797. 
P. 119, huit purisabhÃ¼inis Sumangala, 

i, 163 : dix Ã©tats Visuddhi, 619. 
P. 120,53 d, comparer vi, 216 (abhinir- 

uyttivedantya). 
P. 121. Changement de sexe, iv, 45 (pari-  

urttavyaMjana), 213 (uyaujananya-  
thabhdva), S. Levi, Tokharien B, laii- 
gue de Koutcha, 92; Samantapasadika, 
i, 273 ; Vibha+&, 114, p. 593, col. 1 
(L'eunuque de Kaniska et les taureaux) ; 
Divya, 473 (hist. de RÃ¼pavat" ; Dham- 
mapada, conm. de 43 (hisit, de Soreyya, 
pbre de deux enfants, mÃ¨r de deux 
enfants) ; Chavannes, Cinq cents con- 
tes, i, 265, 402. 

P. 126, S. LÃ©vi Asvaghosa et SÃœtrBlay 
kara, 64; le sÃ¼tr citÃ par V y a k h y ~  ebt 
Samyukta, Tokio, xiii, 4, 5% et 5, 29% 

P. 128, n. 6, Majjhima, i, 389. 
P. 132, n. 1, lire MeSaprakdrasya, 
P. 134, troisiÃ¨m alinÃ©a uitathalamba- 

na ja lpandt  kl&a jalpti ity ucyante. 
P. 135, n. 2. Les sourds et les aveugles 

seraient des saints ..., Majjhima, iii, 
498 ; Jacobi, JainasÃ¼tra ii, 253 ; <; Les 
poissons seraient purs ... Ãˆ Cittavisud- 

dhiprakaraya. 
P. 136. Le texte de H T. dit bien Dar- 

stantika, mais Vibiia$i, 113, p. 587, a 
Vibhaj y avadin. 

P. 137. L'essentiel de la doctrine des dix 
mauvais chemins de l'acte dans. le 
roniiiieiitaire du G~th&sapgraha  de 
Vasiubandhu analyse par Schiefner, 
Mklanges Asiatiques, viii, not. p. 574 
oc1 la thÃ©ori du meurtre (objet, motifs, 
etc.; les Perses tuant pÃ¨r et mÃ¨re etc.) 
est pribe exactement d u  K o h  , 

1'. 139, clharmatai$la ; pour Vis.ii~ldhi, 
15, le d h a m m a t a s h ,  c'est, pur exem- 
ple, l'absence de goi'il pour le5 l~oniiiies 
chez la t'emine enceinte du Boilt~iialtva, 
car d h a m w a t a  esa Anancla ...,,, 
(Mujjhiina, iii, 121). 

P. 145, sur l'usage de la viainle lirotiibe 
par les SÃ¼tra de Maitreya, Demibville, 
BEFE-O. 1920,4,166. - Lankavatara ; 
Hiuan-tsang ii Koutcha .... 

P. 153, dix mauvais chemins de l'acte, 
Da~akuSalakarmapath~h, S. Levi, JA. 
1929, 2, 269. 

P. 160, mata ,  mrtakalpa,  cp. Atthas.&- 
h i ,  338. - svendviyaihprapta  m a t a  
i ty  acaryasamg hab hadrah.  

P. 163, l'histoire des forÃªts S. Lbvi, Notes 
Indiennes, UpalisÃ¼tra JA., 1925, i, 26. 
35. - Hobogirin, 35. 

P. 167, note, lire kdmacchawdawt. - 
Au bas, aussi Samyutta, iii, 73, Angut- 
tara, ii, 31. 

P. 169, dernier alinka, comp. iv ,  12-13. 
P. 171,l. 5 :prajilaptibh@yaw kathum 

t a r h i  nwate,  romp. iii, 217. 
P. 176, 1. 12 et 3 : remplacer na i ssan t  

par mouran t  et mouran t  par nais-  
sant .  

P.  177, Devadatta, Anguttara, iv, 164. 
P. 185, rtuja, Milinda, 303, Samyutta, iv, 

230, Anguttara, i, 173. 
P. 189, n. 2, Atthasalini, 820 ; n. 3, voir 
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vi, 126. - Comp. iii, 194 ; Sumafigala- 
vilflsini : n a  kotÃ¼halamadgalik hoti 
k a m m a m  pacceti no mahga lam.  

P. 199, 11. 1, Madhyama dans DeiniÃ©ville 
BEFE-O., 1920, 4, 161. 

P. 202, le tibba ne fuit pas W a n a ,  
Majjhima, i, 308. - Pour iv de la note, 
voir iii, 182. n. 2, 

P. 206, schisme, Vibhagi, 116, p. 603. 
P. Ã¬ffi Devadatta, Vibhagi, 34, p. 177, 

col. 3, 1. 19 : aprks Avici, une nais-sanre 
humaine et deilivrance; voir Documents 
d'Abhidtianna, BEFE-O., 1930, 19. 

P. 212, 11. 2, Ta-tche.fou-luen, 9, p. 121, 
dans Siddhi, Appendice, p. 785. 

P. 214, la nourrice k r ~ d a p a f i i k a ,  Moiris, 
Congr& de Londres, 1893, p. 477. 

P. 21!), stÃ¼pabheda ~ik~tis iauiucca~a,  
59 ; Kathavattliu, 472, trad. 270, notea ; 
Kara~>davyÃ¼ha 94. 

P. 220, dkfinition du Bodhisattva, Jnana- 
prasthana, 18, p. 1016, col. 1. 

P. 221, avaiuartikabhÃ¼mi Sa~pghabha- 
dra, 44, Taisho, 590 ; Siddhi, 733 ; 
sectes de Terre pure, Demikville, 
BEFE-O., 1924, 233. 

P. 227, nombre des Bouddhas vÃ©nÃ©r 
par ~ a k y a ,  soit variante, soit erreur, 
ona5X70000.6X70000,7X70000 
dans Nanjio 1226; on a 5000, 6000, 
7000 dans Dictionnaire numÃ©riqu cite 
Chavannes, Religieux Ã©minents - 
Mais Reniusat, MÃ©lange posthumeh, 
p. 116, donne les vrais chiffres. 

P. 228, de mÃªm Maitreya a formÃ le 
vÅ“ bous un ancien Maitreya, Daha- 
bhÃ¼mivibhfl$i Demikville, BEFE-O., 
1920, 4, 167. 

P. 230, franchir des kalpas, Bodhisattva- 
bhÃ¼mi 25, dans Rahder, Dagabhfimi ; 
Chavannes, Cinq cents contes, i. 16 

(neuf kalpas) ; Les neuf kalpas qu'a 
franchis S~ikyam~ini  pour devancer 
Maitreya, dans T'oung Pao ; Maitreya 
depassb, Pkri, DerniÃ©ville BEFE-O., 
1911, 439, 1920, 158; Mahavastu, iii, 
349, 14, Dhammapada, Comni. i. 100. 

P. 231, fin note 230, voir Madhyamaka- 
vrtti, 489, 11. 1, doctrine du Mahavastu. 

P. 233, n. 1 ,  pas tout Ã fait exact. - Dans 
Anguttara, iv, 216, les cinq grands 
dons sont les abstentions, virati, du 
meurtre ... 

P. 234, cinq d h a r m a s  produits par le 
don de nourriture, SÃ¼h'~lamk&ra trad. 
p, 184. 

P. 237, deuxibme alineia, M. Lalou, JA. 
1925, ii, 332, 334-5, et J. Charpentier 
BSOS., iv, 502. -- Champ de qualitÃ©s 
iii, 129-130; Gautan~isÃ¼tra comp. Mi- 
linda, 2hO. 

P. 239, les huit dons, Satpgitiparysya, 
441. 

P. 2% n. 2, lire L. Finot, JA. 1913, ii, 
476. - Confession, Culla, v, 20, Vinaya 
Texts, ii, 339, iii, 61-65; Samyutta, i, 
128. 

P. 2 U ,  culte des Caityas, Vasurnitra, 
Sectes des montagnes; Siks&samuc- 
raya, 148 : l'agama des Sarvastiv~dins 
sur le culte du keianakhastÃ¼pa dis- 
cours Ã Uptili sur manodo,?a. 

P. 246, n. 3. Le raisin dans le Vinaya 
Sarv~stivadin, E. Huber, Bulletin, 1914, 
p. 13. 

P. 248, n. 1, Samghabhadra, 594, col. 2 ;  
n. 2, voir iv, 128. 

P. 249, fruits de danas i la ,  petit, mÃ©di 
ocre, excellent, Anguttara, iv, 342. 

P. 252, sur les moksabhagâ€¢ya Vibh~sfl, 
176, p. 885, 
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Voir la Trentaine de Vasubandhu, la 
Siddhi, l'article Bonn6 (J. Rahder) 
dans Hobogirin, 12 1-133. 

P. i. Signaler Majjhima, i ,  432 : la pas- 
sion, chez l'enfant, Ã l'Ã©ta d'anusaya. 

P. 2. On a ksetram apadayati .... kwr- 
itiabhavam abhinirharati. - avi- 
dya, Ã nescience D ,  beaucoup mieux, 
Ã non-science Ã  ̂ voir iii, 88 ; toujours 
souillee (Mi+-ta), tandis que l'aj-a 
(ou ignorance) peut Ãªtr non-souillb. 

P. 4, Siddhi, 71. 
P. 5, n. 4. C'est la 329 et derniÃ¨r karika 

du quatriÃ¨m chapitre de l'ouvrage de 
Fa-cheng. Naujio lit Abhidharmah~da- 
ya, mais le ternie hrdaya est certaine- 
ment rare dans l'ancienne nomencla- 
ture ; sin peut reprÃ©sente sava, qui 
paraÃ® prÃ©fÃ©rabl Pour le nom de l'au- 
teur, voir ii, 144 Add. et Index. 

P. 9, sur les 128 klesas, v, 21, vi, 184-W. 
P. "2, sur les 108 klesas, J. Przyluski, 

Concile, p. 46. - Note 1, Mahavastu, 
ii, 341, Sarvadarsana, trad. 252; Ma- 
dhyamakavrtti, xxiii, 13. 

P. 22, lire uipar5tasÃ¼t~a d'aprÃ¨ viii, 
160. 

P. 26, lirs atimana pour adhimmia, 
fausse lecture de Vyutpatti, "O'i ; de 
mÃªm 27 au bas et 28. 

P. 37, sur les vidhas, Sapyutta, i, 12, 
iii, 84 ; Mahaniddesa, 195. 

P. 31, n. vimat*, non pas dvimati?z. 
P. 36, n. 3. adhimoha, non pas adhi- 

makti. 
P. 38, n. 2. La karika est citee Vyii. 14. 
P. 39, lire parthana. 
P. 41. sahaja satkayadrs@, Siddhi, 16. 
P. 44. thakare ?k.apan"yapraSnaSab- 

dah, Lalita. - Raisons d'interrogation, 

Mrs Rhys Davids, Psychology p. xxviii, 
AtthasiilinT, 55-56, Sumangalavilfisini, 
i. 68. 

P. 48. Comparer vii, 24 sur sardya. 
P. 50. Querelle du temps, Tattvasam- 

gralia, 503 et suiv. - La karika 25, 
citee par un commentaire d u  Trait6 de 
Vasuniitra sur les sectes, est traduite 
Wassilief, Buddhismus, 270. - Voir 
Documents d'AbhidIiarma. 

P. 54. Exemple du jeton, comp. Yoga- 
blithya, iii, 13 : yathaika rekha ... 
(Anand~sran~a ,  130, Woods, '2 16) ; 
W. E. Clark, Hindu Arabie mimerais, 
Lann~an Iudian Studies, Ã«Ã ; calcul 
avec de la craie, Divyavadana, 263. 

P. 5'1. Note 3, voir iii, 57. 
P. 6 i .  Alinbas 3 et 4 ,  voir Dociiiiieni-" 

d'Abhid11arnia. 
P. 62, 1. 2. < Direz-vous que c'est sun 

nom a treiziÃ©m 6yatawa Ã ? - Alors 
vous pensez qu'on doit nier l'existence 
de ce nom a .  

P. 63, 1. 2. 4 ... examen : c'est du rÃ¼pa 
ce n'est pas du rÃ¼p Ãˆ - Formule des 
Varsagai>yas : Io rtsi ba pa rnams kyi 
rtsod pa skad du / gan yod pa de ni 
yod pa kho naho / gan med pa de ni 
rned pa klio naho / med pa la ni skye 
ba yan med do / yod pa la ni hjig pa 
yan med do. - Hiuan-tsang : a Ce qui 
est, eternellement est ; ce qui n'est pas, 
bternellement n'est pas .... Ã 

P. 64, n. 1, Vkirsaga~ya, maÃ®tr de Vin- 
dhyaviisa qui fut le rival victorieux de 
Vasubandliu f?), ajouter rÃ©fÃ©ren ti 

Col. Jacob, JRAS. 1905, 356, et les 
nombreuses indications de Winternitz, 
iii, 451, not. Vie de Vasubandhu de 
Paramsrtha, Takakusu, T'oung-pao, 
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1904, 282, 461, BEFE-0. 1904, 1, 40, 
JRAS. 1905, 47. 

P. 64, n. 2. Majjhinia, i, 3 : sabbam sab- 
b a t ~  samSiWti. 

P. 65, 1. 4. a Le passÃ et le futur existent 
vraiment comme le present a .  - asti 
pary&yah, uonip. Vibha?~,  76, p. 394, 
col. 3. - Note 3, Samghabhadra, 56, 
Taisho, 634, col. 3. - Note 4, on a ta 
esadhua kathavastu iti Iaksanad 
(Kosa, i, l2 )  adhuano 'py ..... - Voir 
vii, 33 : aHagatad adhuana U M N -  
jatâ€¢ dharma@. 

P. 76, 1. 3, lire Ã quatre prises Ãˆ 

P. 79, asraua, Majjhiiiia, iii, 113, Sad- 
darsana, 137. 

CHAPITRE VI, ~ D B A  

P. 119. La premihre ligne de la k ~ r i k a ,  
k ldapraha~am akhyatam est citÃ© 
Bodhicaryavatara, ix, 41, p. 426, et 
rufut6e. Seule la vue et la mbditation 
de la Sunyata font abandonlier les Me-  
.$as. Voir Siddhi sur  darkanamarga. 

P. 123, note, deuxiÃ¨m alinÃ©a lire sasra- 
uahetuka; vii, 13, n. "2, 

P. 124, n. 3, lire : les Sautr6ntikas ou le 
Sthavira. 

1'- 127, n. 3. C'est i'explicationp'ing k h .  
- Lire : a Puisque le marga est sukha, 
coinment peut-on dire ... :> 

P. 129, n. 1. Aussi grand traitÃ de Sam- 
ghabhadra, 63-2, col. 3, 1. 15. 

P. 130, n. 2. Vibh&@, 399, col. 1, 
P. 131, n. 1. Variante dans commentaire 

de Namasamgiti, viii, 9: yat ki@t 
kaye veditam idam atra duhkhawt. 
- Sfltr&lamkara, xvii, 63, trois da@- 
Matas et trois uedanas. -Sur sukha, 
Siddhi, 701. 

P. 139, n. 2. Voir aussi Manorathapiira@, 
i ,  94 et suiv. - Note de k i n g ,  Taka- 
kusu, 168. 

P. 89. Le Ksudravastuka est la seizikme 
section du Dharmaskandha, cahier 9, 
p. 494. - Note 2, voir vil U5. 

P. 90, n. 2. Voir viii, 196. 
P. 91, mraha,  Vibh&@, 47, p. 246. 
P. 91-92. J'ai confondu maya et &@hua 

et n'ai pas indique les Upaklesas dans 
l'ordre de Hiuan-lsang. - Version cor- 
recte dans Siddhi, 367. 

P. 103, lire bliavana et adharapraii- 
pa- 

P. 107, note, extrait de Prakaraga, cite 
Vibha@, 32, p. 164, col. 1. 

P. 110, parijfia, P r a k a r a ~ a ,  6, p. 713, 
col. 3. 

P. 139,l. 7, lire : a qui lie la renaissance Ãˆ 

P. 14& p~@zalabdha, SÃ¼tr~lamkBra 
xiv, 42, Siddhi, 588-606; paccavekkJia- 
na, Aung, Compendium, 58, 69, 139, 
St. Schayer, Prasannapad&, Cracovie, 
1931, p. xxiv, 71, 78. - Note 4, Bo- 
dhicarysvatara, ix, 246 : taira @ta- 
sthasya ..., 

P.  I45,l. 2, facheux effets du samsarp, 
Anguttara, iii, 397. 

P. 146, n. 4. ~ i k ~ ~ s a m u c c a ~ a ,  191, Vyut- 
patti, 126, 22. 

P, 148, karikg 9. Consequences du dÃ©bu 
par aiubha ou &&pana, vi, 269. - 
Note 1, voir Udgna, iii, 10. 

P. 149, troisiÃ¨m alinÃ©a plus clairement : 
L ' a i d a  ne coupe pas le vitarka, 

car elle est tourn6e vers le dehors ... w 

La derniÃ¨r phrase : = non pas qu'elle 
soit connaissance visuelle ... Ãˆ manque 
dans Hiuan-tsang. 

P. 150. Squelette, adhiSankala, Liiders, 
Kurn~ralata, p. 42 ; voir encore F, 
CongrÃ¨ de Londres, 1893, 473 ; Sikg&- 
samuccaya, 74. -kytaparijaya, comp. 
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A s t a s ~ h a s r i k ~ ,  20 : duqptQ6j.n pa- 
rijayak kartauyak. 

P. 153. Sur I'iinapma, Wieger. Croyan- 
ces en Chine, 367, 39 1 .  

P. 159, quatriCrne alinÃ©a - De mcme 
Patiadrpbhidamagga, ii, Ã¬3i 

P. 160, 11. 3. anupadyayitum? 
P. 161, deuxiÃ¨m alinca, cornp. Sa~?iyutla, 

iii, tî  ; troisibme, coinp. Pa!isa~pbliida- 
magga, ii, 232. 

P. 165, il. 2, fin, Stitralankara, Irad. i " 3 ,  
166 ; xiv, 23, "2. 

'. J69, 11. 2, Sayyutta, \ ,  395. 
173 Sur hÃ¼n" vihaiii, voir i, 78 AdiL 
176, n. 1, Siddlii, App. 739 ; Samgha- 

bhadra, 61, p. 682, col. 2. 
P. 16L 1. 10. Plus exactement: < S'il de. 

meure ..., sa mÃ©moir ... )), 
P. 180, deuxiÃ¨m ligne, lire : a et encore 

ny'Oiina B. - Voir Samyutta, iii, 235, 
samattaniyama ; Digha, i, 190, 
dhainma~iyama,  SamyuUa, ii, 25, 
dhami~aniyamata.  - nipwtadas- 
siH=sam.attaniya~nabhÃ¼tass may- 
gassa dassavh (Did. Pali Text). 

P. 188, n. 1. Vasumitra, Mah&ainghikab, 
t h Ã ¨ s  28-1. 

P. 194. Lire : Ã ... c'est-&-dire au moyen 
des Stitra-,, etc., que ... Ãˆ La mention 
des douze awgas est dans le commen- 
taire : sittr6dibhir dharmair dua- 
d a & m g a  prauacanaijz ; mais les 
douze sont Ã©numÃ¨r et dÃ©fini Vibha- 
sa, 126, p. 659.660; Rockhill, 140. 

P. 205, II. 3. Voir Demieville, Milinda, 
BEFE-0, 166-7. - Note 5, voir Docu- 
ments d'Abhidharma. 

P. 21 1, n. 3. Siddhi, 668 ; Note bouddhi- 
que, xv, Les deux Nirvaqas d'aprÃ¨ 
Vibhasa (Ac. de Belgique, dÃ©c 1929) ; 
Dogme et Philosophie du Bouddhisme, 
1930, Beauchesne ; Note bouddhique, 
xxiii. 

P. 223. ~uddhavfisa, Samghabhadra, 699; 

Siddhi, 410, 474, 494, 696. 
P 2'25. acZlzistla, Mat~avagga, i, 36, 8. 
P. 331. sivdka ..., Saryukta,  28, 7. 
P. 239. Sur ces six aspects ou pratiques 

qui constituent le chenlin mondain, 
Siddl~i, 491. 

P. 247,  II. h. Lire : trisu parivartesu 
pratltainam da ria na^ calmu+ / yu- 
tltady+3auyauacÃ¼ra?~ jGawzin / 
y a v a d b h Ã ¼ u i k a t  upadaya v i Q a  
yavadvidyainaHagraha?bat / yatha- 
vadbhauikatÃ¼ wpadÃ¼y buclcllii~ 
yathabhtZtarthauabodkat. - Coinl~. 
vii, $10. 

P. 248, II. 4 ,  di t ion  de G .  Tucri, 251. 
P. "25, 11. 5, Puggdapafifiatti, 74, Pati- 

sdipbhid~, i, 161. 
P. -251, n. f i ,  &'ati&aybhdd, ii, M. 
P. 259, 11. 3, lire upu~amasukha, non 

pas samathasukha. 
P. 264, 11. 2, lire Vibhasa, 60, p. 312, 2. 
P. 265, 11. 3, l'atisaiybhida, ii, 19. 
P. 280. Sur d h n d h a ,  Wogiliard, t h ~ s e  

sur BodhisattvabhÃ¼ini Leipbick, l!lW, 
p. 30, qui signale toutes les sonrces 
hormis Morris, Congr&is de l.oi~(hc>, 
+76. - J'adopte cette lecture, qui p a i i t  
bien Ã¨tr une conjecture. L 'expl i~~it~un 
dhy-andha, Ã \erstandes blind Ãˆ de 
Leumanri, ne s'impose pais. 

P. 281, liste de-i bodhyungaii des deux 
Vchicules, cq~iivalents chinois, Demie- 
ville, Milinda, 169.174, - Note 2, pra- 
d h m  k'in, trad. du SÃ¼tralamkara 
106, note. 

P. 2%:. Sur les 37, Mrs Rhys Davids, 
preface Vihhanga, xiv et suiv. 

P. 283. s a f i a l p a ,  Patisambhida, i, 4 ; 
Visuddhi, 509 ; Mrs Rhys Davids, Sa- 
kya - Buddhist origins, 77,81,85,236 ; 
Siddhi, 394, 

P. 289, n. 4. BodhisattvabhÃ¼mi ed. U. 
Wogihara, 161. 

P. 295. Membres du Saikya, Majjhima, 
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iii, 76 ; comp. Kosa, viii, 194. n a y  sÃ¼cyute Madhyamakavrtti, 48 ; 
P. 295, la vimukti n'est pas 1111 membre Siddhi, 767. 

du ~ a i k ~ a ,  Vibha~a, 'M, p. 486, col. 2. P. "299, note, voir iii, 91. 
P. 297, n. 2. C'est, le yaficatiga (ou pa& P. 301. uiragadhÃ¼tu V i b l i ~ & ,  31, p. 162, 

cabhÃ¼ga dhwnakaya;  twiv ,tu'rua. cul. 3 ; ~firi~)~iti'abllidharina, 7 .  

P. 1, Le Kosa expose la doctrine de Vi- 
bhasa, 95. 

P. 5. La Vyflkhya cite le saisira : dhar- 
majCa9mq.n katamat / kamasavp- 
prayuktesu su~skaresw yad ana- 
srauam jGdnam j kamasamprayuk- 
tamÃ¯y sa~skara?~am hetau yad 
anasrauam j6anam ..... api khalu 
dharmajiiane dharvnajHc%nabhÃ¼ 
mauyad wÃ srava jCatbawa idam 
ucyate dharmaj&auam. - Pour 
a~vayajnana : rÃ¼pÃ rÃ¼pyapratis 
@tesu ..... 

P. 17. Sur samsysfa, iii, 106-7. 
P. 18, 36 alinka. < Penstie concentr6e 

(sa&ipta) : pens6e bonne, parce que 
non &jet& (tche-san) (cheval et 3, 65 
et 8 )  relativement & l'objet ; penshe 
diâ€¢lrui (san) : pen& souillÃ©e parce 
qu'elle se produit associke Ã sa%-toiq 
(I!) et 9), Ã perturbation de ilistrac- 
tion Ã  ̂

P. 19. Milinda, 295. 
P. 26, dernier alinka. Sur l'objet du para- 

cittajcarha, Siddhi, 9, 79, 83, 430 ; 
K'ouei-ki, Vingtaine, iv, 22 ; YogasÃ¼ 
tras, iii, 20, 

P. 29, 1. 22, lire satk@jadrs,ii ; note, lire 
sthanam. 

P. 35, n. 3, 1. A, lirephalasyeva. 
P. 45, n. 1. Vasumitra, Mah%sa~&ikas, 

thÃ¨s 10. - Lire Vatsiputrtyas. 
P. 50. abhisamayantiica, Va5uinitra, 

Mah~s~mghikas ,  thÃ¨s 17;  Vibh&@, 
36, p. 186, col. 1 ; Siddhi, 454,584,604. 

P. 65, Sur bhffvitakdya, Samghabhadra, 

557, col. 2 ; pt'atipa~abhavan@ Yo- 
gasÃ¼tras ii, 26. 

P. 66, soixaute-quatre qualites du Boud- 
dha., Oherniiller, Uttaratcintra, 1931, 
p. 258. 

P. 67, note, c. EL ile Wogihara, p. 8 9 :  
tatredcqn catuÃ¢ri@aduttarcu bud- 
dhadiiarmadatam ..... Wogihara lit 
araiqyayi, les MSS. ont araksanaw.i 
et, Ã¼hyarÃ¼?v ce sont les quatre choses 
an srjet desquelles le Bouddha n'a pas 
ti prendre de prkcaution. 

P. 68. Burnouf, Lotus, 781 ; Dasabah- 
sÃ¼tr du Turkestan, JRAS., 1911, 1063. 

P. 70, 11. 4, lire narakagamm". 
P. 73. Nariiyaya, L6gende du Buddha, 

18 hd., 148; Kasten R6nnow. Bull. S. 
O. S., 1929, '253. - Note 4, maha- 
wagwa, ~ i k ~ ~ s a r n u c c a ~ a ,  326 ; Avada- 
na$ataka (bala, bal&), index. 
Lire : Le Bhadanta Dliarlnatr~ta ... 

P. 76, n. 1, voir viii, US ; u. 2, Majjhin~a, 
i, 140. 

P. 77, 1. S. Samghabhadra, 749, col. 2, 
1. 2 ; reprend l'expression savdsaw 
prahana; cp. viii, 218, 219. 

P. 78, les deux pitibs, Siddhi, 328, 
P. 79, kas. 34, Saipghabhadra, 75, p. 749 ; 

Milinda, trad. ii, 132. 
P. 80, note 1. 4. Lire pabhdva; la note 

Kathavatthu, trad. p. 354, a'est pas .& 
retenir. - Voir aussi viii, 194, jiâ€¢@w 
dariana des Bouddhas et Bodhi- 
sattvas. 

P. 81, 1. 1, lire sambh6va. 
P. 83, n. 3. Sur les acinteyya, Cornm. du 
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whammapada, vol. ii, App. 288-290. 
P. 85, 11. 3, lire alpan. 
P. 86, note d, lire iravaka. 
P. 96, 11. 2. Siddhi, 750. 
P. 95. On se rappelle que la pradabhÃ¼ 

mi est la limite du Ã samadhi avec 
objet Ã dans YogasÃ¼tra ii, 27. 

P. 97. Sur les Abhijfias, et notamment la 
quatriÃ¨me mkmoire des anciennes 
existences, Deinibville, BEFE-O., 1927, 
283.298. 

P. 100, a. 1, Kath~vatthu, iii, 9. 
P. 104, II. 2, aussi Patisambhida, ii, 45. 
P. 108, n. 1 ,  Divya, 261 : taira ca vihare 

bodhisattvajat%yo b"iih&z prativa- 
sati IripGah. 

P. 110. Pratiharya, DÃ¯gha iii, 103. 
P. 111, Formules magiques dans l'Ud- 

yana, MÃ©moires i, 131, Chavannes, 
BEFE-O., iii, 399, Grousset, Traces du 
Bouddha, 103. 

P. 114. La Vyakhya cite le [Prajfiaptij- 
sastra (Kanjour, 168 b 4) sur le nir- 
mita, qui n'est pas un fantÃ´m : tan- 
airmitai cattamahabhautiko vak- 

tavyo na vattamahab"iautiko vak- 
tavyab / @ha / cdturmahabhautiko 
vaktavyah / upadayarupiko nopa- 
dayart@iko vaktavyah / aha 1 upa- 
ddyarUpiko vaktavyah / ac-O (?) 
vaktavyah / kasya cittauadena var- 
tata iti vaktavyah / aha / nirmatuis 
cittavadena vartata iti / 

P. 1 13, 11. 2. a rapide comme le Ã̂naÃ̂L Ã̂  

Oldvnberg, Veda, 449. 
P. 116, n. 3, voir iii, 11. 
P. 120. Maitreya et Kasyapa, aussi S. 

LÃ©vi Lann~an Indian Studieb, 1920, 
40; Vibhasa, 135, p. 698; Connu. fie 
Vasuinitra, Sectes, Origine des Bahu- 
srutÃ¯yas 

P. 122, 53 c. Vasumitrd, Dharn~~iguptas, 
th& 3. 

P. 123, 5i a-b. Kathavatllm, iii, il. 
P. 126, 56 c. Doctrine confirmke par IV, 

\ 76 (reprise des racines de bien dans 
l'ktat intermkdiaire avant la nai-ibance 
infernale). Mais, i v  127, les narakas 
ont toujours la penske troublce. 

P. 128, n. 3, voir viii, 182, n. 
P. 129. Kathavatthu, xi, 6. 
P. 137, 1.4. PrÃ©caution pour ne pas ava- 

ler les micro-organismes, emploi de 
l'ail divin, Morale bouddhique, 63, 

P. 339, n. 4 ,  lire navakramed. 
P. 140, n. 3, Itivuttaka, 61 ; n. 4, Kosa, 

ii, 13'2, Majjhima, i, 472. - NÃ©gateur 
des arflpyas, ibid. 410. 

P. 142, note au bas, Samghabhadra, 77, 
p. 757, col. 3. 

P. 150, n. 1, lire upaiamasufcha ; comp. 
ii, 215, vi, 259. - Sayghabhadra, fin 
du cahier 77. 

P. 165, 1. 7, Vibh&$, 163, p. 824, col. 3. 
P. 175, 20 a-b. Vasurnitra, V&tsÃ¯putrIyas 

thÃ¨s 11. 

P. 184. DÃ¯gha ii, 100 ; Yogftvarara's 
Manual, p. xxvii, 

P. 186. CompÃ©araiw du radeau, Lanka- 
vatara, 17, Siddhi, 616. 

P. 187, 25 c d ,  Vibh~sa,  32, p. 146, 105, 
col. 1-2, p. 543, col. 1, suiv. 

P. 188, n. 3. C'est Vibhasa, p. 543, col. 3. 
P. 189,26 c d ,  voir viii, 209, n. 2, oÃ est 

citÃ un fragment de Vibhasa. 
P. 192, note, 1. 3, lire divyaca&awabhi- 

j+% jUanadardanaya .... - Comp. 
194, n. 1. 

P. 196. Le maitr%amapanna a l'abri du 
couteau, etc. ; opinions de Vasumitra et  

hadanta, Vibhagi, 93 dÃ©but 
P. 219, 39 c-d, Vibha~a, 183, p. 917. 
P. 221. PrÃ©dictio dans Candragarbha- 
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pariprcch~, Mdo 32 fol. 216, Schiefner, que ce traite est meilleur que les au- 
Tib. Lebensbeschreibung, 88-91. ires ; 2. diversitÃ© parce que, dans une 

P. 222. K'ouei-ki explique le kaSmâ€¢r ecole, les maitres parlent diversement ; 
vaibhÃ sik de Vingtaine, k ~ r .  13. 3. &tendue, parce que les maÃ®tre deve- 
LÃ©vi 7. - bhasa signifie parole ; le loppent chaque sens. 
prÃ©fix vi signifie 1. supÃ©rioritk parce 

P. 227. Voir Tattvasamgraha, vr"ts8pu- 
triyatmapariksa, 125-1 31. 

P. 228, avant-dernier alinÃ© : atma- 
d ~ t y a h  sattvadrstya j â € ¢ v a d ~ s t  ... 

P .  230, avant-dernier alinka, aussi Sad- 
darganasamgraha, 193. 

P. 233, skandhan upÃ dwa Madhya- 
makavrtti, 436 ; n. 2, Vasumitra, thkse 
40 des Sarvastiv~dins. 

P. 234, St. Schayer, Feuer und Brennstof", 
Rocznik, vii, 26. 

P. 242, n., lire Vibha$i, 87, p. 449. 
P. 245, n. 3. pwah  punar jayata i t i  

jantuh, Madhyamakavrtti, xvii, 28. 
P. 248, note iii, voir Samghabhadra, 37, 

p. 558, col. 1 ; iv, nttÃ rtha Kosa, iii, 
60, 61, 75. 

P. 249, n. 1, S. Lkvi, JA. -1925, i, 38 ; n. 5, 
Siddhi, 214 : Ã L'6tre est sali par la 
salissure de la pensÃ©e purifi6 par la 
puret6 de la pensÃ© :. 

P. 250, n. 1, lire ncÃ¯stâ€ sattva a t m  
va dharmÃ¯ tv ete sahetwkÃ¢?t Ma- 
dhyamakavrtti, 355, Vingtaine, comm. 
de 8, LÃ©vi 5. 

P. 253, n. 2, voir iii, 87. 
P. 255, n. 2, BuddhabhÃ¼mi 4, p. 309. 
P. 260, n. 1. Aussi iii, 57. 
P. 265, n. 3, citÃ Tattvasamgraha, 129, 

qui lit detidu&ravabheduvp Ca 
bhra@am caveksya karrna$im / 
ddayanli jina dharmam ... 

P. 268, quatriÃ¨m alinka de note 1, Ã 
effacer. Voir Siddhi, 722, n. 1. 

P. 269, n. 2. DÃ¯gha iii, 76 (Cakkavatti- 

sÃ¯han~da  ; Suttanipata, Ajita et Tissa- 
metteya ; Ajita deviendra dans un 
groupe de sources le surnom de Mai- 
treya. - Bulletin, PÃ©ri 1911, 455. 
Demibville, 1920, 158, Goloubew, 1927, 
223 (Bal~ha) .  - S. LÃ©vi JA. -1925, 
i, 65, ii, 318-329, Lanman Studies, 40. - 
J .  Przyluski, FunÃ©railles 161, Croyance 
au Messie, RHR. juillet 1929. - Sam- 
ghabhflA-a, 38, p. 559, col. 1, 1. 19, 
honorer le Samgha en pensant A Mai- 
treya. - KoSa, i, 12 (Vya. 22), iii, 193, 
iv, 228 Add., 230 Add., vii, 120 Add. 

P. 271, n. 2, Afiguttara, iv, 103. 
P. 271. - Un long Satra sur Sunetra 

dans Vibha$, 82, p. 414, col. 3. 
P. 280. - C'est la doctrine du Vijfmpti- 

matra qu'aucun dharma ne a prend Ã 

aucun dharma. 
P. 281, au bas, voir iii, 79. 
P. 295, acte et fruit, voir Samghabhadra, 

51, p. 629, col. 2, 
P. 297, lire tir@. 
P. 2197. - Comparer la thÃ©ori toute pa- 

reille dans Shwe Zan Aung, intr. au 
Compendium of philosophy, p. 72 : 
garukakamma, Bsannakamma, fieinna- 
kamma, katattakamrna. - Sur la der- 
niÃ¨r pensÃ©e Death, dans Encyclop6- 
die de Hastings, iv ; Edgerton, Annals 
Bhandarkar Institute, viii, part 3, p. 
219. 

P. 299, n. 3, voir vii, 35. 
P. 300, lire yasminn eva savtana; 

n. 1, stance de Rahula. 



J'ai sieual6 PU cours (le route lm wrvicos qne pIn-.ienrs dp m m  amis 
ont rendus A mon Koia ; mais je veux r m r r c i e r  ici 13. UI qui en f u t  le 
pravartnka par  le don de l'kdition japoiiai-.~, 20 mars 1918, date do 
mes p ~ e m i e r s  efforts sinologiqnos, e t  SYLVAIN L h ,  adliipntzjwntynyn. - 
Comment ne pas nommer aussi J.-B. ISTAS qui  travaille avec moi depuis 
les jours lointains du P:nirdxama e t  du  Sv:iya111bli"ipur51ja ? Nous avons 
peinÃ e n s ~ m h l e  dans le  Mus6ou. lo KoAa, l;i Siddhi, d ~ p u i - '  t i  ont?-six 
ans, 

J e  mettrai  h la fin de la Siddhi, dont la troi-'i+me partie paraÃ®tr 
en 1932, les rÃ©fÃ©rence et remarquei; accumul4es pendant l'inipression 
de ce dernier volume du K o h ,  
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