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RÉSUMÉ 

Cette étude porte sur un texte de l’Inde du IVe siècle, le Dharmadharmat vibh ga 
(tib. chos dang chos nyid rnam par ’byed pa) et sur son application pratique. Elle 
propose une traduction française de la version tibétaine versifiée, celle des fragments 
sanskrits et celle du commentaire de Mipham. Elle offre ensuite un examen 
minutieux des stances, c’est-à-dire leur mise en contexte à l’aide des travaux de 
Bugault, de Mathes, de Brunnhölzl, etc. La question principale porte sur le constat de 
vacuité en tant que clé de l’adaptabilité de la pensée bouddhique, c’est-à-dire de sa 
capacité à « produire » du sens à travers le temps et pour diverses sociétés, 
particulièrement, en contexte occidental actuel, alors que des changements de fond 
prennent place. Pourtant, la notion de vacuité peut sembler beaucoup plus près d’une 
rupture de sens que d’une capacité d’en produire. En effet, on peut se demander à 
quoi peut servir la réflexion pointue qu’exige l’étude du DhDhV si tout est vide ; en 
d’autres mots, quel peut être le rôle de la pensée rationnelle devant un constat déjà 
établi, celui de vacuité ?  
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ABSTRACT 

This study on the Dharmadharmat vibh ga (DhDhV) looks at the practical aspect of 
this text. It provides a French translation of the versified version, of the Sanskrit 
fragments and of Mipham's commentary. It then provides an analysis of the stanzas 
giving historical and philosophical background according to the work of Bugault, 
Mathes, Brunnhölzl, etc. More precisely, these translations and analysis look at the 
Buddhist logical conclusion called 'emptiness' as a key to the adaptability of the 
Buddhist tradition through time and cultures. How can such a conclusion provide 
meaning, particularly at this critical time in which our societies are going through 
profound changes? Even though the idea of emptiness may seem closer to abort the 
search for meaning, even though the use of rational mind seems at odds with a 
conclusion already established, that of emptiness, this research shows that the 
DhDhV has something important to say about these questions. 
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1 

L’introduction 

Autour du Ie siècle avant notre ère, une série d’événements décisifs prennent place dans le 

monde bouddhique. Les recherches contemplatives qui unissent la réflexion philosophique 

à l’expérience méditative aboutissent à un constat, celui de la vacuité dans son expression 

la plus radicale. On constate alors que non seulement on ne peut établir l’existence du « je » 

de l’individu, mais que les éléments constitutifs de l’expérience vivante (les cinq skandha) 

s’avèrent aussi être dénués de toute substance réelle. Le témoignage de ce constat est 

clairement exprimé dans l’une des versions les plus connues des Prajñ p ramit s tra1 : 

« la forme est vacuité, la vacuité est forme, la forme n’est autre que la vacuité, la vacuité 

n’est autre que la forme [...] »2.  

 

Au IIe siècle, dans le sud de l’Inde3, les recherches se poursuivent. Elles donnent lieu, entre 

autres, aux travaux exceptionnels de N g rjuna. Suivant l’approche des 

Prajñ p ramit s tra, ces travaux remettent en cause certains propos des écoles anciennes. 

L’affirmation de l’existence d’une particule infinitésimale et d’un moment indivisible de 

conscience est démembré, même le principe de causalité est disséqué : « [la forme ne vient] 

ni de soi, ni d’ailleurs, ni des deux, ni sans cause [...]4 ». Comment comprendre ce 

développement de la pensée que l’on attribue au Buddha ? 

 

                                                 
1  Les premiers textes connus du Mah y na ont été composés autour du Ie siècle avant notre ère. Ce sont 

l’A as hasrik  prajñ p ramit  s tra, Perfection de la sapience en 8000 lignes et le Ratnagu asa caya 
g th , stances sur l’accumulation des qualités précieuses. Il semble qu’entre le début du IIe siècle et celui 
du IVe siècle apparurent des versions en 10 000, 18 000, 25 000 et 100 000 lignes. D’autres versions plus 
courtes de ces textes, appelés Grande perfection de sapience (Mah prajñ p ramit ), apparurent durant les 
deux siècles suivants, donnant entre autres le S tra du cœur (Prajñ p ramit  h daya s tra), courte 
proclamation de l’importance essentielle de la Prajñ p ramit  et le S tra du diamant (Prajñ p ramit  
vajracchedik  s tra). Apparurent même des versions dh ra  ou mantra, dont la plus courte est le S tra de 
la perfection de la sapience en une lettre, réduite à la lettre A, préfixe sanskrit négatif, signifiant que la 
réalité que permet de percevoir la Prajn p ramit  n’est rien de ce que l’on conçoit habituellement. 

2  Tib. shes rab kyi pha rol tu phin pa’i snying po (sk. prajñ p ramit h dayas tra ) : gzugs stong ‘o / stong 
pa nyid gzugs so / gzugs las stong pa nyid gzhan ma yin / stong pa nyid las kyang gzugs gzhan ma yin’o / 
[...]. 

3  Le lieu de naissance de N g rjuna ne fait pas l’unanimité parmi les spécialistes. 
4  Stance d’un texte de N g rjuna intitulé Stances du milieu par excellence (sk. prajñ -n ma-

m lamadhyamakak rik  ; tib. dbu ma rtsa ba shes rab [tshig le’ur byes pa]). Tib. bdag las ma yin gzhan 
las min / gnyis las ma yin rgyu med min [...]. 
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Ce développement se formalisera au IVe siècle au nord de l’Inde et trouvera sa légitimité 

sous le nom de Mah y na. L’objet de la présente recherche, le Dharmadharmat vibh ga 

(DhDhV) ne peut certainement pas être considéré comme l’élément déterminant de 

légitimation du Mah y na, mais son propos y est intimement lié. Pour donner un exemple, 

à la huitième stance, on lit : « ces deux, [la forme et sa nature], ne sont ni uns, ni différents, 

puisqu’entre ce qui existe [la nature] et ce qui n’existe pas [la forme], la distinction existe et 

n’existe pas ». Extrêmement concis, de tels textes sont parfois énigmatiques.  

 

Avec le temps, les commentateurs indiens se pencheront sur les subtilités de ces divers 

travaux. Les débats donneront lieu à une division entre différentes écoles du Mah y na. On 

en dénombre deux principales : le Yog c ra (la pratique des yoga) et le Madhyamaka (la 

pratique de la voie du milieu). Mais les débats ne s’arrêteront pas là. Le bouddhisme, même 

s’il disparaît de l’Inde,  s’instaure dans d’autres cultures comme celles du Tibet. Entre le 

VIIe et le XIVe siècle, les Tibétains s’affairent à étudier, à traduire, à compiler un canon et à 

élaborer un système herméneutique. Les débats philosophiques et la pratique de diverses 

techniques de méditation se développent assidument.  

 

Dans ce mouvement, comme le mettent en évidence les deux seules recherches 

universitaires sur le DhDhV, celles de Mathes (1996) et de Cha (1996), auxquelles 

s’ajoutent les articles de Kawamura (1984, 1989, 1993) ainsi que les traductions annotées 

de Scott (2004), de Robertson (2008) et de Brunnhölzl (2012), de nombreux commentaires 

tibétains sont publiés entre le XIVe et le XIXe siècle. Plus récemment, des cursus d’études 

(tib. bshad grwa) ont été mis sur pied par les penseurs tibétains, et c’est ainsi que, dans le 

contexte traditionnel, le DhDhV, considéré comme un des textes fondamentaux du 

Mah y na, prend encore aujourd’hui une place importante plus de 1 500 ans après sa 

composition.  
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L’écho des recherches contemplatives indo-tibétaines se fait entendre maintenant jusque 

dans les sociétés « occidentales »5. En effet, le DhDhV est enseigné dans divers centres 

d’études bouddhiques en Europe, en Amérique du Nord ainsi que sur d’autres continents 

comme l’Australie, l’Amérique du Sud, etc. Cependant, il y a lieu de se demander dans 

quelle mesure ces études sont adaptées à ces nouvelles cultures de tradition souvent encore 

chrétienne. Peut-on aspirer à intégrer, avec honnêteté, cette connaissance contemplative 

d’origine indienne en société dite occidentale ? Il est vrai qu’au cours des siècles, une 

multitude de civilisations ont embrassé la pensée bouddhique. Comme le fait remarquer 

Lancaster (2009 en ligne), le bouddhisme a une capacité hors du commun à s’adapter à des 

cultures et des époques fort différentes. Alors pourquoi et comment s’intègre-t-il dans nos 

sociétés ? 

 

Plusieurs de nos contemporains considèrent que cette pensée rejoint la réalité « moderne », 

et même la pensée scientifique. D’autres s’élèvent contre cette idée en invoquant les 

contextes et la méthode. La présente recherche tend à montrer que le constat de vacuité et 

l’aspect vivant de la transmission orale sont peut-être quelques-uns des secrets de 

l’adaptabilité de la pensée bouddhique, de sa capacité à « produire » du sens à travers le 

temps, à travers les diverses sociétés. Particulièrement, en contexte occidental actuel, alors 

que des changements de fond prennent place. Pourtant, la notion de vacuité peut sembler 

beaucoup plus près d’une rupture de sens que d’une capacité à en produire. En effet, on 

peut se demander, si tout est vide, à quoi peut servir la réflexion pointue qu’exige la pensée 

bouddhique. À quoi peut servir la recherche d’une connaissance qui mène au vide ? En 

d’autres mots, quel peut être le rôle de la pensée rationnelle devant un constat déjà établi, 

et, qui plus est, devant un constat de vacuité ? Et enfin, est-ce que l’application du constat 

de vacuité constitue une négation des valeurs fondamentales d’une société ? 

 

Pour tenter d’explorer ces questions, on part du principe que, peu importe la tradition 

philosophique ou religieuse à laquelle on appartient, un questionnement sur les fondements 

                                                 
5  Le terme « Occident » doit ici inclure certains spécialistes du Japon et de l’Inde parce que ceux-ci 

participent aux débats sur l’auteur Maitreya dans le contexte universitaire. Ceci est un exemple de 
l’ambiguïté du terme « occidentaux ». 
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de notre pensée est utile, voire nécessaire, et que cela est d’autant plus nécessaire dans une 

démarche bouddhique.  

 

À la question d’une pratique sur la base de la vacuité, le DhDhV propose des réponses 

précises et des méthodes efficaces, toutefois son style et les notions sous-jacentes sont 

parfois difficiles à cerner. Aussi pertinent soit-il, le DhDhV reste encore aujourd’hui peu 

connu. Et même en contexte bouddhique actuel, le DhDhV est encore malheureusement 

peu compris. En contexte occidental, les commentaires indiens et tibétains restent essentiels 

à la compréhension de ce texte, mais ceux-ci présupposent un bagage de connaissances que 

les spécialistes6 en sciences des religions et les étudiants et étudiantes bouddhistes ne 

possèdent pas toujours. La présente recherche tente donc de rendre accessible la lecture de 

ce texte à un public plus large en proposant une traduction originale française aussi 

accessible qu’honnête et un examen contemporain.  

 

Cette recherche compte dix chapitres divisés en trois parties. La première partie correspond 

à l’entrée en matière, elle comprend trois chapitres : le premier présente les objectifs de 

recherche et la méthode d’analyse. Le deuxième porte sur la question de l’auteur. Le 

troisième chapitre porte sur la vie et les travaux des traducteurs indiens et tibétains qui ont 

rendu accessible la présente version du DhDhV et sur la vie et les travaux du commentateur 

tibétain Mipham. La deuxième partie correspond à la traduction et au chapitre 4 qui fournit 

une traduction originale française en version bilingue (le tibétain en pages paires et le 

français en pages impaires). La troisième partie correspond à l’examen minutieux du 

DhDhV, elle comprend six chapitres suivant la méthode d’analyse proposée par 

Vasubandhu.   

                                                 
6  Afin de faciliter la lecture du présent document, on notera que le terme « érudit » fait référence à la 

tradition bouddhique et le terme « spécialiste » fait référence à la tradition universitaire. 
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PARTIE I 
L’ENTRÉE EN MATIÈRE 

 
1. LA NÉCESSITÉ DE LA PRÉSENTE RECHERCHE  

Pour mieux situer la problématique de la présente recherche, ce premier chapitre propose 

d’abord un court sommaire de l’objet de recherche, c’est-à-dire un aperçu du contenu du 

DhDhV ; puis, un état de la question, c’est-à-dire un survol de ce qui a été écrit principalement 

en milieu universitaire à ce sujet. Dans ce survol, la recherche de Mathes (1996) prend une 

place importante puisqu’elle répertorie et compare les commentaires indiens et tibétains du 

DhDhV7. Elle permet aussi d’orienter la présente étude vers la question du constat de vacuité 

et de son applicabilité. Mais comment aborder cette problématique en contexte « occidental » ? 

 

Devant de tels défis, Kapstein (2008) recommande le développement de méthodes qui 

permettent à la pensée bouddhique de se dévoiler (p. 13). En réponse à cet appel, la présente 

recherche se donne comme objectifs de traduire le DhDhV et le commentaire de Mipham, puis 

d’examiner les stances du DhDhV. Pour cet examen, on s’inspire de la méthode de 

Vasubandhu, la vy khy yukti8 (tib. rnam bshad rigs pa). L’article de Vernagen (2005) sert ici 

de repère. 

 

L’adaptation de cette méthode vise l’analyse du contenu du texte. On se penche donc non 

seulement sur certaines notions clés, mais sur l’ensemble du texte en considérant aussi son 

contexte historique. Le but est d’en détecter la logique interne, ce qui implique que l’on prenne 

en considération les particularités de la pensée bouddhique. La clarification du rôle qu’y prend 

l’utilisation de la pensée rationnelle constitue une importante étape de la recherche. Toutefois, 

cette étape n’aura de sens que si on possède déjà une idée des propos du DhDhV et c’est ce 

qu’offre le sommaire qui suit. 

  

                                                 
7  Voir aussi la recherche de Davidson (1985) et les travaux de traduction de Robertson (2008) et de Brunnhõlzl 

(2012). 
8  Voir aussi l’article de Cabezón intitulé Vasubandhu’s Vy khy yukti on the Authenticity of the Mah y na S tra 

publié en 1992. 
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1.1 Le sommaire du DhDhV  

Le titre sanskrit Dharmadharmat vibh ga (DhDhV) a été traduit en tibétain par Chos dang 

chos nyid rnam ‘byed pa ; il est traduit en français par La distinction (sk. vibh ga ; tib. rnam 

‘byed) entre les phénomènes (sk. dharma ; tib. chos) et leur nature (sk. dharmat  ; tib. chos 

nyid). La traduction tibétaine versifiée9, utilisée dans la présente étude, compte cinquante sept 

stances10. La stance liminaire compte quatre groupes de neuf syllabes11. Le corps du texte se 

construit à partir de groupes de sept syllabes. Le colophon comprend vingt syllabes et marque 

la fin du texte.  

 

Si on se fie à la note en fin de texte, cette version a été publiée autour du XIe siècle par deux 

traducteurs, l’indien Mah jana12 et le tibétain Senge Gyaltsen (tib. seng ge rgyal mtshan)13. 

Leur ajout au texte original d’une note à propos du titre sanskrit, d’un hommage à l’auteur 

Maitreya et de leur signature est, on ne peut plus, traditionnel.  

 

De type mnémotechnique, cette version du DhDhV a peut-être été composée pour être apprise 

par cœur. Cette concision exige toutefois l’étude d’un commentaire qui s’approfondit par la 

pratique de la méditation. C’est dans cette perspective de pratique que le commentaire de 

Mipham (tib. ‘Ju Mi pham rnam rgyal rgya mtsho – XIXe siècle) peut se comprendre et peut 

être utilisé. Sa brève explication à la suite de chaque stance se prête parfaitement à l’exercice.  

                                                 
9  La composition de textes versifiés est très commune dans la littérature indienne de l’époque, comme en fait foi 

le texte de N g rjuna, traduit par Bugault, publié en 2002.  
10  L’irrégularité des groupes de syllabes incite les chercheurs à répertorier les stances de diverses façons. Mathes 

(1996) et à sa suite Brunnhölzl (2012) préfèrent répertorier les lignes (groupes de syllabes). Ils en répertorient 
312. Robertson (2008) répertorie les stances. Sa manière de le faire diffère un peu de celle de la présente 
recherche. 

11  La non-conformité du nombre de syllabes de cette stance liminaire et du colophon avec le reste du texte 
suggère que ces éléments ont peut-être été ajoutés à l’original.  

12  Pour plus de détails sur la vie et les travaux de cet homme, voir chapitre 3 : 90. 
13  Robertson (2008) conteste cette information. Selon lui, c’est Senge Gyaltsen (tib. seng ge rgyal mtshan) qui 

aurait composé cette version à partir de la v tti de Vasubandhu et du commentaire de Mah jana et Loden 
Sherab (tib. blo ldan shes rab) au XIe siècle (Vol. 2, p. 2). De même, selon Mathes (1996) et Brunnhölzl (2012) 
à sa suite, la comparaison des versions en prose et versifiée montre que la version versifiée serait une 
compilation en tibétain faite à partir de traductions existantes. Ce qui laisse entendre qu’elle n’a pas été traduite 
à partir d’un texte sanskrit. Selon lui, le fait que Vasubandhu utilise une version en prose confirme cette 
hypothèse. Notons que le plus ancien commentaire, celui du IIIe Karmapa, utilise aussi la version en prose, alors 
que tous les autres commentateurs utilisent la version versifiée. Pour plus de détails sur Senge Gyaltsen, voir au 
chapitre 3 : 92.  
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Le DhDhV se divise en deux parties : une brève présentation d’une dizaine de stances et une 

explication détaillée d’une cinquantaine de stances. La première partie s’ouvre sur une 

définition des phénomènes et une définition de la nature des phénomènes. On trouve ensuite un 

survol des débats philosophiques sur la question de l’existence des phénomènes qui se conclut 

sur le constat de non-dualité objet saisi – sujet saisissant. 

  

La deuxième partie, plus longue, sert en quelque sorte de commentaire à la première. On 

reprend d’abord le débat sur l’existence ou la non-existence des phénomènes en considérant 

deux éléments : le monde-réceptacle (le monde) et les êtres vivants (les habitants). L’analyse 

qui suit remet en question l’idée d’un sujet (êtres vivants) indépendant de l’objet (monde et 

corps).  

 

Essentielle au propos du DhDhV, cette analyse n’est pourtant pas l’intérêt principal de la 

deuxième partie du texte. C’est plutôt la notion de transformation (tib. gnas gyur) et celle 

d’intelligence fondamentale non conceptuelle (tib. rnam par mi rtog pa ye shes) qui retiennent 

l’attention. Selon l’auteur du DhDhV, le processus de dévoilement de l’intelligence 

fondamentale, qui équivaut à une transformation radicale (l’Éveil), exige une pratique de 

méditation. Quatre étapes sont proposées. Cette procédure implique à la fois l’abandon 

d’attributs (concepts) et l’engagement de l’esprit (l’utilisation de la pensée rationnelle), ce qui 

pose plusieurs questions. Cela dit, avec un discours aussi pragmatique, il est étonnant que les 

questions que soulève le DhDhV aient été si peu étudiées par les chercheurs.  

 

1.2. L’état actuel des recherches  

Parmi les sources nécessaires à la compréhension du DhDhV, il y a plusieurs types de textes. Il 

y a des s tra, des stra, une k rik , une v tti et une méthode qui donne lieu à une vy khy . 

Pour situer ces diverses appellations, disons que les s tra sont considérés comme la parole du 

Buddha, parole que les disciples auraient recueillie par écrit. Les stra14 sont les 

                                                 
14  Vasubandhu associe le thème s à l’action de mettre en ordre (conquérir ou soumettre) et trai à celle de sauver 

ou de protéger. 
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commentaires ou traités inspirés des s tra15. Le DhDhV est considéré comme un stra portant 

sur la parole du Buddha (s tra). Précisons toutefois qu’en 1999, Khenchen Thrangu (tib. 

mkhan chen khra ‘gu : 1933- ) distingue deux types de stra : les stra proprement dits et les 

stra d’instruction « orale », c’est-à-dire les stra destinés spécifiquement à la pratique. Il 

isole le DhDhV du corpus de cinq traités attribués à Maitreya, en le désignant comme seul 

stra d’instruction « orale ». Ce statut lui est conféré parce que, premièrement, le DhDhV 

introduit le pratiquant à la nature de l’esprit ; et deuxièmement, parce qu’il est très concis (p. 

4). En situation de pratique méditative, la concision d’un texte permet de rappeler les points 

essentiels à contempler.  

 

Les commentaires peuvent être rédigés sous forme de k rik , de v tti ou de vy khy . De type 

mnémotechnique, une k rik  est rédigée en vers. La version du DhDhV utilisée dans la 

présente étude est rédigée sous cette forme. Ce terme a été traduit ici par « stance ». En 

contexte traditionnel, on utilise aussi l’expression « texte racine ». Une v tti vise à clarifier un 

« texte racine ». C’est un type de commentaire succinct rédigé en prose. La v tti de 

Vasubandhu, utilisée dans cette étude, vise à clarifier le DhDhV. Finalement, une vy khy  

contient un examen minutieux. Il en sera question dans la section portant sur la méthode 

d’analyse.   

 

Seuls quelques fragments de l’original sanskrit du texte racine ont été retrouvés. Ils ont été 

publiés en 1907 par Sylvain Lévi. Des fragments de la v tti (bref commentaire) de Vasubandhu 

ont aussi été retrouvés par Hideo Kawai et publiés par Susumu Yamaguchi en 1936. Pourtant 

en 1999, dans l’Encyclopedia of Indian Philosophies, Potter note, que malgré le fait que 

l’original sanskrit de la v tti soit maintenant retrouvé dans sa totalité, il n’est pas encore 

disponible (p. 588). Fait-il référence à la découverte des années trente au Tibet par un indien du 

nom de R hula S k ty yana16 ? Cela n’est pas clair. On sait qu’après la mort de ce dernier, 

                                                 
15  L’origine du mot s tra est incertaine. Il est lié à la racine siv qui signifie coudre, d’où l’idée de fil conducteur. 

On a cependant suggéré que le terme pali, sutta pourrait correspondre au sanskrit s kta (su et ukta), bien dit. 
Cette hypothèse est linguistiquement plausible. En contexte bouddhique, le qualificatif «  bien dit » s’applique 
aisément au terme s tra en tant que parole du Buddha lui-même. De même, en tibétain, le mot mdo (sk. s tra) 
fait référence aux textes issus de la parole du Buddha, mais il signifie aussi « texte condensé» (dérivé de mdor 
ba). On trouve ces deux utilisations dans le DhDhV. 

16  Ce manuscrit en m gadh  (type de caractères) s’intitule le Dharmadharmat pravibh gas tra. 
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une copie de l’original fut déposée au Patna Research Institute. Depuis, des procédures 

judiciaires en interdisent l’accès et certains chercheurs craignent que le document soit 

maintenant dans un état irrécupérable17.  

 

On ne peut établir la date exacte des traductions tibétaines. Toutefois, la tradition pointe vers 

un Grand Accompli (sk. mah siddha18), l’indien Maitr pa (1012-109719), qui aurait retrouvé le 

manuscrit après plus de six siècles de disparition20. Ces données invitent à placer les 

traductions à l’époque de la dissémination tardive21, c’est-à-dire entre le Xe et XIIe siècle. 

Pourtant dans l’épilogue de son commentaire, Mipham (1846-1912)22 soutient que des 

évidences historiques incitent à placer la traduction à l’époque de la dissémination première23, 

c’est-à-dire entre le VIIe et le IXe siècle. On sait que Mipham est conscient que les catalogues de 

textes de cette période comme celui du Karchar Denkar24 ne font pas mention du DhDhV, 

mais il ne cite pas ses autres sources. Dans son encyclopédie, Jamgön Kongtrül (1813-

1899/1900)25 écrit que le DhDhV est cité par Haribhadra (750-800).  

 

Une recherche plus poussée permettrait sans doute de tirer cette affaire au clair. Quoi qu’il en 

soit, après la découverte du manuscrit sanskrit au Xe siècle, plusieurs traductions furent 

préservées26 dans les éditions du canon tibétain27 et répertoriées dans la section du bstan ‘gyur, 

                                                 
17  Mathes (2008) mentionne que dans les années soixante et soixante-dix, des copies de la 

Ratnagotravibh gavy khy  découverte par ce même S k ty yana ont été produites pour être préservées en 
Allemagne. Elles sont actuellement disponibles au Niedersächsische Staats- und Universitäts-bibliothek à 
Gottingen. 

18  Tib. grub chen. 
19  Ces dates se trouvent dans le travail de Brunnhölzl (2012). Cornu (2001-2006) propose 1007 pour l’année de 

naissance de Maitr pa. Mathes (1996) hésite entre 1007 et 1010.  
20  Le DhDhV aurait été retrouvé en même temps qu’un autre texte du corpus de Maitreya, le 

Mah y nottaratantra straratnagotravibh ga (RGV).  
21  Tib. phyi dar. 
22  Tib. ‘Ju Mi pham. 
23  Tib. snga dar. 
24  Tib. dkar chag ldan dkar. Répertoire compilé à l’époque du roi Tri song De tsen (tib. khri srong lde ‘u btsan : 

742-797) au château de Denkar (tib. ldan dkar).  
25  Tib. ‘jam mgön kong sprul blo gros mtha’ yas. Les dates mentionnées sont celles que proposent Brunnhölzl 

(2012 : 16), Cornu donne plutôt 1811-1899 comme date de naissance (2006 : 275). 
26  Nakamura (1980) note l’existence d’une traduction chinoise traduite en japonais en 1933 par Yamagushi, alors 

que Potter (1999) soutient qu’il n’y a pas de traduction chinoise. Il existe plusieurs versions du canon tibétain, 
l’édition Cone, Derge, Ganden, Narthang et celle de Pékin. Pour plus de détails sur le canon, voir le site de The 
Tibetan and Himalayan Digital Library, ainsi que les travaux de Helmut Eimer et Paul Harrison.  
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c’est-à-dire parmi les commentaires. Le DhDhV y est considéré comme un texte décisif pour le 

développement du bouddhisme Mah y na. On s’étonne alors qu’il ait reçu si peu d’attention de 

la part de la communauté scientifique, surtout après que J sh  Nozama en 1955 ait écrit que le 

DhDhV est : « […] l’un des plus importants textes initiateurs du Yog c rav da » (p. 9). Et 

qu’en 1999 Potter ait écrit : « considérant son importance, c’est une œuvre qui a été 

étrangement négligée » (p. 588).  

 

Cette négligence s’explique de diverses façons. Premièrement, la communauté universitaire ne 

possède que quelques fragments de l’original sanskrit. Et selon Anacker (1992), les fragments 

de l’original sanskrit comportent des difficultés philosophiques et langagières importantes 

(p. 27). De plus, selon plusieurs chercheurs, le DhDhV n’est mentionné ni par Hsüan-tsang 

(602-664), ni par Dharmap la (VIe-VIIe), ni par Sthiramati (VIe), des maîtres liés principalement 

à la tradition chinoise28 (Davidson 1985 : 134) En ce sens, on observe que les spécialistes, 

jusqu’à tout récemment, se sont penchés principalement sur les sources p lis, sanskrites et 

chinoises, au détriment des sources tibétaines. Mais le peu de recherches sur un texte aussi 

important que le DhDhV s’explique aussi par d’autres facteurs.  

 

Le fait que le texte semble avoir « disparu » de la circulation entre le Ve siècle et le XIe siècle 

soulève des questions troublantes. En 1999, Anacker mentionne, durant une conversation avec 

Potter, que ce silence pourrait indiquer que ce texte aurait été trop radical pour l’époque (p. 753 

note 508). Il ajoute que les Tibétains sont alors sous l’influence de l’indien ntarak ita (VIIe) 

et de son disciple, Kamala la (VIIIe). Ici, Anacker fait probablement référence au concile de 

Lhasa (792-794) où s’affrontent des maîtres indiens (voie progressive) comme Kamala la et 

                                                                                                                                                          
27  L’étude du DhDhV s’inscrit dans le curriculum des bshad grwa, le cycle d’études scripturaires monastiques 

tibétaines (voir Dreyfus 2005). Ce cycle d’études fait partie d’un système combinant deux voies : le s tray na, 
méthode d’apprentissage favorisant l’étude et l’analyse détaillée des textes (s tra et stra) ; et le mantray na, 
méthode d’apprentissage favorisant les pratiques rituelles tantriques. Ce système d’études, sous une forme 
adaptée, s’instaure aujourd’hui dans les centres bouddhiques « occidentaux ».  

28  En 1936, il semble qu’une traduction chinoise du DhDhV a été publiée par Fa-tsun (1902-1980). Toutefois, la 
tradition chinoise ne considère pas ce texte comme un des cinq traités du Maitreya. Selon cette tradition, ce 
corpus est composé du Yog c rabh mi, d’un certain Yog vibh ga (maintenant disparu), du 
Mah y nas tr la k ra, Madhy ntavibh ga et du Vajracchedik vy khy . Dans cette tradition, le RGV est 
attribué à S ramati. 
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chinois (voie subitiste)29 comme Mo-ho yen (Mah y na) aussi connu sous le nom du Moine 

(ch. hva an). Les enjeux politiques pèsent lourd et, à l’issue du débat, il est concevable que 

certaines positions doctrinales, comme celle proposée par le DhDhV et le RGV, soient 

menacées, la notion de tath gatagarbha étant un argument important pour les tenants de la 

voie subitiste.  

 

Du côté de la tradition tibétaine, on comprend que cette menace pesait déjà en Inde au Ve ou VIe 

siècle. En effet, Mipham souligne que : « Précisément parce qu’ils sont d’une extrême 

profondeur, les textes La distinction entre les phénomènes et la nature des phénomènes 

[DhDhV] et La distinction entre [l’état de Bouddha] en tant que germe et en tant que joyau 

[RGV]30  furent scellés par le secret en Inde. Aussi, plus tard, la transmission cessa »31.  

 

                                                 
29  Voir Le Concile de Lhassa de Demiéville (traduction d’une version chinoise d’un manuscrit du VIIIe siècle 

découvert à Dunhuang). Certains auteurs mentionnent aussi la Lampe de l’œil du Dhy na (tib. bsam gtan mig 
sgron) de Nubchen Sangye Yeshe et un texte tibétain intitulé Thub pa’i dgongs gsal écrit par Sakya Pa ita 
(1182-1251). Enfin, il semble que Paul Pelliot (1878-1945) aurait aussi écrit sur ce sujet (voir 
www.aibl.fr/membres/academiciens-depuis-1663/article/paul-pelliot et www.canalacademie.com/idm1118-+-Paul-Pelliot,1118-+.html). 

30  Bien que cette traduction du titre du RGV soit inédite ; qu’elle n’ait pas reçu l’approbation de grands 
chercheurs comme Ruegg, Hookham, Mathes ou Brunnhölzl ; et qu’on puisse lire le composé ratnagotra en un 
mot (en tant que thème central du texte) plutôt qu’en deux mots (en posant une distinction), cette traduction 
met en lumière une parenté entre le MAV, le DhDhV et le RGV et leur lien possible avec la pratique de la 
pratique Mah mudr . Ces trois textes présentent une analyse (sk. vibh ga) d’un élément (le milieu, la 
dharmat  et le joyau). On y retrouve toutefois deux éléments qui sont à la fois semblables et différents. Il y a 
l’analyse du milieu et des extrêmes (MAV), l’analyse des phénomènes et de leur nature (DhDhV) et l’analyse 
de l’état de Bouddha en tant qu’embryon (l’élément) et en tant que joyau (Buddha, Dharma et Sa gha – RGV). 
De manière générale, la tradition tibétaine n’utilise que la première partie du titre original soit Mah y na 
uttaratantra stra que l’on traduit parfois par Continuité ultime ou même par Nature de buddha. Hookham 
propose la Division de la lignée des Joyaux. Dans l’effort de souligner la parenté entre ces trois textes, le terme 
opérateur est sans conteste vibh ga qui signifie distinction ou analyse. De fait, la structure du RGV analyse 
sept points qui expliquent les distinctions et l’absence de distinction : 1- lorsqu’il y a pleine réalisation, on 
appelle cela buddha ; 2- lorsque cela est perçu comme ce qui doit être réalisé et comme les moyens pour y 
parvenir, on appelle cela dharma ; 3- lorsque cela est réalisé par ceux qui sont sur la voie, on appelle cela 
sa gha ; 4- lorsque cela est simplement présent dans l’esprit des êtres non éveillés, on appelle cela élément (sk. 
dh tu équivalant au terme gotra) ; 5- lorsque ceux-ci le réalisent, on appelle cela l’Éveil ; 6- lorsque la nature 
de cette expérience est décrite, on appelle cela qualités ; 7- et lorsque l’activité d’un buddha est décrite, on 
appelle cela activité. Voilà les sept points de la structure du texte (voir Hookham 1991 : p. 182). La présence 
des termes tantra dans le titre et vajra dans la structure du texte montre un lien intime avec le développement 
tantrique.  

31  Si on s’appuie sur les propos de Mipham, l’hypothèse d’une concordance se dessine entre le DhDhV et le 
tantrisme. Le DhDhV et le RGV sont considérés comme « secrets » au IVe siècle. Cette période correspond à la 
naissance du tantrisme bouddhique (pratiques dites secrètes). Ces textes sont redécouverts par Maitr pa au Xe et 
XIe siècle, durant la deuxième période de développement tantrique bouddhique en Inde (VIIIe-XIIe siècle). 



L’entrée en matière I 

12 

Malgré ces difficultés, en 2006 le DhDhV n’est pas complètement absent du domaine 

universitaire. Les spécialistes universitaires en font mention chaque fois qu’ils considèrent le 

corpus des cinq traités. Aussi retrouve-t-on de brèves descriptions dans les travaux de May 

(1971 : 73), d’Obermiller (1931 : 87-89), de Ruegg (1969 : 62), de Warder (1991 :437-440), de 

Cornu (2000-2006 : 173), d’Anacker (1992 : 26-36 ; 1999 : 588-596), de Williams (2009 : 89), 

de Davidson (1985 : 288-308), ou encore de Makransky (1997 : 65-73, 78-79, 91-92), etc. On 

trouve aussi des transcriptions de fragments sanskrits et tibétains, et quelques courts articles 

parmi les travaux de chercheurs japonais, tels que Nakamura et Kanakura32. De plus, en 1996 

deux recherches en bonne et due forme se présentent à la communauté universitaire, celle d’un 

allemand du nom de Mathes et celle de Cha. Notons aussi qu’entre 2008 et 2012, au cours de la 

présente recherche, les travaux de traduction de Robertson et de Brunnhölzl ont été publiés. 

Robertson (2008) offre un nombre impressionnant de notes de bas de page et poursuit 

présentement la traduction de plusieurs commentaires du DhDhV. Dans son travail, Brunnhölzl 

(2012) se penche sur les notions de transformation et d’intelligence fondamentale. Ce sont là 

des sources importantes d’informations. 

 

Les deux recherches sur le DhDhV 

Il n’existe que deux recherches universitaires sur le DhDhV. En premier lieu, Cha (1996) 

examine l’ontologie, l’épistémologie et la sotériologie sous-jacentes aux propos tenus par le 

DhDhV. Sa recherche s’organise en quatre parties. La première compare l’approche de 

N g rjuna à celle de Maitreya. En examinant le concept de « nirv a » dans le chapitre 25 du 

M lamadhyamakak rik  de N g rjuna et le concept de « réalité » (sk. tattv dhik ra) dans le 

chapitre 6 du Mah y nas tr la k ra de Maitreya, Cha (1996) montre que les affirmations de 

ces deux auteurs sont identiques en ce qui a trait à l’immanence ontologique et à la 

transcendance épistémologique, et cela malgré que leur utilisation de la pensée rationnelle soit 

radicalement différente. La deuxième partie propose un survol des principes de l’école 

Yog c ra afin de définir ce qu’on entend par dharma et par dharmat . La troisième partie 

examine la notion de transformation et la dernière propose une traduction anglaise de la v tti de 

                                                 
32  En 1980, Nakamura répertorie un article plus articulé de Kanakura publié en 1948 et trois brèves présentations 

de Takeuchi, Kond  et Hakamaya, p. 261, note 55.   
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Vasubandhu. Malgré qu’elle aborde le chapitre 25 du M lamadhyamakak rik  de N g rjuna, 

cette recherche de Cha porte principalement sur des questions philosophiques relatives à 

l’école Yog c ra33. 

 

En second lieu, Mathes (1996) s’interroge sur les diverses interprétations du DhDhV durant 

son passage de l’Inde au Tibet. Il fait l’inventaire et la comparaison des éditions de ce texte, 

l’inventaire des commentaires des penseurs tibétains et leur comparaison, il propose une 

reconstitution des lignées de transmission orale. Il inclut dans son travail une traduction du 

DhDhV, une traduction de la v tti de Vasubandhu et du commentaire de Mipham (tib. ‘Ju Mi 

pham). À la fin du livre de Mathes, on trouve un glossaire et une reproduction du DhDhV dans 

son format oblong traditionnel tibétain34.  

 

L’inventaire et l’étude comparative des éditions 

Mathes a répertorié vingt et une éditions du DhDhV présentées sous forme de « texte racine » 

ou sous forme de texte intégré à des commentaires extensifs. Il les compare mot à mot, 

souligne les divergences pour enfin retenir l’édition Derge, la considérant comme la plus 

fiable. En ce qui concerne la structure du texte, il propose que la sous-section portant sur la 

transformation (tib. gnas gyur) soit considérée comme une section en elle-même. C’est donc 

dire l’importance qu’il faudra accorder à la notion de transformation. Cette notion implique 

que l’analyse et sa mise en application par l’exercice de la méditation opèrent un changement 

radical sur l’esprit. On y reviendra, mais pour l’instant disons simplement que cette notion de 

transformation en sa forme complètement accomplie équivaut à l’état de buddha.  

 

                                                 
33  Cette recherche de Cha s’intitule A Study of the Dharmadharmat vibh ga: An Analysis of the Religious 

Philosophy of the Yog c ra, Together with an Annotated Translation of Vasubandhu's Commentary. Cha 
(1996) situe le DhDhV comme : « […] an early systematic text of Indian  Yog c ra  Buddhism » (p. 1). 

34  Cette recherche de Mathes s’intitule Unterscheidung der Gegebenheiten von ihrem wahren Wesen 
(Dharmadharmat vibh ga).  
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La reconstitution des lignées de transmission selon Mathes 

Selon Mathes (1996), les traductions et les lignées de transmission commencent avec la 

découverte35 du DhDhV par l’indien Maitr pa (1012-1097) au moins six siècles après la 

disparition du DhDhV. Maitr pa enseigne le DhDhV à nandak rti (tib. kun dga’ ba grags 

pa)36 qui, au Ka m r, l’enseigne à Mah jana (tib. skye bu dam pa) aussi nommé ri 

Mah jana37. Mathes se base sur les travaux de Zonupal (tib. ‘gos lo tsa ba gson nu dpal : 1392-

1481) et de kya Chogden (tib. gser mdog pan chen sa kya mchog ldan : 1428-1507) pour 

relier les cinq traités de Maitreya à Mah jana ; il utilise aussi les colophons des diverses 

traductions.  

 

L’enseignement de Maitr pa donne lieu à plusieurs traductions tibétaines du DhDhV : 

Une version incluant le DhDhV et la v tti de Vasubandhu traduite par Mah jana 
(XIe) et Loden Sherab (tib. rngog blo ldan shes rab : 1059-1109), aussi connu sous 
le nom de Ngog ;  
une version k rik , traduite par Mah jana et Senge Gyaltsen (tib. seng ge gyal 
mtshan : XIIe?) ; 
une version en prose, traduite par ntibhadra ou ntipa (début du XIe)38 et par 
Tsultrim Gyalwa (tib. zu chen tshul khrims rgyal ba : XIe)39 ; 

                                                 
35  Bien que la découverte du DhDhV soit facilement assimilable à la tradition du gter ma ou trésor spirituel, 

traditionnellement le DhDhV n’est pas toujours considéré en tant que tel comme un gter ma. Les « gter ma » 
sont des textes qui ont été cachés pour être révélés en temps opportun, ils relèvent principalement de la 
tradition associée à Padmasambhava et aux écoles rNying ma pa et Bön. Certains maîtres considèrent que la 
tradition du gter ma relève spécifiquement des textes tantriques. Thrangu (2001) considère le DhDhV et le 
RGV comme des gter ma, mais selon lui, il y a une différence entre une découverte miraculeuse de la tradition 
du Mantray na et la découverte d’un manuscrit dans le contexte du S tray na (p. 6-9).  

36  Dans ses travaux sur le RGV, Hookham (1991) propose un schéma de la transmission inspiré des écrits de 
Jamgön Kongtrül. Elle note que le RGV aurait été transmis non seulement à nandak rti mais aussi à At a, à 

antipa et à un certain Marpa (voir Hookham 1991 : 152-153 et 270-271 et au chapitre 3 du présent document : 
76). 

37  Selon Deitz (1984 : 61-63), Mah jana serait le nom à la fois du père et de l’un des fils de Sajjana. Cela 
explique pourquoi les témoignages scripturaires sont parfois difficiles à interpréter (voir page 83). Dans les 
Annales Bleues, T ran tha (1980 : 302) écrit que Mah jana serait un des enseignants d’Ati a. Lors de la 
soutenance de cette thèse, Brunnhölzl mentionne que, dans le texte intitulé Putralekha (D4187) composé par 
Sajjana à l’intention de son fils Mah jana (et non à l’intention d’un autre de ses fils du nom de S k majana), 
Sajjana conseille Mah jana, en le nommant explicitement, et en l’invitant à ne pas consommer d’alcool 
(Putralekha IV.18c). Le colophon indique que ce texte aurait été traduit par Mah j na et Marpa Cheukyi 
Wangchuk. 

38  On trouve aussi le nom ntibhadra ou ntip da se référant à la même personne.   
39 Brunnhölzl (2012) suggère que Tsültrim Gyalwa est aussi nommé Nagtso (nag tsho lo ts  ba tshul khrims rgyal 

ba). 
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une version corrigée (de cette dernière) par Parahitabhadra (1010-1090) et Gawa 
Dorje (tib. gzu chen dga ba’i rdo rje : date ?), aussi connu sous le nom de Zu ; 
une version traduite par un certain Marpa40(tib. mar pa do pa chos kyi dbang phyug 
 : (1042-1136) ; 
et une autre version traduite par Zu (tib. zu dga’ ba’i rdo rje), traducteur associé à 
Khaboche, aussi connu sous le nom de Tsen (tib. btsan kha bo che : 1021- ?)41. 

 
Mathes montre que la version versifiée et la version en prose de Ngog utilisent des termes 

semblables, alors que la version en prose de Tsultrim Gyalwa utilise un vocabulaire différent. 

Brunnhölzl (2012) suppose que la version versifiée est plus tardive que la version en prose et 

qu’elle s’appuie sur cette dernière. Cela dit, Mathes, comme Hookham (1991) dans ses travaux 

portant sur le RGV, souligne qu’il y a une lignée de transmission qui suit la traduction plus 

analytique de Ngog (tib. rngog blo ldan shes rab). Celle-ci aurait eu une influence sur les 

lignées tibétaines Gélug (tib. dge luks) et Sakya (tib. sa skya). L’autre lignée de transmission 

suit les traductions visant la pratique, les traductions de Zu (tib. zu dga’ ba’i rdo rje) dont se 

sert Tsen (tib. btsan kha bo che). Les enseignements de Tsen auraient eu une influence sur les 

lignées tibétaines Nyingma (tib. rnying ma), Kagyu (tib. bka’ brgyud) et Jonangpa (tib. jo 

nang)42. Le lien entre Tsen et la lignée Jonangpa sont établis dans un texte de T ran tha et 

avec l’analyse que propose Van der Kuijp. Selon Mathes, ces liens sont confirmés par les 

comptes rendus de Jamgön Kongtrül (tib. ‘jam mgön kong sprul blo gros mtha’ yas). 

 

L’inventaire et l’étude comparative des commentaires tibétains 
  

Mathes répertorie six commentaires et cinq positions43 philosophiques, il y a : 

                                                 
40  Brunnhölzl (2012) indique qu’ici le traducteur Marpa ne peut être Marpa (tib. mar pa chos kyi blo gros : 1012-

1097) le fondateur de la lignée Kagyu au Tibet. Si ce dernier a étudié avec Naropa et Maitr pa, l’autre Marpa 
n’aurait rencontré Maitr pa qu’une seule fois (p. 349 note 17). 

41  Dans la première partie de son travail, Brunnhölzl (2012) mentionne simplement la version de Senge Gyaltsen, 
celle de Gawa Dorje qui sera plus tard revisée par Zu (ces versions se trouvant dans le Tengyur) et celle de 
Marpa mentionnée dans The Blue Annals (p. 16). 

42  Au sujet de la lignée de transmission, Jamgön Kongtrül Lodrö Tayé (tib. ‘jam mgön kong sprul blo gros mtha’ 
yas) explique que la lignée d’Asa ga fait partie de ce qu’il appelle le « Grand Madhyamaka ». Il montre qu’il y 
a un lien entre cette interprétation et la lignée des Mah siddha (maîtres accomplis). On sait aussi que Rangjung 
Dorje (tib. rang byung rdor rje), un maître de la lignée Kagyu (tib. bka’ brgyud), a écrit un texte nommé rnam 
shes ye shes ‘byed pa’i bstan bcos qui correspond somme toute à une autre version du 
Dharmadharmat vibh ga. 

43  Mathes (1996) mentionne aussi un commentaire intitulé : Dharmadharmat vibh gak rik payapadaviv tti de 
Vairocanarak ita. En lien avec celui-ci, il mentionne le nom du professeur Schmithausen. Selon Brunnhölzl 
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une position Gélug (tib. dge lugs) telle qu’elle apparaît dans le commentaire de 
Lobsang Tayang, érudit originaire de la Mongolie (tib. blo bzang rta dbyang : 
1867-1937) qui suit la pensée de Gyaltsab Jé (tib. rgyal tshab rje : 1364-1431) ; 
une position Sakya (tib. sa skya) telle qu’elle apparaît dans le commentaire de 
Rongteun (tib. rong ston shes bya kun rig : 1367-1449) ; 
une position Jonang (tib. Jo nang) telle qu’elle apparaît dans les travaux de 
Dolpopa (tib. dol po pa shes rab rgyal mtshan : 1292-1361) ; 
une autre position Sakya (tib. sa skya) qui aura une influence sur la lignée Gélug 
telle qu’elle apparaît dans le commentaire de kya Chogden (tib. kya mchog 
ldan : 1428-1507)44 ; 
et une position Nyingma (tib. rnying ma) et Kagyu (tib. bka’ brgyud) telle qu’elle 
apparaît dans le commentaire de Mipham (tib. ‘ju mi pham rnam rgyal rgya 
mtsho : 1846-1912). 

 

Dans un article plus récent, Mathes ajoute à cette liste le commentaire de Zonupal. Brunnhölzl 

(2012) ajoute que le plus ancien et le plus long commentaire a été écrit par le IIIe Karmapa en 

132045. Il répertorie davantage de commentaires que Mathes et laisse entendre qu’il y en a 

probablement d’autres encore inconnus de la communauté universitaire (p. 149-153). 

Brunnhölzl (2012) en compte quatre provenant de la tradition Sakya, deux provenant de la 

tradition Kagyu, deux de la tradition Nyingma et deux de la tradition Gélug46. Pour ce qui est 

des commentaires en langue anglaise, notons ceux de Thrangu (1999) et Tam Shek-wing (dans 

Robertson 2008), auxquels s’ajoutent les explications de Gyamtso qui ont été transcrites par 

divers traducteurs entre 1988 et 2007.  

 

Cela dit, pour comprendre l’étape suivante du travail de Mathes, quelques explications sont 

nécessaires. Au Tibet, de manière générale, les débats portent sur la classification d’un texte, 

ce qui peut être très complexe. Dans le cas présent, tous les commentateurs tentent de situer 

l’analyse que propose le DhDhV en rapport avec la réalité ultime. La plupart d’entre eux, à 

                                                                                                                                                          
(2012), ce commentaire est mentionné par Gokhale en 1977 (p. 149). Il précise que ce texte n’est pas tant un 
commentaire qu’un survol des termes utilisés. La notion de trois dimensions de l’expérience ne s’y trouve pas.  

44  La position de kya Chogden est sujette à interprétation (voir Brunnhölzl 2012 : 149-153). 
45  Ce commentaire s’intitule l’Ornement expliquant le traité de la distinction entre les phénomènes et leur nature 

(tib. chos dang chos nyid rnam par ‘byed pa’i bstan bcos kyi rnam par bshad pa’i rgyan). 
46  Brunnhölzl (2012) ajoute les commentaires du maître Sakya Sherab Rinchen (tib. stag tshang lo ts  ba shes rab 

rin chen écrit en 1469, de Rigpe Raltri (bcom ldan rig pa’i ral gri : 1227-1305), de Khenpo Shenga (tib. gzhan 
dga’ : 1871-1921), ceux du Gélugpa Lobsang Palden Tendzin Nyentra (tib. brag dkar sprul sku blo bzang dpal 
ldan bstan ‘dzin snyan grags : 1866-1928), de Sakya Khenpo Lodho Zangpo (tib. bzang po : ?), de Ngog 
Lots wa, de Chapa Cheukie Senge (tib. phya pa chos kyi seng ge : 1109-1169) et de Seunam Gyaltsen (tib. 
bsod nams srgyal tshan : 1312-1375). Voir Brunnhölzl 2012 : 149 – 153 incluant les notes. 
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l’exception de Mipham, organisent leur réflexion autour de la notion des trois dimensions de 

l’expérience47.  

 

Cette notion se trouve sous forme embryonnaire dans plusieurs textes du bouddhisme ancien, 

mais elle se systématise avec des textes plus tardifs tels que le Sa dhinirmocanas tra (S tra 

du dévoilement du sens profond) et le La k vat ras tra (S tra de l’entrée en Lank ). 

L’utilisation de cette notion vise à rendre compte du fait que l’expérience vivante est 

multidimensionnelle, c’est-à-dire qu’elle relève de plusieurs domaines de connaissance. On y 

distingue une dimension purement imaginée qui relève de la projection48, une dimension 

dépendante qui relève de la relativité49 et une dimension parfaitement présente qui relève de la 

connaissance par excellence50.  

 

De manière générale, le pivot d’argumentation des commentateurs repose sur la définition 

qu’un texte attribue à la dimension parfaitement présente de l’expérience. Si une définition 

s’accorde avec le constat de vacuité dans son expression la plus radicale, il doit être classifié 

parmi les textes n t rtha, un texte de sens définitif. Si, par contre, cette définition ne s’accorde 

pas avec le constat de vacuité, il doit être classifié parmi les textes ney rtha, un texte de sens 

provisoire. Le problème est que l’on ne s’accorde pas sur la définition de la vacuité. Cette 

description, aussi brève soit-elle, permet déjà de mieux cerner le débat que la recherche de 

Mathes tente de mettre en lumière. L’ordre de la présentation qui suit n’est pas chronologique, 

mais herméneutique, comme le propose Mathes (p. 168-177). 

 

                                                 
47   Les termes sanskrits trilak a a, trisvabh va et tibétains mthsan nyid gsum sont aussi traduits par « trois 

caractéristiques », « trois natures » ou « trois aspects ». Pour plus de détails, voir chapitre 5. 
48  Sk. parikalpitasvabh va ; tib. kun brtags. 
49  Sk. paratantrasvabh va ; tib. gzhan dbang. Selon un modèle familier à l’auteur du DhDhV, l’interdépendance 

du processus de cognition comprend dix-huit éléments (sk. dh tu ; tib. khams). On compte six facultés des sens 
(sk. indriya ; tib. dbang po), six objets des sens (sk. vi aya ; tib. migs yul) et six consciences (sk. vijñ na ; tib. 
rnam par shes pa). Les facultés des sens (intérieures) sont les facultés de l’œil, de l’oreille, du nez, de la 
langue, du corps ainsi que la faculté mentale. Celles-ci sont associées à leurs objets (extérieurs), soit les formes, 
les sons, les odeurs, les goûts, les textures, et les phénomènes mentaux. Ces facultés et ces objets sont des 
conditions qui permettent l’émergence de six types de conscience (secrètes ou intangibles). On compte donc 
une conscience visuelle, auditive, olfactive, gustative, tactile et une conscience mentale. Cette dynamique 
d’interdépendance, sous une forme plus subtile, est en activité même dans un rêve.  

50  Sk. parini pannasvabh va ; tib. yongs grub. Pettit (1999) traduit lak a a par nature ; parikalpita par 
projection ; paratantra par relativité ; et parini panna par perfection (p. 47-48).   
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La position de Lobsang Tayang (tib. blo bzang rta dbyangs : 1867-1937)  
Lobsang Tayang51 suit la pensée de Gyaltsab Jé (tib. rgyal tshab rje : 1364-1431). Même s’il 

utilise abondamment le commentaire de Rongteun, son interprétation diffère de celui-ci en ce 

qui a trait à la dimension dépendante de l’expérience. Tayang considère que la définition des 

phénomènes qu’offre le DhDhV correspond à la dimension imaginaire (domaine de la 

projection) et à la dimension dépendante (domaine du relatif) de l’expérience. Suivant une 

certaine interprétation des trois dimensions de l’expérience, il divise la dimension dépendante 

en deux aspects : un aspect pur et un aspect impur. Selon lui, la définition de la nature des 

phénomènes qu’offre le DhDhV correspond à l’aspect pur de cette dimension, donc au 

domaine du relatif. Cette définition est ainsi incompatible avec l’analyse de l’interdépendance, 

c’est-à-dire incompatible avec le constat de vacuité dans son expression la plus radicale, donc 

incompatible avec la vue ultime que propose l’école Madhyamaka. Cette lecture incite Tayang 

à considérer le DhDhV comme un texte appartenant à l’école Cittam tra (aussi nommée 

Yog c ra)52, ce qui sous-entend (dans son contexte) qu’il le classe parmi les textes de sens 

provisoire (sk. ney rtha)53. C’est la position traditionnelle Gélug. Précisons que la lignée de 

transmission tibétaine Gélug (tib. dge lugs) est influencée par la pensée de Loden Sherab aussi 

nommé Ngog (tib. rngog blo ldan shes rab : 1059-1109), un traducteur d’une version en prose 

du DhDhV.  

 

La position de Rongteun (tib. rong ston shes bya kun rig : 1367-1449) 

Rongteun est un maître influant de la lignée de transmission tibétaine Sakya (tib. sa skya ), une 

lignée plus ancienne que celle de Tayang. Rongteun est un des premiers érudits qui critique 

                                                 
51  En 1926, Tayang a approximativement soixante ans. Il écrit alors son commentaire intitulé chos dang chos nyid 

rnam par ‘byed pa’i ‘grel pa legs bshad rin chen rgrom phye.  
52  À noter que la tradition tibétaine a adopté le terme Cittam tra pour désigner l’école Yog c ra. Robertson 

(2008) situe ce débat en termes de réalisme (acceptant une certaine forme d’existence) et d’antiréalisme 
(réfutant toute forme d’existence – p. 5-7). Robertson s’oppose vivement à l’interprétation Gélug du DhDhV. 

53  Pourtant, Hookham (1991) signale que, dans un texte intitulé le Dartik, Gyaltsab Jé situe les cinq traités de 
Maitreya parmi les textes de sens définitif (sk. n t rtha : p. 128). Il y a là un mystère. Cela s’explique peut-être 
du fait que l’interprétation Gélug s’inspire de la lignée de transmission à tendance analytique issue de la pensée 
de Ngog qui considère que le RGV élucide la troisième mise en mouvement de la roue, l’ultime réalité du 
Mah y na, et que les quatre autres traités sont de moyens pour expliquer cet enseignement. Ajoutons qu’au 
Tibet, les débats sur la classification du DhDhV sont complexes. Voir entre autres Brunnhölzl 2009 : 415, note 
173, Ruegg 1969 : 73-100. 
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ouvertement les nouvelles interprétations de textes fondamentaux qu’offre Tsong kha pa54 

(maître de Gyaltsab Jé qui influence Lobsang Tayang). Dans son commentaire sur le DhDhV, 

il s’appuie aussi sur la pensée de Ngog (tib. rngog blo ldan shes rab : 1059-1109) et suit de 

près la v tti de Vasubandhu. Suivant sa propre lignée de transmission longue de plusieurs 

siècles, son interprétation diffère de celle de cette nouvelle lignée. Rongteun utilise la notion 

des trois dimensions de l’expérience en indiquant que les phénomènes se définissent par la 

dimension imaginaire, c’est-à-dire par ce qui apparaît en tant qu’objet saisi et sujet qui saisit ; 

et par la dimension dépendante, c’est-à-dire par ce sur quoi les apparences duelles s’appuient. 

Selon lui, la nature des phénomènes se définit par la dimension parfaitement présente qui est 

l’absence d’apparences duelles (objet saisi et sujet qui saisit). Ce qui suppose qu’il établit une 

équivalence entre la nature des phénomènes et la vacuité. Dans cette perspective, ni l’existence 

ni la non-existence de la dimension dépendante ne sont établies. Selon Hookam (1991), la 

position de Rongteun ne relève pas clairement de la tradition Shentong (vacuité extrinsèque), 

mais elle s’y apparente. La division entre une position Rangtong (vacuité intrinsèque) et 

Shentong (vacuité extrinsèque) est expliquée par le commentateur suivant. 

 

La position de Dolpopa (dol po pa 1292-1361) 

Dans son texte portant sur le sens définitif, le ri chos nges don rgya mtsho, Dolpopa55 écrit que 

les travaux de Maitreya vont au-delà de l’approche purement Cittam tra (Yog c ra) au sens 

provisoire du terme. Il soutient que les cinq traités proposent tous un seul et même véhicule et 

il les classe sans réserve parmi les textes de sens définitif (sk. n t rtha). Dans le cas du 

DhDhV, Dolpopa considère que la définition des phénomènes comprend la dimension 

imaginaire (domaine des projections) en tant que fausse réalité relative. Un exemple d’une 

fausse réalité relative serait un flocon de neige dans un rêve ; ce flocon n’est qu’une projection 

de l’esprit. La définition des phénomènes comprend aussi la dimension dépendante en tant que 

vraie réalité relative. Un exemple de la vraie réalité relative serait un flocon de neige issu des 

conditions atmosphériques en hiver. Dolpopa explique aussi que la définition de la nature des 

phénomènes ne correspond pas à la dimension dépendante, mais à la dimension parfaitement 
                                                 
54  La lignée Gélug fondée par Tsong ka pa ne sera pas connue sous ce nom que plus tard. Voir Roerich 1953 : à 

partir des pages 1073 et 1080, Dreyfus 1997 : 36-37 ou encore Robertson 2008 : 5 note 5.  
55  Dolpopa (tib. Dol po pa shes rab rgyal mtshan) fut un détenteur de la lignée Jonang dont le fondateur est 

Yumowa Mikyo Dorje (tib. yu mo ba mi bskyod rdo je). Celui-ci aurait été un disciple d’un pa ita du Ka mir 
nommé Candhan tha (voir Stearns 2005 : 28-39).  
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présente de l’expérience. Selon lui, cette définition équivaut au vide d’élaboration conceptuelle 

tel que présenté dans le Madhyamaka. Cependant, il ajoute que, dans le DhDhV, ce vide n’est 

pas dénué de qualités. La nature des phénomènes, au-delà de l’existence et de la non-existence, 

revêt les qualités de la sapience. En cela, il nomme sa position « vacuité extrinsèque » (tib. 

gzhan stong), c’est-à-dire vide de ce qui est autre que les qualités de la sapience. Il l’oppose à 

la position Gélug qu’il nomme « vacuité intrinsèque » (tib. rang tong), c’est-à-dire vide 

inhérent (sous-entendu qui ne prend pas en compte les qualités de la sapience). La position de 

Dolpopa correspond à celle de la lignée de transmission tibétaine Jonang (tib. Jo nang).  

 

Position de kya Chogden (tib. kya mchog ldan : 1428-1507)56  

kya Chogden soutient que les cinq traités de Maitreya ne doivent pas être classés parmi les 

textes Cittam tra ou Madhyamaka. Toutefois, kya Chogden ne va pas aussi loin que 

Dolpopa puisqu’il ne classe pas les cinq traités parmi les textes de sens définitif. Il propose que 

seuls le RGV et le DhDhV élucident le sens définitif du Mah y na. Dans ces travaux57, il 

soutient que la réalité ultime (associée ici à la dimension parfaitement présente) présentée dans 

le DhDhV est telle qu’elle l’est dans le RGV (tath gatagarbha). Il considère que la nature des 

phénomènes est vide de ce qui doit être éliminé ; que ce qui doit être éliminé est la dimension 

imaginaire de l’expérience (sujet qui saisit et objet saisi) ; que la dimension dépendante est la 

base de ce processus de purification ; et que la dimension parfaitement présente est 

l’intelligence dénuée d’objet saisi et de sujet qui saisit. Dans cette perspective, la nature de 

l’esprit, d’où émergent les phénomènes associés aux états affligés et ceux associés aux états 

purifiés, n’est rien d’autre que l’intelligence fondamentale du dharmadh tu. kya Chogden 

porte une attention particulière à la notion de transformation en indiquant que même si, en 

contexte philosophique, la réalité ultime en tant que sagesse non duelle ne résiste pas à 

l’analyse, en contexte de pratique, elle est insurpassable. La position de Mipham diffère 

sensiblement de celle de kya Chogden. 

 

                                                 
56  Ces dates ont pour référence le dictionnaire électronique Rangjung Yéshé. 
57 Selon Brunnhölzl (2012), le commentaire de kya Chogden portant sur le DhDhV est très court, il n’a pas de 

titre et n’aborde que les points essentiels. Il écrit par contre un commentaire plus conséquent qui élucide les 
étapes de la voie suivant les cinq traités de Maitreya dans lequel il aborde le DhDhV (p. 149-153). 
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La position de Mipham (mi pham 1846-1912) 

Mipham propose une autre approche, il considère le DhDhV comme appartenant au Mah y na 

en général. La définition des phénomènes, selon lui, correspond à la réalité relative de l’école 

Cittam tra (Yog c ra) ; et la définition de la nature des phénomènes, à la réalité ultime de 

l’école Madhyamaka58. En ce sens, Mipham joint les enseignements sur la nature de buddha 

(sk. gotra) à ceux de la vacuité (sk. nyat ). Il y voit deux façons de décrire une même réalité, 

deux aspects inséparables. Mipham classe le DhDhV parmi les textes n t rtha, de sens 

définitif. Il ne mentionne pas le débat sur la notion de trois dimensions de l’expérience. On 

comprend donc que, pour lui, ce débat n’est pas essentiel. Mais il va plus loin, il considère 

aussi que l’union entre la réalité relative Yog c ra et la réalité ultime Madhyamaka est la 

position d’Asa ga. À l’instar de Jamgön Kongtrül, il la nomme position du « Grand 

Madhyamaka » en soutenant que cette position correspond à l’intention même de l’auteur 

Maitreya. Selon Mathes, sa position s’accorde avec la position Shentong59, et cela, même si 

Mipham n’emploie pas ce terme et qu’il affirme dans certains de ses textes qu’il n’adhère pas à 

cette vue. La position Shentong est propre à la lignée de transmission tibétaine Kagyu, celle-ci 

partage cette position avec de rares maîtres de la lignée Nyingma, pour qui les écrits de 

Mipham sont considérés comme « canoniques », étant à eux seuls « la » référence. Notons que 

Mipham a été un commentateur controversé, surtout lorsqu’il s’opposait aux interprétations 

dominantes de son époque, celles de la lignée de transmission Gélug. Le tableau 1.1 qui suit 

met en relief les positions des commentateurs. 

                                                 
58  Selon Robertson (2008), Mipham veut donner une voix à l’antiréalisme, il s’oppose à l’idéologie dominante de 

son époque (p. 6). Pour ce faire, il suit la pensée de Rongteun. Robertson associe le Grand Madhyamaka à ce 
qu’il nomme le Yog c ra de Maitreya. Au sujet du Grand Maghyamaka, voir Dudjom Rimpoche, The Nyingma 
School of Tibetan Buddhism ; John Pettit 1999 et mKhas grub Nor byang rgya mtsho, Ornement of Stainless 
Light p. 14-16. 

59  Selon Arguillère (2004 : 33-37) et selon Pettit (1999 : 111-117), la position qu’exprime Mipham dans la plupart 
de ses commentaires n’est pas spécifiquement Shentong (école soutenant qu’il y a vide de tout ce qui est 
extrinsèque, mais non vide de qualités). Il est vrai que, dans l’introduction de son commentaire sur le DhDhV, 
Mipham ne mentionne pas la position Shentong et que dans certains écrits, Mipham se place en opposition à 
cette vue, mais son propos dans le DhDhV s’y prête clairement. En ce sens, il semble que, dans la communauté 
universitaire, il y a une difficulté ou un refus à concevoir une position Shentong autre que celle que propose 
Dolpopa. À cet effet Brunnhölzl (2009) indique qu’il y a des nuances parmi les tenants de cette position (p. 85) 
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Tableau 1.1 

Tableau comparatif des positions 
 

Nom des commentateurs Interprétations 
de la définition 
des 
phénomènes 

Interprétations 
de la définition 
de la nature 
des 
phénomènes 

Classification 
du DhDhV en 
termes d’école 
d’appartenance 

Classification du 
DhDhV en termes de 
sens provisoire ou 
définitif 

Lobsang Tayang 
 
 
 
Position 
Gélug 

Dimension 
imaginaire et 
aspect impur de 
la dimension  
dépendante 

Aspect pur de la 
dimension 
dépendante 
(libre de 
dualité) 

Yog c ra Ney rtha ? 

Rongteun 
 
Position Sakya 

Dimension 
imaginaire et 
dépendante 

Dimension 
parfaitement 
présente 

Yog c ra ? 
(tendance 
Shentong) 

N t rtha ? 

Dolpopa 
 
Position Jonang 

Dimension 
imaginaire et 
dépendante 

Dimension 
parfaitement 
présente 

Madhyamaka 
Shentong 

N t rtha 

kya Chogden 
 
Influence la position 
Sakya et Gélug 

Dimension  
imaginaire et 
dépendante 

Dimension  
parfaitement 
présente 

Réserve 
philosophique 
 

N t rtha  
(pratique)  

Mipham 
 
Position Nyingma et 
Kagyu 

Réalité relative 
selon Yog c ra 

Réalité ultime 
selon Grand 
Madhyamaka  

Mah y na 
 

N t rtha 

 

Chaque ligne de ce tableau correspond à la position d’un commentateur. Les deuxième et 

troisième colonnes situent leur interprétation respective de la définition des phénomènes et 

celle de leur nature selon la notion de trois dimensions de l’expérience (imaginaire, dépendante 

et parfaitement présente), à l’exception de Mipham qui n’utilise pas cette notion, mais situe le 

pivot d’argumentation en fonction des deux réalités. La colonne quatre indique la classification 

en termes d’école d’appartenance (Yog c ra ou Madhyamaka). La dernière colonne expose le 

classement final du texte (ney rtha ou n t rtha). 

 

En résumé, l’analyse comparative de Mathes révèle la teneur de chaque position ce qui reflète 

l’interprétation doctrinale de la lignée d’un commentateur. Pourtant, Mathes note que la plupart 

des commentateurs tibétains s’appuient sur la v tti de Vasubandhu et qu’ils restent fidèles à 

cette seule source indienne. Mathes attribue les divergences entre les positions aux silences de 

Vasubandhu sur certaines questions. Et il s’étonne que le texte ait été enseigné avec si peu 

d’altérations depuis sa composition.  
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En considérant l’acculturation à laquelle le bouddhisme est confronté en passant de l’Inde au 

Tibet et le temps écoulé entre la composition du DhDhV et le commentaire de Mipham, soit 

1500 ans, cette continuité est, en effet, remarquable. Dans le Journal of the American Oriental 

Society, Guenther (2000) salue le travail exceptionnel de Mathes. Les travaux de Robertson 

(2008) et Brunnhölzl (2012) s’y réfèrent et le complètent. Alors, après de tels travaux, une 

recherche sur le DhDhV a-t-elle encore sa place ? La présente recherche a non seulement une 

place, mais elle semble indispensable. 

 

1.3 Les objectifs : deux traductions et un examen du point de vue de la pratique 

Pour expliquer la nécessité de la présente recherche, disons d’abord que la recherche de 

Mathes se situe dans une certaine tradition européenne des études orientales qui s’est affirmée 

au début du XXe siècle. Selon Lopez (2003), ces études visent principalement la collecte 

d’informations et l’accumulation de données (p. 180-206). Cette orientation permet à Mathes de 

faire ressortir les préoccupations et les défis auxquels ont fait face les penseurs tibétains entre 

le VIIe et le XIXe siècle. À cet effet, des traducteurs comme Robertson et Brunnhölzl s’affairent 

présentement à compléter cette collecte de données. Le problème que l’on détecte ici est que le 

type de recherche que propose Mathes ne touche pas aux préoccupations principales du 

DhDhV, c’est-à-dire que son aspect pratique n’apparaît pas clairement, et cela même si 

Brunnhölzl (2012), par exemple, insiste aussi sur cet aspect pratique dans la présentation de 

son livre. 

 

La recherche de Cha se situe dans une tradition nord-américaine d’études bouddhiques 

souvent intégrées aux programmes en sciences des religions, une tradition qui s’est affirmée 

depuis les années 60. Selon Lopez (2003), ces études ont tendance à se concentrer sur des 

questions de signification et d’interprétation (p. 180-206). En cela, la recherche de Cha est fort 

utile pour les chercheurs qui s’intéressent à l’interprétation que propose l’école Yog c ra. Elle 

pose toutefois un problème puisque le contexte historique suggère que cette école ne s’était 

pas encore formalisée à l’époque de la composition du DhDhV. Le défi qui se présente alors 
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est de replacer la composition du DhDhV dans son contexte historique, un contexte très  

spécifique, soit avant qu’une division entre Madhyamaka et Yog c ra se formalise.  

 

Pour aborder un tel défi, il faudrait déjà en identifier le thème central. Dans son dictionnaire, 

Cornu (2006) indique que le DhDhV analyse les trois dimensions de l’expérience (une notion 

propre à l’école Yog c ra : 173). Même si cette notion est au cœur du débat de la plupart des 

commentateurs, les termes techniques (les dimensions imaginaire, dépendante et parfaitement 

présente) n’y sont pas mentionnés, Vasubandhu ne les utilise pas et Mipham n’y voit aucun 

intérêt. On est alors en droit de se demander si cette notion est vraiment le thème central de 

l’œuvre.  

 

Pettit (1999) propose que le DhDhV élucide la théorie et la pratique du cheminement en 

référence aux concepts de l’école Yog c ra (p. 55). Or, la classification du DhDhV n’est pas 

aussi simple. D’ailleurs, comme la recherche de Mathes le montre, certains commentateurs y 

voient l’expression de la pensée Madhyamaka. Mathes (1996 : 17-25) et Davidson (1985: 288) 

suggèrent plutôt que le DhDhV tente de clarifier la notion de transformation (les changements 

d’appuis), alors que Mipham suggère qu’il porte sur l’intention de l’ensemble des textes du 

Mah y na, c’est-à-dire la sapience. Cha suggère aussi qu’il porte sur le Mah y na en posant 

une relation entre les phénomènes du monde mondain et la sphère supramondaine de l’ainsité 

dans le contexte d’une sotériologie60.  Thrangu (2001) indique que le DhDhV est un stra 

d’instruction orale, c’est-à-dire qu’il correspond à une pratique (p. 3-6). Pour Tsultrim 

Gyamtso (dans Scott 2004), les propos du DhDhV s’accordent avec le rgyud bla ma (RGV) et 

la pratique de Mah mudr  (le grand sceau) et du Dzogchen (tib. rdzogs chen ; la grande 

perfection – p. 6). Pour Shek-wing (dans Robertson 2008), il y a là un lien étroit avec les 

pratiques du Dzogchen. 

 

Alors comment le DhDhV fait-il le pont entre la « théorie » bouddhique et sa pratique, et à 

l’aide de quelle notion le fait-il ? Le problème dans la situation actuelle des recherches est 

                                                 
60  « […] it stresses an overtly Mah y na perspective  on  the  relationship between  the mundane world of 

phenomena and the supramundane realm of suchness (tathat ) in the context of soteriology » (Cha 1996 : 3). 
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qu’autant l’auteur du DhDhV, les commentateurs tibétains, que Mathes, Cha, Robertson et 

même Brunnhölzl, supposent que le lecteur ou la lectrice possède une connaissance 

approfondie des écrits canoniques et post-canoniques. Or, ce n’est pas toujours le cas et il est 

indéniable que les questions complexes que soulève le DhDhV ne peuvent être résolues par la 

simple lecture de ses diverses éditions ou traductions, ni par la comparaison de ses 

commentaires. De plus, dans ces travaux, la logique interne du texte n’apparaît pas. 

 

Il s’impose donc de procéder à une nouvelle recherche se proposant premièrement, de faire une 

lecture plus directe du DhDhV qui tienne davantage compte du contexte historique dans lequel 

il a été composé ; et deuxièmement de faire une analyse qui accorde une importance 

primordiale au fait que ce texte possède une dimension pratique. En partant du principe que le 

DhDhV se situe dans le contexte des réflexions qu’ont provoquées les Prajñ p ramit s tra, 

l’applicabilité du constat de vacuité devient alors un élément incontournable de cette 

recherche. Jusqu’à présent, l’applicabilité pratique d’un tel constat demeure souvent absente 

des réflexions universitaires qui s’intéressent davantage aux débats dits « philosophiques ». De 

plus, si comme on le soupçonne, la pratique que propose le DhDhV est adaptable à la réalité 

contemporaine des pratiquants et pratiquantes « occidentales », la présente recherche trouvera 

d’autant plus sa raison d’être. 

 

Pour aborder la question de l’applicabilité du constat de vacuité dans le DhDhV, on propose 

deux étapes : une traduction originale en langue française (se trouvant au chapitre 4) et un 

examen minutieux (se trouvant aux chapitres 5 à 10).  

 

Les aléas de la traduction 

Le mot français « traduire » vient du terme latin traducere qui signifie « conduire au-delà » 

d’où l’idée de « faire passer de l’autre côté ». Certains spécialistes évoquent un jeu de mots 

entre « traduire » et « trahir », ce qui laisse entendre que le travail de traduction ne peut 

prétendre être le lieu d’une correspondance exacte. On ira jusqu’à dire que la traduction est une 

tâche impossible. Toutefois, comme l’indique Paul Ricœur (2004), la traduction a lieu et elle a 

une fonction importante en recherche.  
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On conçoit donc ce projet de traduction dans l’optique de la notion de « réception » développée 

par Jauss (2005). Un texte, une idée, un mythe, disait en substance Jauss, même s’ils 

proviennent d’un passé lointain, ne s’inscrivent dans une culture qu’à condition d’être reçus ou 

appréciés par de nouveaux lecteurs et lectrices. Dans cette perspective, une traduction implique 

nécessairement une interprétation. Les propos de Jauss (2005) ne sont pas étrangers à ceux de 

Gummer (2005), spécialiste en études bouddhiques. Dans l’Encyclopedia of Religion, Second 

Edition, elle écrit que la traduction a servi d’instrument dans la réinterprétation et la 

transformation de la tradition bouddhique à travers les âges. Les traductions révèlent souvent 

les intérêts et valeurs des cultures qui traduisent. Une traduction, dit-elle, est nécessairement 

une période déterminante dans la continuité d’un texte (p. 1265-1268). Mais c’est aussi un 

processus d’acculturation.  

 

Au Tibet, l’histoire de la traduction des textes comme le DhDhV commence avec le roi 

Songtsen Gampo (song tsen gam po : 609 ?-650). Ses épouses, la princesse népalaise Bhrikuti 

(tib. khri btsun) et la princesse chinoise Wencheng Gongzhu (ch. wen ch’eng), sont toutes deux 

adeptes du bouddhisme61. Sous cette influence, le roi envoie un groupe d’étudiants tibétains en 

Inde. Leur mandat est de se familiariser avec les textes bouddhiques. Parmi ces étudiants, Tumi 

Sambhota (thon mi sam bho ta62, aussi connu sous le nom de blo gros phra ba : VIIe siècle), se 

démarque. Celui-ci s’inspire de l’alphabet indien, la devan gar , et de la langue sanskrite pour 

créer l’alphabet (tib. yi ge’i dpe) et une grammaire tibétaine. Deux vagues de traductions 

suivent cet événement : la première à l’époque de Sambhota, au VIIe siècle, puis une autre, lors 

d’un renouveau, au Xe siècle.  

 

Gummer (2005) souligne qu’au Tibet, la notion de traduction dépasse l’acte d’établir une 

équivalence entre les termes de langue source (sanskrit) et les termes de langue cible 

                                                 
61  Voir Jacques Bacot dans Une grammaire tibétaine du tibétain classique. Les lokas grammaticaux de Thonmi 

Sambhota, avec leurs commentaires publiés par les Annales du Musée Guimet, Bibliothèque d’études – 37, 
Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1928. 

62  Dans leur traduction d’archives royales (dba’ bzhed), Passang Wangdu et Hildegard Diemberger précisent que 
le nom Sambho a s’apparente à Sambhadra. On l’aurait aussi appellé Thon mi ‘bring sto re a nu. Pour plus 
d’informations sur son nom, voir le travail de Sørensen intitulé The Mirror Illuminating the Royal Genealogies, 
publié en 1994 (p.167-168).  
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(tibétain)63. Dans ce contexte de recherches contemplatives, on ajoute le souci de transmission 

orale, le souci d’authenticité. Un texte n’y a de réelle valeur que s’il conserve son efficacité à 

mener à l’Éveil. On dit aussi que l’efficacité d’un texte n’est transférable que si celui-ci est 

accompagné de méditation. Et la méditation implique un accompagnement par des maîtres 

qualifiés. La relation de maître à disciple s’inscrit donc ainsi dans l’histoire de la traduction 

tibétaine.   

 

L’exigence de la transmission orale découle d’une considération linguistique et de 

circonstances historiques. D’une part, on considère que les textes ne peuvent exprimer la 

réalité ultime, à moins que le ou la lectrice ait une capacité hors du commun à comprendre 

instantanément les implications d’un texte. Selon la tradition, les mots parlés ou écrits sont à 

l’image du doigt pointant vers la lune. On comprend donc que, d’une part, les textes sont des 

lieux d’échange et de communication et que, d’autre part, le changement que provoque la 

pratique contemplative qui s’appuie sur cet échange devient le baromètre d’authentification. 

On dit alors que, si une parole juste est d’or, l’expérience du sens de cette parole est d’une 

valeur inconcevable. 

 

L’exigence d’une transmission orale remonte probablement à l’Inde ancienne alors que la 

mémoire humaine était considérée comme beaucoup plus fiable que l’écriture. Cette fiabilité 

s’associe à la notion de préservation, d’authenticité et de continuité de sens64. Aujourd’hui 

encore, l’authenticité de la traduction de textes fondamentaux comme le DhDhV exige parfois 

trois étapes préliminaires :  

l’étude qui doit inclure une transmission orale nommée « lung », puis 
l’apprentissage par cœur du texte et l’étude d’un commentaire ;  

la réflexion qui comporte des périodes de questions-réponses et de débats ainsi 
qu’une période indéterminée d’intégration ;  

la méditation est constituée de périodes de calme mental (sk. amatha), et de vue 
imminente profonde (sk. vipa yan ). La méditation analytique peut se faire par la 
récitation du texte, par le rappel à l’esprit des points essentiels des commentaires et 
des instructions reçues, ainsi que par des périodes indéterminées d’intégration.  

                                                 
63  Le mot tibétain bsgyur ba correspond à la combinaison des termes sanskrits pari et nam qui signifie : changer, 

tourner, plier. 
64  Selon Nakamura (1980), il y a aussi une traduction japonaise de Yamaguchi d’une des versions du DhDhV 

publiée en 1933 : 261, note 55. 
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Pour illustrer ce processus, dans l’introduction de son commentaire, Mipham relate un récit 

d’une des traductions tibétaines du DhDhV :  

 
Lorsque le traducteur Zhama Senge Gyaltsen demanda à traduire La distinction entre les 
phénomènes et la nature des phénomènes, le Pa ita [maître érudit] ne lui donna les pages 
qu’une à une. Afin de montrer l’extrême importance de ce texte, il dit ainsi : « Attention ! Prends 
garde ! Ce texte est précieux, sa transmission rare ; s’il venait à disparaître, c’est le corps même 
du vénérable Maitreya qui passerait dans le nirv a. » (voir chapitre 4 : 113). 

 

Aux yeux des érudits, les textes marquent la présence des maîtres du passé. La transmission de 

maître à disciple vise la préservation d’un héritage, d’un patrimoine. Cet héritage de la famille 

bouddhique est constitué de biens matériels (les st pa, les lieux de pèlerinage, etc.), de textes 

(les canons), mais plus encore, il repose sur la capacité d’un texte à opérer une transformation 

chez un individu. Et puisque la signification d’un texte se déploie à travers la communication, 

on parle de tradition orale vivante. Ce travail minutieux des maîtres indiens et des traducteurs 

tibétains a permis d’assurer la continuité de transmission de nombreux textes bouddhiques 

jusqu’à nos jours. Cela est d’autant plus remarquable lorsqu’on constate que beaucoup des 

originaux sanskrits ont disparu et que certains d’entre eux n’ont été traduits en chinois que très 

récemment à partir du tibétain, comme c’est le cas du DhDhV65. Il semble donc utile à cette 

étape de la recherche de considérer l’histoire des traductions qui rendent cette recherche 

possible. 

 

La nécessité de traduire ce texte et un de ses commentaires  

La présente version tibétaine du DhDhV fut traduite du sanskrit au tibétain au XIe siècle sous 

la direction d’un maître indien, Mah jana, par un de ses disciples, Senge Gyaltsen. Cette 

traduction fut préservée dans le canon tibétain. On trouve présentement une traduction 

originale en langue allemande (Mathes 1996) et quatre autres en langue anglaise (Cha 1996, 

Scott 2004, Robertson 2008 et Brunnhölzl 201266). Il n’en existe cependant aucune en langue 

française.  

                                                 
65  À l’exception d’une récente traduction. 
66  Il existe aussi une traduction de Robertson (2008) de la version en prose. 
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La traduction de Mathes a la qualité de respecter, comme le permet la langue allemande, la 

technicité des concepts utilisés par la pensée philosophique bouddhique ; celle de Scott a la 

qualité de respecter la tradition en restant le plus près possible du texte original tibétain ; celles 

de Cha et de Robertson mettent en évidence le contexte philosophique et traditionnel. Celle de 

Brunnhölzl (2012) est plus actuelle, elle offre une terminologie contemporaine tout en 

correspondant à l’enseignement traditionnel de ce texte. Toutefois, malgré la rigueur de ces 

traductions, le texte reste difficilement compréhensible, même pour un public averti.  

 

La présente recherche se propose donc de produire une version française aussi accessible que 

fidèle. Pour ce faire, les fragments sanskrits publiés par Mathes (1996) ainsi que les 

reconstitutions sanskrites du texte racine et du commentaire de Vasubandhu proposées par 

Phuntsok (1990) sont utilisés. Malgré certaines difficultés langagières, les reconstitutions 

offrent des pistes intéressantes de réflexion. Pour cette version française, le choix des termes 

s’oriente essentiellement vers l’aspect pratique du texte. On tente de mettre en lumière 

l’applicabilité d’un constat aussi déroutant que peut l’être celui de l’absence de fondement.  

 

La tradition indo-tibétaine propose deux modèles de traduction : sgra ‘gyur et don ‘gyur, que 

Pettit (1999) désigne respectivement par canonical and interpretative (p. 187). Le premier 

modèle respecte la correspondance des termes (sgra), l’ordre des mots, la déclinaison, la 

syntaxe. Ces traductions sont des copies quasi conformes de textes sanskrits, si bien que la 

reconstitution des originaux sanskrits est possible. Les traductions interprétatives respectent 

davantage le sens (tib : don) des notions traduites et l’intelligence de la langue tibétaine. La 

plupart des traductions occidentales suivent ce deuxième modèle.  

 

Dans le présent travail de traduction, la mise en contexte qui se présente souvent sous forme de 

clarification entre crochets répond au fait que, premièrement, le DhDhV a été composé à une 

époque particulière, il est imprégné d’informations linguistiques propres à cette époque ; 

deuxièmement, le commentaire de Mipham implique une interprétation particulière ; étant 

enseigné de manière traditionnelle à un public occidental depuis 1988 dans des centres 

bouddhiques en Europe et en Amérique du Nord, le langage utilisé doit être adapté à cette 
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nouvelle réalité ; et enfin, sa structure et son propos sont difficiles à cerner pour ce public 

contemporain occidental.  

 

Ce texte n’est pas vu simplement comme un vestige du passé, ni simplement comme un reflet 

d’une communauté et d’une époque révolue, il est vu comme ayant encore quelque chose à 

apporter aux sociétés contemporaines. La question alors est de savoir ce qu’il a à dire et, dans 

ce discours, de déterminer ce qui appartient strictement à la communauté bouddhique et ce qui 

pourrait avoir un intérêt plus large. C’est donc dans un souci de compréhension rigoureuse du 

contexte dans lequel il a été composé, et dans un souci de répondre aux difficultés 

contemporaines que le DhDhV est vu ici comme lieu de communication, au sens où l’écriture 

permet une rencontre qui traverse les temps et les espaces. Cette communication implique des 

êtres vivants d’époques antérieures (auteur et commentateurs) et des êtres vivants actuellement 

(chercheurs et chercheuses, lecteurs et lectrices). On n’élimine pas non plus la possibilité que 

ce dialogue se poursuive éventuellement avec des êtres vivants dans un futur plus ou moins 

rapproché.  

 

Mais pour qu’il y ait rencontre, on doit savoir s’il y a un terrain commun, c’est-à-dire des 

préoccupations communes. À mon avis, le terrain commun se situe en trois domaines de 

questionnements : les questions portant sur l’absence de fondement, les questions portant sur le 

processus de cognition et enfin les questions ayant trait à l’expérience vivante. On ajouterait 

qu’à travers les âges, il y a un autre terrain commun entre civilisations : la quête de sapience (la 

transformation profonde).  

 

Mais le dialogue est difficile, des textes aussi condensés que le DhDhV sont quasiment 

indéchiffrables sans l’aide de commentaire. On propose donc une traduction du commentaire 

de Mipham (XIXe). Ce commentaire est, de loin, le plus enseigné dans les centres bouddhiques 

en Occident présentement. Pour mieux saisir sa perspective, il semble que des précisions 

s’imposent. C’est ce qu’on tentera de mettre en lumière dans l’examen minutieux. 
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La nécessité d’un examen minutieux 

Devant le constat de vacuité, on est pris de court. Si tout est vide, à quoi peuvent servir l’effort, 

l’éthique, la réflexion ? À quoi peut servir la recherche de connaissance ? À quoi peut servir la 

méditation ? Quel peut être le rôle de la pensée rationnelle devant une réalité sans fondement, 

devant un constat déjà établi ? En ce sens, le constat de vacuité met en lumière un dilemme : 

soit que la réalité possède un fondement fixe et stable, soit qu’on tombe dans la confusion ou le 

nihilisme. On sait que le Buddha soulève une mise en garde contre ces deux extrêmes que sont 

l’éternalisme et le nihilisme. On suppose alors que des écrits, comme le DhDhV, 

nécessairement influencés par les Prajñ p ramit s tra, propose une autre option, voire une 

autre approche face à ce dilemme. On suppose même que le constat de vacuité dans le DhDhV 

est utilisé comme une porte qui permet à la fois de rompre avec un mode habituel de 

fonctionnement et de provoquer l’expérience transformatrice, l’Éveil. En somme, il y est 

question « d’opérativité » ou, comme le formule Bugault (2002), une question de « fonction » 

(p. 23).  

 

Mais ces questions posent un problème, celui de la méthode. Selon Kapstein (2008), Droit 

(1999) ou Bugault (2002), l’histoire des études bouddhiques en contexte universitaire montre 

que les recherches universitaires, jusqu’à très récemment, ont eu tendance à mettre de l’avant 

les présupposés qui appartiennent davantage à la pensée « occidentale » qu’aux particularités 

de la pensée bouddhique. On insiste donc sur la nécessité de trouver des méthodes qui 

permettent à cette pensée bouddhique de se dévoiler67.  

 

                                                 
67  En études bouddhiques, Gomez (1995) dénombre quatre types de recherches universitaires : les recherches de 

type philologique pour lequel les mots « sanskrit, pali, chinois, tibétain ou japonais » sont l’objet principal ; les 
recherches de type philosophique pour lequel le système « abhidharmique » traditionnel du bouddhisme est 
essentiel ; les recherches de type doctrinal pour lequel le concept de vérité est au cœur des débats ; les 
recherches de type historique qui se construit principalement sur une analyse logique d’éléments historiques 
recueillis dans les textes. Comme toute typologie, ces types ne soulignent que des tendances. Il n’est pas dit, 
par exemple, qu’une recherche de type philologique n’inclut pas des questions doctrinales ou historiques. La 
présente recherche fait peut-être exception à la règle. Même si elle utilise la philologie, c’est-à-dire qu’elle a 
pour objet la connaissance des civilisations passées et de leurs langues par l’étude des documents écrits, même 
si elle contient des éléments abhidharmiques, doctrinaux et historiques, elle s’apparente davantage à une étude 
littéraire qui se penche sur l’organisation du contenu.  
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Une méthode d’examen inspirée des travaux de Vasubandhu 

Le choix de la méthode s’inspire de la lecture des travaux de Cabezón (1992), Faure (1998), de 

Droit (1999), de Bugault (2002) et de Kapstein (2008). Kapstein (2008) comme Cabezón 

(1992) insiste entre autres sur la nécessité d’utiliser des approches qui permettent à la pensée 

bouddhique de se dévoiler (p. 13). En ce sens, la méthode de Vasubandhu68 présente plusieurs 

avantages. Cette méthode d’investigation, la vy khy yukti aurait influencée plusieurs 

générations de penseurs bouddhistes.  

 

Le terme sanskrit vy khy  signifie littéralement exposer ou raconter (sk. khy ) en dissociant 

les éléments (sk. vi), c’est-à-dire en détail. Le terme yukti dans ce composé peut être compris 

au sens de méthode. Cabezón (1992) traduit vy khy yukti par La science de l’exégèse (p. 223) 

ou par l’art de commenter correctement (p. 224). En considérant le développement de cet art 

dans la tradition bouddhique, on note déjà une différence entre les préoccupations de 

Vasubandhu et celles de ses successeurs. Si Vasubandhu s’évertue à mettre en valeur la pensée 

bouddhique, puis à y faire reconnaître l’authenticité du Mah y na, les commentateurs tibétains, 

eux, tentent de situer l’interprétation des textes en fonction de leur lignée de transmission 

respective. Pour ce faire, chacun de ces érudits utilise l’art de commenter aux besoins de leur 

temps.  

 

De même, le présent travail doit s’adapter aux exigences universitaires et aux réalités 

contemporaines. En ce sens, on comprend ici le terme vy khy yukti comme un examen 

minutieux. Un examen qui permet de répondre aux besoins de notre époque. Soulignons 

qu’une telle initiative n’est pas chose fréquente et que ce sont les travaux de Guy Bugault 

                                                 
68  Les spécialistes Smith (2001) et Verhagen (2005) dénombrent deux ouvrages qui donnent des informations 

pratiques aux commentateurs : Introduction à l’investigation (tib. mkhas pa ‘jug pa’i sgo) de Sakya Pa ita 
(1182-1251) et Le traité nommé « l’introduction à la manière d’investiguer » (tib. mkhas pa’i tshul la ‘jug pa ‘i 
sgo zhes bya ba’i bstan bcos) de Ju Mipham (1846-1912)68. Selon Verhagen, l’approche de Sakya Pa ita a été 
en partie influencée par le modèle d’investigation attribué à Vasubandhu, la Vy khy yukti. Toujours selon 
Verhagen, ce modèle est cité dans les commentaires de deux textes du corpus de Maitreya : 
l’Abhisamay la k ra (AA) et le Mah y nas tr la k ra (MSA). Selon Goodman (1981) et Kawamura (1981) 
le mkhas ‘jug de Mipham s’inspire du MAV et du Yog c rabh mi d’Asa ga. Mais, on note, comme le souligne 
Kapstein, que, chez Mipham, il y a une forte influence des modèles indiens, dont celui de Vasubandhu.  



L’entrée en matière I 

33 

(2002) qui servent en quelque sorte de modèle. Par exemple, dans Les stances du milieu par 

excellence, Bugault adapte l’approche d’un commentaire traditionnel bouddhique en y insérant 

ses notes explicatrices entre les stances. Ses « Éclaircissements69 » s’alimentent de 

commentaires indiens, de philosophie « occidentale » et de réflexions personnelles ou 

contemporaines. La présente étude, qui se fait dans le cadre d’un programme de sciences des 

religions, offre une approche littéraire en se penchant sur le contenu de ce texte bouddhique, 

c’est-à-dire sur la logique interne et sur des questions d’ordre philosophique. À noter qu’en 

études bouddhiques, le questionnement philosophique est essentiellement spirituel ou 

religieux. Il est en lui-même une voie vers l’Éveil. 

 
L’examen minutieux comporte six étapes70 :  

 l’examen par l’intention ;  
 l’examen par un bref exposé du sens ;  
 l’examen du sens des mots ;  
 l’examen des liens structuraux et exégétiques ;  
 et l’examen des objections ; 
 auxquelles s’ajoutent les questions d’ordre historique.  

 

Chaque étape figure principalement dans les chapitres 5 à 10, mais elles ne sont pas présentées 

dans cet ordre. Elles s’entrelacent plutôt comme les fils d’un tissu. De plus, on ajoute des 

considérations plus contemporaines (faits historiques, question de traduction en langue 

française, etc.).  

 
L’examen de l’intention et du bref exposé (1e et 2e étape)  

La première étape porte sur l’intention71 du travail. Dans le contexte traditionnel, cette étape 

peut aussi servir à motiver les pratiquants et pratiquantes. En ce sens, dans certains 

                                                 
69  Terme employé tel quel (entre guillemets et avec majuscule) par Bugault lui-même. 
70  On observe que les étapes de ce guide correspondent aussi aux étapes suggérées dans un verset du MAV : stong 

pa nyid ni mdor bsdu na/ mtsan nyid dang ni rnam grang dang/ de yi don dang dbye ba dang sgrub pa dag ste 
shes par bya/ en bref, la vacuité se comprend à travers ses caractéristiques, ses synonymes, leurs sens, les 
classifications et les arguments (traduction provisoire selon le commentaire de Ju Mipham). 

71  Sk. prayojana ; tib. dgos pa. 
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commentaires, on met l’accent sur les qualités transformatrices du texte et les qualités 

exceptionnelles de l’auteur. Cette approche se retrouve dans le commentaire du DhDhV de 

Mipham lorsque celui-ci indique que la sapience est le cœur de l’œuvre. Pour la présente 

recherche, la question de l’intention du texte rejoint celle du thème central.  

 

La deuxième étape exige une brève présentation72. Elle permet de synthétiser le propos et d’en 

révéler les enjeux de manière brève et précise, c’est ce que nous avons proposé au début de ce 

chapitre. Cela dit, les trois étapes suivantes forment le corps du travail. 

 

L’examen du sens des mots73 (3e étape)   

Concernant l’analyse du sens des mots, Vasubandhu propose un processus en quatre parties. La 

première explore la synonymie (sk. pary ya ; tib. rnams grangs) sous forme d’une liste de 

termes alternatifs ; la suivante présente la définition spécifique au contexte ; la troisième, 

« l’étymologie »74 fait référence à la grammaire, on l’utilise ici au sens des liens à établir entre 

la langue tibétaine, sanskrite et française, on y présente certaines précisions philosophiques ; et 

finalement, la quatrième partie place le terme utilisé dans une classification ou une 

subdivision75. Cela se fait sous forme de description.  

 

Comme on l’a vu, la classification du DhDhV dans la section des textes yog c ra du canon 

bouddhique pose quelques problèmes. Malgré que le vocabulaire du DhDhV s’apparente à 

celui du Sa dhinirmocanas tra, sa classification parmi les textes de l’école Yog c ra est 

contestée. Du côté traditionnel, Dolpopa, Mipham et à la rigueur même kya Chogden 

contestent cette classification stricte. De même, du côté universitaire, Anacker (dans Potter) 

suppose que le DhDhV a été délibérément ignoré par la communauté bouddhique de l’Inde 

                                                 
72  Sk. pi rtha ; tib. bsdus don. 
73  Sk. pad rtha ; tib. tshig don. 
74  Sk. nirukti ; tib. nges pa’i tshig. Ñ amoli traduit ce terme par linguistique, mais il considère que cette étape 

implique aussi un travail de grammaire (Verhagen 2005 : 586). 
75  Sk. prabheda ; tib. rab tu dbye pa. Notons aussi que ces étapes correspondent aussi aux étapes suggérées dans 

un verset du MAV (traduction provisoire selon le commentaire de Ju Mipham) : stong pa nyid ni mdor bsdu 
na/ mtsan nyid dang ni rnam grang dang/ de yi don dang dbye ba dang sgrub pa dag ste shes par bya/ en bref, 
la vacuité se comprend à travers ses caractéristiques, ses synonymes, leurs sens, les classifications et les 
arguments. 



L’entrée en matière I 

35 

parce qu’il ne correspond pas aux positions de certains auteurs de l’école Yog c ra (p. 753 

note 508). D’une part, dit-il, la position de Sthiramati (Ve) est contredite du fait que, dans le 

DhDhV, ce qui existe (dharmat ) et ce qui n’existe pas (dharma) sont indifférenciés. D’autre 

part, la position de Dharmap la et de Hsüan-tsang est contredite du fait que l’existence réelle 

du vijñ na est réfutée (p. 753 note 508). Mathes (2005) indique que le RGV et le DhDhV ne 

correspondent à aucune des traditions de commentaires ayant une importance en Inde (p. 8). 

Dans son article, Burchardi (2002) conteste aussi la méthode de classification dans le canon 

tibétain (p. 59). Alors comment classifier le DhDhV ?  

 

En compilant les propos des commentateurs et des universitaires, un autre problème de 

classification se présente. Cornu (2002, 2006) présente le DhDhV comme portant sur la notion 

des trois caractéristiques (sk. trilak a a ou trisvabh va ; tib. mtshan nyid gsum – p. 173). En ce 

sens, l’utilisation de cette notion implique souvent une appartenance à l’école Yog c ra, mais 

dans le DhDhV, les termes techniques : « dimension imaginaire, dépendante et parfaitement 

présente », ne sont pas mentionnés. Alors, quels termes le DhDhV utilise-t-il dans ce débat ? Et 

que peut-on dire à propos de ce choix de mots ? 

 

Plus importante encore pour la présente recherche est la curieuse utilisation du mot gnas, que 

l’on traduit souvent par « base », mais qui, dans le présent travail, est traduit principalement 

par « appui ». Ce terme s’avère particulièrement révélateur devant la question de l’applicabilité 

du constat de vacuité. En fait, toute la trame de la présente thèse trouve sa logique dans la 

multiple utilisation de ce terme, une logique qui provient de l’examen des liens. 

 

 L’examen des liens (4e étape) 

Suivant les recommandations de Vasubandhu, l’examen des « liens76 » se fait en deux parties : 

l’examen du rapport entre les éléments successifs du texte, c’est-à-dire la séquence des 

éléments qui forment la structure du texte ; et l’examen de la relation entre les propos du 

DhDhV et le contexte philosophique et pratique, ce qui comprend le rapport à établir avec les 

textes-sources du DhDhV ou avec des textes ayant une visée semblable.  

                                                 
76  Sk. anusa dhi ; Tib. mtshams sbyor. 
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L’examen de la structure du texte est facilité par un des éléments introduits par Mipham, le sa 

bchad (la division), c’est-à-dire une liste de points abordés par un texte. On propose ici une 

reconstitution du sa chad sous forme de table des matières (voir chapitre 4 : 104-106), et cela, 

pour deux raisons : cette liste permet d’avoir une vision d’ensemble, puis au cours de la 

lecture, elle permet de mieux situer le propos d’une stance dans son contexte. L’examen des 

liens philosophiques et pratiques est, quant à lui, déjà facilité par l’étude du vocabulaire. 

L’interprétation du texte ne peut toutefois pas se restreindre à la simple présence d’un certain 

vocabulaire, comme le suggèrent plusieurs commentateurs.  

 

Concernant les liens à établir entre le DhDhV et d’autres textes bouddhiques, certains 

commentateurs pointent vers le MAV (tib. dbus mtha’ rnam ‘byed) qui explique en détail la 

notion de trois dimensions de l’expérience. Devant cette notion, Mathes (2005) voit des 

divergences entre le MAV et le DhDhV (p. 6). Toutefois, en considérant que le MAV décrit la 

pratique de amatha, et que le DhDhV peut être interprété comme une description d’une 

pratique complémentaire, celle du vipa yan , on suppose qu’ils ont un objectif commun. De 

même, le commentaire de kya Chogden note que la description de la dimension parfaitement 

présente du DhDhV correspond à celle de gotra77 (tib. rigs) ou de tath gatagarbha (tib. de 

bzhin gshegs pa’i snying po), telle que décrite dans le RGV78 (dans Mathes 1996 : 173-177). 

On est alors en droit de se demander si le MAV, le DhDhV et le RGV peuvent former un 

corpus destiné à une pratique spécifique (ex. Mah mudr ). Des questions semblables amènent 

à considérer les débats, et c’est aussi ce que la prochaine étape propose. 

 

                                                 
77  Le mot gotra vient de go, qui signifie vache. On pense qu’à une époque agricole de l’Inde ancienne, le 

troupeau de vaches et l’étable étaient le lieu d’appartenance d’un clan ou d’une famille. Avec le développement 
de la société, le terme s’est adapté et a pris plusieurs sens, comme celui de famille, de lien de parenté. 

78  La notion de gotra, qui est au cœur des propos du RGV, est essentielle aux pratiques tantriques. Le RGV est 
mieux connu en tibétain par les termes rgyud bla ma (continuité ultime) qui correspond à une section de la 
première partie du titre : Mah y nottaratantra stra-ratnagotravibh ga. Les travaux de Takasaki (1966), 
Ruegg (1969) et de Hookham (1992) restent les références incontournables sur le RGV.  
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L’examen des objections (5e étape) et les questions historiques79  

Les objections retenues dans le présent travail proviennent d’abord du texte lui-même, puis du 

commentaire de Mipham (XIXe siècle). Ensuite, il y a des objections qui ont été énoncées par 

des spécialistes dans leurs travaux respectifs et celles énoncées par des étudiants 

« occidentaux » au cours d’enseignements. Enfin, il y en a qui ont surgi au cours de mes 

propres observations. Parmi toutes ces objections, on distingue celles qui concernent le sens 

des mots utilisés (tib. sgra la brgal ba) et des objections concernant le contenu (tib. don la 

sgral ba). Relativement au contenu, on distingue encore deux types d’objection, soit des 

questionnements relatifs à la structure (tib. snga phyi ‘gal bar brgal ba) et des questionnements 

relatifs au raisonnement logique (tib. rigs pa dang ‘gal bar bgral ba). Finalement, aux fins de 

la présente étude, ajoutons une sixième étape, une étape plus contemporaine et peut-être plus 

« occidentale », liée à la nécessité de considérer les développements historiques et les 

questions de traduction en langues européennes. 

 

Si l’on considère qu’une des questions centrales à laquelle ce texte tente de répondre est la 

mise en pratique du constat de vacuité (réalité ultime), un autre problème se pose, celui du 

contexte de recherche, puisqu’il n’est pas dit qu’en contexte occidental80 la notion de vacuité 

soit encore bien définie.  

 
Le problème du constat de vacuité 

Devant le problème que pose le constat de vacuité, Karma Phuntsho (2005) écrit :  

 

The intriguing and perennial nature of the problem of the ultimate in M dhyamika 
philosophy, and for that matter in all Indian philosophical systems, can be best compared 
to the question of Being in Western philosophy. Like the concept of Being in philosophy 
from Parmenides to Heidegger, the theory of the ultimate qua Emptiness holds the 

                                                 
79  Cette étape correspond à l’étape des objections et réfutations (sk. codyaparih ra ; brgal lan). 
80  En société occidentale, on a tendance à associer le domaine religieux aux croyances et à associer l’approche 

scientifique à une connaissance objectivement vérifiable. Mais au-delà de cette distinction conventionnelle, se 
cache une réalité un peu plus complexe.  
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central place in M dhyamika philosophy from N g rjuna to Mipham and is a topic 
broached by thousands of its proponents and their opponents (p. 8). 
 

Suivant cette réflexion, il semble évident que la question de l’être est aussi centrale à la pensée 

occidentale que la notion de vacuité l’est à la pensée bouddhique. Devant une telle situation, 

Bugault (1982) insiste sur la nécessité d’exercer une réserve quant à la comparaison entre 

l’intellectualité bouddhique et l’intellectualité grecque et européenne (p. 104). Mais comme 

Dreyfus (1997), il reconnaît qu’« on ne peut comprendre autrui que par rapport à soi, et mieux 

vaut dès lors une comparaison explicite assortie à des réserves nécessaires qu’une comparaison 

subreptice et approximative » (p. 104). Parmi ces réserves, il souligne donc qu’en philosophie 

grecque : « La théorie de la connaissance ne se sépare pas d’une théorie de l’être. Il en sera de 

même chez un Descartes, un Spinoza et ce n’est guère qu’avec Kant que leur disjonction 

s’opérera » (p. 112). Il écrit ensuite : « Voici donc l’originalité profonde du Bouddhisme 

Mah y nique et, si l’on ose dire, son modernisme, que de récuser toute portée ontologique à la 

connaissance humaine et d’opposer une fin de non-recevoir à toutes les questions 

prétendument métaphysiques [...] » (p. 113) ; le chemin bouddhique « [...] procède [ainsi] dans 

le vide, un vide de plus en plus vide jusqu’à ne l’être plus » (p. 112).  

 

On suppose ainsi que l’étonnement que provoque la lecture du DhDhV en contexte occidental 

est attribuable, en partie du moins, à cette question de l’être qui est l’expression d’une 

rencontre inter-philosophique.  

 

La question de l’être chez les Grecs 

L’exposé qui suit, loin d’être fidèle à toutes les subtilités et à la complexité de la pensée 

dominante en sociétés « occidentales », permet de mieux situer le problème de la question 

« d’existence », de situer les propos du DhDhV dans son contexte, mais aussi d’encadrer le 

problème interprétatif que pose l’attribution de la composition du DhDhV à Maitreya.  

 

C’est en s’intéressant à l’histoire de la pensée scientifique que plusieurs spécialistes comme 

Farouki (2008a – en ligne) retracent la question d’existence jusqu’à la réflexion philosophique 
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d’un philosophe grec du nom de Parménide (IVe - Ve siècle av. J.-C.)81. Parménide, qui 

s’inspire de notions mathématiques, s’intéresse aux fondements de la pensée rationnelle. Il 

postule que, pour fonder le savoir rationnel, il faut poser, comme point de départ, l’existence 

d’un objet. Dans cette perspective, la question d’existence est donc un point de départ. Selon 

Parménide, l’objet, comme un nombre ou une abstraction mathématique, se définit uniquement 

par la nécessité de son existence. En d’autres termes, pour qu’il y ait existence, il faut et il 

suffit que la non-existence soit impossible82.  

 

Cette affirmation semble peut-être légère, mais elle est fondamentale au raisonnement logique. 

Premièrement, elle souligne que la méthode rationnelle exige qu’avant d’établir un fait, il 

convienne de voir si d’autres variantes sont possibles. La variante de l’existence est, pour 

Parménide, la non-existence. Cette affirmation souligne aussi que la méthode rationnelle exige 

une justification, c’est-à-dire que la raison doit être mise de l’avant. Aucune affirmation 

arbitraire n’est acceptable. La justification que Parménide propose, dans ce cas, est la nécessité 

(il faut et il suffit). Il place la nécessité de l’existence dans un rapport de négativité ou 

d’impossibilité. Farouki (2008a – en ligne) écrit qu’encore aujourd’hui, la pensée rationnelle 

procède dans ce même rapport de négativité.  

 

Alors, comment un point de départ peut-il être établi ? Selon Parménide, pour qu’il y ait 

existence, il suffit que l’existence soit postulée. Cela équivaut en mathématique à la valeur 

qu’on accorde à une variable telle que x = 10. Le postulat est le point de départ de tout 

raisonnement. Mais par cette affirmation, Farouki (2008a – en ligne) note que Parménide n’est 

pas simplement concerné par l’existence d’un objet quelconque, il s’intéresse principalement à 

l’existence en soi. Il considère que l’Être (existant en soi) est le début du début de la 

connaissance. Et, pour Parménide, le non-être semble impossible ou même impensable. 

 

                                                 
81  Bugault (1982) écrit de même : « Dans la philosophie grecque et européenne, on connaît aussi les doctrines qui 

ont attribué ce statut ontologique aux vraies et immuables natures, statut auquel nous participerions nous-
mêmes à la mesure où elles s’actualisent dans notre esprit. Ce réalisme intelligible – qu’il vaudrait peut-être 
mieux appeler “ontisme” – revendique Parménide pour aïeul et Platon pour père » (p. 112). 

82  Farouki (2008) note que cette réflexion de Parménide part de la problématique de la contingence 
mathématique. Cette contingence commence presque précisément là où Anaximandre l’a laissée, mais cette 
fois, en termes d’impossibilité. 
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On comprend à partir de ce court exposé que, dans ce contexte, la pensée rationnelle s’organise 

en termes d’abstraction (x = 10) et de spéculation (raisonnement). Le fondement d’une 

hypothèse s’établit en posant une question d’ordre ontologique (qu’est-ce qui existe ?) et une 

question d’ordre épistémologique (que puis-je savoir à propos de ce qui existe ?).  

 

La question de l’Être étant si centrale qu’en contexte religieux, le discours devient souvent, 

pour utiliser un terme d’André Jacob (2008), « onto-théologique » (ex. est-ce que Dieu 

existe ?). Devant la question de l’auteur Maitreya du chapitre 2 par exemple, plusieurs 

universitaires se poseront (consciemment ou non) le même type de question : est-ce que 

Maitreya existe vraiment ? Est-il vraiment un bodhisattva83 ? Est-ce que Tu ita existe ? Est-ce 

que l’expérience d’Asa ga a vraiment eu lieu ? Etc.  

 

Au terme de ce bref exposé, on suppose que cet aspect philosophique, c’est-à-dire l’importance 

accordée au concept de l’Être en sociétés occidentales, explique pourquoi la notion de vacuité 

(ni être ni non-être) y a longtemps été associée à un culte du néant (voir aussi Droit 1997). Cet 

état de fait invite à maintenant situer la nature de ce problème dans le contexte de la 

composition du DhDhV84 ?  

 

La question de l’être chez les bouddhistes 

En pensée bouddhique85, la question de l’existence se pose différemment. Dans un premier 

temps, on pense en termes de coproduction conditionnée86. L’être (l’existence des êtres et des 

choses) est considéré comme un produit, un effet. En ce sens, la pensée rationnelle bouddhique 

se définit sur le plan du fonctionnement et se justifie par l’interdépendance. Devant la question 

                                                 
83  Selon Gombrich (1992), le terme bodhi-sattva fait référence aux futurs buddha. Selon lui, ce terme signifiait à 

l’origine « attaché à la gnose » (bodhi-satta), c’est-à-dire déterminé à atteindre la bodhi. Il considère donc que 
sattva est une déformation du terme sakta (attaché à – 37-38).  

84  Les spécialistes universitaires en études bouddhiques ne disposent pas toujours de renseignements 
objectivement vérifiables. Dans ce contexte, il apparaît même que le discours des spécialistes jusqu’à très 
récemment tend à mettre en évidence les présupposés de la pensée « occidentale » plus que ceux de la pensée 
bouddhique. Voir les travaux de Droit (1989), et les articles de Midal (2008), Cabezón (1992) ou encore celui 
de Kapstein (2008). 

85  La pensée bouddhique est telle qu’elle parvient, par sa dialectique et son sens critique, à déconstruire toute 
notion de croyance ou de fondement. En ce sens, les travaux de Droit (1989), de Bugault (2002) et de Faure 
(1998) mettent en évidence les modes dialectiques et critiques de la pensée bouddhique. 

86  Sk. prat tyasamutp da ; tib. rten ‘brel. 
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de l’existence en soi, la réponse bouddhique est radicalement différente de celle de Parménide, 

entre autres parce que l’existence en soi se définit selon trois critères : l’unicité, la permanence 

et l’indépendance.  

 

N g rjuna (IIe - IIIe siècle), un des célèbres érudits bouddhistes, écrit : « Qu’il s’agisse d’une 

chose inexistante ou d’une chose [déjà] existante, [l’idée d’] une condition est absurde. D’une 

chose inexistante, quelle pourrait être la condition ? Et si elle existe [déjà], à quoi sert une 

condition ? » (IIe siècle, dans Bugault 2002 : 48). Dans cette stance, les trois critères de 

l’existence en soi mentionnés précédemment sont mis en relief : une chose (unicité), existante 

(qui sous-entend une durée), est conditionnée (dépendance). Avec cet exemple, on peut déjà 

entrevoir comment la réflexion bouddhique réfute toute idée d’existence87 et aboutit au constat 

de vacuité.  

 

Pour donner un autre exemple, l’examen de l’acte et l’agent s’applique aussi à la question de 

l’auteur. N g rjuna écrit : « Si l’on pose un agent réel, il est sans activité. Y aurait-il donc un 

agent sans acte ? Si l’on pose un acte réel, il est sans agent. Y aurait-il donc un acte sans 

agent ? » (IIe siècle, dans Bugault 2002 : 11988). En somme, l’existence d’un auteur se définit 

par la fonction : la composition d’un texte. Ce qui établit un rapport de dépendance entre 

l’auteur et l’acte de composer. Cette relation de dépendance implique que l’existence en elle-

même d’un auteur ne peut être établie. Dans cette stance, N g rjuna expose un trait spécifique 

de la pensée bouddhique : tout ce qui est dépendant (auteur et composition) est sans existence 

propre (en soi).  

 

Ces stances, un peu déroutantes, nécessitent une réflexion plus approfondie. Toutefois, elles 

aident déjà à comprendre le débat sur la question de l’auteur du chapitre suivant ainsi qu’à 

introduire le constat de vacuité qui se trouve au cœur de la présente recherche. Pour reprendre 

l’exemple de l’auteur, dans ce contexte, la remise en question de l’attribution de la composition 

                                                 
87  Notons que, selon les érudits bouddhistes, la tendance à tenir l’existence pour acquise est commune à tous les 

êtres humains. Cette tendance est considérée comme une source de souffrance puisqu’il est impossible 
d’établir, dans cette réflexion philosophique, l’existence de qui que ce soit (constat de vacuité). Cette 
considération rejoint le troisième paramètre du tableau, l’élément déclencheur de la recherche. 

88  Une erreur semble s’être glissée dans le livre de Bugault, on y retrouve deux fois la même phrase : « si l’on 
pose un agent réel, il est sans activité ». 
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du DhDhV à Maitreya ne se fait pas automatiquement sur le plan d’une réalité ontologique 

(existence en soi). La remise en question se fait sur le plan d’une réalité dialectique 

(dialectique et logique) en proposant une distinction entre le conceptuel et l’expérience non 

conceptuelle. Dans cette perspective, la question de l’auteur Maitreya appartient à la réalité 

relative (conceptuelle), elle n’appartient pas au domaine de la réalité ultime (non conceptuelle). 

La question de l’auteur est d’ordre philologique (que disent les textes ?), propédeutique 

(qu’est-ce que les récits enseignent ?), thérapeutique (en quoi peut-il soulager la souffrance ?) 

et « sotériologique » (en quoi la question de l’auteur peut servir le chemin vers l’Éveil ?). On 

s’intéresse davantage à la fonction. C’est pourquoi, pour les érudits de la tradition l’absence 

d’existence réelle ne se pose pas nécessairement, d’un point de vue philosophique, elle est 

évidente. Et dire, par exemple, qu’un auteur comme Maitreya n’est autre que l’expression de la 

bonté en elle-même ; qu’il est à la fois le texte et l’auteur, l’enseignement et l’enseignant : 

s’accorde parfaitement avec cette logique.  

 

On constate ainsi que l’influence de l’esprit mathématique chez les Grecs permet l’abstraction 

et encourage, dans le modèle contemporain de la philosophie, la spéculation. La question 

ontologique (l’Être) y demeure incontournable. En contraste, l’opérativité de la réflexion 

bouddhique est fonctionnelle et encourage principalement la pratique (méditation). Elle 

considère deux niveaux de lecture, le relatif (ex. Maitreya en tant qu’auteur) et l’ultime (ex. 

l’absence d’existence propre).  

 

Le problème de la méditation dans l’analyse du constat de vacuité 

Même si la méditation ne relève pas de l’instance à laquelle est soumise une recherche 

universitaire, elle est implicite à la pensée bouddhique et ne doit être négligée ni devant les 

questionnements que suscitent la question de l’auteur Maitreya, ni devant les débats à caractère 

philosophique, et ni devant tout autre problème auquel est confrontée l’étude de textes 

bouddhiques.  

 

Dans l’étude du DhDhV, cette question est plus importante qu’elle ne paraît. En me référant 

aux travaux de Gombrich (1993) ou de Schopen (1997) au sujet de la protestantisation du 

bouddhisme, je constate que certains chercheurs (ex. Bentor 2000) réduisent aussi l’étude des 
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textes, comme celle du DhDhV, à un discours philosophique au sens occidental contemporain 

du terme, c’est-à-dire à un discours essentiellement spéculatif. Suivant les travaux de Hadot 

(1987 et 1995), cela pose problème puisque si l’on veut poser un parallèle entre philosophie et 

pensée bouddhique, cette dernière s’apparente davantage à la philosophie antique (du temps de 

Socrate), c’est-à-dire qu’elle est inévitablement liée à des exercices spirituels et au 

développement de la personne, en d’autres mots à un discours opératif. En contexte 

bouddhique, la méditation est une activité de philosophie opérative, cette philosophie n’est pas 

strictement spéculative. Dans cette perspective, les propos du DhDhV sont peut-être davantage 

liés, comme le suggéreraient Edgar Morin (1981) et Guy Bugault (1982), à une connaissance 

de la connaissance.  

 

Pour situer les propos du DhDhV, il faut donc prendre en considération qu’en pensée 

bouddhique, la rigueur et l’exactitude de la connaissance s’établissent d’abord par l’étude des 

s tra, plus particulièrement ici, par l’étude des Prajñ p ramit s tra. Cette connaissance se 

développe ensuite par un processus de réflexion qui consiste à examiner l’expérience vivante 

en fonction de ces enseignements. La prise de distance est rendue possible par la réfutation de 

l’existence du « moi » et du « mien » et par l’importance accordée au principe de causalité. 

C’est dans ce contexte que l’exercice de la méditation, en tant que méthode de vérification 

privilégiée, permet enfin d’observer ce qui apparaît à l’esprit sans appropriation (sans moi ni 

mien) et avec curiosité (ouverture).  

 

Dans le contexte de cette démarche spirituelle, cette dernière étape du développement de la 

connaissance est incontournable, non seulement en raison de son potentiel libérateur, mais 

justement parce qu’on y considère que l’expérience vivante et individuelle. Lorsque dénuée 

d’appropriation, celle-ci revêt un caractère « universel ». Ce caractère universel est l’agent de 

transformation ou, en d’autres mots, le moteur principal qui permet une activité bienfaisante et 

altruiste. Ajoutons enfin qu’en pensée bouddhique, le constat de vacuité et la pratique de la 

méditation se placent dans une notion cyclique du temps.   

 

En somme, on constate que la question du constat de vacuité et l’importance accordée à la 

méditation impliquent inévitablement ici l’étude de l’esprit (sujet intérieur) et du processus 
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cognitif. Et c’est dans cette perspective qu’on soupçonne que certains aspects du DhDhV ne 

sont pas spécifiquement religieux ou non religieux, mais fonctionnels (approche opérative) 

pour le développement de la personne. Il y a donc lieu de se demander si cette recherche, qui 

porte sur le DhDhV et sur l’applicabilité du constat de vacuité, a une utilité au-delà des études 

bouddhiques proprement dites. Est-il possible, en contexte occidental, d’utiliser cette banque 

de données ? Le débat sur la question de l’auteur, au prochain chapitre, donne déjà quelques 

pistes de réflexion à ce sujet.  
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2. L’ATTRIBUTION DE LA COMPOSITION DU DhDhV À 

MAITREYA  

Selon la tradition indo-tibétaine, Maitreya est l’auteur du Dharmadharmt vibh ga89. Les 

plus anciens textes du bouddhisme indiquent que Maitreya fut un disciple du Buddha90. On 

le situe donc quelques siècles avant notre ère. Cela dit, une prédiction fait de lui le prochain 

Bouddha. En attendant que cette prophétie s’actualise, Maitreya demeure en un royaume 

nommé Tu ita. C’est de ce domaine qu’il a transmis le DhDhV à Asa ga (315-390)91 au IVe 

siècle. Ce dernier l’a enseigné à son frère Vasubandhu (316-396), qui en a écrit un bref 

commentaire (sk. v tti). Telles sont les données traditionnelles de l’attribution de la 

composition du DhDhV et de ses premières transmissions. 

Les articles compilés par Sponberg et Hardacre (1988), dans Maitreya, The Future Buddha, 

font état de la polyvalence de ce personnage. Au cours des siècles, l’espoir qu’inspire la 

venue d’un cinquième Buddha ainsi que son aspect de bienveillant ont servi des causes très 

diversifiées. Les communautés d’Asie l’ont considéré autant comme un sauveur, un 

messager, un révolutionnaire, un « leader », un gardien que comme un porte-bonheur. 

Encore aujourd’hui, Maitreya prend des formes variées. En Europe et en Amérique, 

certains affirment qu’il est un esprit canalisé, un être vivant exceptionnel, d’autres, qu’il est 

une sorte de Christ ou d’antéchrist, une superstition ou encore, une sorte d’archange92. Un 

certain nombre de personnes s’autoproclament des incarnations de Maitreya. Il ne fait donc 

aucun doute que ce bodhisattva occupe une place importante dans nos sociétés. Mais le 

présent travail n’aborde pas la présence de Maitreya dans l’espace public contemporain, il 
                                                 
89  Ce nom est dérivé du terme sanskrit maitr  qui signifie bonté, amitié, bienfaisance. Maitri est un dérivé de 

mitra (ldt|) qui signifie ami - selon le MW, ce mot viendrait de la racine mith (ldy\) qui signifie lier, unir, 
rencontrer. L’origine du mot mitra a fait l’objet de débats. En 1907, Meillet dans un article intitulé Le dieu 
indo-iranien Mitra penche en faveur de « contrat », sens d’origine iranienne. Dumézil (dans Gonda, 1972) 
appuie cette thèse en identifiant une différente racine sanskrit : me qui signifie échanger, troquer d’où 
l’idée d’entente, de contrat. En 1972, dans The Vedic God Mitra (voir p. 105 à 108), Gonda (le plus féroce 
adversaire de Dumézil) conteste l’idée de contrat en précisant que la racine mith doit se comprendre au 
sens de rencontre, d’amitié. Les traducteurs tibétains entre le VIIe et Xe siècle abondent dans ce sens 
puisqu’ils ont traduit Maitr  par byams, qui signifie amour bienveillant, amitié.  

90  Le terme Buddha s’écrit ici avec une majuscule en référence à un être spécifique : Buddha kyamuni et 
avec une minuscule en référence à une catégorie d’êtres ayant atteint l’Éveil : les buddha. 

91  Ces dates sont soutenues par Masaaki et basées entre autres, sur les travaux de T ran tha. Elles semblent 
correspondre au point de vue d’Anacker. Thurman (1978) propose, quant à lui, 294-376. 

92  Voir Denis 2009, « Le rôle d’une spécialiste en études bouddhiques dans l’espace public contemporain ».    
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se limite aux propos des communautés d’érudits bouddhistes du Tibet et des spécialistes 

universitaires « occidentaux »93.   

 

Pour tenter de replacer l’attribution du DhDhV à Maitreya dans son contexte, le débat sur la 

question de l’auteur est ici abordé sous trois aspects, soit selon la perspective des érudits 

tibétains, selon la perspective des spécialistes universitaires, puis selon la prédiction qui fait 

de lui le futur buddha. Ces trois perspectives aideront ensuite à éclairer le débat sur 

l’attribution de la composition du DhDhV. Cet exposé montre que, malgré l’attribution 

traditionnelle faisant de Maitreya un auteur, des débats ont eu lieu à ce sujet autant au sein 

de la communauté d’érudits bouddhistes que dans la communauté de spécialistes 

universitaires.   

 

2.1 La présentation de l’auteur en contexte bouddhique 

Selon le récit que transmet Ju Mipham (tib. ‘ju mi pham) dans l’introduction de son 

commentaire du DhDhV, Maitreya, disciple du Buddha, est présentement au sommet de 

son développement spirituel94 ; il n’est séparé de l’Éveil parfait, de l’activité de buddha que 

d’une seule vie humaine. Précisons que Tu ita, sa résidence temporaire (liée à son mode de 

cognition), se situe dans le sa s ra, parmi les états divins. Pourtant, en tant que 

bodhisattva, il habite l’une des dix terres. On le situe donc à la fois dans le sa s ra et dans 

un certain type de nirv a (voir l’annexe I : 566).  

 

L’information sur la transmission du DhDhV à Asa ga est ici tirée des travaux de 

Param rtha (ch. Zh ndì, 499-569 dans Rahula 1971), de Buteun (tib. bu ston, 1290-1364 

dans Obermiller 1999) et de T ran tha (tib. sgrol ba’i mgon po aussi nommé kun ga nying 

po, 1575-1634 dans Chimpa 1970). Voici un résumé du récit que l’on y trouve à quelques 

distinctions près. Asa ga se retira dans un ermitage pour méditer sur les enseignements des 

Prajñ p ramit . Il n’eut aucun signe de succès. Plusieurs fois, il voulut mettre un terme à 
                                                 
93  Quoique très courante, cette division entre « Occident » et « Orient » s’avère parfois trompeuse. Selon les 

travaux de Lewis Lancaster (2008 en ligne), il serait plus juste de considérer notre culture comme 
« eurasiatique » puisqu’il y a de grandes influences de part et d’autre et que la culture asiatique fait partie 
de l’héritage culturel dit « occidentale » (au plan de la langue, de l’éducation etc.) 

94  Il est au stade de la dixième terre. 
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sa retraite, mais il persista dans sa méditation. Toutefois au bout de douze années, 

complètement découragé, il en sortit. Sur la route, il croisa un chien dont l’arrière-train était 

paralysé et rongé par les vers. Il décida dans un mouvement de compassion, de couper un 

morceau de sa propre chair et d’y transférer les vers avec sa langue pour ne pas les heurter. 

Il offrit ainsi au chien de meilleures chances de guérison, tout en prenant soin de l’habitat 

des vers. C’est alors que Maitreya lui apparut, le guida au domaine de Tu ita et lui transmit 

cinq traités dont le DhDhV95. On dit qu’Asa ga enseigna ensuite à son frère, Vasubandhu, 

mais que par la suite, le DhDhV disparaît de la circulation. Six siècles s’écoulent entre la 

composition de la v tti (bref commentaire) de Vasubandhu (316-396) et l’enseignement de 

Maitr pa (1012-1097)96.  

 

Dans la tradition indo-tibétaine, l’attribution de la composition du DhDhV à Maitreya et sa 

mise par écrit par Asa ga est rarement remise en question. Toutefois, dans le Trésor de la 

connaissance (tib. shes bya kun khyab mdzod), Jamgön Kongtrül Lodro Thayé (tib. ‘jam 

mgon kong sprul blo gros mtha’ yas : 1813-189997) mentionne qu’Abhaya (soupçonné 

d’être Abhay karagupta, maître du XIe ou XIIe siècle) considère que le DhDhV aurait été 

composé durant le Conseil de Samyé (tib. bsam yas : 792-94) ; et que Zonupal (tib. gzhon 

nu dpal : 1392-1481 aussi nommé Gö Lotsawa) attribue la mise par écrit du DhDhV à 

Maitr pa (1012-1097). Ces deux propositions changent considérablement la date de 

composition de ce texte. Mais Kongtrul réfute ces hypothèses en retraçant des mentions du 

DhDhV dans les écrits d’Haribhadra (tib. senge bsang po : 750-800 – dans Hookham 

1992 : 325).  

 

                                                 
95  Selon la tradition indo-tibétaine, ce corpus est composé de l’Abhisamay la k ra, du 

Mah y nas tr la k ra, du Madhy ntavibh ga, du Dharmadharmat vibh ga et du Ratnagotravibh ga-
uttatantra stra.   

96  Pour plusieurs érudits de la tradition bouddhique, cette « disparition » s’explique dans le contexte des 
développements du bouddhisme. À l’époque de la disparition du DhDhV, plusieurs enseignements autant 
philosophiques que pratiques sont conservés sous le sceau du secret, c’est-à-dire réservés à des initiés. 
Aujourd’hui, on peut reconnaître de tels développements dans des textes appartenant à la collection des 
tantra dont les pratiques portent le nom de mantra secret (tib. gsang sngags), yoga-tantra (tib. rnal ‘byor 
kyi rgyud), vajray na (tib. rdo rje theg pa) ou autres. Le DhDhV ainsi que le RGV proposeraient la base « 
théorique » de ces pratiques. 

97  Cornu (2006) donne aussi 1811 comme date de naissance (p. 275). 
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Signalons que, dans ces débats, les érudits ne s’accordent pas sur l’occasion qui a donné 

lieu à la composition de ce texte. Haribadra (750-800) soutient que le DhDhV fut composé 

par Maitreya lors de sa rencontre avec Asa ga (dans Hookham 1992 : 325). Par contre, 

Abhaya (XIe) soutient que Maitreya le composa durant un des conciles (tib. bka’ bsdu’i 

dus –dans Hookham 1992 : 168) et Zonupal (1392-1481), au cours de la vie de Maitr pa 

(1012-1097 – dans Hookham 1992 : 326).  

 

Quelques rares penseurs tibétains tels que Kanga Tsultrim (tib. kan lnga tshul krims,  

date ? – dansThrangu 2001 : 1) ont soutenu une théorie historiciste ou « humanisante » qui 

ferait de Maitreya, le maître en chair et en os d’Asa ga. Peu ont retenu cette hypothèse. 

Thrangu (2001 – tib. khra ‘gu, 1933-  ) note que cette position résulte d’un excès de 

logique. Il écrit que le récit de la transmission des cinq traités ne doit pas être réduit à une 

logique unilatérale. Il entend par là que le but de l’exercice de la pensée n’est pas de rejeter 

les données du récit pour adopter une interprétation plus raisonnable, mais de faire la 

distinction entre le relatif et l’ultime, entre l’intellect et l’expérience. Le relatif, dans ce 

contexte d’érudition, incorpore récits et faits. Le relatif incorpore aussi les comptes rendus 

d’expérience méditative, comme ceux d’Asa ga, mais ceux-ci ne peuvent suivre un cadre 

de références strictement rationnel, puisqu’ils touchent le caractère interpellant de 

l’expérience. Cette situation oblige à considérer différentes formes de discours et, par le fait 

même, elle limite l’application du principe du tiers exclu (vrai vs. faux). La notion 

d’existence et de non-existence doit aussi être considérée dans son contexte.  

 

Dans son introduction, Ju Mipham (tib. ‘ju mi pham) écrit : « Lorsque le traducteur Senge 

Gyaltsen (tib. seng ge rgyal mtshan) demanda à traduire le DhDhV, le Pa ita [maître 

érudit] ne lui donna les pages qu’une à une. Afin de montrer l’extrême importance de ce 

texte, il dit : « Attention ! Prends garde ! Ce texte est précieux, sa transmission rare ; s’il 

venait à disparaître, c’est le corps même de rJe tsun Maitreya qui passerait dans le 

nirv a »98. En ce sens, on comprend qu’en contexte bouddhique, l’enseignement et 

l’enseignant sont indifférenciés. Maitreya est à la fois le texte et l’auteur, il est, selon une 

certaine formule consacrée, la « vacuité qualifiée ».  

                                                 
98  Traduction originale. 
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Notons que les érudits de la tradition accordent une grande valeur au sens du nom d’un 

bodhisattva. On dit que le nom exprime la qualité de l’esprit. Le terme sanskrit maitr  

signifie amitié, bienfaisance. Les traducteurs tibétains entre le VIIe et Xe siècle l’ont traduit 

par byams, qui signifie amour, bonté ou encore amour bienveillant. Dans ce contexte, 

Maitreya est l’expression sans limite de l’amour bienveillant (tib. byams), de la grande 

compassion (snying rje), de la bonté fondamentale de l’Éveil (tib. thugs rje). Il est dit que 

cette bonté fondamentale possède quatre caractéristiques : celle de l’amour, de la 

compassion, de la joie et de l’équanimité.  

 

Après ce bref survol, on remarque, comme en témoigne l’intervention de Jamgön Kongtrül, 

que le récit de la transmission se défend en référence au canon bouddhique tibétain. 

Comme l’indique Thrangu, (1999), dans ce contexte, la logique n’est pas le seul facteur 

déterminant (p. 1). En pensée bouddhique, l’exercice de la pensée ne se suffit pas, il est ici 

à l’image d’un cheval, un véhicule efficace en vue d’une destination précise, l’expérience 

éveillée. Bugault (2002) écrit à cet effet que la dialectique bouddhique devient, avec la 

pensée de N g rjuna, atemporelle, anhistorique, involutive. Elle fonctionne alors comme 

une propédeutique purgative à une sotériologie (p. 17). Dans cette perspective, on 

comprend que les objections devant l’attribution de la mise par écrit à Asa ga soient 

présentes dans la tradition, mais qu’elles restent marginales.  

 

Cela dit, les érudits bouddhistes font face aujourd’hui à de nouveaux défis. Les rencontres 

avec le monde scientifique sont de plus en plus fréquentes et il est clair que l’attribution du 

DhDhV à Maitreya pose certains problèmes pour plusieurs spécialistes universitaires, 

particulièrement pour ceux qui placent le récit de la transmission d’un côté et l’étude du 

DhDhV de l’autre.  
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2.2 La présentation de l’auteur en contexte universitaire 

Pour certains chercheurs, le récit de la composition du DhDhV appartient à la même 

catégorie que les folklores ou mythologies99. Mais qu’entendent-ils par cela ? Parfois, 

comme le dénonce Filliozat (en ligne)100, le recours au domaine mythologique se fait sans 

considérer la complexité de la pensée d’une communauté donnée, ce qui pose problème. En 

sciences des religions, et surtout dans les analyses contemporaines, la notion de mythe a 

beaucoup évolué. Depuis les travaux de Lévi-Strauss, par exemple, le mythe constitue en 

quelque sorte un genre littéraire spécifique. Il serait donc fort intéressant d’étudier le 

personnage de Maitreya sous cet angle, mais cela va bien au-delà du cadre de la présente 

recherche. Tentons simplement pour l’instant d’apporter des précisions sur le contexte 

historique, géographique et culturel de cette composition.  

 

À l’approche du contexte historique, Conze illustre un obstacle avec clarté quand il écrit :   

 
To the modern historian, Buddhism is a phenomenon which must exasperate him at 
every point and we can only say in exhaustion that this religion was not founded for 
the benefit of historians.  Not only is there almost complete absence of hard facts 
about its history in India; not only is the date, authorship and geographical 
provenance of the overwhelming majority of the documents almost entirely unknown, 
but even its doctrines must strike the historian as most unsatisfactory and elusive […] 
(Conze 1993 : 6) 

 

En effet, dans le contexte d’une recherche historique sur le DhDhV, on ne possède aucun 

indice. Ceux qui acceptent le fait qu’Asa ga ait mis par écrit le DhDhV situent la vie 

d’Asa ga et celle de son frère, Vasubandhu autour du IVe siècle. Ce qui amène 

inévitablement à considérer le contexte géographique. Dans ce contexte, il y a d’abord les 

indices qu’apportent les textes, puis, il y a les éclaircissements apportés par les fouilles 

archéologiques, par le travail des linguistes et celui des sinologues.  Ces indices amènent à 

considérer trois régions : le Magadha (nord du Bihar), le Gandh ra (Pakistan, Afghanistan, 

Pamir) et le Ka m r (Nord-ouest de l’Inde et Pakistan). 
                                                 
99  Farouki (2008 en ligne) soulève que cette distinction provient entre autres des luttes que les penseurs grecs 

ont menées contre les mythes et aussi des luttes que les monothéismes ont menées contre diverses 
croyances folkloriques. 

100 Voir Canal Académie : http://www.canalacademie.com/Portrait-d-un-medecin-historien.html . 
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Illustration 2.1 
Contexte géographique de la composition du DhDhV 

 

 
Le Magadha 

Le Magadha est une région des plaines du Gange qui, à l’époque d’Asa ga, se trouve au 

cœur de l’empire Gupta (320-467). La période Gupta est considérée comme l’âge classique 

de l’Inde. On sait que cette région fut, plusieurs siècles auparavant, le lieu de prédilection 

du Buddha et aussi celui de son enseignement. C’est à l’âge adulte que les frères Asa ga et 

Vasubandhu s’y installent. À cette époque, on sait que les débats philosophiques entre 

sages, moines, poètes, philosophes et autres penseurs ont une grande importance. C’est, dit-

on, le « sport » national par excellence. Diverses écoles de pensée indienne, autant 

bouddhiques, jaines que brahmaniques, se côtoient, créant ainsi un ferment intellectuel, 

artistique, culturel et spirituel (voir Régnier 1999 : 228-235 et Lamotte 1958 : 95) 

 

  COMPOSITION 
du  

DhDhV 
Ka m r 

Magadha

Gandh ra
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Dans cette région, Vasubandhu acquiert une grande notoriété, ce qui l’amène à voyager, 

débattre, enseigner et écrire101. De son côté, Asa ga choisit de se retirer dans une montagne 

près de R jag ha et de méditer. Le récit de Param rtha (ch. Zh ndì, 499-569) dit que, 

devant l’étonnement que provoque la littérature des Prajñ p ramit , Asa ga fait appel à 

Maitreya (dans Rahula 1971 : ix-xiv). Considérait-il en lui le Buddha du futur et donc 

l’avenir de l’enseignement du bouddhisme ? Il est permis de le supposer puisque l’époque 

d’Asa ga est une époque de changement social qui s’exprime entre autres par le fait que le 

Mah y na prend alors toute son ampleur. Selon la tradition bouddhique indo-tibétaine, 

Asa ga reçoit cinq traités de Maitreya (transmission orale), dont le DhDhV, et compose lui-

même nombre de textes. On verra que, grâce à ces écrits (et grâce à des conditions 

socioculturelles propices), une nouvelle école de pensée émerge, école que l’on nommera 

plus tard le Yog c ra102. Pour mieux comprendre ce développement de la pensée 

bouddhique, examinons une autre région. 

 

Le Gandh ra 

Le Gandh ra103 est le lieu de naissance des frères Asa ga (315-39?) et Vasubandhu (316-

396). Dans cette région montagneuse se trouve un col important, connu sous le nom de 

passage Khyber. Des témoignages scripturaires et archéologiques y font état d’échanges 

intensifs entre les cultures hellénistique, iranienne, chinoise et indienne à partir du IVe siècle 

avant notre ère. Marchands, pèlerins et philosophes y convergent. Aussi, il est dit qu’aux Ie 

et IIe siècles, dans l’empire Ku a, on honore à la fois Zoroastre, Mitra, les dieux grecs ; 

on y pratique le brahmanisme et le bouddhisme. Cette surprenante juxtaposition de 

croyances témoigne clairement d’une ouverture d’esprit de la part du roi Kani ka104. 

Comme le roi A oka, Kani ka favorise le dialogue interculturel (voir Régnier 1999 : 227).  

 

Si, du côté grec, l’influence indienne sur un philosophe du nom de Pyrrhon (v. 365- v. 275 

av. J.-C ; naissance du scepticisme) reste spéculative, mais vraisemblable, du côté 
                                                 
101Voir les travaux d’Anacker. Voir aussi l’émission à la mémoire de Foucher à Canal académie en ligne – 

http://www.canalacademie.com/Alfred-Foucher-et-Daniel.html?var_recherche=Foucher . 
102 Dans certains contextes, cette école porte aussi le nom de Vijñ nav da ou Cittam tra. 
103 Voir les recherches de l’International Dunhuang Project : http://idp.bl.uk/ . 
104 Le roi Kani ka comme l’un de ses prédécesseurs, le roi A oka, est reconnu pour avoir eu un impact 

déterminant sur le développement du bouddhisme. 
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bouddhique, l’influence grecque est clairement observable grâce, entre autres, au 

développement artistique de cette période. La représentation du Buddha par exemple 

change radicalement.  

 

Illustration 2.2 
Représentation de Maitreya datant du IIe siècle105 

 

 
 

Alors qu’auparavant, on suggère sa présence au moyen de symboles (l’arbre de l’éveil, une 

fleur de lotus ou un siège vide), à partir de cette période, on lui attribue une forme humaine. 

Ces formes humaines montrent le Buddha, tout comme Maitreya et d’autres bodhisattva 

sous des traits nobles, jeunes et beaux, à l’image de l’idéal grec. Selon Lancaster (2008 en 

ligne), l’étoffe drapée qui recouvre leur corps est d’inspiration romaine. De plus, la quantité 

de statues de Maitreya érigée durant cette période permet d’imaginer que, dès l’enfance 

                                                 
105 Cette statut provient de la région de l’empire Ku a et est maintenant exposée au musée Guimet à Paris.  
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d’Asa ga, des statues de ce bodhisattva, au profil d’Apollon, meublent l’espace public des 

villes, des villages ou des lieux de pèlerinage.  

 

Maitreya est représenté sous différentes formes. En position debout, les statues se tiennent 

parfois en solitaire, en compagnie du Buddha et du bodhisattva Avalokite vara ou au 

milieu d’une multitude de bodhisattva. Les représentations en position assise le montrent en 

« lotus » ou avec une jambe au sol et l’autre croisée, ou encore avec les jambes pendantes 

et les deux pieds au sol (à l’occidentale). Parfois, la main droite est levée à la hauteur du 

visage comme dans le cas du penseur de Rodin.  

 
Illustration 2.3 

Représentation de Maitreya datant du IIIe siècle106 
 

 
 

Enfin, les représentations de kyamuni et de Maitreya sont parfois difficiles à différencier 

dans les œuvres de l’Afghanistan, du Pakistan ou du Ka m r107. Doit-on comprendre qu’à 

cette époque le Buddha et le Buddha de l’avenir se confondent ? On le suppose ; toutefois 

ce qui est clair, c’est qu’avec le développement du Mah y na, Maitreya prend une place 

                                                 
106Cette représentation montre Maitreya enseignant à Tu ita, elle est exposée au Musée de Kunst à Cologne en 

Allemagne. 
107Les artistes tibétains, plus tardifs, réunissent la plupart du temps, les mains de Maitreya à la hauteur du 

cœur, en dharmacakramudr , un geste qui symbolise l’enseignement. Les artistes le parent d’une couronne 
et de joyaux et ajustent souvent un st pa sur sa tête. En ce qui concerne la question des joyaux, voir 
l’article de Phyllis Granoff, « Maitreya’s Jewelled World : Some Remarks on Gems and Visions in 
Buddhist Textes », publié en 1998 dans le Journal of Indian Philosophy. 
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prépondérante108. C’est du moins ce que les découvertes dans la région du Ka m r tendent à 

confirmer. 

 

Le Ka m r 

Le Ka m r (partagé entre l’Inde et le Pakistan actuels) est une région montagneuse au 

climat aride. Voisine du Gandh ra, elle fut interdite pendant plusieurs siècles. Pourtant, on 

sait, par le témoignage de pèlerins chinois, que l’ardeur et la réflexion des méditants de 

cette vallée furent déterminantes pour les développements du Mah y na.  

 

Dans ce passage, notons qu’à l’époque d’Asa ga (315-39?) et de son frère Vasubandhu 

(316-396), l’école philosophique Vaibh ika (tib. bye brag smra ba) du H nay na (tib. theg 

dman) est dominante au Ka m r, au Gandh ra comme au Magadha et que les frères sont 

initiés à cette pensée dominante de l’époque. Vasubandhu poursuit ses études avec cette 

école, il réussit à se rendre dans la vallée du Ka m r et à y étudier avec des grands maîtres 

(dans Anacker 1998 : 14-18). Ce n’est que plus tard que sa pensée se tourne vers le 

Mah y na. De son côté, Asa ga n’adhère pas pleinement à la pensée de l’école 

Vaibh ika ; il se tourne également vers l’étude des Prajñ p ramit s tra, textes fondateurs 

de la pensée du Mah y na, quoique les maîtres se fassent rares (dans Anacker 1998 : 15-

20)109.  

 

Dans ce contexte, on note deux indices d’influence ka m rienne sur le récit de la 

transmission :  

1.  Le Pratyutpanna-s tra, texte particulièrement important au Ka m r, datant du 
IIe siècle, rend compte d’une pratique consistant à se remémorer ou ramener à 
l’esprit (sk. sm ti) la présence du Buddha ou d’un bodhisattva comme Maitreya, 
à recevoir ses enseignements par le sam dhi, à les mettre en pratique et à les 
enseigner (dans Harrison 1978 : 37-57).  

2.  Le témoignage laissé par Hui-lan, moine chinois mort entre 457 et 464, fait état 
de la dévotion qu’on voue à Maitreya au Ka m r (dans Davidson 1985 : 21). 
Hui-lan mentionne que son maître ka m rien, lors d’une visite à Tu ita, avait 
obtenu l’initiation du Mah y na (tib. theg chen) de la part de Maitreya lui-
même.  

                                                 
108 Voir l’article de Lancaster dans l’Encyclopedia of Religion, Second Edition (p. 5618-5623). 
109 Il est à remarquer que le DhDhV considéré comme un commentaire sur les Prajñ p ramit  réfute 

plusieurs affirmations de l’école Vaibh ika. 
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De même, dans le récit, Asa ga se retire en montagne en faisant appel à Maitreya et obtient 

l’initiation au Mah y na que suppose l’enseignement des cinq traités. D’après les 

recherches historiques, il semble que les érudits et pratiquants de l’époque s’efforcent de 

faire reconnaître la légitimité, le bien-fondé, la justesse de l’enseignement du Mah y na 

(dans Cabezón 1992 : 222). Dans le récit, c’est la transmission orale par Maitreya lui-même 

et l’efficacité de la méditation d’Asa ga qui jouent le rôle de légitimation. En ce sens, 

Harrison (1978) souligne que, pour le bouddhisme, la méditation est une méthode légitime 

d’authentification (p. 21-22).  

 

Ces détails portent à croire que la région du Ka m r a joué un rôle clé dans l’essor de 

l’école que l’on nommera plus tard Yog c ra. Aussi, selon les travaux de plusieurs 

chercheurs, les textes appartenant à l’école Yog c ra dans le canon chinois sont d’origine 

ka m rienne. La présence d’adeptes de cette école au Ka m r, comme on le verra en 

retraçant la lignée de transmission du DhDhV (pt. 79 à 89), dura plusieurs siècles après la 

mort d’Asa ga. 

 
En bref, il semble que l’empire Ku a, sous l’influence du roi Kani ka, ait été un carrefour 

interculturel riche d’échanges et de rencontres. Cette situation d’ouverture, de changement 

et de développement culturel suggère qu’à cette période les adeptes du bouddhisme font 

face à de nouvelles questions, à de nouveaux défis. En supposant que ces échanges aient eu 

un impact décisif sur la vie d’Asa ga, on peut considérer que la composition du DhDhV 

ainsi que l’essor du Mah y na sont des réponses à ces nouveaux défis. De plus, 

l’avènement des représentations anthropomorphiques du Buddha suggère que l’écart entre 

l’être humain qu’est Asa ga et, d’une part, le bodhisattva qu’est Maitreya et, d’autre part, 

le Bouddha qu’est kyamuni devient alors franchissable, ce qui n’était pas le cas 

auparavant. Voilà peut-être un des secrets de l’émergence du Mah y na dans cette région 

du nord de l’Inde.  

 

L’influence ka m rienne, d’après les témoignages scripturaires, est liée aux débats sur 

l’authenticité du Mah y na et aux pratiques liées à Maitreya. En ce sens, la notion de 

transmission orale par Maitreya et l’efficacité de la méditation d’Asa ga sont des éléments 
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à retenir. Mais sans le ferment intellectuel, culturel et spirituel de l’empire Gupta dans la 

région du Magadha, on suppose que les traités attribués à Maitreya n’auraient jamais pu 

émerger. La question est maintenant de savoir si l’attribution de la composition du DhDhV 

à Maitreya est justifiée. Et selon quels critères on peut considérer cette attribution 

justifiable. Les données sur Maitreya offre des pistes incontournables. 

 
2.3 Les données sur Maitreya  

Relativement à Maitreya, Lamotte (1958) fonde sa recherche sur une trentaine d’ouvrages 

palis, sanskrits, tibétains et chinois et présente des références scripturaires précises. Il 

constate ainsi que ces textes témoignent, de façon unanime, de la présence de Maitreya au 

temps du Buddha. Maitreya serait l’un des seize disciples de B vari. Ces sources hésitent 

toutefois sur son lieu de naissance. Il serait né soit au royaume de V r as , dans le village 

de Kap li ou au sud, au royaume de Dak in patha, au pays de M la a, dans le village de 

K agr maka. Maitreya y est considéré comme l’ami d’Ajita (dont le nom signifie en 

sanskrit « invincible» (p. 775-788).  

 

Burnouf (1876) ne voit en Maitreya et Ajita qu’une seule et même personne (p. 90 note 1). 

De même, Lamotte (1958) combine les deux noms en écrivant Ajita Maitreya « L’Invaincu 

compatissant ». Et c’est ce que la tradition tend à véhiculer comme information. Seng-Zhao 

(445-518 – dans Lamotte 1958 : 782-783) postule que Maitreya est le nom de famille, et 

Ajita, le prénom. D’autres chercheurs, comme Lancaster (2005), soutiennent qu’Ajita a été 

une incarnation précédente de Maitreya (p. 5618-5623), un renseignement que Lamotte 

découvre dans les années 50, dans l’An gatava sa, un poème p li, dont la date de 

composition reste inconnue (p. 783). De telles recherches philologiques sont appréciées en 

milieu traditionnel. Elles semblent toutefois faire abstraction de Maitreya en tant que 

bodhisattva et surtout en tant que futur Buddha.  
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La prédiction du futur buddha 

D’un point de vue historique, le débat sur la prédiction qui fait de Maitreya le futur Buddha 

implique un lien entre Ajita et Maitreya. À travers la littérature palie et sanskrite, Jaini 

(1988) retrace le développement de cette prédiction. Selon lui, il est difficile de préciser si 

Ajita et Maitreya sont une seule et même personne (p. 61-62). Difficile aussi de savoir si ce 

sont des personnages réels ou légendaires. Jaini (1988) écarte l’origine iranienne (Mitra) en 

retraçant la présence du bodhisattva Maitreya dans les textes les plus anciens du 

bouddhisme. Au terme de cet article, il suggère que la prédiction du futur Buddha remonte 

peut-être à la secte des Mah s ghika (secte qui s’établit à partir de 200 av. J.-C.). Cela dit, 

l’idée même d’un futur buddha exige ici que l’on examine la notion de temps dans le 

discours bouddhique.   

 

La notion de temps 

Les érudits bouddhistes trouvent un certain intérêt dans les efforts philologiques des 

spécialistes, toutefois, ils n’ont pas les mêmes références culturelles que les spécialistes qui 

ont tendance à voir en Maitreya un mythe eschatologique, c’est-à-dire un discours portant 

sur la fin du monde110.  Slater écrit : « he is pictured waiting in his heaven for the day when 

all hope for this world will be lost » (1978, p. 13), ou encore : « In the end comes 

Maitreya » (p. 14). Devant de tels propos, il ne faut pas se méprendre. En contexte 

bouddhique, Maitreya n’est que le prochain Buddha, non pas le dernier. Le monde suit un 

courant régi par des causes et des conditions en un cycle sans commencement et sans fin.  

 

En ce sens, Slater précise que la prédiction d’un buddha à venir est un enseignement sur 

l’impermanence, ce qui est plus près de la pensée bouddhique. Selon une première analyse, 

le temps est considéré à l’image de la succession du jour et de la nuit ou des saisons. Dans 

un cycle, si une chose se produit, elle a le potentiel de se reproduire une autre fois. La 

venue d’un buddha entre dans cette logique. Il y a eu des buddha avant kyamuni, il y en 

aura d’autres après, lorsque les causes et conditions s’y prêteront. La création et la 

destruction sont deux pôles d’une même réalité. En ce sens, le discours bouddhique ne se 

                                                 
110Voir le livre de Kawamura (1978) qui se penche sur la doctrine bodhisattvique dans le bouddhisme. 
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situe pas dans une progression strictement linéaire (avant-pendant-après), mais se situe 

aussi dans une mécanique de l’expérience qui met en relief son caractère répétitif et 

cyclique.  

 

Selon une analyse plus approfondie, le temps, on s’en doute, rejoint le constat de vacuité. 

On y démontre, avec une logique irréfutable, que l’instant cesse au moment de son 

émergence. Selon cette analyse, il est impossible de situer un seul instant. Aussitôt 

identifié, celui-ci disparaît pour être remplacé par un autre instant. C’est pourquoi on peut 

dire que le début et la fin du monde se font d’instant en instant ou encore que la notion de 

temps est une simple fabrication mentale. Malgré cela, la venue d’un futur buddha est 

souvent perçue comme une source d’espoir. Mais si, pour les pratiquants en général, 

l’espoir est un moteur de pratique, pour l’érudit, l’espoir et son contraire, la peur, sont 

illusions, ils sont tous deux causes de souffrance. Et c’est peut-être l’insistance sur la 

souffrance qui fait que Maitreya est aussi vu comme un sauveur par certains spécialistes.  

 

La notion de sauveur 

Certains spécialistes ont tendance à voir en Maitreya le futur buddha, un mythe 

sotériologique, c’est-à-dire de salut par un sauveur. Certains parlent de lui comme d’un 

messie, ce qui a pour effet de l’associer, consciemment ou non, à la figure du Christ. 

Niderost écrit : « Here is what appears to be a messiah figure [...] » (1992 : p. iv).  

 

Or, la notion de sauveur est erronée en philosophie bouddhique. La libération, qui est une 

transformation des consciences, est une expérience individuelle (voir stance 14 : 310). 

Aucune intervention salvatrice extérieure n’est possible si ce n’est qu’une participation à 

des conditions propices. Le Buddha lui-même est présenté comme un enseignant, un guide 

et non un sauveur. Cela dit, l’impact d’une telle transformation est considéré comme 

extrêmement bénéfique pour la collectivité.    

 

On note toutefois l’influence du zoroastrisme et du mithraïsme durant l’empire Ku a 

dans la région du Gandh ra. Ces deux courants de croyance insiste sur la notion de sauveur 

et pourrait avoir eu un succès retentissant dans la population en général (marchands, 
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agriculteurs, ouvriers ou autres). Cette notion ne trouve toutefois aucun fondement 

philosophique chez les érudits.  

 

De même, du point de vue cosmologique, un séjour en Tu ita et une rencontre en tête à tête 

avec un bodhisattva comme Maitreya se font à l’intérieur même du sa s ra. La rencontre 

avec Maitreya, aussi propice soit-elle, n’est pas une garantie de libération. L’idée de 

sauveur est donc doublement erronée (philosophiquement et cosmologiquement). 

 

Examinons aussi la notion de salut, inhérente au terme de sotériologie abondamment utilisé 

par les spécialistes. Gombrich (1992) écrit qu’il est souvent utile d’utiliser le terme 

« sotériologie » au lieu de religion, en référence aux moyens d’atteindre un but ultime 

(p. 35). C’est un terme qui, au sens large, peut englober toutes formes et toutes voies de 

libération. Dans le contexte bouddhique, quelques précisions sont tout de même 

souhaitables. Généralement, le salut se définit comme le fait d’échapper à la souffrance (un 

départ) pour obtenir une félicité éternelle (un autre état).  Cette notion d’un « départ vers un 

autre état » peut ici porter à confusion. En contexte bouddhique, la souffrance est liée à 

l’ignorance de la nature même de toute situation. La libération tient donc au fait que l’état 

présent est à la fois le chemin et le but du chemin. Sans passé ni futur, l’état présent est non 

mesurable, il est sans base ni racine. Dans cette perspective, il n’y a pas de départ possible 

ni de situation meilleure à atteindre. La reconnaissance de cet état de fait (l’impersonnalité 

et à l’intemporalité) permet recouvrement de la « santé » fondamentale (troisième Noble 

Vérité)111. Mais si la nature de toute situation est atemporelle comment le bouddhisme 

justifie-t-il l’idée d’un futur buddha ? 

 

La notion de renaissance  

La prédiction d’un futur buddha pose la question de la vie après la mort. D’une part, la 

notion de vies multiples, qui semble toute naturelle en contexte indien, reste délicate et 

épineuse dans le contexte des monothéismes et de l’athéisme. Si elle gêne la conception 

d’un monde matérialiste chez certains non-croyants, elle heurte la notion du Dieu créateur 
                                                 
111Dans cette perspective, le mot « salut » devrait être utilisé au sens premier, celui de santé. La sotériologie 

bouddhique se définirait alors comme un système de recouvrement de la « santé » fondamentale par un 
effort personnel. 
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chez certains croyants et interpelle la relation entre l’âme et le corps112 chez d’autres 

personnes (spécialistes ou autres).  

 

D’autre part, la récupération et l’utilisation syncrétique de la réincarnation en contexte 

ésotérique contemporain « occidental » n’aide pas la compréhension de la pensée 

bouddhique sur le sujet. Et même si des recherches scientifiques rigoureuses basées sur le 

témoignage d’enfants ont aussi été menées sur le sujet, elles restent marginales. Malgré des 

résultats intéressants, les chercheurs restent prudents113.  

 

En contexte bouddhique, la situation est différente. L’idée de renaissance ne heurte pas les 

mentalités, elle pose toutefois le problème de continuité. On sait que l’une des 

caractéristiques spécifiques à la pensée bouddhique est la réfutation de l’existence d’un 

« moi » ou d’une âme. L’idée que l’âme migrerait d’un corps à un autre est donc erronée. 

De même, l’idée du progrès de l’âme est erronée. Dans le contexte de la prédiction d’un 

futur buddha, il n’y a pas d’entité, pas d’âme, pas de « moi ». Alors qu’est-ce qui renaît ? 

Et comment comprendre une telle prédiction ? L’examen du DhDhV qui suit apporte de 

nombreux éléments de réponse, mais pour l’instant signalons simplement deux choses : 

1. Il y a le principe de causalité qui entre en jeu. Tout acte a une conséquence. 
Maitreya et son avenir en tant que buddha s’explique par l’engrenage de causes 
et de conditions.  

2. Et il y a le constat de vacuité qui entre en jeu. Lorsque l’analyse approfondie est 
appliquée, on ne trouve aucun instant qui s’enchaîne, pas de cause ni de 
condition. Sans dualité, sans instant, sans acteur, même la renaissance, qui 
semble être un des fondements de la pensée bouddhique devient l’objet de 
réfutation.  

 

                                                 
112Du côté des érudits de la tradition, la vie est conçue sur le plan de la conscience et la conscience comme un 

enchaînement. Cet enchaînement correspond, somme toute, au mécanisme de coproduction conditionnée 
(illustration 7.1 : 298) à l’image d’une roue sans début ni fin. La naissance et la mort ne sont que deux 
expériences inévitables parmi tant d’autres. Les travaux par Di n ga112 (tib. blo gros brtan pa : fin du IVe 
siècle) sur les modes de cognition valide offrent le fondement philosophique et un débat sur le sujet. 

113 Ian Stevenson (né le 31 octobre 1918 à Montréal au Canada et mort le 8 février 2007 à Charlottesville aux 
États-Unis) est un professeur, un éminent psychiatre et le fondateur de la recherche scientifique sur la 
question des renaissances. Il a publié plusieurs ouvrages sur la question dont le premier paraît en 1966 et 
s’intitule Twenty Cases Suggestive of Reincarnation. Voir aussi les travaux de Couture (2000) qui font le 
point sur la différence entre la notion de réincarnation en contexte occidental et la notion de renaissances 
en contexte hindou et bouddhique.  
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En considérant la question de l’auteur, Maitreya, il faut donc écarter toute notion de 

sauveur, il faut aussi reconsidérer la notion du temps et prendre le soin de situer la notion 

de vie multiple dans son contexte. En ce sens, si on relègue l’attribution de la composition 

du DhDhV à Maitreya simplement à un mythe, la pensée bouddhique et sa dynamique 

restent voilées. L’examen qui suit cherche à les dévoiler.   

 

2.4 Le débat sur l’attribution de la composition du DhDhV à Maitreya 

L’attribution de la composition du texte à Maitreya, six cents ans après sa mort, est une 

question épineuse pour les spécialistes. En effet, comment formuler un discours raisonnable 

sur une activité terrestre après la mort physique de quelqu’un ? Et qui plus est, si cet auteur 

(futur buddha) n’est pas encore né ? Cette question, qui défie tous les repères de la pensée 

scientifique, ouvre des portes, on en convient, à des débats difficiles. En parcourant la 

littérature relative Maitreya en tant qu’auteur, on dénombre au moins six points de vue, 

énoncés au cours des cent dernières années. Il y a des points de vue évhémériste, 

positiviste, psychologique et sociologique. On examinera aussi les points de vue 

philologique et anthropologique (ou cognitiviste).  

 

Chaque point de vue répond à une question formulée consciemment ou non. Chaque point 

de vue s’insère aussi dans un débat (ou une lutte) qu’il faudra tenter d’exposer. Il est à noter 

qu’aucune des positions énoncées n’est le fruit de recherches rigoureuses. Elles sont plutôt 

des réponses d’ordre secondaire, souvent trouvées en préface, en introduction, en bas de 

page, ou en annexe aux travaux des spécialistes. Seul le spécialiste japonais Ui (1929) fait 

de Maitreya, en tant qu’auteur, l’objet central d’un article. Mais, encore là, comme on le 

verra, il ne s’agit que d’un prétexte à l’exercice de datation d’une école de pensée.  

 

Le point de vue évhémériste 

En 1929, le Japonais Hakuju Ui publie un article intitulé Maitreya as a historical 

personnage. En s’inspirant du concept selon lequel les personnages mythologiques sont des 

êtres humains divinisés après leur mort, il écrit : « Maitreya, a worthy human philosopher, 
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wrote several works on his own idealism, and taught Asa ga probably 

personally » (1929 : 100). Selon lui, il est évident que Maitreya est un personnage 

historique, qu’il est le maître d’Asa ga. Pour écrire cet article, Ui ne se demande pas si 

Maitryea est l’auteur, il se demande plutôt si cet auteur est un être humain et il répond par 

l’affirmative.  

 

Ui est un des premiers à énoncer une position sur la question de l’auteur. Il serait donc 

l’initiateur du débat sur l’attribution du texte à Maitreya. Il écrit : 

 

I presume that scholars will generally believe with me in the historical existence of 
Maitreya; yet nobody from our side until to-day has set forth his opinion expressly on 
this point, and consequently the authorship of many a work assigned to Maitreya, or 
Asa ga, is not quite settled. (1929 : 100) 

  

Il est difficile de déterminer ce que Ui entend par « our side ».  Il explique, plus loin dans 

son article, qu’il suppose que, derrière les propos de la tradition indo-tibétaine, se cachent 

des faits historiques. Tucci (1930), E. Frauwallner (1951) et R. Y ki (dans Demiéville 

1951) ainsi que d’autres chercheurs aborderont la question de Maitreya dans le même sens.  

 

Notons aussi que, dans les années trente, pour distinguer ce personnage historique du 

bodhisattva Maitreya, on ajoute le terme sanskrit n tha qui signifie protecteur, seigneur, 

refuge. Les chercheurs indiens, comme M. Bagchi (date ? dans Limaye, 1992 : xi-xii) et 

S.V. Limaye (1992), attribuent certains des écrits de tendance yog c ra à Maitreya, le 

bodhisattva, et d’autres à Maitreyan tha, l’être humain.  

 

Cela dit, si Ui est le seul chercheur qui traite spécifiquement de la question de l’auteur, ce 

n’est que de façon secondaire. Ce qui préoccupe vraiment cet auteur, c’est la datation de la 

fondation de l’école Yog c ra : si Maitreya est un être humain, la fondation de l’école se 

situe cinquante ans avant la naissance d’Asa ga.  

 

Pourtant, en postulant que Maitreya est un être humain, Ui pose aussi « La » question 

fondamentale : qu’est-ce qui existe ? Et par conséquent, qu’est-ce qui n’existe pas ? 

Comme on se le rappellera, pour comprendre les fondements de la position des spécialistes 
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universitaires (pt. 38-40), selon Farouki (2008a – en ligne), il faut remonter jusqu’à 

Parménide. En ce sens, Ui établit comme point de départ que ce qui existe est Maitreya en 

tant qu’être humain, et du coup, élimine ce qui n’existe pas, le bodhisattva supra-mondain. 

Il procède alors au développement de son raisonnement sur une hypothèse de datation de 

l’école Yog c ra.  

 

Pour les érudits bouddhistes, cette thèse relève d’un excès de logique, elle ne prend pas en 

compte l’expérience vivante. Selon eux, on ne peut réduire le récit à un seul niveau de 

lecture. L’exercice qui cherche à établir l’existence de quoi que ce soit est le propre d’une 

analyse relative ou conventionnelle. La position évhémériste que Ui croyait unanime est 

non seulement contestée par les érudits bouddhistes (pt. 47-48), mais aussi, comme on le 

verra, par les spécialistes universitaires.   

 

Le point de vue positiviste  

En 1911, Lévi attribue le Madhy ntavibh ga (MAV), un autre des cinq traités, à Asa ga, et 

énonce que, selon ce dernier, Maitreya est l’inspiration de la composition (p.15). En 1935, 

dans la préface de sa traduction du Sa dhinirmocanas tra, Lamotte fournit les précisions 

suivantes au sujet du corpus de texte dont le DhDhV fait partie : « Ces ouvrages sont 

l’œuvre d’un auteur unique, Asa ga, écrivant seul ou sous l’inspiration du bodhisattva 

Maitreya » (p. 25). Il poursuit en disant que la théorie selon laquelle Maitreyan tha serait 

un être humain n’a pas reçu l’approbation des meilleurs chercheurs (i.e. L. de La Vallée 

Poussin et E. Obermiller). Lamotte sans le mentionner réfute ici la position de Ui.  

 

Parallèlement, dans ce débat, Ruegg (1969) prend en compte les travaux du Tibétain Pawo 

Tsug (tib. dpa’ bo gtsug). Celui-ci estime que le séjour en Tu ita eut lieu sous le signe d’un 

adhi h na (tib. byin rlabs), terme que Ruegg traduit par résolution déterminante ou 

inspiration. Ruegg ne considère pourtant pas qu’Asa ga soit l’auteur (p. 54-55). Quoi qu’il 

en soit, selon ces chercheurs, la question est de savoir si Maitreya a inspiré la composition 

du DhDhV. 
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Mais examinons cette position d’un peu plus près en se questionnant sur ce qu’on entend 

par la composition d’un texte. Est-il question de la mise par écrit ou considère-t-on aussi 

l’élaboration des concepts ? Si on entend la mise par écrit du DhDhV, la tradition 

bouddhique considère aussi qu’Asa ga a mis le texte par écrit (sur feuille de palme ou 

écorce de bouleau à cette époque en Inde). Par contre, si on entend que la composition 

concerne l’élaboration de concepts, on doit ici considérer que les concepts s’élaborent dans 

un environnement intellectuel particulier et dans une communauté particulière114. Et si on 

analyse ce processus chez un individu sans nécessairement considérer son environnement, 

la composition d’un texte implique l’ensemble de l’activité mentale associant des termes à 

un sens. D’un point de vue bouddhique, ce processus est impersonnel et interdépendant.

N g rjuna n’écrit-il pas : « Si l’on pose un agent réel, il est sans activité. Y aurait-il donc 

un agent sans acte ? Si l’on pose un acte réel, il est sans agent. Y aurait-il donc un acte sans 

agent ? » (IIe siècle, dans Bugault, 2002 : 119). Difficile alors pour une personne de 

s’identifier en tant qu’auteur. En cela, l’attribution traditionnelle de la composition du 

DhDhV se confronte ici à plusieurs problèmes, dont les notions modernes d’une 

individualité au sens strict, de propriété privée et de droit d’auteur115.  

 

Cela dit, lorsque les spécialistes parlent d’inspiration, ils font davantage référence à 

l’influence provenant d’entités extérieures au monde présent qu’à l’influence d’une 

interprétation philosophique. En ce sens, Ruegg (1969) suggère plutôt qu’il est plausible de 

penser qu’Asa ga se soit inspiré, au moins dans certains cas, de matériaux plus anciens 

(p.54). D’un point de vue bouddhique, l’inspiration implique inévitablement une lignée de 

transmission et une lignée de transmission implique toute la vie de l’esprit. Cette attribution 

prend donc compte du domaine de l’expérience vivante beaucoup plus vaste et beaucoup 

plus difficilement vérifiable. Quoi qu’il en soit, la position de Lévi et de Lamotte reste 

vague sur la question (de l’existence) du bodhisattva Maitreya. Et c’est justement ce point 

que Demiéville tente d’expliquer. 

                                                 
114 En contexte universitaire, les sciences cognitives cherchent aussi à éclaircir les mystères de cette capacité à 

comprendre, à formuler, à associer un sens à un symbole. La linguistique, par exemple, met en lumière le 
processus de symbolisation qu’exigent toutes formes de discours, mais là n’est pas l’objet de ce travail. 
Toutefois, l’impersonnalité n’y est pas un objet de débat. 

115 Gauchet (1985) observe que, dans nos sociétés actuelles, l’individualisation est de plus en plus marquée, et 
que c’est elle qui donne lieu à la notion fort défendue de propriété privée et du droit d’auteur. 
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Le point de vue psychologique 

En 1930, La Vallée Poussin s’appuie sur un passage de l’AA-loka pour soutenir 

l’intervention de bodhisattva dans la composition du DhDhV (p. 14). De même, 

Demiéville, en 1951, se positionne contre le point de vue de Ui, Tucci et Frauwallner. Il 

écrit : « c’est par une surprenante méconnaissance des données les plus élémentaires de la 

psychologie religieuse (et littéraire), aussi bien que de la notion d’historicité, qu’on ait 

voulu faire de Maitreya un "personnage historique" » (p. 381).  La question pour ces 

chercheurs concerne donc la relation que l’on peut établir entre Maitreya et Asa ga.  

  

R. Hatani (dans Demiéville 1951) et Rahula (1971) formulent des questions semblables, 

alors que Nattier, en 1988, aborde ce problème dans le sens d’une rencontre mystique. 

Demiéville (1951) soutient l’idée de la « psychologie religieuse » en dressant une liste de 

comparaisons d’expériences mystiques dans les contextes islamique, chrétien et taoïste. 

Pour Demiéville (1951), l’expérience mystique correspond à une psychologie particulière. 

Il y a bien là matière à réflexion, mais il faut aussi savoir placer le discours dans son 

contexte (p. 381).  

 

Au premier abord, la notion d’inspiration divine, d’être céleste, évoque une relation de 

verticalité, qui place, par exemple, Dieu et les anges au ciel, les hommes et femmes sur 

terre. Cette verticalité qui, soit dit en passant, est elle-même relativisée dans le 

christianisme, se trouve bien dans le récit de la composition du DhDhV. En effet, on parle 

du ciel de Tu ita. Il n’y a aucun doute que, dans l’anthropologie traditionnelle indienne et 

bouddhique, cette notion de verticalité est présente, toutefois, dans la cosmologie 

bouddhique, le ciel de Tu ita est aussi considéré comme un mode de cognition, c’est-à-dire 

comme un état d’esprit. Dans cette perspective, il faut prendre en compte le rapport de 

dépendance entre ce qui apparaît (Tu ita) et l’esprit qui perçoit (l’individu Maitreya) et 

cela, dès les écoles les plus anciennes. 
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Cela dit, l’idée de psychologie religieuse peut peut-être mieux se comprendre sous l’angle 

du modèle d’explication de Kitagawa (1988) qui distingue trois niveaux de sens dans le 

discours sur Maitreya : theos, mythos et logos. Il entend par theos, le domaine de 

l’expérience sacrée ; par mythos, la narration qui est utilisée pour communiquer cette 

expérience ; et par logos, le discours que les philosophes et les théologiens tirent du mythos 

(p. 19). Cette approche lui permet aussi de tisser des correspondances entre diverses 

traditions.  

 

En considérant le modèle de Kitagawa, l’expérience d’Asa ga correspondrait au theos 

(expérience sacrée), le récit, au mythos et les discours incluant les débats au logos. 

Toutefois, l’idée de sacré116 mérite ici quelques éclaircissements. Dans le contexte 

bouddhique, l’expérience spirituelle ne se comprend pas en un rapport au divin, mais en un 

rapport au développement de la, sam dhi et, plus particulièrement ici, du développement 

de la prajñ  dont la compassion fait partie. L’utilisation du terme « sacré » ici se comprend 

au sens de propice, bénéfique, voire même efficace. Une mise en contexte est donc requise. 

 

En cela, on pose une mise en garde face au modèle que propose Kitagawa (successeur 

d’Eliade à Chicago) issu d’un contexte théiste. Dans la tradition universitaire, il y a d’autres 

modèles qui sont issus d’un contexte athée (ex. suivant la pensée de Schopenhauer). Le 

bouddhisme, quant à lui, n’est ni tout à fait l’un, ni tout à fait l’autre. Dans cette tradition, 

les modèles d’explication privilégiés s’inspirent plutôt du principe de causalité. Le modèle 

plus utilisé comporte aussi trois niveaux : la base (tib. gzhi), le chemin (tib. lam), et le 

résultat (tib. ‘bras bu). Un modèle tellement large qu’il peut s’appliquer à toute situation 

d’apprentissage. 

 

                                                 
116 Le terme « sacré » signifie littéralement ce qui est mis à part [pour Dieu]. Dans son livre intitulé Sur la 

piste des dieux, Couture (1990) souligne qu’en Inde, on ne retrouve pas la paire sacré vs profane, mais 
plutôt la paire pur vs impur, propice vs défavorable, ou encore la paire ordre vs désordre. Pour plus de 
détails voir aussi « De l’abus du sacré dans l’étude des religions de l’Inde » [en ligne] http://www.enseigner
ecr.org/ressources/enjeux et perspectives.aspx . En contexte bouddhique, l’utilisation du terme « sacré » est 
donc issue d’un métissage (Occident-Indien), c’est-à-dire d’un phénomène d’acculturation. Notons 
toutefois que son utilisation est tellement fréquente, qu’elle doit alors se comprendre au sens de « ce qui est 
propice, bénéfique, infiniment respectable ». 
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D’un point de vue de la compréhension spirituelle, ce modèle est utilisé principalement 

pour donner des pistes sur la voie. Par exemple, dans le cas du récit de la composition du 

DhDhV, on peut dire qu’Asa ga correspond à la base. C’est le potentiel de l’esprit humain, 

la capacité de se transformer. C’est l’effort (les douze années de retraite) qui permet 

d’accumuler des causes et conditions favorables. Dans ce récit, la vue et la méthode 

correspondent aussi à la base. La vue est illustrée par les Prajñ p ramit s tra, textes sur 

lesquels se penche Asa ga avant de recevoir les cinq traités. La méthode est illustrée par la 

méditation. À cela s’ajoute le développement de la compassion (interaction avec le chien et 

les vers).  

 

Le chemin, quant à lui, est illustré par l’état de bodhisattva de Maitreya. Avec la 

progression en dix terres (pt. 566-567), un bodhisattva se voue au dépassement de soi. Pour 

ce faire, il développe l’éthique, la détermination, la concentration, l’intelligence première, 

les moyens habiles, etc. La méthode utilisée est toujours la même : la méditation. Le 

résultat est illustré par l’état de buddha ; c’est l’aboutissement du chemin atteint 

inévitablement (prédiction), un état d’expérience inconcevable, la pleine maturation du 

potentiel de l’esprit nommée l’Éveil, l’état de buddha.  

 

Cela dit, les modèles sont facilement interchangeables. La communauté d’érudits 

bouddhistes utilise couramment les concordances qu’elle trouve entre son propre discours 

et celui d’autres traditions, et cela depuis des siècles. Comme le suggère l’utilisation 

fréquente du mot « sacré » en contexte bouddhique contemporain, les concordances sont 

considérées comme des moyens, tout comme le sont les récits ou la pratique de la 

méditation117. C’est pourquoi les érudits trouvent certainement des parallèles intéressants 

entre le récit et l’hypothèse de la dimension psychologique proposée par Demiéville (1951 : 

381).  

 

Mais peut-on vraiment réduire Maitreya à une dimension psychologique ? À cette question, 

les érudits ont au moins deux réponses. Certains disent non ! Puisque Maitreya est un 
                                                 
117Par exemple, les effets de la visualisation du Bouddha ou d’un bodhisattva (qui semble avoir fait partie de 

la pratique d’Asa ga) sont des moyens qui visent le développement de qualités propices et l’élimination 
d’attitudes néfastes au cheminement. 
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bodhisattva de la dixième terre, il n’est pas un produit de l’imagination. La présence de 

Maitreya dans les textes les plus anciens fait autorité. D’autres répondent par une nuance. 

Du point de vue de l’école Yog c ra, dont Asa ga est le représentant le plus connu, on dit 

que « tout est consciences118 », peu importe la réalité du référent dit « extérieur ». Pour 

mieux comprendre la nuance, disons que, dans tout processus de perception, il y a les 

informations que procure le domaine sensoriel (les consciences des sens) et il y a la 

conscience mentale qui organise ces données pour produire une idée générale. On peut 

donc dire que l’impression que provoque Maitreya sur Asa ga fait partie du propre 

processus cognitif de ce dernier119. Dans cette analyse, toutefois, ce qui est surprenant, c’est 

que l’idée que « tout est consciences » ne réfute pas d’emblée l’attribution de la 

composition à Maitreya (extérieur à la conscience d’Asa ga). L’école « tout est 

conscience » ne soutient pas que pour le sujet la seule réalité est lui-même (solipsisme), elle 

soutient fermement que le processus cognitif doit être considéré sérieusement dans toutes 

situations. 

 

Encore là, il est évident que les propos de Demiéville (1951) sur la psychologie religieuse 

ne se situent pas dans ce type de débat philosophique. Demiéville (1951) lutte contre ce 

qu’il nomme la « manie historiciste » de son temps. Notons aussi que, durant les années 

cinquante, l’influence de la psychologie prend une place grandissante dans les milieux 

scientifiques. La position de Demiéville (1951), qui interprète l’expérience mystique en 

termes psychologiques, reflète donc le contexte de son époque. Certains chercheurs, à sa 

suite, verront éventuellement l’anthropologie bouddhique comme une « méthodologie 

                                                 
118 J’insiste pour mettre le terme conscience au pluriel pour souligner qu’en contexte bouddhique, il y a 

plusieurs consciences : cinq consciences sensorielles, une conscience mentale. À cela s’ajoute, en contexte 
Cittam tra, la conscience souillée (croyance en un « moi ») et la conscience fondamentale (entrepôt des 
semences). Les chapitres qui suivent amènent une réflexion à ce sujet. 

119 Il est intéressant de constater que le développement de la phénoménologie en « Occident » (ou en 
« Eurasia », comme le propose Lancaster), correspond à une période de traduction des textes indiens en 
langues européennes (voir chapitre 5, dans la section portant sur le terme dharma : 233). Mais, on note 
aussi que cette notion d’idée générale (tib. don spyi) trouve une certaine correspondance avec la notion de 
« statut » élaborée par Abélard (1079 - 1142). 



L’entrée en matière II 

70 

psychosomatique »120. Toutefois, une chose est certaine, la question de l’auteur est liée 

aussi à la légitimation de l’école Yog c ra.  

 

Le point de vue sociologique et légitimateur 

En 1903, David Rhys écrit qu’à l’époque d’Asa ga, un auteur ne signe pas personnellement 

ses œuvres (p. 179). Suivant cette logique, Obermiller (1931) s’oppose à la théorie d’Ui en 

faisant le parallèle entre N g rjuna, inspiré par Mañju ri, et Asa ga, inspiré par Maitreya. Il 

écrit à ce sujet : 

 
The teacher N g rjuna, having been inspired by the Bodhisatva Mañju ri, has laid the 
foundation to the M dhyamika system in accordance with the Ak ayamati-nirde a-
s tra. The same has been done by the teacher Ary s ga in regard of the Yog c ra 
system through the inspiration of Maitreya and on the basis of the Sa dhi-
nirmocana-s tra (p. 92) 

 

Il poursuit de la façon suivante  
 

This might simply be interpreted in the sense that ry sa ga and no other was the 
actual author of the 5 works. As the latter represent the foundation of the exegetical 
literature connected with the new conception of Buddhism, it is quite natural that the 
adherents of the conceptions ascribed 5 treatises a divine, supra mundane 
origin (p. 93).  

 

Ces citations suggèrent qu’Obermiller tente de répondre non pas à la question de l’auteur 

en elle-même, mais plutôt à la question de l’émergence de la pensée Yog c ra. L’appel à 

Maitreya en tant qu’auteur sert-il à légitimer un courant de pensée ? Selon Obermiller, il y a 

effectivement un lien de légitimité entre l’attribution des cinq traités à Maitreya et 

l’émergence de l’école Yog c ra. Edward Conze (1968) est aussi d’avis que Maitreya, en 

tant qu’auteur, permet à l’école Yog c ra de prendre son essor (229-242).  

 

On se rappelle peut-être que l’école la plus répandue à l’époque d’Asa ga est celle des 

Vaibh ika121, une école du H nay na (Petit Véhicule ou Véhicule Individuel). Les 

                                                 
120 Cette expression fut utilisée par Alexandra David-Neel et reprise par quelques chercheurs. On note aussi à 

titre d’information, que dans les travaux de spécialistes comme Varela (1993) Rosch (1992), le 
bouddhisme a, encore aujourd’hui, une certaine influence sur les recherches en sciences cognitives. 
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enseignements Yog c ra du Mah y na (Grand Véhicule ou Véhicule Universel) doivent 

donc faire leur place. Généralement, on attribue l’essor de cette école à Asa ga et à son 

frère Vasubandhu en disant que la recherche historique moderne n’a pas encore résolu 

l’énigme de l’attribution de la composition de cinq traités à Maitreya.  

 

Schimthaussen (1969), Davidson (1985) et D’Amato (2000) semblent s’accorder sur le fait 

que les différences grammaticales à l’intérieur même des textes fondateurs du Yog c ra 

indiquent que ceux-ci ne proviennent pas d’un seul et même auteur. John Powers (1993) 

fait intervenir la politique et l’économie dans son analyse d’un s tra, des enjeux 

intimement liés, selon lui, aux textes attribués à Maitreya (p. xi) : 

 
It is my belief that the Sa dhinirmocana-s tra, like many other Buddhist texts, is not 
simply the result of the mystical experiences of an enlightened sage, but is a 
conscious attempt to influence power relations in the Buddhist communities which 
studied and debated its teachings. 

 

On peut supposer que le DhDhV est compris à l’intérieur de ces « autres textes 

bouddhistes ». Powers ne nie pas l’expérience d’Asa ga, mais s’intéresse davantage aux 

enjeux socio-économiques de l’époque. Cette lecture correspond aux préoccupations 

contemporaines de son époque, particulièrement chez les chercheurs universitaires des 

États-Unis.   

 

Ce point de vue sociologique et « légitimateur » se tourne vers les communautés dans 

lesquelles se développe le bouddhisme. Les recherches historiques visent, dans ce cas, à 

reconstituer l’atmosphère sociale dans laquelle le texte a été composé. On dit que le rôle 

social du bodhisattva Maitreya est instrumental. Ces chercheurs (et quelques chercheuses) 

luttent contre l’idée que seule l’expérience individuelle d’Asa ga explique l’essor de toute 

une école de pensée. L’analyse du vocabulaire et de la structure grammaticale des textes 

attribués à Asa ga montre des inconsistances. On favorise alors l’hypothèse d’une sorte de 

« comité de rédaction » visant l’établissement de l’école Yog c ra. La légitimation des 

enseignements est l’argument essentiel.  
                                                                                                                                                     
121Cette école soutient le non-soi de l’individu, l’existence d’un moment de conscience et celle d’une particule 

sans parties, indivisible.   
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Enfin, que l’on croie que la méditation permette de recevoir des enseignements 

exceptionnels ou non, que Maitreya ait été un être humain ou non, qu’il ait été l’auteur ou 

non du DhDhV, ne change rien au fait que les quatre points de vue, jusqu’ici exposés, 

soutiennent directement ou indirectement le rôle de Maitreya dans la légitimation de l’école 

Yog c ra. Son rôle légitimateur, pour les érudits, est aussi un élément essentiel du récit. 

Dans ce débat, j’observe que chaque position met en lumière autant les préoccupations des 

chercheurs que certaines spécificités de la pensée bouddhique. Mais certaines traditions 

bouddhiques n’attribuent pas le DhDhV à Maitreya.  

 

Le point de vue philologique 

Jacques May, en 1971, explique que les sources chinoises divergent des sources tibétaines 

(p. 284). Ainsi, l’Encyclopedia of Indian Philosophies fait état des doutes qui planent sur 

l’attribution du DhDhV à Maitreya (p. 476-477). Selon Davidson (1985), ce texte n’est 

mentionné ni par Hsüan-tsang, ni par Dharmap la ou Sthiramati, des maîtres liés à la 

tradition chinoise (p. 134). Potter (1999) attribue donc la composition à un auteur inconnu. 

Mais Ruegg (1969) avance l’hypothèse que les divergences, entre les traditions indo-

tibétaine et chinoise, sont peut-être plus apparentes que réelles, il écrit qu’ « en dépit du fait 

qu’il n’existe en chinois que trois des cinq Enseignements, il est remarquable que la 

tradition chinoise fasse état elle aussi de cinq enseignements communiqués par Maitreya » 

(1969 : 45)122. 

 

Pour Brunnhölzl (2012), l’expression tibétaine « les cinq dharma de Maitreya » en 

référence à cinq textes n’est pas d’origine indienne (p. 15). Toutefois, il souligne que ce 

n’est qu’au XIe siècle que certains textes tibétains y font référence. Les travaux de Davidson 

(1985) retracent, quant à eux, les mentions de l’auteur Maitreya à travers un bon nombre de 

textes sanskrits, chinois et tibétains. On sait grâce à Davidson que Dharmarak a (date ?) est 

le premier traducteur qui mentionne l’auteur Maitreya/Asa ga et que celui-ci le fait entre 

                                                 
122En fait, seuls le Mah y nas tr la k ra et le Madhy ntavibh ga sont attribués à Maitreya par les deux 

traditions (indo-tibétaine et chinoise). L’Abhisamay la k ra n’a apparemment pas été traduit en chinois. 
Le DhDhV ne l’a été que très récemment et Le RGV est attribué à S ramati par cette tradition.  
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l’an 414 et 418. Toutefois, il semble que l’attribution des cinq traités à Maitreya se soit 

faite plus tard. En Chine, on la trouve dans les écrits de Tun-lun (date ?) durant la dynastie 

T’ang (618-905) et au Tibet, dans la biographie de Kunga Nying po (tib. sa chen dkun-dga 

snying po : 1092-1158)123. Davidson note que Buteun (tib. bu ston : 1290-1364) en fait état, 

mais il doute de ses sources124 (p. 18-41). Alors à qui attribue-t-il la composition du 

DhDhV ? 

 

Malgré que le colophon du manuscrit d’un « original » sanskrit découvert par Sa k ty yana 

en 1938, au Tibet, attribue le DhDhV à un certain Maitreyap da, Davidson mentionne que 

l’auteur est réputé être un certain S ramati (ch. Chien-i ou Chien-hui ou Kien-houei, IVe 

siècle). Il est à noter que, dans le contexte chinois, la composition se situerait alors autour 

des années 430.  

 

Malgré sa recherche minutieuse, il y a quelque chose d’étonnant au fait que Davidson 

attribue le DhDhV à S ramati (ch. Chien-i ou Chien-hui). La v tti de Vasubandhu ne 

confirme-t-elle pas, du moins partiellement, un lien avec le frère Asa ga ? Pour Robertson 

(2008), Vasubandhu clairement attribue le DhDhV et le MAV à Maitreya (p. 13-14), et cela 

est une information qu’on ne peut ignorer. Ruegg (1969) propose de considérer le nom 

« S ramati125 » comme une épithète de Maitreya. Son hypothèse n’est pas à négliger (p. 49-

55). Dans ce même élan, Davidson (1985) suggère finalement que la tendance à attribuer 

des textes à un bodhisattva tel que Maitreya témoigne de l’importance accordée à ces textes 

(p. 18-41). Les cinq traités expriment la pensée du Mah y na de façon exemplaire, écrit-il, 

et cela mérite une attribution hors du commun. Ce commentaire de Davidson (1985) 

propose peut-être un pont entre le point de vue légitimateur qui considère les communautés 

dans lesquelles se développe le bouddhisme à cette époque et le point de vue suivant. 
                                                 
123 Cette biographie fut rédigée par Dragpa Gyaltsen (tib. rje bstun grag pa rgyal mtshan : 1147-1216), sous 

l’influence probable de Loden Sherab (tib. rngog blo ldan shes rab). 
124Davidson (1985) suggère que l’attribution de cinq traités à Maitreya trouve son origine au Ka m r. Cette 

attribution aurait influencé les érudits tibétains via la Chine, ce qui suggère que la préoccupation des 
traducteurs de la deuxième période (tib. phyi dar) soit principalement l’héritage Yog c ra, alors préservé 
en Chine. Mais selon Davidson, seules des recherches plus poussées sur les travaux de Loden Sherab (tib. 
rngog blo ldan shes rab) pourraient confirmer cette hypothèse (p. 39). Brunnhölzl (2012) souligne que 
cette attribution ne figure pas dans les anciens catalogues de traductions tibétaines de textes sanskrits (IXe 
siècle – p. 15). 

125Le terme s ramati signifie probablement celui dont la pensée touche l’essentiel. 
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Le point de vue cognitiviste et anthropo-logique  

Dans les années 1930 en URSS, l’étude universitaire de textes bouddhistes indo-tibétains a 

souvent été faite en compagnie de maîtres tibétains. D’ailleurs, dans sa traduction du MAV, 

Stcherbatsky remercie des maîtres tibétains126. Rares sont les spécialistes de son époque à 

l’avoir fait. Stcherbatsky (1936), dans le titre du MAV, écrit : « […] ascribed to 

Bodhisattva Maitreya […] ». Pourtant, dans la préface, il attribue le MAV à Maitreya-

Asa ga. Cette hésitation exprime peut-être à la fois son ouverture face à l’attribution 

bouddhique et sa réserve qui est propre à une pensée scientifique.  

 

Lilian Silburn (1977) cite le DhDhV parmi les cinq traités attribués « à tort ou à raison à 

Maitreya ». Elle fait part de son hésitation dans une note en bas de page : « Maitreya est-il 

l’auteur antique des k rik  versifiées qu’Asa ga aurait glosées en prose ? Ou bien Asa ga, 

plongé en sam dhi, a-t-il puisé son inspiration en ce grand bodhisattva et composé seul 

l’ensemble de ces ouvrages ? » (p. 224). Cela dit, lorsqu’elle cite ces ouvrages, elle les 

attribue cependant à Asa ga.  

 

Griffiths (1986) s’est aussi penché sur ce sujet, mais sa réflexion n’a pas encore porté fruit 

(p. 77-78 et p. 174 note 7 et 9). Il se dit d’ailleurs content de ne pas avoir à régler cet 

épineux problème. Wood (1994), pour sa part, utilise des formules telles que « ces textes 

attribués à Maitreya ou à Asa ga » (p. 201). Quant à Williams (1994), il écrit « I leave the 

matter open » (p. 81). Dans Seven Works of Vasubandhu, notons cependant qu’Anacker 

(1984) s’appuie sur le fait que les travaux d’Asa ga et de Maitreya sont de styles très 

différents pour attribuer (avec une certaine hésitation) la composition des cinq traités à 

Maitreya (p. 13-14) .  

 

En 1991, Hookham attribue les cinq textes à Maitreya, mais elle explique que, selon « a 

serious scholarship », on doit les attribuer à Asa ga : « An undoubtedly more credible 

                                                 
126 Comme le fait son étudiant Obermiller (1931) dans sa traduction du Ratnagotravibh ga (RGV). 



L’entrée en matière II 

75 

tradition is that he received the teachings on earth at night through some divine 

inspiration » (p. 167). Auparavant, Ruegg (1969) tenta de soulever la difficulté. Il écrit :   

 
[...] Mais on ne comprend pas quel peut être le critère philologique objectif qui 
permettrait d’accepter, avec Lévi, une tradition qui présente Asa ga comme l’auteur 
d’un ouvrage tout en repoussant une autre tradition également bien (sinon mieux) 
attestée selon laquelle Maitreya est son auteur véritable : et on ne comprend pas non 
plus pourquoi nous serions autorisés à réinterpréter une tradition d’une façon plus ou 
moins arbitraire dans un sens particulier, comme Obermiller l’a fait. Il semble en 
effet que ces deux savants n’aient pas pu se débarrasser d’une prévention et que, tout 
en suivant des voies différentes, ils aient rejeté la tradition qui tient Maitreya pour 
auteur véritable de ces castrums simplement parce qu’un bodhisattva « céleste » ne 
saurait être raisonnablement censé composer des traités (p. 54). 

 

Cette intervention de Ruegg soulève les questions suivantes, le bodhisattva Maitreya, tel 

que décrit par les érudits de la tradition indo-tibétaine, implique-t-il une forme d’existence 

immatérielle, c’est-à-dire non terrestre ? Si oui, comment peut-il, raisonnablement, être 

l’auteur d’un texte terrestre ? Pour plusieurs chercheurs, il est préférable de ne pas se 

positionner devant ce qui n’est ni prouvé, ni réfuté. Ce malaise peut être attribué aux 

difficultés que provoque la rencontre entre deux types d’utilisation de la pensée rationnelle 

(voir annexe I).  

 

Une lecture occidentale du récit de l’attribution de la composition du DhDhV à Maitreya 

implique nécessairement une rencontre entre deux traditions philosophiques, deux notions 

de temps, deux types de cosmologie, deux structures anthropologiques, etc. À la lumière 

des débats sur l’auteur du DhDhV, on constate que la tendance est de se référer 

exclusivement à l'histoire lorsque l’on traite de la question de l’auteur, puis, de revenir au 

cadre de référence proprement bouddhique lorsque l’on traduit, analyse, explique les 

notions ou les textes bouddhiques. Cette situation, me semble-t-il, pose problème. Peut-on 

tempérer cette tendance en proposant une lecture du récit à partir du contexte philosophique 

et anthropologique de sa composition ? Et dans ce cas, est-il possible de prendre une 

distance face à une préoccupation ontologique sans tomber dans ce que des Jardins 

(2013)127 nomme une « théologie » bouddhique (en opposition à une étude dite 

                                                 
127Commentaire fait en tant qu’examinateur lors de la soutenance le 6 mai 2013 à l’Université Laval. 
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scientifique) ? Ma réponse est que cela est non seulement possible, mais nécessaire, si tant 

est que la communauté scientifique s’intéresse au dévoilement de la pensée bouddhique. 

 

Avec un certain recul, on distingue trois éléments dans le récit de la composition du 

DhDhV par Maitreya provenant de la tradition indo-tibétaine,. Il y a l’importance accordée 

au développement de la connaissance (la voie bodhisattvique) ; le souci du transfert de 

connaissance (la transmission orale) ; et l’importance accordée à la méthode de 

développement : la méditation128. Ces trois éléments sont les moteurs principaux du récit.  

 

Dans cette perspective, le récit peut être vu comme une étude de cas qui suggère que, par la 

méditation sur la perfection de la connaisance (ex. le constat de vacuité), un individu peut 

se hisser à un niveau de cognition hors du commun (chemin de la mise en œuvre et de la 

vision). On entend peut-être alors que par l’observation du processus cognitif (la 

méditation), il y a possibilité d’un dépassement de soi (la transformation de ce qui est perçu 

et perçevable) et que ce dépassement de soi est utile à quelque chose (la fonction). On 

entend peut-être aussi que Maitreya en tant que transmetteur d’un savoir est l’expression 

d’une mesure du potentiel de l’esprit et de l’efficacité de la méditation.  

 

Dans cette perspective, Kapstein (1988) souligne qu’il y a deux types de transmission, l’une 

qui fait référence à l’enseignement (sk. gama), et qui nécessite de la réceptivité et de 

l’intelligence, et l’autre qui fait référence à la réalisation de l’enseignement (sk. adhigama), 

et qui dépend d’une compréhension que je qualifierais de profonde (p. 165). Cette dernière 

est l’expression la plus subtile de la notion de transmission, elle inclut le domaine de ce qui 

n’est pas visible et non manipulable. Elle dépend de ce que Bugault (1994) nomme une 

patience radicale. 

 

                                                 
128La méditation fait l’objet de nombreuses recherches à l’heure actuelle. Dans le cadre des sciences 

cognitives, voir les travaux de Varela, Thompson et Rosch, entre autres un ouvrage, publié en 1993 intitulé 
L’inscription corporelle de l’esprit. Ensuite, au Québec, la RAMQ a ouvert ses archives entre 1981 et 1994 
pour permettre une recherche sur la méditation. L’article de Herron et collectif publié en 1996 révèle une 
réduction moyenne annuelle des coûts de santé chez les pratiquants de la méditation. Enfin sur la plasticité 
neuronale, voir entre autres les travaux de Davidson (http://brainimaging.waisman.wisc.edu/) et ceux de 
Lazar (www.nmr.mgh.harvard.edu/~lazar/).  
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Est-ce que ce sont ces considérations pratiques qui font qu’en 1996, Cha (1996) ne touche 

même pas à cette question et que, comme lui, Mathes attribue le DhDhV à Maitreya ? Pour 

Mathes, il est condamnable de reléguer ce récit au monde des légendes (au sens naïf du 

terme – p. 11-17). En 2004, Robert Thurman, professeur à l’Université de Columbia, 

comme Hakamaya dans le travail de Schmithausen (1987 : 183), estime qu’on doit s’en 

remettre à l’attribution traditionnelle indo-tibétaine puisqu’il est impossible d’infirmer ou 

d’affirmer sur des bases vérifiables que Maitreya ne soit pas l’auteur de textes (p. xvii). 

 

La difficulté avec la lecture historiciste est une notion trop stricte du vrai vs. faux. Dans une 

perspective plus inclusive, il apparaît que la pensée bouddhique chevauche à la fois le 

domaine philosophique (logique), cognitif (processus de perception) et religieux (récit). Et 

sans être scientifique, au sens « occidental » du terme, cette pensée jouit, pour utiliser un 

autre terme de Jacob, d’une « scientificité » grâce à l’insistance qu’elle accorde à 

l’influence du processus cognitif sur l’expérience. Cette expression déroutante d’une autre 

forme de rationalité doit, il me semble, être prise en compte dans la lecture du récit.  

 

Peu importe qu’on accorde une existence réelle à Maitreya, il semble que la philosophie, 

l’anthropologie et la cosmologie bouddhique ne peuvent, en aucun cas, être ignorées129. 

L’indianiste Jean Filliozat (en ligne)130 dit en ce sens que l’explication d’une cosmologie 

par le recours au domaine mythologique (ou sociologique), au sens restreint du terme, sans 

considérer la complexité de la pensée bouddhique, pose problème.  

 

Ce point de vue cognitiviste n’ignore pas les données historiques et philologiques. Ce point 

de vue n’est donc pas « anti-historique ». Il ne vise pas non plus à réfuter les points de vue 

précédents, il préfère alimenter le débat autrement, c’est-à-dire en faisant ressortir la 

logique de cette attribution en fonction de son contexte d’érudition. Les critères de cette 

position sont d’ordre anthropo-logique au sens « jacobien »131 du terme, c’est-à-dire qu’ils 

                                                 
129Exemple de la pensée bouddhique à ne pas ignorer : « L’être et le néant ne naissent pas, de même que leur 

combinaison ou leur négation ». La k vat ras tra, chapitre 3, 22 – traduction de Carré (2006 : 214)  
130Voir Canal Académie : http://www.canalacademie.com/Portrait-d-un-medecin-historien.html 
131Ce terme utilisé par André Jacob lors d’une série de conférences données à l’Université Laval au mois de 

septembre 2008. Jacob souligne que le terme « philosophie » est trop vague. Il définit la philosophie 
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nécessitent une réflexion sur l’expérience humaine en contexte de recherches 

contemplatives, les recherches contemplatives se distinguant ici par l’importance accordée 

davantage au processus cognitif qu’à une question ontologique. 

 

Ce point de vue suggère aussi qu’une distinction trop stricte entre un discours 

exclusivement extérieur (étique), qui pourrait seul être considéré comme scientifique, et le 

discours internes, celui des communautés bouddhiques (émique), auquel on refuserait toute 

rigueur de pensée et donc toute science, constitue une position extrême qui pose 

évidemment problème dans l’étude de textes bouddhiques. Cela dit, les données 

historiques, philologiques sont aussi importante pour la prochaine étape de recherche qui 

pose un regard sur les événements qui ont permis au DhDhV de se transmettre jusqu’à nos 

jours.  

  

                                                                                                                                                     
comme une théorisation (logique) de la condition humaine (anthropo). L’objet du discours philosophique, 
selon lui, étant essentiellement la condition humaine. On le comprend ici comme une réflexion ou étude 
(dans le cas du bouddhisme) sur l’expérience d’être vivant. 
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3. LA TRANSMISSION DU DhDhV   

Pour qu’un texte voyage à travers le temps, il faut qu’il soit transmis soit par l’écriture (la 

mise par écrit, les traductions et les commentaires) soit par l’enseignement oral, ce qui 

suppose une série d’évènements qu’on peut tenter ici de retracer. Pour ce faire, on utilise 

plutôt la notion de transmission au sens de filiation spirituelle que celle de réception 

élaborée par Jauss (2005). Mais on ne saurait faire complète abstraction de cette dernière, 

qui prend en compte l’environnement dans lequel un texte est transmis, donc interprété.  

 

Comme point de départ, il y a la mise par écrit du DhDhV que l’on situe ici au IVe siècle. 

Puis vient l’enseignement qu’offre Asa ga à son frère Vasubandhu qui en écrit un court 

commentaire (sk.v tti). Cette période est marquée par la légitimation du Mah y na. Les six 

siècles qui suivent ces évènements ont laissé très peu de données. Anacker (dans Potter 

1999) suggère que le DhDhV était trop radical pour qu’on l’enseigne de façon systématique 

durant cette période (p. 753 note 508). Certains érudits, comme Mipham (1846-1912), 

suggèrent que l’enseignement du DhDhV aurait été considéré comme secret ou du moins 

réservé strictement à des initiés132. Selon Brunnhölzl (2012), plusieurs sources des lignées 

Kagyu, Jonang et Nyingma confirment cet état de fait (p. 16). Selon Hookham (1992), la 

clé de cette restriction à un public plus ciblé est la notion de gotra133  et celle de 

tath gatagarbha134, notions qui seront abordées ici au chapitre 9 (p. 94-111).  

 

Suivant les recherches de Kuijp (1983), on sait qu’avant la réintroduction du DhDhV, soit 

entre le VIIe et le XIe siècle, un écart se creuse entre la tradition de l’enseignement 

scripturaire monastique et la tradition de l’enseignement orale des siddha (p. 32, 40-45). 
                                                 
132 En considérant que les débats ont lieu dans un milieu de pluralité, certains érudits tibétains supposent que 

des textes comme le RGV qui porte sur la notion de gotra et de tath gatagarbha auraient eu une profonde 
influence sur les penseurs hindous entre le IVe et le XIe siècle en Inde. D’autres chercheurs suggèrent que 
les pratiques bouddhiques issues du Ka mir furent influencées par le shivaïsme. 

133 Selon Faure (1998), la notion de tath gatagarbha aura plus de facilité à être assimilée par la pensée 
chinoise.   

134 La notion de gotra fait référence à la lignée au sens de filiation spirituelle. En contexte bouddhique, on 
l’entend comme le potentiel d’Éveil. L’image donnée est celle d’un germe (sk. garbha), le germe de 
l’Ainsi-allé (sk. tath gata). Avec le temps, on utilisera l’expression « nature de buddha » en faisant 
référence à la nature fondamentale de tout être vivant. Cette notion se formalise avec le RGV composé à la 
même époque que le DhDhV. Comme le DhDhV, le RGV disparaît de la circulation entre Vasubandhu et 
Maitr pa.  
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Hookham (1992) observe, qu’au XIe siècle, la réédition du RGV et du DhDhV au Ka mir 

marque un tournant dans cette histoire (p. 270-71). La relation entre les traditions 

scripturaire et ascétique se transforme135. Maitr pa (1012-1097136) qui introduit ces textes 

au Ka mir joue un rôle clé dans cette réconciliation comme dans la transmission du DhDhV 

(p. 165).  

 

Pour la présente recherche, les traductions tibétaines du DhDhV par des descendants de 

Maitr pa entre le XIe siècle et le XIIe siècle sont déterminantes. Elles permettent entre autres 

de considérer ce texte dans son intégralité puisque l’original sanskrit n’a pas survécu. Plus 

particulièrement, on s’intéresse ici à la version sous forme de stances traduite par Mah jana 

et Senge Gyaltsen (tib. seng ge rgyal tshan). Ce faisant, on s’attarde brièvement à la vie et 

les travaux de ces deux individus.  

 

De même, le commentaire de Mipham (1846-1912) et l’enseignement de Gyamtso (1934- ) 

permettent d’aborder le sens de ce texte en contexte bouddhique contemporain, et de le 

traduire en langue française avec une certaine cohérence. On propose donc un court exposé 

sur la vie et les travaux de ces deux individus. Mais pour mieux situer leur place dans cette 

série d’évènements, examinons d’abord la transmission du DhDhV dans son ensemble.  

 

3.1 La reconstitution de la lignée de transmission du IVe siècle à nos jours  

Dans le contexte de la tradition bouddhique, la notion de transmission implique une lignée 

au sens de filiation spirituelle telle que le souligne Kuijp (1983 : 2-4). Cette filiation 

spirituelle apparaît, comme on l’a vu au chapitre précédent, entre Maitreya, Asa ga et 

Vasubandhu, mais elle apparaît encore plus clairement après la réédition et l’enseignement 

                                                 
135 Voir l’article de Mathes publié en 2006 montrant l’influence de Ma tripa sur le développement de la 

tradition Mah mudr . En joignant la tradition des s tra à ceux des tantra, Maitr pa construit un pont entre 
les études scripturaires et ascétiques. Mathes insiste donc sur le fait que la tradition du S tra-mah mudr  
trouve son origine en Inde et ne découle pas de l’approche subitiste associée à la tradition chinoise. 

136Plusieurs chercheurs, comme Cornu (2006), indiquent que l’année de naissance de Maitr pa est 1007, alors 
que d’autres, comme Brunnhölzl (2012), indiquent 1012. 
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du DhDhV par Maitr pa. Les récits traditionnels indiquent que Maitr pa était un 

Mah siddha (grands accomplis)137.  

 

C’est autour de l’année 1012, au nord de l’Inde, dans une famille de brahmanes que naît 

Maitr pa138 (aussi connu sous le nom de Advayavajra). À l’âge adulte, Maitr pa étudie à 

N land 139 (entre autres avec N ropa) et à Vikrama ila140 (avec Ati a et possiblement avec 

Ratnavajra141), deux des plus importants centres d’études bouddhiques de cette époque. Il 

étudie aussi avec un certain ntipa et devient moine. On dit que le nom de Maitr pa lui est 

donné en raison de son dévouement au bodhisattva Maitreya (voir Cornu 2006 : 361).  

 

Par la suite, il est dit que ses pratiques yogiques (associées au tantrisme) non conformistes 

forcent la communauté monastique à l’expulser du monastère où il réside. Ce qui laisse 

supposer que, pendant un certain temps, Maitr pa joignait la vie monastique à des pratiques 

tantriques dites secrètes (voir Hookham 1991 : 145 et 165). En considérant que l’étude des 

Tantra fait maintenant partie du curriculum des moines et moniales, on comprend d’une 

part que les pratiques tantriques se sont formalisées avec le temps et d’autre part, que 

l’aspect sexuel de la pratique des Tantra, souvent mis en relief dans les travaux des 

Occidentaux, n’est pas indispensable à ces pratiques, la relation sexuelle ne reste qu’un des 

nombreux moyens habiles ou salvifiques.  

 

                                                 
137À noter que l’Abhayadatta traduit par Robinson en 1979 ne compte pas Maitr pa parmi les quatre-vingt 

quatre Mah siddha. 
138 Ce simple détail permet déjà de considérer qu’à cette époque, les communautés bouddhiques et hindoues 

ne sont peut-être pas aussi distinctes qu’elles le sont maintenant. 
139 N land  se trouve à quelques kilomètres de R jag ha. Selon T ran tha, l’histoire du village et de son lien 

avec le bouddhisme remonte à l’époque d’A oka. En 1235, un tibétain arrive à N land , il vécut la 
troisième vague de destruction de ce centre d’étude (voir Tarthang 1994 : 174). 

140 Les ruines de Vikrama la ont été trouvées à Patharghata, à l’est de Bhagalpur (environ 300 km à l’est de 
N land ). À l’époque de kya ri (1127-1225), la communauté sera forcée de s’enfuir sous la pression de 
l’armée Turu ka (Turque voir Tarthang 1994 : 186). 

141 Selon Brunnhölzl (2012), Ratnavajra est un personnage central au centre d’études de Vikrama ila, il y 
enseigne les cinq traités de Maitreya (p. 17). Ce qui indique que Maitr pa n’est pas le seul à connaître 
l’existence du DhDhV et du RGV à cette époque. Dans une recherche portant sur les lieux importants de 
l’histoire bouddhique, Tarthang (aussi nommé kun dga’ dge legs ye shes rdo rje, 1994) écrit que 
Ratnavajra aurait voyagé au Tibet, il enseigne entre autres à Rinchen Sangpo avec qui il traduit aussi 
plusieurs textes (958-1055 – 233, 234-236).  
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Cela dit, sans connaître les dates précises, on sait que Maitr pa découvre les manuscrits du 

RGV et du DhDhV quelque part en Inde et les enseigne. Dans les Annales Bleues, Zonupal 

(tib. ‘gos lo tsa ba gzhon nu dpal : 1392-1481) écrit : 
Le vénérable Maitr pa vit un jour une lumière émerger de l’intérieur d’une craquelure 
d’un st pa. Après avoir examiné celle-ci, il y découvrit deux textes, [le RGV et le 
DhDhV]. Il adressa alors ses prières au Vénérable Ajita ( tib. ma pham i.e. Maitreya) 
qui apparut entouré de nuages et qui lui expliqua [le sens de ces textes]. Maitr pa les 
enseigna à son tour à nandak rti. Déguisé en mendiant, ce dernier se rendit au 
Ka mir. [En ce lieu,] Sañjana découvrit [que sous ses haillons], nandak rti était un 
homme remarquable. Il lui rendit hommage et obtint [l’enseignement des] deux 
textes. Il en prépara plusieurs copies et les offrit au pa ita Mah jñ na ri ainsi qu’à 
d’autres personnes (traduction inspirée de Roerich, 1996 : 206-207)142.  

 

Selon ces informations, le DhDhV a donc suivi le même trajet que le RGV. Le 

diagramme 3.1, qui suit, illustre ce trajet. Ce diagramme s’inspire aussi des travaux de 

T ran tha (aussi nommé kun dga snyngpo ou en sanskrit nandagarbha : 1575-1634), de 

Zonupal aussi connu sous le nom de Gö Lotsawa143 (1392-1481), de Mathes (1996 et 2008) 

et de Brunnhölzl (2012). Dans cette figure, les flèches pointillées représentent 

l’enseignement de maître à disciple. 

                                                 
142Traduction libre de l’extrait de Roerich (1996, version numérique) : « The Venerable Maitr pa saw once a 

shining light coming out from a crack in a st pa, and having investigated it, discovered the two books 
(from inside the st pa). He then offered prayers to the Venerable Ajita (ma pham, i.e. Maitreya) who 
appeared before him surrounded by clouds, and expounded the books to him. Maitr pa then preached the 
two books to nandak rti. Disguised as a beggar this latter journeyed to K m ra. Sañjana discovered that 

nandak rti was a remarkable man, paid him homage and obtained from him the two books. He then 
prepared several copies of the books and offered them to the pa ita Mah jana r  and others ».  

143 Les travaux de Van der Kuijp (1983), de Mathes (1996) et de Hookham (1992) servent ici de sources 
d’information. Dans le travail de Hookham, voir les pages 152 et 153. Dans celui de Van der Kuijp (1983), 
les pages 42 et 43.  
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Diagramme 3.1 

Le début de la transmission du DhDhV 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Suivant ces informations, on sait qu’après son expulsion du monastère, Maitr pa devient un 

ascète errant. Il rencontre avaripa, puis Saraha qui le place à sa suite comme détenteur 

d’une des deux lignées de pratique Mah mudr  (flèche pointant vers Maitr pa). Notons que 

le terme mah mudr  signifie « grande marque » ou « grand sceau » et fait ici référence à 

une pratique qui consiste à voir la nature des phénomènes en toutes occasions. Dans cette 

perspective, tous les phénomènes portent la marque de l’ainsité, de la vacuité, de la non-

dualité. Un pratiquant s’engage ainsi à demeurer en cette reconnaissance. Il y a au moins 

deux lignées de transmission, une suivant le maître Saraha (VIIIe ?) et l’autre suivant le 
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maître Tilopa (988-1069). Il n’est toutefois pas nécessaire ici de s’étendre sur le lien étroit 

entre le DhDhV et cette pratique plus tardive, puisqu’il en sera question au chapitre 10.  

 

Parmi les contemporains de Maitr pa se trouve N ropa (1016-1100)144, disciple de Tilopa 

(988-1069), et parmi les étudiants de N ropa se trouvent deux hommes portant le nom de 

Marpa. Il y a Marpa Chökyie Wangchuk (1042-1136) et Marpa Chökyi Lodrö (1012-1097), 

aussi traducteur et personnage déterminant dans la transmission du bouddhisme au Tibet 

(maître de Milarepa)145. Selon Brunnhölzl (2013146), Marpa Chökyie Wangchuk (1042-

1136) aurait rencontré Maitr pa une seule fois, ce dernier lui aurait conseillé d’aller étudier 

avec N ropa. Marpa Chökyi Lodrö (1012-1097) était aussi un étudiant de Maitr pa. Les 

Annales Bleues précisent que la traduction du DhDhV est effectuée par Marpa Wangchuk 

qui est plus jeune et moins connu que son homologue, Marpa Chökyi Lodrö (voir aussi 

Brunnhölzl (2012 : 16).  

 

Maitr pa enseigne les cinq traités, dont le RGV et le DhDhV, à Ati a (aussi nommé 

D pa kara rijñ na : 980-1054). On sait qu’Ati a a des contacts avec le Tibétain Marpa 

Chökyi Lodrö (1012-1097), maître de Milarepa. Une transmission a peut-être eu lieu à 

partir de cette filiation. Quoi qu’il en soit, Maitr pa enseigne aussi à ntipa 

(Ratn kara nti) et à nandak rti (XIe) qui voyage en secret vers le Ka mir et enseigne les 

cinq traités à Sajjana et Mah jana147. Sajjana enseigne ensuite à plusieurs personnes, dont 

Jñ na ri qui voyage ensuite au Tibet.  

                                                 
144Le récit de la vie d’un maître Indien, N ropa (1016-1100), témoigne du climat qui devait régner son 

époque. Par exemple, on sait que N ropa délaisse sa situation privilégiée au sein de N land , associée à la 
tradition monastique, dans le but de comprendre le sens profond de ce qu’il y a acquis comme 
connaissances intellectuelles. Il fait la rencontre d’un siddha du nom de Tilopa. N ropa devient alors un 
ascète errant. Voir les travaux de M. Rosette intitulés La vie de Naropa et Tonnerre de grande Béatitude, 
publiés en 1991, de Guenther intitulé The Life and Teaching of N ropa, publié en 1963 ou encore celui de 
Thrungpa intitulé Jeu d’illusion, vie et enseignement de N ropa, publié en 1997. 

145Ce Marpa est un disciple à la fois de Maitr pa et de N ropa, on suppose donc que les deux lignées de 
transmission Mah mudr  se rejoignent. Notons aussi que, parmi les étudiants de Maitr pa, se trouvent 
Khyungpo Naljor, fondateur de la lignée Shangpa (lignée affiliée à la lignée Kagyu), et ntipa, le maître 
qui l’ordonne moine. Certains considèrent qu’Avadhutipa serait un autre nom de Maitr pa. 

146Commentaire recueillit durant la soutenance de cette thèse en mai 2013 à l’Université Laval. 
147 Entre 1128 et 1154, durant le règne de Jayasi ha, le Ka mir expérimente une période de calme et de paix, 

mais la population est consciente de l’invasion musulmane en Inde. Cette guerre opère surement une 
pression sur la gouvernance du Ka mir. En 1222, lorsque le maître kya ri revient au Ka mir, il constate 
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Sachant que Ratnavajra est un des aïeux de Sajjana et Mah jana, il est possible que ces 

derniers aient reçu une transmission des cinq traités d’Anandak rti et une autre de 

Ratnavajra. Toutefois, tous ces individus n’auront pas autant d’impact sur la transmission 

du DhDhV au Tibet que Ngog (1059-1109) et Tsen (1021-?). Selon Ruegg (1969), Ngog et 

Tsen se rendent à un concile au Ka mir en 1076 (p. 36). Ce qui suggère que c’est durant ce 

voyage qu’ils recevront de Sajjana, l’enseignement du RGV et du DhDhV. À cette époque, 

Tsen a 56 ans, Ngog en a à peine 18.

 

Suivant les recommandations de Sajjana148, Tsen étudie avec un certain nandavajra (aussi 

nommée Zu – gzu dga’ ba’i rdo rje), auteur d’un manuel portant sur le RGV. Il revient au 

Tibet avant Ngog, donc avant 1092, et commence à enseigner ces textes149. Ngog reste dix-

sept années au Ka mir. À son retour au Tibet, il instaure aussi un cycle d’enseignement sur 

ces textes150. Durant cette période, selon les Annales bleues, Ngog enseigne à Senge 

Gyaltsen, traducteur de la présente version du DhDhV. Le diagramme 3.2 de la page 

suivante reprend là où le diagramme 3.1 finissait et situe les traducteurs et commentateurs 

présentés par Mathes.  

 

 

Pour retracer les lignées de transmission, ce diagramme s’inspire des travaux de Mathes 

(1996), Brunnhölzl (2012), de Kongtrul, ainsi que des informations recueillies dans Les 

Annales Bleues traduit par Roerich (1949, 1953, 1988, 1996). Cela dit, à l’étude du mode 

de présentation des commentateurs des cinq traités de Maitreya, plusieurs spécialistes, 

comme Van der Kuijp (1983), Hookham (1992) et Mathes (1996), considèrent que Ngog 

                                                                                                                                                     
le déclin. Entre le XVe et le XVIIe siècle, l’enseignement du dharma au Ka mir disparaît (voir Tarthang 
1994 : 237). 

148 Ruegg (1969) mentionne que seul le sommaire indien portant sur le RGV, incluant des instructions 
originales, l’Upade a (Mah y nottaratantropade a) est le travail de Sajjana (p. 35). Voir aussi 
l’introduction du travail de Johnston intitulé Ratnagotravibh ga, publié à Patna en 1950 ; et dans le 
Catalogue du fonds tibétain de la bibliothèque nationale, III, aux pages 304 et 429. 

149 Zonupal (tib. ‘gos lo tsa ba gzhon nu dpal : 1392-1481) écrit que Tsen (tib. btsan kha bo che) ayant étudié 
les Enseignements de Maitreya (tib. byams chos) avec Sajjana, revint [au Tibet]. Grand fut le bienfait 
(traduction selon Roerich 1988 : 70). 

150 Buteun mentionne que Sajjana enseigne à Ngog et que Ngog enseigne par la suite au Tibet (dans 
Obermiller 1999 : 220) 
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initie une lignée à tendance analytique (tib. thos sam pa’i lugs)151 et que Tsen initie une 

lignée à tendance méditative (tib. sgom lugs).   

 

 
Diagramme 3.2 

Suite de la transmission du DhDhV 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

En ce sens, Zonupal (1392-1481), qui a écrit un commentaire sur le RGV en s’appuyant sur 

le DhDhV, note une distinction entre le mode de présentation de Tsen et de Ngog. Il écrit : 

« même si le grand traducteur [Ngog] Loden Sherab152 ainsi que [Tsen] Kaboche153 ont 

                                                 
151 L’expression tibétaine thos sam pa’i lugs signifie littéralement la tradition de l’écoute et de la réflexion. 

Brunnhölzl (2012) utilise une autre expression, celle de bshad lugs, qui signifie littéralement « tradition de 
l’explication », il la traduit par exegetical tradition (p. 17). 

152Les Annales Bleues indiquent que Ngog composent deux commentaires sur le RGV et que plusieurs de ses 
successeurs commenteront ses textes, entre autres Shang Tsepong Chokyi Lama (tib. zhang tshe spong 
chos kyi bla ma : IXe), Chapa Chokyi Senge (tib. phya pa chos kyi seng ge : 1109-1169), Denpagpa Mawe 
Senge (tib. dan bag pa smra ba’i seng ge : XIIe) et Tsang Nagpa Tseundru Senge (tib. gtsang nag pa – 
brtson ‘grus - rigs pa’i seng ge : XIIe). Voir aussi Brunnhölzl 2012 : 19 et note 58, 354.  

153Zonupal (tib. ‘gos lo tsa ba gzhon nu dpal : 1392-1481) précise que : [Tsen] naît au cours de l’année métal 
femelle du coq (1021). À l’âge de 56 ans, au Ka mir, il fait une requête à Sajjana : « maintenant que je suis 
vieux, je ne saurais étudier un trop grand nombre de textes. Je désire sincèrement que ma prière funéraire 
soit la doctrine du grand Maitreya. Veuillez m’instruire comme il se doit. Sajjana confia son entraînement 
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reçu l’enseignement de Sajjana, leurs manières de transmettre ces textes fondamentaux 

diffèrent l’une de l’autre » (dans Roerich, 1988 : 206)154. 

 

Les différences entre la lignée à tendance analytique et la lignée à tendance méditative 

s’expliquent par divers facteurs. On dit entre autres que le système explicatif de Ngog et de 

ses successeurs s’accorde davantage avec les instructions monastiques qui mettent l’accent 

sur l’étude des textes et sur le raisonnement par inférence. Dans cette perspective, le 

potentiel d’Éveil, pour être établi en sens définitif, doit être admis sous l’aspect de la 

vacuité et selon la deuxième mise en mouvement de la roue. Et c’est selon les règles d’une 

négation non affirmative (suivant une interprétation de la pensée de N g rjuna : Ie-IIe 

siècle), que ce système trouve sa cohérence. On réfute toute affirmation (négation) sans 

émettre de position (non affirmative). 

 

Le système explicatif de Tsen155 et de ses successeurs s’accorde davantage avec les 

instructions orales de la lignée des Siddha. Plus âgée, Tsen se préoccupe davantage de 

l’expérience pratique. Son système explicatif met l’accent sur l’expérience directe en 

posant le potentiel d’Éveil au sens définitif. Dans cette perspective, ce n’est pas tant le 

raisonnement par inférence qui prime, mais l’expérience de l’absence de distinction entre 

les phénomènes et leur nature. L’aspect lumineux de l’esprit est ici un indice de la présence 

du gotra. Ce potentiel d’Éveil à l’exemple de la clarté de la lumière est vu comme 

inséparable de la vacuité. Le système de Tsen s’accorde avec une autre interprétation de la 

pensée de N g rjuna, celle de Maitreya et avec la troisième mise en mouvement de la roue.  

 

Kongtrül (dans Hookham 1991) souligne l’influence de l’interprétation de Zu et Tsen sur 

des auteurs comme Gampopa (1079-1153), disciple de Milarepa, et Dolpopa (1292-1361 – 
                                                                                                                                                     

au traducteur Zu gawa dorje. Selon la traduction de Roerich (1988, version numérisé) : « btsan kha bo che 
was born in the Iron Female Hen year (lcags mo bya 1021 A.D.). At the age of 56, he proceeded to 
K m ra, and said to Sañjana : “Now I have grown old! I cannot master many books. I wish to make the 
Doctrine of the Blessed Maitreya my death prayer. {R 348} Pray instruct me in it!” Sañjana entrusted him 
to the lo tsa ba gzu dga’ ba’i rdo rje who is said to have instructed (gdams pa) btsan kha bo che (p. 348) » 

154La traduction de Roerich se lit comme suit : « Though the great lo tsa ba blo ldan shes rab and btsan kha bo 
che have heard (their exposition) from the Sañjana, their methods of exposition of the basic texts show 
certain difference ». 

155Selon Brunnhölzl (2012) qui s’appuie sur Les Annales Bleues, indique que Tsen est un étudiant de Trapa 
Ngonshes (tib. gra pa mgnon shes : 1012-1090), et qu’il écrit un commentaire sur le RGV (p. 17). 
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p. 52-53). En ce sens, dans un de ses ouvrages, Gampopa écrit que le texte fondamental 

pour la pratique de Mah mudr  est le RGV. L’influence de cette lignée de transmission sur 

Gampopa doit aussi être nuancée puisque celui-ci étudie dans la tradition d’Ati a avant de 

recevoir une transmission de Milarepa. 

 

En s’appuyant sur les Annales Bleues, Brunnhölzl (2012) répertorie un nombre de maîtres 

ayant reçu la transmission des cinq traités de Maitreya (en particulier celles du DhDhV et 

du RGV) de la lignée de Tsen, il nomme entre autres Changrawa (tib. lcang ra ba), Darma 

Tsondrü (tib. ‘phyos mdo sde sbug dar ma brtson ‘grus – 1117-1192) et leur successeurs 

(p. 18). Dans cette lignée de transmission, on trouve un commentaire portant sur le RGV 

ainsi qu’un certain nombre de textes portant sur la sapience. C’est pourquoi, dans cette 

lignée à tendance méditative, la transmission des approches que proposent le RGV et le 

DhDhV ne peut pas être écartée.  

 

Il n’y a aucun doute que ces deux lignées de transmission joignent, à leur façon, l’étude des 

textes aux exercices spirituels (en particulier aux Tantra156, voir chapitre 10). En ce sens, 

certains proposent que la pensée de Dolpopa (1292-1361) aurait influencé les positions du 

troisième Karmapa, Rangjung Dorje (1284-1339). Cela dit, selon Brunnhölzl (2012), le 

commentaire du IIIe Karmapa, intitulé L’ornement expliquant le traité de la distinction 

entre les phénomènes et leur nature est le plus ancien et, de loin, le plus volumineux de 

tous les commentaires tibétains.   

 

Suivant la recherche de Kuijp (1983) et celle de Hookham (1991), on voit que la différence 

entre ces deux lignées de transmission émerge très clairement au XIVe siècle, en réponse 

aux écrits de Dolpopa, un auteur controversé qui met l’accent, par exemple, sur la notion de 

permanence de la nature de buddha émise dans certaines stances du RGV et dans le 

commentaire de Vasubandhu au DhDhV. Ces notions posent un réel problème 

                                                 
156 On pense en particulier au Mah mudr  et au Dzogchen. Les pratiques du Dzogchen, ou Grande Perfection, 

issues de la lignée Nyingma font aussi usage de la notion de gotra, de tath tagarbha, et de jñ na. Les 
origines de cette pratique restent difficiles à situer. Voir les travaux de Samten Karmay, D. Germano, A. 
Klein, P. Kvaerne ou J.L. Achard.  
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d’interprétation aux commentateurs de son époque157. Et peu importe que l’on soit d’accord 

avec la position de Dolpopa, l’histoire montre que ses provocations lancent un débat et 

permettent au DhDhV de prendre plus de place dans l’espace public de son temps jusqu’à 

aujourd’hui, puisque plusieurs commentaires sur le DhDhV sont rédigés après son 

intervention. 

 

Dans le présent travail, il n’est pas nécessaire de nommer tous les maîtres qui ont permis la 

transmission de la présente interprétation du RGV et du DhDhV, notons simplement 

quelques individus qui apparaissent à la gauche du diagramme 3.2 : le IIIe Karmapa (1284-

1339), le VIIIe Situpa, Tenpe Nyinche (1699-1774), Jamgön Kongtrül Lodrö Thayé (1813-

1899), Mipham (1846-1912), et plus récemment Tsültrim Gyamtso (KTGR, 1934 - ). 

Gyamtso est un des maîtres les plus déterminants aujourd’hui dans la transmission du 

DhDhV en Occident.  

 

Il est judicieux, voire nécessaire, de se pencher sur la vie et les travaux des individus qui 

ont une influence directe sur la présente recherche, on pense ici aux maître indien et au 

traducteur tibétain du XIIe siècle dont l’œuvre est ici traduite et examinée, Mipham dont le 

commentaire a été traduit au prochain chapitre afin de situer le DhDhV dans le contexte de 

la tradition tibétaine actuelle, et Gyamtso dont l’enseignement du DhDhV en Occident a 

permis la présente étude.  

 

Quelques notes sur la vie et les travaux des traducteurs indien et tibétain du XIIe s. 

Au début de la version tibétaine du DhDhV, on trouve un hommage inséré par des 

traducteurs. À la lecture du colophon toute à la fin du texte, on comprend que ces deux 

personnes sont le Ka mirien Mah j na et le traducteur tibétain Senge Gyaltsen. Il y a peu 

d’information sur ces deux érudits. Toutefois, quelques mentions à travers les travaux de 

T ran tha (dans Chimpa et Chattopadhyaya 1970), de Zonupal (XVe : dans Roerich and 

Mathes), de Buteun (tib. bu ston : 1290-1364 – dans Obermiller 1999), de Ruegg (1969), de 
                                                 
157Dolpopa défend l’idée que la nature des phénomènes (associé au gotra) est permanente en disant que le 

gotra est au-delà de ce qui est permanent et au-delà de ce qui est impermanent. Dans la même veine, 
Dolpopa écrit que le gotra est le Soi véritable en soutenant qu’il est au-delà du soi et du non-soi (voir 
chapitre 1 : 19 et 22). 
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Hookham (1992), de Lopez (1999), de Lipman (1981) et de Brunnhölzl (2012) permettent 

de dresser un tableau de leur vie et de leurs travaux.  

 

Le Ka mirien Mah jana et son fils Sajjana 

Selon Chimpa Chattopadhyaya (1970), le colophon du Putralekha indique que Sajjana 

serait le fils de Mah jana qui, lui serait le fils de Ratnavajra (p. 302, note 35). T ran tha 

(dans Chimpa et Chattopadhyaya 1970), indique que Ratnavajra est le fils de Haribhadra, 

descendant de Mahe vara (p. 301). Brunnhölzl (2012) indique de même que Sajjana est le 

fils aîné du pa ita Sugata (Mah jana), le petit-fils du Siddha et pa ita Ratnavajra et le 

père d’un plus jeune Mah jana (p.17, voir aussi note 27)158. Selon Deitz (1984), Mah jana 

serait ainsi le nom à la fois du père et de l’un des fils de Sajjana (p. 61 –63). Dans ce cas, 

les témoignages laissés par les textes sont tels qu’il est parfois difficile de différencier le 

fils du père. 

 

Selon T ran tha (dans Chimpa 1970), Mah jana159 est le traducteur d’au moins seize 

œuvres160 (p. 430). Lopez (1988) n’en repère que neuf ; il précise, par contre, que 

Mah jana est l’auteur d’un commentaire sur les Prajñ p ramit s tra (p. 12)161. Il écrit 

qu’en tant que commentateur, sa préoccupation principale est de trouver le lien entre la 
                                                 
158Selon Tarthang (1994), Ratnavajra était un personnage central au centre d’étude bouddhique de 

Vikrama la ou il aurait enseigné les cinq traités de Maitreya entre autres à Rinchen Sangpo (950-1055 – 
233-236). 

159 Dans le chapitre portant sur la préservation du Vinaya (dans Roerich, 1988 : 70), Zonupal (tib. ‘gos lo tsa 
ba gzhon nu dpal : 1392-1481) mentionne que Mah jana a aussi participé à la traduction du 

rama era ik padas tra (p. 47). 
160Parmi les auteurs qu’il traduit se trouve Candragomin, Vasubandhu, N thamaitreya et autres. 
161Le titre de son œuvre est Prajñ p ramit h day rthaparijñ na. Il y propose qu’il y a une relation à établir 

entre le mantra associé aux Prajñ p ramit s tra : o  gate gate paragate parasa gate bodhi sv h  et les 
cinq chemins du bodhisattva. Selon lui, le premier gate du mantra évoque l’accomplissement du premier 
chemin, celui de l’accumulation. Le deuxième gate évoque l’accomplissement du chemin de la mise en 
œuvre, le terme paragate évoque l’accomplissement du chemin de la vision, le terme parasa gate, celui 
du chemin de la méditation et l’expression bodhi sv h , celui l’apprentissage accompli. Son commentaire 
aura une influence profonde sur les érudits tibétains. Cela dit, même si un mantra semble être une 
caractéristique d’influence tantrique, notons que les Prajñ p ramit s tra ne sont pas les seuls s tra à 
posséder cet attribut puisque, selon Cornu (2006), on en trouve même dans certains textes p lis (p.369). 
Dans la tradition bouddhique, on explique souvent que le terme sanskrit mantra est composé du terme man 
signifiant esprit et du terme trai signifiant protéger. Cette explication, qui du point de vue linguistique est 
discutable, sert à donner des pistes pour la pratique. Un mantra est un instrument de la pensée, une formule 
verbale concise qui permet, en contexte de pratique, de centrer l’esprit. Un mantra protège ainsi l’esprit de 
la pensée discursive et de ses tendances habituelles.  
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perfection de la connaissance par excellence (constat de vacuité) et les moyens habiles ou 

salvifiques (concepts, textes, pratiques et rituels – p. 13). Kuijp (1983) est aussi d’avis que 

l’une des préoccupations principales de penseurs du Ka mir à l’époque de Mah jana-

Sajjana est le passage entre l’étude des textes et les pratiques (p. 38-41).  

 

Lopez (1988) suggère que Mah jana aurait peut-être voyagé au Tibet, ce qui est difficile à 

établir (p. 12)162. Les visites de Mah jana au Tibet s’expliquent peut-être par des voyages 

non officiels. À cet effet, dans Les Annales Bleues, Zonupal (tib. gzhon nu dpal) mentionne 

que plusieurs grands pa ita, originaires du Ka mir, seraient venus au Tibet sans 

nécessairement avoir reçu d’invitation particulière (dans Roerich). 

 

Dans son chapitre portant sur les traducteurs, Zonupal confirme que Sajjana163 était bel et 

bien présent au Concile de l’année du dragon de feu (1076). Dans son travail historique, 

Buteun (1290-1364) mentionne que Sajjana enseigne à Ngog, mais ne mentionne pas 

l’évènement (dans Obermiller 1999 : 220). Dans le travail de Lipman (1981), c’est 

Mah jana ou ses étudiants qui enseignent à Pathab ou Patsap (tib. spa tshab lo ts  ba nyi 

ma grags : XIe - XIIe – p. 42). Ce maître aura une forte influence au Tibet164.  

 

Ce recueil d’informations permet d’apprécier l’influence des maîtres du Ka mir sur la 

transmission du DhDhV au Tibet, à une époque où le bouddhisme s’éteignait en Inde. Cette 

information permet aussi de considérer l’émergence de deux lignées de transmission : la 

lignée à tendance analytique (tib. thos sam pa’i lugs) et la lignée à tendance méditative (tib. 

sgom lugs). Devant cette distinction, Serden Panchen (dans Van der Kuijp, 1983) suggère 

                                                 
162 Selon Tarthang (1994), Ratnavajra (père de Mah j na ?) a voyagé au Tibet traduisant des textes du 

Mah y na au monastère de Toding (tib. mtho lding, dans l’ouest du Tibet) et supervisant la reconstruction 
d’une terrasse à Samye (tib. bsam yas). Un disciple de Sajjana nommé Jñ na ri a aussi voyagé au Tibet 
assurant ainsi la transmission des cinq traités de Maitreya (p. 235-236). 

163 Les diverses orthographes de ce nom sont : Sañjana, Sanjñ na, Sanandajana, Sandjana. 
164 Selon Zonupal (tib. ‘gos lo tsa ba gzhon nu dpal : 1392-1481), Sajjana est aussi l’enseignant de Pathab 

Nyima Dragpa (tib. spa sthab nyi ma grags pa). Pathab Lotsawa (tib. Pa tshab Lo tsa ba : XIe) aurait étudié 
au Ka mir pendant vingt-trois ans. Selon Lipman (1981), Pathab introduit au Tibet des éléments qui 
donneront lieu à la pensée Madhyamaka Pr sa gika (p. 42). Les distinctions à l’intérieur de la pensée 
Madhyamaka se définissent autour du XIIIe siècle à l’époque de Buteun (tib. bu ston). De nouvelles 
découvertes permettent aujourd’hui de mieux comprendre l’influence de ce maître sur la pensée 
Madhyamaka au Tibet (voir Lang 1990 et le récent article de Dreyfus et Tsering, 2009-10). 
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que ces deux approches sont les faces d’une même pièce de monnaie. Et c’est ce que 

l’information portant sur le deuxième traducteur tend à confirmer.  

  

Le Tibétain Senge Gyaltsen 

Le deuxième traducteur est Senge Gyaltsen (seng ge rgyal tshan) est aussi connu sous les 

noms de Senge Gyalpo (seng ge rgyal po) ou de Zama Gyaltsen (za ma seng ge rgyal 

tshan)165. Dans les Annales Bleues, Senge Gyaltsen aurait étudié avec le traducteur Ma (tib. 

rma lo tsa ba) (p. 219-220). Il étudie avec Puranpa (tib. pu hrans pa), avec le traducteur 

Garon (tib. ga ron lo tsa ba) et avec Ngog, initiateur de l’interprétation à tendance 

analytique (voir dans Roerich, 1988 : 222). Senge Gyaltsen aurait aussi étudié avec le 

maître indien Padampa Sangye (tib. dam pa sans rgyas).  

 

Dans son étude sur les Prajñ p ramit s tra, Lopez (1988) note que Senge Gyaltsen aurait 

traduit le commentaire de Prajñ p ramit s tra attribué à Vajrap i (p.173). On lui attribue 

aussi la traduction du Pram asamuccaya et de son commentaire. Enfin, dans les Annales 

Bleues, Zonupal (1392-1481) souligne la présente traduction du DhDhV. Cette traduction 

vient de son contact avec Mah jana, bien sûr, puisqu’ils signent tous les deux la présente 

version du DhDhV, mais elle est peut-être aussi influencée par son contact avec Ngog 

associé à l’interprétation à tendance analytique du DhDhV. Il est donc intéressant de noter 

que Mipham, qui est associé à l’interprétation à tendance méditative, choisit la version de 

ce traducteur pour son commentaire. Comment comprendre ce choix ? 

  

Quelques notes sur la vie et les travaux de Mipham (1846-1912) 

Mipham est un maître dont les écrits ont encore aujourd’hui une forte influence sur les 

penseurs tibétains. La traduction d’un texte de mKhanpo Kun bzang dPal ldan par Pettit 

(1999)166 montre que Mipham naît d’une famille aristocratique, en 1846 (année du cheval 

                                                 
165 Serait-il aussi connu sous le nom de Padma Senge ?  
166 Concernant la vie de Mipham, Pettit 1999 mentionne les travaux de Dudjom Rimpoche (History), de Gene 

Smith, de Goodman publié en 1981 et de Schuh publié en 1969 qui s’inspire tous de l’Essential 
Hagiography de mKhan po Kun bzang dPal ldan (en deux tomes gangs ljongs smra ba’i seng ge mi pham 



L’entrée en matière III 

93 

de feu), dans la région de Ding chung (rivière Ya chu) dans le Kham, au Tibet Oriental. À 

l’âge de six ans, il apprend à lire et à écrire. Si bien qu’on dit qu’il commence à composer 

des stances dès l’âge de dix ans. Il entre dans un monastère de la région de sDe dge vers 

l’âge de douze ans et, trois ans plus tard, il entreprend une retraite.  

 

En 1860, des troubles politiques dans cette région s’étendent jusqu’à sDe dge, ce qui force 

Mipham à partir au nord vers Golok dans l’Amdo avec une partie de la population. En 

1863, il se rend en pèlerinage vers l’est jusqu’au Tibet central (U-tsang)167. Durant cette 

période, Mipham rencontre des maîtres qui auront une grande influence sur sa pensée, entre 

autres Patrul (sdza dpa sprul - 1808-1887), Jamyang Khyentsé Wangpo (‘jam dbyangs 

mkhyen brtse dbang po : 1820-1892) ou encore Jangön Kongtrül Lodrö Tayé (1813-1899). 

Il reçoit la transmission des cinq traités de Maitreya de Solpon Padma (tib. gsol dpon pad 

ma : date ?).  

 

À travers ses voyages, Mipham n’étudie pas seulement avec des maîtres de sa propre 

lignée. D’ailleurs, au cours de sa carrière, il participera à un mouvement qui tente de 

réduire la rivalité sectaire et de préserver des traditions et pratiques en voie de disparition. 

On appellera ce mouvement de pensée le mouvement Rimay (tib. ris med). Le mot ris 

signifie « partiel, partie, côté » alors que le mot med est une négation, le terme ris med vient 

à signifier « non sectaire » ou encore « impartial ». Leur approche consiste à utiliser des 

textes, des commentaires, des méthodes de pratique de diverses lignées de transmission. 

Quoi qu’il en soit, après ses études, Mipham est invité à écrire.  

 

L’illustration qui suit montre les trois régions du Tibet que Mipham a parcouru au cours de 

sa vie : 1- la région de sa jeunesse au sud-est, le Kham ; 2- la région d’Amdo au nord et la 

région de ses pèlerinages ; 3- l’U-tsang à l’ouest du Tibet.  

                                                                                                                                                     
rnam thar et le rnying ma’i chos ‘byung publiés en 1976 à Gangtok). Il traduit des passages important de 
ce travail et utilise aussi le Victorious Battle Drum de ’Jigs med Phun tshogs (p. 22-39). 

167 Adaptation d’une carte de l’administration centrale du Tibet que l’on trouve en ligne : http://www.tibet-
info.net/www/Cartes-du-Tibet.html 
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Illustration 3.1 

Parcours de Mipham 

 
Les travaux de Mipham et ses positions philosophiques 

Suivant Petit (1999), on sait que les premiers travaux de Mipham semblent avoir été publiés 

autour de 1865. À travers ses écrits, Mipham168 tente de trouver un fil conducteur entre les 

enseignements du H nay na, du Mah y na et du Tantray na. Peut-être à cause de son 

indépendance d’esprit, Mipham n’oppose pas les véhicules, ni les écoles de pensée. Il y 

cherche une progression, une unité, en lien avec une application pratique (i.e. le Dzogchen). 

Il puise dans les commentaires de toutes les lignées de transmission. C’est peut-être une des 

raisons qui fait qu’à son époque, Mipham fut un auteur non conventionnel et controversé.  

 

Selon Goodman (1981), la polémique que soulève Mipham commence avec son 

commentaire du neuvième chapitre du Bodhicary vat ra, un texte de ntideva (p. 63). 
                                                 
168 Pour plus de détails sur la vie et la pensée de Mipham, voir les travaux de Pettit (1999) et ceux de 

Phuntsho (2005). Les sources universitaires non mentionnées dans le présent travail sont : Tibetische 
Handschriften und blockdrucke sowie Tonbandaufnahmen Tibetscher Erzählungen de Dieter Schuh publié 
en 1973 ; « Mipham and the Philosophical Controversies of the Nineteeth Century » publié en 1969 et 
repris en 2001 dans Among Tibetan Text, History and Literature of the Himalayan Plateau. 

1 

2 
3 
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Selon Lipman (1981), certaines controverses tiennent au fait que Mipham remet en 

question les idées reçues. Il repense la notion de supériorité de la pensée de l’école 

Madhyamaka Pr sa gika telle que présentée par Tsong kha pa, alors dominante au Tibet 

(p. 41). Mipham préfère la notion de complémentarité entre les vues philosophiques ; par 

exemple, il voit une relation étroite entre la pensée de l’école Sv tantrika et celle de l’école 

Pr sa gika Madhyamaka169. Il soutient que si les positions des écoles du Mah y na se 

distinguent au niveau des arguments et de la méthode, au niveau ultime, elles se rejoignent 

(p. 48). Notons que c’est ce que Loden Sherab (tib. rngog blo ldan shes rab : 1059-1109) 

énonce dans son commentaire sur le DhDhV et que Mipham emploie ce même argument 

dans son commentaire du DhDhV (voir chapitre 4 : 103 à 107). 

 

Kapstein (1988) observe que, selon l’interprétation de Mipham, l’étude à elle seule ne peut 

mener à une profonde connaissance, de même que la méditation à elle seule ne peut mener 

à une profonde connaissance. Le chemin contemplatif exige donc un exercice de 

discernement qui doit s’opérer grâce à un raisonnement critique. Kawamura (1981) 

confirme cette idée dans son article sur le commentaire de Mipham portant sur le mKas 

’jug170. C’est en cela que les clés d’interprétation utilisées par les érudits indiens sont 

essentielles pour Mipham. Kapstein (1988) se penche particulièrement sur l’utilisation que 

Mipham fait d’une de ces clés, celle des quatre règles de logique :  

 un phénomène apparaît en relation ou en dépendance, ex. une graine par rapport 
à une pousse ;  

 selon sa propre fonction, ex. une graine d’orge se développe en une pousse 
d’orge ;  

 selon la logique, c’est-à-dire selon les modes de cognition valide (tib. tshad 
ma) : directe (tib. ngnon sum) ou inférentielle (tib. rjes dpag), ou encore selon 
les écritures ;  

 et selon la tendance naturelle des choses, ex. un fleuve coule vers le bas.    

                                                 
169La position Sv tantrika (tib. rang rgyud pa) qui utilise le syllogisme autonome est introduite au Tibet par 

ntarak ita autour du VIIIe siècle. Pour cette école, la réalité ultime correspond à l’absence d’existence. La 
position Pr sa gika (tib. thal ‘gyur ba), qui tend à démontrer les conséquences absurdes de toute position, 
est introduite au Tibet par Pa tshab lo tsa ba autour du XIe siècle. Cette école affirme que la réalité est au-
delà de toute formulation, de toute position. Mais, selon Lipman (1981), la division entre ces deux écoles 
n’apparaît qu’à l’époque de Buteun (tib. (tib. bu ston ; XIVe – p. 42). Il note aussi que le traducteur Pa tshab 
a étudié avec Sajjana (Mahajana), un des traducteurs de la présente version du DhDhV. Des études plus 
récentes sur le rôle de Pa tshab sont maintenant disponibles. 

170Le titre du commentaire est le mKas pa’i tshul la 'jug pa'i sgo shes bya ba'i bstan chos.La version qu’utilise 
Kawamura a été imprimé sur bloc de bois po hi style.  



L’entrée en matière III 

96 

 
L’étude de Kapstein (1988) montre ainsi que, malgré son apparente indépendance d’esprit, 

Mipham suit un processus herméneutique tout à fait traditionnel (p. 165).  

 

Selon Arguillère (2004), Mipham s’inspire des travaux d’un maître Nyingma du nom de 

Longchen Rabjam171. Il le fait sur deux plans : celui de la vue ultime et celui de la méthode 

(mise en rapport de textes et de commentaires). Mais, selon Arguillère (2004), Mipham va 

plus loin dans son interprétation du Madhyamaka (p. 17-23). Qu’est-ce qui caractérise plus 

précisément la pensée de Mipham ? Arguillère (2004) tente de répondre à cette question en 

présentant quelques thèses sur lesquelles Mipham revient souvent : 

la contradiction entre l’idée d’existence et d’apparence ;  
la nature ultime conçue sans aucun reste positif (ni sujet ni objet) ; 
l’idée selon laquelle la connaissance de cette nature ultime ne peut être autre que 
cette nature elle-même ;  
l’idée selon laquelle la nature ultime est parée de toutes les perfections. 
 

Cette interprétation en quatre points des enseignements bouddhiques est aisément 

applicable à la lecture du DhDhV et comme on le verra au chapitre suivant, Mipham 

témoigne d’une grande affection pour ce texte.  

 

Jay Garfield (2006) se penche sur un aspect encore plus spécifique de la pensée de 

Mipham, celle de l’autoconnaissance (tib. rang rig). Sans être d’accord avec la position de 

Mipham, Garfield considère que sa contribution est de mettre en lumière les réelles 

implications du débat sur les fonctions cognitives (p. 201-228). La lecture du commentaire 

de Mipham au chapitre suivant confirme les propos de Garfield.   

 

Enfin, Pettit (1999) propose une étude approfondie d’une des œuvres de Mipham, Le 

flambeau de la certitude (tib. nges shes sgron me). Comme le titre l’indique, Mipham y met 

en relief l’importance de l’acquisition de la certitude sur le chemin. Mais cette notion de 

certitude qui insiste sur l’étude de la vacuité et sur la pensée rationnelle n’est pas spécifique 

à Mipham, ni aux commentateurs tibétains puisqu’elle apparaît déjà clairement dans le 

DhDhV. Notons que l’acquisition de la certitude dans le DhDhV correspond à une étape de 
                                                 
171 Tib. klong chen rab byams. 
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la pratique vipa yan , elle est associée aussi au chemin de la mise en œuvre, voire même à 

la pratique Mah mudr .  

 

À la lecture de la recherche de Pettit (1999), il apparaît que les propos du Flambeau de la 

certitude ressemblent étrangement aux propos du DhDhV172. Suivant l’épilogue du 

commentaire de Mipham, c’est durant l’année du buffle de feu que Mipham reçoit la 

requête de commenter le DhDhV, celle-ci vient d’un maître important dont on ne connaît 

pas le nom. Cinq ans plus tard, au cours de l’année du cheval de bois, alors qu’il se trouve 

au siège de Ka thog, Mipham compose le commentaire en trois jours et l’intitule : Une 

distinction [entre les phénomènes et leur nature] à la lumière de l’intelligence 

fondamentale (tib. ye she snang ba rnam ‘byed)173. Selon Brunnhölzl (2012), ce 

commentaire aurait donc été écrit en 1894 et Mipham aurait ainsi 48 ans. 

 

À la lecture de la troisième stance liminaire de ce commentaire, on comprend déjà que pour 

Mipham, le thème central du DhDhV est l’intelligence fondamentale (sk. jñ na ; tib. ye 

shes) qu’il considère comme le cœur des enseignements du Mah y na. Dans son 

introduction, Mipham n’adopte pas la classification traditionnelle de sa lignée, il n’adopte 

pas non plus celle de Dolpopa. Il innove en considérant que la vue ultime que propose le 

DhDhV correspond à la pensée du Mah y na dans son ensemble. Jamais auparavant au 

Tibet n’avait-on suggéré l’idée d’un Grand Véhicule Général (tib. phyi) qui n’opposerait 

pas les points de vue, mais qui les engloberait. Certains, comme Arguillère (2004), voient 

en l’approche de Mipham une sorte de syncrétisme, d’autres, comme Kawamura (1981), y 

voient du génie.  

 

Avec cette classification qui tend à désamorcer l’opposition, Mipham choisit d’utiliser la 

traduction de Mah jana et Senge Gyaltsen. Par ce choix, Mipham tente-t-il de réunir une 

                                                 
172Au chapitre 10, on verra comment l’utilisation de la pensée rationnelle inspire une approche dite 

progressive et une autre, dite immédiate. 
173Le titre pourrait aussi se lire comme suit : une distinction entre les apparences et l’intelligence 

fondamentale. Mais selon Khenpo Tsultrim Gyamtso, le terme snang ba ne signifie pas apparence, mais 
lumière. Durant la soutenance de cette thèse, Brunnhölzl propose de traduire ce titre par The 
Unfolding/Opening of the Light of Wisdom. 
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interprétation analytique (Ngog) et une interprétation méditative (Tsen)174 ? Tente-t-il de 

préserver une traduction moins connue, comme tentaient de le faire, à son époque, plusieurs 

érudits du mouvement Rimé175 auxquels il se joint ? Opte-t-il pour la qualité ? Ou opte-t-il 

pour une traduction plus efficace en situation de pratique ? Une chose est certaine, cette 

traduction est la plus utilisée par les commentateurs tibétains. Étant sous forme de stances, 

elle se prête particulièrement bien à un apprentissage par cœur, et par le fait même, à la 

pratique. Dans cette même veine, l’enseignement du DhDhV de Tsültrim Gyamtso (1934- ) 

vise l’expérience pratique ou, selon la question principale de la présente recherche, 

l’applicabilité du constat de vacuité. 

 

Quelques notes sur la vie et les travaux de Gyamtso (1934- )  

Les informations présentées ici proviennent principalement d’un travail universitaire fait 

par Christopher Pietras en 1993 dans le cadre d’un programme d’études internationales. 

Son travail n’a pas encore été publié. Selon Pietras, Khenpo Tsültrim Gyamtso Rimpoché 

(Tib. : mkhan po tshul khrim rgya mtsho rin po che) de son nom laïc Sherab Lodro, est un 

éminent yogi lettré de la tradition Kagyu du bouddhisme tibétain, né en 1934 dans une 

famille de nomade de Nangchen, dans le Kham (Tibet oriental). À l’âge de deux ans, son 

père décède soudainement. Sa mère se tourne alors vers la pratique intensive du Dharma. 

Dès son enfance, il fait ainsi l’expérience d’une vie de pratique et de pèlerinages.   

 

Il quitte la vie familiale à un jeune âge pour recevoir une formation bouddhique de Lama 

Zopa Tarchin, qui devient son lama racine. À l’issue de cette formation, il choisit une vie 

ascétique de yogi, errant à travers le Tibet et entreprenant des retraites intensives et 

solitaires dans des grottes. Il est entre autres reconnu à cette époque pour sa pratique de 

Chöd. Au Monastère de Tsourphou, le siège historique de la lignée Karma-Kagyu, 

                                                 
174Selon Zonupal (tib. ‘gos lo tsa ba gzhon nu dpal : 1392-1481), le traducteur Senge Gyaltsen aurait étudié 

avec Ngog qui est à l’origine de la lignée de transmission à tendance analytique (études des textes). En ce 
sens, la recherche de Mathes (1996) confirme que la traduction de Senge Gyaltsen s’accorde avec celle de 
Ngog. 

175Mouvement non sectaire (tib. ris med) du XIXe siècle qui vise à contrecarrer le sectarisme. Ce mouvement 
laisse entendre que le sectarisme à cette époque menaçait l’acuité des débats, la diversité des transmissions 
scripturaires et pratiques, et la vitalité du bouddhisme au Tibet. 
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Gyamtso (1934- ) poursuit sa formation sous la direction du chef de cette lignée, le 16e 

Karmapa. Il reçoit aussi l’enseignement d’autres maîtres. 

 

En 1959, alors en retraite à Nyemo, un groupe de moniales bouddhistes l’approchent pour 

faire face aux difficultés qui règnent au Tibet à cette époque. Il les guide vers le Bhoutan 

hors de danger ou il fonde une nonnerie. Il part ensuite pour l’Inde du Nord, où il passe les 

neuf années suivantes au camp de réfugiés tibétain de Buxa Duar au Bengale. Là, il étudie 

et maîtrise l’érudition des quatre écoles du bouddhisme tibétain. Il obtient le degré de 

Khenpo de la part du XVIe Karmapa ainsi que le degré Geshe Lharampa du XIVe Dalai-

Lama. Sous la direction du Karmapa, il s’établit par la suite au Bhoutan, où il construit un 

centre de retraite et une école pour les nonnes. Aujourd’hui, cinq autres centres ont été 

construits, dont un autre au Bhoutan, deux au Tibet et deux au Népal. Tous ces centres sont 

destinés aux moniales. C’est pourquoi Gyamtso est parfois identifié comme le Lama des 

nonnes (tib. ani lama).  

Mais Gyamtso ne reste pas au Bhoutan, il devient l’enseignant principal au shedra 

(université monastique) au Monastère de Rumtek en Inde, le siège du Karmapa en exil. À 

ce titre, il forme avec Thrangu (1933- ) un grand nombre de responsables des lignées 

majeures Karma Kagyu. Le 17 juillet 1977, Gyamtso arrive à Paris, en France, et 

commence à enseigner le Dharma et la langue tibétaine classique aux Occidentaux. Il 

voyage alors en Europe, aux États-Unis, au Canada, en Amérique du Sud, en Asie du sud-

est, en Afrique et en Australie. En 1986, il fonde l’Institut Marpa pour traducteurs, à 

Bodnath, au Népal, offrant des cours d’hiver intensifs en langue et en écriture. Il devient 

enseignant de l’Institut Rigpe Dorje au Monastère de Pullahari, siège du IIIe Jamgön 

Kongtrül Rinpoché.  

Durant ces années d’enseignement, Gyamtso dirige la publication de plusieurs ouvrages 

dont Le lho rig (1984) et Le bsdud grwa (1984) qui portent sur la logique ; Les étapes de la 

méditation sur la vacuité (version anglaise 1986, 1993, 1994 ; allemande 1994 et française 

2009, etc.) ; Ascertaining certainty about the view (2005) ; Beautiful song of Marpa the 

translator (2000) ; Le soleil de la connaissance (version anglaise 2003 ; française 2004 ; 

allemande et autres) expliquant N g rjuna ; Buddha Nature (2000), une traduction du 
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RGV ; Distinguishing Phenomena and Pure Being (2004), une traduction du DhDhV ; 

Moon of Wisdom (2005), traduction du sixième chapitre du commentaire du VIIIe Karmapa 

du Madhyamak vat ra de Candrak rti ; Stars of Wisdom (2010) portant sur la méditation 

analytique. On trouvera aussi des centaines de transcriptions de ses enseignements oraux 

qui ont minutieusement été mis par écrit par des étudiants. Plus récemment, des 

publications issues de transcriptions voient donc le jour (ex. Les deux réalités 2009). Enfin, 

un projet a été mis sur pied pour rendre accessible, sous peu, la majorité de ses 

enseignements sur le web176. 

 

Aujourd’hui, Gyamtso est reconnu comme une autorité de la tradition Kagyu, l’un des deux 

plus importants enseignants de cette lignée. Dans sa façon de transmettre le dharma aux 

Occidentaux, il est notamment connu pour utiliser les dohas (les chants de réalisation) 

composés entre autres par Milarepa (à qui il est souvent comparé). Le travail de Gyamtso se 

caractérise aussi par son insistance sur la vue ultime. Rarement, les maîtres enseignant en 

Occident insisteront autant sur le constat de vacuité. Gyamtso le fera à un tel point qu’on le 

surnomme parfois the emptiness-lama (le lama-vacuité). Il insiste de même sur la notion 

d’égalité entre opposés tels que l’égalité entre bon-méchant, supérieur-inférieur, grand-

petit, haut-bas, etc., et encore sur l’inséparabilité entre apparence et vacuité, sons et vacuité, 

sensation et vacuité. Cette insistance se place dans un contexte très précis, celui de la 

pratique Mah mudr . Pour pouvoir apprécier la contribution de Gyamtso, des recherches 

plus approfondies sur ses travaux seraient souhaitables. 

Dans le contexte de la présente recherche, soulignons que Gyamtso n’a pas publié de 

commentaires officiels sur le DhDhV même si, depuis les années 90, à travers l’Europe et 

les Amériques, il l’enseigne, l’explique, le commente. On trouve ainsi plusieurs des 

transcriptions de ses enseignements dans les archives de centres bouddhiques. Dans le 

cadre de ces enseignements, notons enfin qu’il a encouragé des chercheurs universitaires 

comme Hookham (1992), étudiante de Ruegg, à poursuivre sa recherche sur le RGV ; 

Mathes (1996), étudiant de Micheal Hahn, à poursuivre la sienne sur le DhDhV, il enseigne 

maintenant à l’Université de Vienne ; Anne Burchardi (2002) qui participe maintenant à la 

                                                 
176Voir www.ktgrinpoche.org. 
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numérisation de la bibliothèque nationale du Bhoutan ; Karl Brunnhölzl (2009) à 

poursuivre sa recherche sur l’école Yog c ra. Brunnhölzl traduit maintenant pour la 

fondation Tsandra, enseigne pour l’Institut Nit rtha et publie régulièrement ; ainsi que 

l’auteur du présent travail à poursuivre cette recherche. 

Si la communauté tibétaine a encouragé certains de ses meilleurs enseignants à venir en 

Occident, et que Gyamtso a encouragé à son tour les recherches universitaires, c’est peut-

être un témoignage d’une puissante préoccupation : s’assurer de la transmission de textes 

comme le DhDhV, une transmission mise en danger par une situation politique délicate. 

Mais si de telles recherches universitaires peuvent peut-être permettre la survie de textes, 

elles l’influenceront aussi, inévitablement ! Devant cet état de fait, il est à souhaiter que 

cette influence reste aussi fidèle que possible aux intentions de l’auteur tout en répondant 

aux questions qui se posent aujourd’hui. En cela, la communauté tibétaine ne s’assure pas 

seulement de la transmission de sa propre tradition, mais participe à l’approfondissement 

des connaissances en général. Ce qui amène à une première lecture de la traduction du 

DhDhV et du commentaire de Mipham au chapitre suivant. 



L’entrée en matière III 

102 

 

 



La traduction IV 

103 

PARTIE II

LA TRADUCTION 

 

4. LA TRADUCTION DU DhDhV ET DU COMMENTAIRE DE 

MIPHAM  

Ce chapitre propose une traduction du DhDhV (IVe siècle) ainsi qu’une traduction du 

commentaire de Mipham (XIXe siècle)177. Il se divise en trois sections dont la première est à 

l’exemple d’une table des matières. L’introduction de Mipham donne ensuite des pistes 

d’interprétation, et enfin, vient le texte racine présenté conjointement avec le commentaire 

de Mipham. 

Le texte tibétain utilisé pour ce travail de traduction a d’abord été imprimé sur blocs de bois 

à Rumtek, puis reproduit, corrigé et annoté par Mathes en 1996. La reproduction de ce texte 

a ici été placée en pages paires et la version française en pages impaires. Cette mise en page 

a exigé que quelques pages soient laissées en blanc, il faudra donc s’en accommoder. 

Soulignons aussi que la comparaison des diverses éditions du texte racine tibétain a déjà été 

faite par Mathes (1996)178, on ne les reprend donc pas dans le présent travail de traduction. 

Ces informations alimenteront parfois l’examen des stances aux chapitres 5 à 10. Il en est 

de même pour les fragments sanskrits. 

Dans le présent chapitre, les stances du texte racine ont été placées en retrait. Pour en 

faciliter l’examen aux chapitres suivants, on a pris le soin de les numéroter. Cette 

numérotation a été placée entre parenthèses à la fin de chaque stance. La numérotation suit, 

dans la mesure du possible, le rythme en quatrains de l’original. Toutefois, lorsque les 

stances sont irrégulières, on s’en est remis à la ponctuation.  

                                                 
177Ces traductions, précisons-le, sont le résultat de plusieurs années d’études en contexte traditionnel et 

universitaire. 
178Voir aussi Kawamura 1989 et 1993. 
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Notons que, pour son commentaire, Mipham utilise une méthode qui consiste à reprendre 

systématiquement chaque mot du texte racine. Pour faciliter le repérage de ces mots et leur 

explication, on les a mis en bleu dans la version tibétaine et en caractères italiques gras 

dans la version française. Enfin, on notera qu’au cours de la traduction, des ajouts ont été 

insérés entre crochets pour faciliter la compréhension du texte. Mais avant d’aborder la 

traduction, examinons la structure du DhDhV. 

4.1 La structure du DhDhV  

Au premier abord, la structure du DhDhV n’est pas donnée. Les stances se suivent 

simplement les unes après les autres. Il y a bien une organisation dans la séquence des idées 

présentées, mais comment s’y retrouver ? Face à ce type de problème, la communauté 

tibétaine a développé, au cours des siècles, une méthode qu’elle nomme « la division » (tib. 

sa bcad179). Son objectif est de mettre en évidence la structure des textes sanskrits qu’elle 

traduit et commente assidument. Cette méthode typiquement tibétaine s’apparente à une 

table des matières, pourtant elle s’en distingue aussi parce qu’elle ne se présente pas au 

début du texte, comme on s’y attendrait, mais à l’intérieur de celui-ci, en début de section.  

Dans le DhDhV, comme dans plusieurs autres textes, l’entrecroisement des sections et 

sous-sections, identifiées simplement par un chiffre (ex. 1, 2, 3…), rend la séquence des 

points difficile à suivre. Pour faciliter la lecture et l’étude, on propose donc  
 

 de reconstituer une liste des points abordés dans le DhDhV à partir de la 
division du commentaire de Mipham ; 

 d’utiliser une méthode à plusieurs chiffres (ex. 3.2.1, 3.2.1.1, 3.2.1.2, etc.) 
comme le font plusieurs étudiants-es et spécialistes occidentaux de la tradition 
tibétaine ;  

 de présenter cette liste au début de ce chapitre comme on le ferait pour une 
table des matières ; 

 d’y insérer quelques repères de pagination ; 
 et de l’intégrer au reste du texte.  

 

                                                 
179Ce terme tibétain signifie « synopsis » (tib. mdor bshad), « division » (tib. bcad), « chapitre » (tib. le�u) ou 

« ordre ou arrangement » (tib. rim pa ou go rim). 
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Ce type de synthèse à plusieurs chiffres est couramment utilisé par les Occidentaux en 

contexte traditionnel. Pour en faciliter l’utilisation, on a pris le soin de noter en caractères 

gras les points de ce tableau qui correspondent aux sections du présent chapitre 

(l’introduction de Mipham, la présentation concise, l’explication détaillée, etc.). De 

même, au cours de ce chapitre, chaque section est introduite par un diagramme en page 

paire et par une page titre en page impaire. Le diagramme suivant porte par exemple sur 

la structure générale du texte. 

 
Diagramme 4.1 

Exemple de diagramme montrant les sections et quelques sous-sections du DhDhV 
_________________________________________________________________________ 

 

 
 
 
 
 

Les chiffres dans les cases de ces diagrammes s’accordent avec la division du commentaire de Mipham. 
Chaque point correspond soit à un titre de section, à une stance ou, dans certains cas, à plusieurs stances.  

 
 

Dans ce diagramme, la section 3.2 représente l’ensemble du texte, elle comprend 66 points. 

Même si ce diagramme ne le montre pas, la dernière stance de la section 3.2 sert de 

conclusion, celle-ci précède ainsi le colophon. Cela dit, examinons maintenant 

l’introduction de Mipham. 
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4.2 La traduction de l’introduction du commentaire de Mipham 
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!,  (R?- .%- (R?- *A.- i3- 0<- :LJ.- 0 :A- 5B$- =J:<- L?- 0:A- :PJ=- 2-;J- >J?- $%- 2- i3- :LJ.- 28$?- ?R, 
,i3- 0<- 3A- gR$-  ;J- >J?- hR- eJ- ;A?,   

,$9%- :6 B/- <A- 2R- <2- +- 2&R3- 36.- 0?,   

,2?3- IA?- 3A- H2- ;J- >J?- {- 2fJ?- 0,   

,!R/- 3(R$- ,2- 0- . J- =- K$- :5=- =R,   

,$%- $A- 92- &A%- o- (J:A- (R?- GA- 36S.,   

, :6B/- 36.- o=- 2:A- Y?- 0R- :)3- 0:A- .L%?,   

,o=- 52- ?- 2&:A- .2%- K$- 3- 13- 0: A,   

,82?- ?J/- / R<- 2- $4$- $A- o/- .- 2gJ/,   

,$%- :.A<- , J$- 0- (J/- 0 R:C- (R?- GA- 36S.,   

,!/- IA- /%- /- ~A%- 0 R<- I<- 0- ;A,   

,i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- 92- 3R:C- .R/,   

,$?=- 36.- 2!/- 2&R?- (J/- 0 R:A- i3- 2>.- L, 
 

,.J-;%- o=- 2:A- Y?- 0R- :1$?- 0- ,R$?- 3J.- GA?- 3A- =R- 2&- $*A?- ?- eJ- 24/- L3?- 0- 212?- 0:A- 3,<- 8=- 3%R/- ?3- .- 

2!/- /?- .$:- w/- z:A- $/?- ?- OA.- .J,  o=- 2:A- 2!:- ,3?- &.- GA- .$R%?- 0- :PJ=- 0:A- 2!/- 2&R?- o/- $*A?- :LJ.- 

$*A?- o.- ]- 3- !J- (R?- s- 2!/- 0- :.A- =,  3#?- 0- #- &A$- $A?- s- !- 2!/- 2&R?- .G?- $&A$- $A- 5=- .- 28 J.- =,  ;%- #- 

&A$- $A?- ,J$- $?3- .%- ,J$- $&A$- %J?- .R/- .- 2>.- 0- ?R$?- 3,<- ,$- $A- 2!/- L- 3A- 3,/- 0?- 2!/- 2&R?- GA-=?- $&A$- 

+- :.R.- 0- .J- 2!$- /?,  <%- =$?- 2!:- ?R- ?R:C- .$R%?- :PJ=- .- 28J.- =,  .J- =- ;%- ,R$- 3,:- $* A?- .2- 3- .%- ,  
2<- 3- $?3- ?J3?- 43- IA- .$R%?- :PJ=- .- 28J.- 0- .%- , 3.R- o/- #R- /- ?J3?- 43- IA- $8%- .%- ,  $8/- 28A- .2- 3<- 28 J.- 

0- .%- ,  3%R/- gR$?- o/- .2- 3- .%- ,  $8/- 28A- ?J3?- 43- .- 28J.-0-  .%- ,  ;%- #- &A$- $A?- s- !- ?J3?-43- IA- .$R%?- 

0<- $/?- 0- .%- ,  ;%- s- !- .2- 3:A- .$R%?- 0<- $/?- 0<- 28 J.- 0- ?R$?- ;R.- G%- , .R/- =- 3%R/- gR$?- o/- /A- 2!:- 

2<- 0- >J?- <2- GA- 1- <R=- +- KA/- 0:A- .$R%?- :P J=- .%- ,  o.- ]- 3- :# R<- =R- ,- 3:A- %J?- .R/- 2.J- $>J$?- ~A%- 0R- 2!/- 0:A- 

3.R- i3?- GA- .$R%?- :PJ=- .- lR.- 0- 3J.- 0<- P2- &A%- , .J- $*A?- !?- 3,<- ,$- $A- <A$?- $&A$- .%- ,J$- 0- $&A$- +- :.R.- =- 

.2- 3:A- .R/- .- .$R%?- 0- 3,/- 0- * A.- .R,  ,  
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La distinction [entre les phénomènes et leur nature]  
à la lumière de la sapience,  

commentaire [de Mipham] portant sur le DhDhV  
 

[Hommage] 
Devant [vous], Maître Suprême, kyamuni,  
[qui], par le sceptre adamantin de l’intelligence fondamentale non conceptuelle, 
avez conquis la totalité des montagnes, objet saisi – sujet qui saisit, 
et manifestez ainsi un corps de sapience inconcevable, je me prosterne.  

 
Mañju r  et [Maitreya,] régent invincible et grande force de la dixième Terre, 
[vous] qui êtes les héritiers du Vainqueur [ kyamuni] 
et les détenteurs des trésors du Dharma vaste et profond,  
en joyaux sur ma tête, je place les ongles de vos pieds.  

 
[Intention] 

Ici sera expliqué un grand traité 
mettant en lumière la réalité profonde,  
l’intelligence fondamentale non conceptuelle, 
au cœur même de tous les trésors 
des enseignements du Mah y na.  

 
Héritier du Vainqueur, le Noble Asa ga atteignit le but ultime de sa pratique après une durée de 

douze années humaines, alors que le visage du vénérable Maitreya se manifesta directement à ses 
yeux. Celui-ci le guida au divin domaine de Tu ita et lui remit les cinq traités qui comprennent deux 
Ornements [l’Ornement des s tra et l’Ornement de la réalisation directe], deux distinctions [La 
distinction entre le milieu et les extrêmes et La distinction entre les phénomènes et la nature des 
phénomènes] et la Continuité ultime [ou Nature de buddha]. Ces cinq traités sont des commentaires 
sur l’intention de tous les enseignements du Vainqueur [ kyamuni].  

Certains érudits considèrent que ces cinq [écrits] forment un seul et même traité continu. 
D’autres réfutent cette [position], considérant que si l’on affirme que ce traité appartient à une seule 
tradition, il y a incohérence dans sa présentation de la réalité ultime. [Ces érudits soulignent,] entre 
autres, que dans l’explication du sens définitif, il y a [l’affirmation de] trois véhicules puis ensuite, 
[celle] d’un seul véhicule. En accord avec leur propre tradition, ces [érudits] considèrent donc [ces 
cinq traités] comme des commentaires sur l’intention de différents niveaux d’enseignement : le 
premier et le dernier appartenant au Madhyamaka et les trois du milieu appartenant au Cittam tra. 
D’autres [érudits] considèrent l’Ornement des s tra comme le seul écrit Cittam tra, les quatre 
autres étant Madhyamaka. L’Ornement de la réalisation directe est parfois considéré comme 
Madhyamaka, et les quatre autres comme Cittam tra. D’autres encore situent la totalité des cinq 
dans la vue Cittam tra ; ou encore situent la totalité des cinq dans l’intention Madhyamaka et ainsi 
de suite.  

En réalité, il est incontestable que l’Ornement de la réalisation directe est un commentaire sur 
l’intention de la deuxième mise en mouvement de la roue [du Dharma], c’est-à-dire les 
Prajñ p ramit s tra, et que la Continuité ultime [RGV] commente l’intention du sens définitif, la 
troisième mise en mouvement de la roue, c’est-à-dire les s tra enseignant le sugatagarbha [la 
nature de buddha]. Ces deux traités s’accordent avec la pensée du Madhyamaka en proposant qu’il 
y a ultimement une seule famille et un seul véhicule.  
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3.R- #J- o/- /A- }- 3- .J- $*A?- GA?- 2>.- L:A- 3.R- =?- $8/- 0:A- 3.R- #J- 1=- 3R- (J:A- .R/- KR$?- $&A$- 2#J2?- 0:A- .$R%?-  

:PJ=- ;A/- =,  .J<- <A$?- .%- ,J$- 0- $&A$- +- 3- %J?- 0<- 2!/- 0- ?R$?- 1=- (J<- ?J3?- 43- IA- 3.R- #J:A- .$R%?- 0- $4S- 2R<- 

:PJ=- 0<- $?=- =R,  , 
 :LJ.- $*A?- 0R- :.A- /A- ,J$- 0- ,A- ;A- o- (J- 2- .%- 92- 3R:C- KR$?- ! R/- 0<- L J.- 0- !J,  :.A- .$- +- <%- 28A/- $?3- .%- KA- .R/- 

3- P2- 0:A- 5=- o- (J<- !R/- G%- .J- 43- 8A$- $A?- ?J3?- 43- 0:A- $8%- #R- /<- :I<- 2:A- %J?- 2- 3J.- .J,  .2- 3:A- .$R%?- 0- 

;%- (R?- {.- .J- .$- $A- 5=- I A?- 28$- 0- 43- =- :$=- 2- 3 J.- 0- /A,  =%- $>J$?- =?,   
 

,(R?- s- <%- 28 A/- $?3- .%- /A, 
,i3- 0<- >J?- 0:A- 5S$?- 2o.- .%- , 

,2.$- 3 J.- .R/- IA- i3- $*A?- 0 R<, 

,,J$- (J/- 3,:- .$- 2#?- 0- ;A/, 
 

8J?- (R?- {.- :.A- .$- ,J$- (J/- 3,:- .$- $A- ,A-#R3- .- $?%?- 0- .%- ,  ;3- IA- .$R%?- 0- $?=- 2<- LJ.- 0:A- 3.R- L3?- 8?- 

/- ;%- %R- 2R- *A.-$?3- IA- (R?- {.- :.A- .$- 2!/- 0- ?R$?- GA?- .%R?- ?- $?=- =,  ?J3?- 43- 0:A- :.R.- $8%- 28A/- $*A?-  

!R%- $A- >J?- 0- 2.J/- P2- +- 3A- :.R.-  : R?- 3J.- GA- 5B$- 9 A/- .%- < A$?- 0- $%- ;%- 3A- $%- 2?- /,  KR$?- ?- 3- z%- 2<- ,J$- 0- ,A- 

;A- .$R%?- :PJ=- .- 2>.- 0- =- *J?- 0- &A- ;%- 3J.- 0<- 3- 9.- $8%- $A- 22- .J- v<- $/?- 0?- /- .2?- 2,:- i3- :LJ.- :.A- ,J$- 

0- $?3- IA- =3- o- (J- 2:A- i3- 28$- !R/- 0:A- $8%- .%,  (R?- *A.- i3- :LJ.- :.A- 2.J/-$* A?- 9%- :)$- .2- 3- i=- :LR<- 

,R.- 0:A- 5=- .%- 3,/- 0<, 92- 3R: C- 3.R- #J- !/- IA- 2eR.- L:A- ~A%- 0R- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- $+/- =- :2J2- 0:A- $8%-  

;A/- =,   .J:A- KA<- >A/- +- 92- 0?- /- :.A- .%- o.- ]- $*A?- 2!:- o- .3- 0:A- 5=- IA?- o- $<- .:%- KA?- ?- .0J- o/- 3-  - L%- 

0:A- 5K- 3%:-2.$- 3N- QA- 0?- 3(R.- gJ/- 8A$- $A- ?J<- !- /?-  :R.- L%- 2- $9 A$?- 0- .J- /?- ( R?- *A.- i3- :LJ.- .%- o.- ]- 3- $*A?- 

GA- .0J- K%- !J- a<- :1 J=- 2-  ;A/- 0?,  8- 3- =R- 4- 2- ?J; J- o=- 35/- IA?- (R?- *A.- i3- :LJ.- GA- .0J- :.A- :I<- 8?- 36.- 0:A- 

5K,  00A+?- >R$- wJ2- <J- <J- 28A/- $/%- /?- :.A- (.- 3- 9R?- 0<- IA?,  .0J- 2!:- .3- 0?- o/- .!R/- KA<- :.A- 3J.- ?R%- /- eJ-
24/- L3?- 0- :63- 2:A- \A%- .- {- M- %/- =?- :.?- 0- ;A/- /R, ,  8J?- $4B$?- ?-36.- 0<-  $?%?- 0- v<,   
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L’Ornement des s tra est un commentaire unissant l’intention de l’ensemble des s tra, à 
l’exception de ce qui est expliqué par les deux textes mentionnés précédemment [l’Ornement de la 
réalisation directe et la Continuité ultime]. Comme [l’Ornement des s tra], entre autres raisons, ne 
présente pas explicitement une unique famille et un unique véhicule, il est clair que ce commentaire 
porte principalement sur l’intention de l’ensemble des s tra associés à la vue du Cittam tra.  

Les deux distinctions [MAV et DhDhV] enseignent l’aspect vaste ainsi que l’aspect profond du 
Grand Véhicule [Mah y na] général. Malgré leur manière exhaustive de présenter « les trois 
natures » et la « non-existence réelle des objets extérieurs », ces textes ne relèvent pas 
nécessairement de la seule vue du Cittam tra. La pensée du Madhyamaka utilise aussi ces termes du 
Dharma. Le simple fait d’utiliser ces termes ne présente aucune incohérence. Ainsi dans le 
La k vat ras tra :  

 
Les cinq principaux thèmes et les trois natures, 
La collection des huit consciences, 
Le sens même des deux formes non existantes d’un soi 
Résument l’ensemble du Mah y na. 

 
Il est enseigné que ces termes sont des termes généraux du Dharma s’appliquant à l’ensemble du 

Mah y na. Cela est aussi évident dans le s tra sollicité par Maitreya qui élucide l’intention de la 
Mère [Prajñ p ramit s tra associé à la pensée du Madhyamaka]. Même si des termes tels que 
« trois natures » y sont aussi enseignés, on n’y trouve aucun énoncé précis, ni aucun argument 
logique niant incontestablement l’existence réelle de la conscience dénuée de dualité, ce qui est la 
position du Cittam tra. Il n’y a aucune faute à expliquer ces commentaires [i.e. les deux 
distinctions] comme appartenant au véhicule du Mah y na en général, sans tendance particulière, et 
ayant la même portée que les écrits fondamentaux. Dans cette perspective, La distinction entre le 
milieu et les extrêmes est un texte enseignant l’aspect vaste des chemins des trois véhicules et La 
distinction entre les phénomènes et la nature des phénomènes est un texte menant à une ferme 
compréhension de l’intelligence fondamentale non conceptuelle, ce qui est le cœur même du propos 
de tous les s tra. [Ce texte enseigne ainsi] l’aspect profond. Sa manière d’enseigner l’union des 
deux vérités s’accorde avec la position Yog c ra Madhyamaka. Précisément parce qu’ils sont d’une 
extrême profondeur, les textes La distinction entre les phénomènes et la nature des phénomènes et 
Continuité ultime [RGV] furent en Inde scellés par le secret. Aussi, plus tard, leur transmission 
cessa. 

C’est alors que le grand Maître Maitr pa, voyant une lumière émerger d’une fissure dans un 
st pa, put extraire de cet orifice, ces deux textes pour les propager à nouveau. Lorsque le traducteur 
Zhama Senge Gyaltsen demanda à traduire La distinction entre les phénomènes et la nature des 
phénomènes, le Pa ita [maître érudit] ne lui donna les pages qu’une à une. Afin de montrer 
l’extrême importance de ce texte, il dit ainsi : « Attention ! Prends garde ! Ce texte est précieux, sa 
transmission rare ; s’il venait à disparaître, c’est le corps même du vénérable Maitreya qui passerait 
dans le nirv a. » 
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v- 2:A- %J?- $?%- !R/- 0:A- 92- .R/- ;A/- 0?- ,J$- 0- ( J/- 0R- 0- !/- IA?- v- 2- :. A- v<- gR$?- .$R?- 0?- .2- ?J3?- ?- ;A- =$?- ?- 2N=- 

G%- 3A- <%- 2- 3J.- 3R.,  .0J<- /- >J<- KA/- IA- 3.R- #J- =- .2- ?J3?- GA- aR2- .0R/- i3?- GA?- ?R- ?R- <%- <%- $A- 28J.- $8%- .- 2N=- G%- 

$8%- . J:A- .$R%?- 0- 3,<- ,$- .2- 3<- $/?- 0- v<,  28%- :.A- ;%- ?J3?- 43- IA- v<- !R/- 0:A- 2!/- 2&R?- ?- 28J.- 3#/- ;%- ,  
<%- ]R:A- l=- .%- .<- +J- .J- v<- 2>.- G%- :$=- 2- 3J.- =,  :R/- G%- .R/- .- $8%- :.A?- ,J$- 0- ( J/- 0R:C- 92- .R/- 3,<- ,$- 0- i3- 

0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- * A.- &A- v- 2- ;A/- 0- $?=- 2<- !R/- 0?- /,  92- 3R:C- 3.R- #J- 3,:- .$- $ A- ,A- :PJ=- .- :PR- 8A%- ,  !/- m R2- 

(R?- &/- IA- :.R.- 5=- ?J3?- 43- .%- 3,/- =,  .R/- .3- (R?- *A.- GA- :.R.- 5=- .2- 3- .%- 3,/- 0?- 3,<- ,$- $ A- .$R%?- 0- .2- 3<- 

$/?- >A%- .2- ?J3?- 9%- :)$- $ A- 5=- IA?- ,J$- 0- ( J/- 0R:C- v- 2:A- $/.- !R/- 0:A- 5=- .- $R- 8A%- 2>.- /- 2!/- 2&R?- (J/- 0R:C- .$R%?- 

0- $+A%- KA/- 0<- 2>.- 0<- :I<- < R,  , 
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Étant donné que ce texte enseigne la réalité profonde, vérité cachée au sein de la vue, et que tous 

les pratiquants du Mah y na devraient réaliser une telle vue, il est judicieux de le commenter selon 
la tradition du Madhyamaka de même que selon la tradition du Cittam tra. Il y a des commentaires 
portant par exemple sur les Prajñ p ramit s tra, dont l’interprétation varie selon l’appartenance 
des maîtres au Cittam tra ou au Madhyamaka. Néanmoins, l’intention ultime de ce texte demeure 
celle du Madhyamaka. De même, l’interprétation du présent traité peut très bien être enseignée sous 
l’angle de la pensée du Cittam tra ; il n’y a pas de contradiction à le comprendre ainsi, puisque la 
pensée du Cittam tra correspond à une étape de développement de la compréhension. Néanmoins, 
ce texte enseigne clairement l’intelligence fondamentale non conceptuelle, telle qu’elle est : 
profonde réalité ultime du Mah y na. C’est pourquoi il sert généralement de commentaire à 
l’ensemble des s tra traitant de la profondeur. Ce texte est en accord avec le Cittam tra dans sa 
manière d’affirmer la réalité relative des phénomènes. Il est en accord avec le Madhyamaka dans sa 
manière d’affirmer la réalité ultime de la nature des phénomènes. Si on le comprend et si on 
l’explique en présentant le point essentiel de la vue du Mah y na, unissant Cittam tra et 
Madhyamaka tout en gardant le niveau de l’intention ultime, le Madhyamaka, cette compréhension 
mènera au tréfonds de l’intention de ce grand traité. 
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Diagramme 4.2 
La structure générale introduisant les premiers points du DhDhV 

____________________________________________________________________ 

 
Les chiffres dans les cases s’accordent avec la division du commentaire de Mipham. 

La première case et les cases 3 et 3.2 correspondent à des titres de section ; 
 les cases 3.2.1 et 3.2.2 à des titres de sous-sections ;  

et les autres cases correspondent à des stances. 
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4.3 La traduction des stances du Dharmadharmat vibh ga (DhDhV) et du 

commentaire de Mipham 
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!,   ,.J- v- 2:A- 2!/- 2&R?- (J/- 0 R- :.A- :(.- 0- =, 
35/- . R/,  :I<- K$  ,$8%- .R/,  3)$- .R/- 28 A,   
 

.%- 0R, 35/- . R/,  
 

o- $<- {.- .,  Kk- Kk+- 2A- S)-$- !- <A- !,   
2R.- {.- .,  (R?- .%- (R?- *A.- i3- 0<-  :L J.- 0 :A-5B$- =J:<- L?- 0, 
 

o- $<- {.- .-Kk,  2R.- {.- .- (R?,  .J- 28A/- .- .<- + J- Kk+-(R?- *A.,   2A- S)-$  ,i3-0<- :L J.- 0,   !- <A- !-5B$- =J:<- 

L?- 0- 8 J?- 0- !J,  (R?- &/- :#R<- 2- .%- ( R?- *A.- M- %/- =?- :.?- 0:A- <%- 28A/- )A- v- 2- ;A/- 0- 3- / R<- 2<- !R/- &A%- i3- 0<- 

:LJ.- 0:A- 35/- .J- {.- .- 2!/- 0:R,  , 

 

$*A?- 0,:I<- K$ 

 

3$R/- 0 R- L3?- 0- =- K$- :5=- = R,  

 :PR- 2- ,3?- &.- GA- 3$R/- 0 R- *A.- .- I<- 0,  L3?- 0- ( J/- 0 R- .%- w/- 0:A- ;R/- +/- IA- |R- /?- L%- (2- ?J3?- .0 :A- $/?- 

{2?- /?- ?%?- o?- GA- 2<- .-  L3?- 0- 8J?- 0 :A- 35/- IA- P$?- 0- 3A- :.R<- 2- *J- 2- $&A$- $A?- ,R$?- 0:A- L%- (2- ?J3?- 

.0:- ( J/- 0 R- .- v- .$:- w/- /- 28$?- 0- $8%- :.A- *A.- 36.- 0- 0 R- .J- =- =R- 4- 2- .$- $ A?- :I<- 36.- 0:A- ,R$- 3<- |R- $?3- 

$?- 0- ( J/- 0 R?-  K$- :5=- =R- 8J?- 2eR.- 0<- 36.- 0- ;A/- /R,  , 
 
$?3- 0- =,    $8%- .R/, 

2!/- 2&R?- lR3- 0- =- :)$- 0:A- ;/- =$- .%- ,  2l3- L- 2!/- 2&R?- GA- =?- .%R?- $* A?- =?,   
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Ce grand traité se divise en quatre parties : le titre, l’hommage des traducteurs, le texte et le 
colophon. 
 
 
1.  Le sens du titre  

« Stances de la distinction entre les phénomènes et la nature des 

phénomènes » 
En sanskrit : Dharmadharmat vibh gak rik  

En tibétain : Chos dang chos nyid rnam par ’byed pa’i tshig le’ur byas pa 
 

Le terme dharma de la langue sanskrite [correspond] au terme chos de la langue tibétaine [et au 
terme « phénomènes » de la langue française]. De même, le terme dharmat  correspond au terme 
chos nyid, [et à l’expression « nature des phénomènes »]. Le terme vibh ga [correspond] au terme 
rnam par ’byed pa [et au terme « distinction »]. Enfin, le terme k rik  correspond à l’expression 
tshig le’ur byas pa [et au terme « stances »]. Ce traité porte ce titre, car on y distingue et montre 
sans erreur ce que sont les phénomènes conditionnés, c’est à dire le sa s ra, et ce qu’est leur 
nature, le nirv a. 
 
 
 
2.  L`hommage des traducteurs  
 

Nous nous prosternons devant le [bienveillant –] protecteur Maitreya. 

 
Ce grand bodhisattva est connu sous le nom de « Maitreya » [Bonté aimante] parce qu’il 

possède la qualité de l’immense amour. Ce nom le suivra jusqu’à ce qu’il atteigne l’état dont il n’est 
séparé que d’une seule vie. Résidant présentement en Tu ita, il est [bienveillant –] protecteur de 
tous les êtres vivants. Les traducteurs commencent par rendre hommage à l’auteur de ce texte : 
« Avec grand respect, nous nous prosternons par le corps, la parole et l’esprit ». 
 
 
 
3.  Le sens du texte 
 

Cette section se divise en deux parties : l’introduction [exprimant l’intention] de la composition 
du traité et le corps du traité composé. 
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.%- 0R,  2!/- 2&R?- lR3- 0- =- :)$- 0 , 5B$?- ?- 2&.- 0- $&A$- !J, 
 

>J?- /?- $%- 8A$- ;R%?- ?- %%- L- 8A%- , 
$8/- :$:- 8A$- /A- 3%R/- ?3- * A.- .- L, 
.J?- /- .J- .$- 35/- *A.- i3- .LJ- 2, 

LJ.- 0<- :. R.- /?- 2!/- 2&R?- :. A- 2l3?- ?R, 1 
>J?- /?- $%- 8A$- ;R%?- ?- %%-0<-  L- 2-:# R<- 2- * A.- ;A/-  8A%- ,  .J- =?- $8/-.- I<- 0-  :$:- 8A$- /A- 3%R/- ?3- * A.- .- L- 2- ;A/- +J- 

$%- 8J- /- M- %/- =?- :.?- 0:R,  , .J?- /-*J?- 2- i3?- GA?- >J?- >A%- %%- ]%- .- L- 2: A- .%R?- 0R- /A- :.A- 43- .- 9.- 0?- /- :#R<- :.?-  .J-  .$-

$A-  35/- *A.-)A- v- 2- ;A /- 0- K A/- &A- 3- =R$- 0:A- 5=- IA?-  i3-0<-   .LJ- 2- L J.- 0<-  :. R.- /?- :1$?- 0- L3?- 0- 2.$- $A?- 2!/- 2& R?-(J/- 0R-  

:.A->J?- <2- .%- ~A%- eJ- (J/- 0R?-  2l3?- ?R,  ,8J?- $?%?- ?R,  , 
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3.1  L’introduction [exprimant l’intention] de la composition de ce traité  
 
En une stance :  

 
Ayant compris qu’il y a quelque chose à abandonner complètement 
et qu’il y a autre chose qui doit être expérimentée directement,  
[j’ai] composé ce traité dans l’intention de faire la distinction entre ces [deux choses]  
à partir de leur caractéristique. (1) 

 
Ayant compris que ce qui est à abandonner complètement est le sa s ra en lui-même ; 

à partir de cela, que cet autre chose qui doit être expérimentée directement est le nirv a ; 
et qu’ainsi il n’y a rien d’autre que cela à connaître, à abandonner ou à adopter, le Noble 
Maitreya lui-même, en sa grande compassion et sa connaissance par excellence, composa 
ce grand traité dans l’intention de faire la distinction sans erreur entre les caractéristiques 
[des phénomènes et de leur nature], telles qu’elles sont, propres au sa s ra et au nirv a.  
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Diagramme 4.3 
La présentation concise  

________________________________________________________________________________ 
 
 

 
 

 
Les cases 3.2.1 et 3.2.1.2 correspondent à des titres de sous-sections ;  

cases à une ou plusieurs stances. 
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La présentation concise  
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$*A?- 0- =,  2l3- L- 2!/- 2&R?- GA- =?- .% R?,   

3.R<- 2!/- 0- .% -,  o?- 0<- 2>.- 0- .%- ,  35S/- 0:A- .0J?- 3)$- 2#- 2- $?3, 
   
.%- 0R,  3.R<- 2!/- 0, 
%R- 2R- %R?- 29%-,  .J:A- 35/- * A.- ?R- ?R<- 2>.,  .J- .$- P2- 0:A- 5=,  .J- $*A?- $&A$- ,- ..- 2g$- 0- 28A,   
 

.%- 0R,                                               %R- 2R- %R?- 29%-,  
 

:.A- .$- ,3?- &.- 3.R<- 2#- /, 

i3- 0- $*A?- ?- >J?- L- !J, 

(R?- .%- .J- 28A/- ( RS?- * A.- GA?, 

,3?- &.- 2#?- 0- *A.- KA<- <R, 2 
 
.J- =- (R?- GA?- KJ- 2- /A, 

:#R<- 2- ;A/- +J- (R?- * A.- GA?, 

<2- +- KJ- 2- , J$- $?3- IA, 

M- %/- =?- /A- :.?- 0:R,3 
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3.2 Le corps du traité  
 

Cette section se divise en trois parties : une présentation concise, une explication 
détaillée et une conclusion illustrant [les caractéristiques des phénomènes et celles des 
changements d’appuis] à l’aide de métaphores. 
 
 
3.2.1 La présentation concise   

 
Cette section se divise en quatre parties : la présentation de ce que sont en soi [les 

phénomènes et leur nature], l’explication de leurs caractéristiques, leur mode d’existence et 
l’examen de leur unité et de leur différence.  
 
 
3.2.1.1  La présentation des principaux éléments [du texte]  
             

En résumé, tout [ce qui est enseigné dans les textes] 
peut être connu sous deux aspects :  
les phénomènes de même que leur nature. 
[Cela] indique que tout [ce qui est à connaître] s’y retrouve. (2) 
 
Dans ce [texte], ce que l’on entend par phénomènes,  
c’est le sa s ra ; et ce que l’on entend précisément  
par la nature des phénomènes, c’est le nirv a  
des trois véhicules. (3) 
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$?%- <2- GAA- 2eR.- L- :.A- .$- ,3?- &.- 3.R<- 2#- /- i3- 0- $* A?- ?- >J?-0<-  L- !J-$%- 8J- /,  (R?- .%- .J- 28A/-+,   (S?- *A.-8J?- 

L-2-  :. A- $*A?- ;A/- =,  .J-$*A?-  GA?- >J?- L:A- $/?- ,3?- &.- 2#?- 0- * A.- ;A/- 0:A-  KA<-:.A- $*A?- =J$?- 0<- $+/- =- 12- /- 

$?%- <2- GA- 2eR.- L- 3,:- .$- =- 3- k R%?- 0<- :I<-  <R,  , 
.J- =-{2?- :.A<-  (R?- GA?-<2- +-  KJ- 2- /A-$9%- :6B/- $* A?- ?- $%- 2- &/- IA- :#R<- 2- ; A/- + J,  ,<- 0- .%- i3- 3H J/- :.R.- 0- 

i3?- GA?- :O=- 2: A- $%- 5=- $%- $ A- <%- 28A/- >J?- 0<- L- 2- .%- %%- 2<- L- 2:A- $8A<- I<- 0:A- (R?- i3?- :.A- 43- .- 9.- 0:A- KA<- 

<R,  , 
(R?- *A.- GA?- <2- +- KJ- 2-/A-  ,J$-0-  $?3- IA- M- %/- =?- :.?- 0- ;A/- + J,  )A- v<- $%- 2:A- :#R<- 2- :.A- =- $%- 9$- $ A- 2.$- .%- ,  

(R?- ?- P2- 0:A- %R- 2R- *A.- 3J.- 0<- 3, R%- 2:A- !R2?- GA?- $/?- ; R%?- ?- I<- 0:A- M%-:.?- ,R2-       0- / A- $/?- 5=- =- ;%- .$- 0<- 8$?- 

0?- $/?- $%- 3A- 3,/- 0- 3J.- 0:A- KA<- ;%- .$- 0<- >J?- 0<- L- 2- .%- 3%R/- .- L- 2- /A- :.A- 43- .- 9.- 0:R,  , 
 
 
$*A?- 0,  35/- *A.- ?R- ?R<- 2>.,  
- (R?- GA- 35/- * A.- .%- ,  (R?- * A.- GA- 35/- *A.- $* A?,   
 

.%- 0R,   (R?- GA- 35/- *A., 
 

.J- =- (R?- GA- 35/- * A.- /A, 

$*A?- .%- )A- v<- 3%R/- 2e R.- 0<, 

$%- 2- ;%- .$- 3- ; A/- 0:A, 

!/- gR$- 0- !J- 3J.- $%- KA<, 

.J?- /- ;%- .$- 3- ; A/- /R, 4 
 
.J- ;%- ,3?- &.- .R/- 3J.- &A%- , 

gR$- 43- ;A/- 0?- !/- gR$- 0:R, 5 
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Ce qui est exprimé dans tous les textes peut se résumer en deux aspects qu’il faut 
connaître. Quels sont-ils ? Les deux aspects sont appelés « Les phénomènes et la nature 
des phénomènes ». Cela indique que tout ce qui est à connaître se retrouve dans ces deux 
aspects, en s’appliquant à les comprendre correctement et avec certitude, on éliminera 
l’ignorance concernant ce qui est exprimé dans toutes les Écritures. 

Dans ce [texte], ce que l’on entend précisément par phénomènes, c’est le sa s ra, qui 
prend l’apparence de la dualité saisi – saisissant [objet et sujet]. [Pourquoi définit-on ainsi 
les phénomènes ?] Parce qu’il n’y a que les phénomènes qui peuvent servir d’appui pour ce 
qui est à connaître et pour ce qui est à éliminer par ceux qui aspirent à la libération et à 
l’omniscience. En soi, [ce qui est à connaître ici,] c’est la manière d’apparaître de l’illusion.  

Dans ce [texte], ce que l’on entend précisément par nature des phénomènes, c’est le 
nirv a tel qu’envisagé selon les trois véhicules. C’est par le pouvoir de la vision du non-
soi de la personne qui expérimente le sa s ra tel qu’il apparaît [c’est-à-dire illusoire] et 
par le pouvoir de la reconnaissance de l’absence d’existence inhérente aux phénomènes 
qu’il y a un changement d’appui (tib. gnas gyur) et que le nirv a s’obtient. Ce qui se 
résume à dire qu’une fois entré en cet état, il n’y a plus d’incompatibilité entre le mode 
d’être [c’est-à-dire le fait d’être sans essence] et le mode d’apparaître [c’est-à-dire le fait 
d’apparaître de manière illusoire]. Il n’y a rien d’autre à connaître ni à expérimenter 
directement.  
 
 
 
3.2.1.2  La présentation de ce qui caractérise [les phénomènes et la nature des 

phénomènes]  
 

Cette section se divise en deux parties : ce qui caractérise les phénomènes et ce qui 
caractérise la nature des phénomènes. 
 
 
 
3.2.1.2.1  Ce qui caractérise les phénomènes 
 

Dans ce [contexte], ce qui caractérise les phénomènes 
c’est la fabrication erronée qui prend l’apparence  
de dualité de même que de désignations. 
Puisqu’il y a apparence malgré l’absence d’existence, 
cette [caractéristique] est trompeuse. (4) 
 
Du fait que [cette caractéristique] est en tous [points] sans objet de référence  
et qu’elle n’est que conceptualisation, elle est une fabrication. (5)  
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2>.- 3- ,$- 0- .J- =- ( R?-8J?- 2e R.- 0- :#R<- 2- .J- *A.-  GA- 35/- *A.- /A,  $9%- :6B/- $*A?-?- $%- 2-  .%-,   )A- v<-$%- 2- .J- =- .J- 

.%- .J- v<- 8J/- &A%- 3A%- $- 5S$?- GA?-  3%R/-0<-  2eR.- 0<- $%- 2-&/-  :. A- *A.- .J,  :.A- v<- 5=- 28A/-VA?- 0:A- <A- 3R- =- 3, R- .3/- 

3J.- G%- ;R.- 0<- $%- 2- v<- $9%- :6B/- $*A?- ?- $%- 2- .J- /A,  $%- 2- v<- .R/- =- 3- P2- 0?- /- .0J<- /- 0- >.- =- ? R$?- 0<- $%- 2- 

28A/- .-   ;%- .$- 3- ; A/- 0:A-<%- $A- !/-+-  gR$- 0-43-  !J, ;=- 3J.-28A/- +- ?J3?- =-  $%-2:A-  KA<- <R,  , 
.J?- /-$*A?- ?- $%- 2- .J- /A- $%- %R<- ;R.- G%- .R/- =-  ;%- .$- 3- ;A/-0:RR,  , 

.J:A- KA<- $* A?- ?- $%- 2- .J- =- 2gJ/- /?- /%- $ A- ;A.- GA?- :.A- .%- :.A- 8J?- 3% R/- 0<- 2eR.- &A%- $.$?- 0- .J-  ;%- i3- 0- ,3?- &.-

/?- ,3?- &.- .- 2eR.- L:A-  .R/-.- P2- 0-  3J.- &A%- , <%- $A- gR$- 0?- 2+$?- 0- 43- ;A/- 0?- (R?- ?- 2eR.- 0- )A- ~J.- 0- /A-  !/-+-  gR$- 0- 

43- .- P2- 0:R,  ,  

3.R<- 2#- /,  $*A?- $%- .%- $*A?- 8J/- IA- (R?- ,3?- &.- !/- 2+$?- 43- =?- <%- $A- %R- 2R- *A.- 3J.- 28A/- $%- 2<- 2!/- +R,  
, 

 
 
 
$*A?- 0, (R?- *A.- GA- 35/- * A., 

 
$8/- ;%- (R?- *A.- 35/- * A.- /A, 

$9%- 2- .%- /A- :6B/- 0- .%- , 

2eR.- 0<- L- .%- eR.- 0<- LJ., 

H.- 3J.- .J- 28A/- * A.- ;A/- /R, 6 

$8/- ;%- (R?- *A.-GA-  35/- * A.- /A-$R%- =?- 2^R$- !J,  $9%- 2- .%- /A- :6B/- 0-$*A?- ?- $%- 2-  .%- ,  .J- =- 8J/- /?- 2eR.- 0<- L- 2- 

.%-,   eR.- 0<- LJ.- 0:A- ,- ~.- GA?- H.-0<- .- L<-  3J.-0- ?R- ?R- <%- $A?- <A$- 0<- L- 2:A-;=-  .J- 28A/- *A.-  ; A/- /R,  , 



La traduction IV 

129 

D’une part, tel qu’expliqué précédemment, ce qui caractérise le sa s ra que l’on 
désigne ici par le terme « phénomènes », c’est l’apparence de dualité objet saisi – sujet qui 
saisit. Quelles que soient ces apparences, l’appropriation de cette [dualité] donne lieu à des 
désignations se manifestant sous forme d’une multitude de noms. Ceci est comparable à un 
dessin de montagne sur lequel il n’y a pas réellement d’élévations ni de dénivellations, bien 
qu’il semble y en avoir. Il en va de même pour l’apparence de dualité objet saisi – sujet qui 
saisit qui semble apparaître, mais qui est sans existence. En guise d’exemple, il y a les 
filaments ou autres [objets flottants] que perçoit une personne atteinte de troubles visuels 
(ex. cataracte) bien que ces [apparitions] ne soient que le résultat de leur propre fabrication 
erronée. [Le problème] vient du fait qu’il y a apparence dans l’esprit bien que le référent 
soit sans existence.  

Autrement dit, l’apparente dualité semble exister, mais, en réalité, [cette apparence] est 
trompeuse.  

En se basant sur cette apparente dualité, l’esprit appose un terme ou un autre sur cette 
apparence. Ce qui est désigné par une désignation ou par une étiquette est ainsi, en tous 
[points], sans d’objet de référence ; et ce que l’on désigne par « phénomène » n’est que 
l’attribution de nos propres concepts, ceux-ci n’étant que fabrication.  

En bref, il est démontré que les phénomènes (l’apparence de dualité ainsi que 
l’attachement à cette dualité) ne sont que totale imputation. Outre cela, il n’y a pas 
d’essence propre, même en présence d’apparences. 
 
 
 
3.2.1.2.2  Ce qui caractérise la nature des phénomènes 
 

D’autre part, la nature des phénomènes se caractérise par 
l’ainsité sans distinction  
entre l’objet saisi et le sujet qui saisit 
ou [entre] ce qui est désigné et la désignation. (6)  

 
D’autre part, ce qui caractérise la nature des phénomènes est à l’opposé [de ce qui 

caractérise les phénomènes] mentionnés précédemment. [La nature] ne comporte pas de 
distinction entre l’objet saisi et le sujet qui saisit apparaissant en dualité ; ni de distinction 
entre ce qui est désigné et un terme de désignation. [Les désignations] sont le résultat 
d’une appropriation tenace [de cette apparente dualité]. C’est l’ainsité, l’expérience de 
l’intelligence fondamentale qui se connaît elle-même. 
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$?3- 0,   .J- .$- P2- 0:A- 5=, 
 

3J.- 0- $%- KA<- :O=- 0- /A, 

!/- /?- * R/- 3R%?- o- ;A/- + J, 

+- 3:A- \%- (J/- ?R$?- $%- 8A%- , 

;R.- 0:%- $%- 2- 3 A/- KA<- < R, 7 
  
3J.- $%- .$- =?- $%- <%- 8A$ 

3J.- /- :O=- .%- 3- :O=- .%- , 

.J- 28A/- !/- /?- *R/- 3R%?- .%- , 

i3- 0<- L%- 2- 3A- :,.- . R, 8 
 

.R/- =- 3J.- 28A/- .- $%- 2- .J-v- 2- ;A/- 0:A- :,.- 0- * J- 2<- 212- 0- /A, .%R?- 0R:C- .R/- =-.J- v<-  3J.- 0-;A/- 28A/- .-  $%-2:A-  KA<- 

:O=- 0:A- $%- 2- <2- < A2- v- 2- .J- /A- !/- /?- * R/- 3R%?-0- ,3?- &.- :L%- 2:A-  o- ;A/- + J,  $*A?- ?- $%- 2- =- 2gJ/- /?- $*A?- ?- 

8J/- 0- *J- =,  .J- =- 2gJ/- /?- 2$- ($?- $- 5S$?- :L%- 2:A- KA<- <R,  , 
.J- ;%- .0J- )A- v<- /- m?- }$?- GA- !R2?- =?- 3J.- 28A/- +- +- 3:A- \%- (J/-IA- $9$?- .%- kA- =3- .- 2.- 3J.- 29%- 3R-  ?R$?- $%-

2-  28A/- . ,  (R?- :.A- .$- G%- 3J.- 28A/- +- $%- 8A%- .J:A- .2%- $A?- $/?-=$?- ?- ;J- /?- ;R.- 0-2.$- 3J.- $* A?- GA- .R/- $%- ; A/- 0- 

.J:%-?R- ?R:C- *J- 2R- =-  $%- 2- 3A/-0:A-  KA<- < R,  ,  
)A- {.- 2>.- 0- .J- v- 2- ;A/- 0- .J:A- KA<- :#R<- :.?- .%- :O=- PR=- :,.- G A- $8/- .- .J- .$- :,.- 0<- 3A- :I<- +J,  .R/- .- 3J.-0- 

.%- 3J.- 28A/-  $%-2- $* A?- 0R- 9%- .- 5S$?- 0- .J- v- 2- 3A/- 0<- .J- $*A?-  =?- $%- <%-8A$- 3J.- /- :O=-0-  .%- 3- :O=-2-  .%- . J- 28A/- 

.- !/- /?- * R/- 3R%?-0-  .%- i3- 0<- L%- 2-8J?- L- 2- $* A?- ;R.- 0<- i3- 0- !/- +-  3A- :,.-0<- :I<- +J,  .R/- =- 3J.- 0- 3- ; A/- 0<- 

$*A?- ?- $%- 2- v<- ;R.- &A%- P2- /- . J- v<- :6B/- 0- .J- :O=- 0:3- KA/- &A- =R$- +- 3A- :,.- =,  :O=- 0- .J- =?- 2^R$- 0:A- ,2?- 3J.- 

0?- M%- :.?- G%- i3- 0- !/- +- 3J.- 0<- :I<- < RR,  , 
 .R/- =- 3J.- 0- v<- $%- 2- ;%- 3J.- /- ?- ;%- $9%- :6B/- IA- :O=- 0- &/- .- :I<- 3A- YA.- 0?- !/- *R/- $8A- 3J.- 0<- :I<- =,  .J- 

3J.- 0?- .J- =?- wR$- 0- i3- L%- 8J?- L- 2:%- 3J.- 0<- :I<- +J- <A- 2R%- $A- G- 3J.- 0- =- 2&.- .- 3J.- 0- 28A/- /R,  , .J?- /- 3J.- $%- 9%- .- 

5S$?- 0- .J:A- KA<- 3J.- 0- =- ; R.- 0<- :6B/- 0:A- :O=- 0- =- !/- *R/- KR$?- YA.- &A%- ,  3J.- 0- =- 3J.- 0<- >J?- 0:A- |R- /?- 3- :O=- 2 :A- 

=3- IA?- , R2- 0:A- M%- :.?- G%- YA.- 0- ;A/- /R,  , 
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3.2.1.3  Le mode de fonctionnement [de ce qui caractérise les phénomènes]  
 

Parce que ce qui apparaît est sans existence, il y a illusion.  
[L’illusion] est la cause de toute [la gamme] des états perturbés, 
car [l’apparence de ces états est à l’exemple de] la magie  
qui fait apparaître des éléphants ou autres [choses] 
sans que l’existence [du procédé] soit apparente. (7) 
 
Si l’une d’entre elles – la non-existence ou l’apparence  n’était pas,  
[les paires] illusion et non-illusion, 
états perturbés et états purifiés,  
seraient incohérentes. (8) 

 

 
La logique qui permet d’établir qu’il y a apparence malgré l’absence évidente d’existence 

[s’organise] de la manière suivante. S’il y a confusion au sujet de la réalité, c’est parce que les 
choses apparaissent tout en étant non existantes. [Les phénomènes] sont comme ce qui apparaît à 
une personne atteinte d’un trouble visuel. [En cela], l’illusion est la cause, la source, de toute la 
[gamme] des états perturbés. Elle est attribuable à l’apparente dualité, laquelle entraîne une 
appropriation. À cause de cette appropriation, diverses tendances habituelles émergent.  

Pour illustrer cela, prenons l’exemple de la forme d’un éléphant apparaissant sous l’effet de la 
magie. [L’éléphant] n’existe pas et pourtant apparaît par le pouvoir d’un procédé de magie 
(physique ou verbale) ; ou encore prenons l’exemple de l’apparition d’une charmante femme dans 
un rêve... Les phénomènes apparaissent ainsi malgré leur non-existence. L’état fondamental [de ces 
phénomènes] est dénué des deux « soi » et non duel, il existe depuis des temps sans 
commencement, mais par le pouvoir de [l’illusion], [cet état] n’est pas apparent aux êtres 
ordinaires.  

Il est justifié de parler ainsi [d’une relation de dépendance entre] sa s ra – nirv a et entre 
confusion – libération, sinon il y aurait incohérence. En l’absence de l’une ou de l’autre 
composante de cette paire, c’est-à-dire sans la non-existence réelle ou sans l’apparence malgré la 
non-existence, il serait complètement incohérent de parler « d’illusion et de non-illusion », de 
même que « d’états perturbés et d’états purifiés ». S’il n’y avait pas de non-existence réelle, c’est-
à-dire si la dualité existait vraiment tel qu’elle apparaît, il ne serait pas justifié de parler d’illusion 
ou d’erreur attribuable à une appropriation. Le nirv a serait alors à jamais exclu parce qu’il n’y 
aurait pas de méthode pour révéler l’envers de cette illusion.  

De même, si ce qui n’existe pas n’apparaissait pas, il serait impossible d’être trompé par 
l’illusion de l’objet saisi et du sujet qui saisit. Il n’y aurait pas de base pour les perturbations. Sans 
l’envers de la non-existence, il n’y aurait pas de ce que l’on nomme « les états complètement 
purifiés ». Cette [expression] équivaudrait à dire : « les cornes inexistantes d’un lapin ne peuvent 
être coupées ». C’est donc à cause de la paire « non-existence – apparence » que l’illusion, liée au 
fait de percevoir ce qui n’existe pas comme existant, est possible, et dans ces conditions, que les 
perturbations se manifestent. De même, l’obtention du nirv a est possible grâce aux chemins qui 
éliminent l’illusion, c’est-à-dire grâce aux moyens qui permettent de reconnaître ce qui n’existe pas 
comme non existant. 
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28A- 0, .J- $*A?- $&A$- ,- ..- 2g$- 0, 
 

$*A?- 0R- .$- /A- $&A$- * A.- .%- , 

?R- ?R- 2- ;%- 3- ;A/- +J, 

;R.- 0- .%- /A- 3J.- 0- .$ 

H.- 0<- ;R.- .%- 3J.- KA<- <R, 9 

:#R<- :.?- ?3- (R?- .%- (R?- *A.- P$?- 0- $*A?- 0R- .$- /A-%R- 2R-  $&A$-0-  *A.- .%-%R- 2R- ?R- ?R- 2- ;%- 3-  ; A/- +J,  )A- v<- /- ( R?- *A.- <%- 

28A/- IA?- i3- 0<- .$- 0:A- M%- :.?- /A- $/?- =$?- ?- ;J- /?- ;R.- 0- .%- /A,  (R?- &/- :#R<- 2:A- (R?- $*A?- ?- $%- 2- i3?- /A- $%- 

2- v<- $/?- =$?- ?-  3J.- 0- .$- $A- H.-  0<- ; R.- 0:A- KA<- ,- ~.- .- .J- $*A?- $&A$- 3- ; A/- 0- .%- ,  $&A$- 3J.-/- $&A$- >R?- G%- 3J.- 

0:3- ;%- .$- 0<- /- (R?- * A.- /A- (R?- &/- .J- .$- 3- P2- 0- 43- IA?- <2- +- KJ- 2- =?- $8/- ,- ..- .- 3J.- 0?,    ;R.- 0- ( R?- *A.- .%- 

3J.- 0- ( R?- &/- IA- H.- 0<- /A- vR?- +J- ]%- .R<- KJ- 2- 43- =?,  .R/- ,- ..- 0<- P2- 0:A- %R- 2R- *A.- &%- 9.- G%- 3J.- 0:A-  KA<-,- ..- 0:%- 

3- ;A/- 0<- <A$- 0<- L- 2- * A.- .-:I<-  <R,  , 
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3.2.1.4 L’examen de l’unité et de la différence des [membres] de la paire : [les 
phénomènes et leur nature]  

 
Ces deux [choses : les phénomènes et leur nature],  
Ne sont ni d’une [même essence], ni [d’esssence] différente. 
Puisqu’entre ce qui existe et ce qui n’existe pas, 
La distinction existe et n’existe pas. (9) 
 

Les deux [choses] nommées sa s ra – nirv a ou phénomènes – nature des phénomènes, ne 
sont ni d’une même essence, ni d’une essence différente. Ce qui existe fondamentalement, depuis 
des temps sans commencement, est la nature des phénomènes, c’est-à-dire le nirv a 
intrinsèquement et complètement pur. Ce qui n’existe pas fondamentalement, mais qui en a 
l’aspect, est l’apparence de dualité des phénomènes, c’est-à-dire le sa s ra. Puisque cette 
distinction existe, cette paire ne peut pas être conventionnellement « une unité ». Cependant, la 
distinction entre ces deux [choses : les phénomènes et leur nature] n’existe pas, puisque si l’une 
n’existait pas, son contraire ne pourrait pas non plus exister ; puisqu’en vérité, la nature des 
phénomènes n’est différenciée que par la non-existence des phénomènes, elle n’existe pas 
séparément ; puisque la distinction entre ce qui existe (la nature des phénomènes) et ce qui n’existe 
pas (les  phénomènes) ne peut être faite qu’en rapport avec ce qui est à abandonner et ce qui est à 
adopter. Autrement, il n’y a pas la moindre essence existant séparément. Voilà, ce que l’on doit 
comprendre par [l’expression] « ni différents ».  
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Diagramme 4.4 
L’explication détaillée des phénomènes 

________________________________________________________________________________________ 
 

 
 

Les majorités de ces cases correspondent ici à des titres de sections et de sous-sections ;  
les cases 3.2.2.1.1, 3.2.2.1.2.1 correspondent à une stance. 

 
 

L’explication détaillée des phénomènes (diagramme 4.4) se divise en deux sections, l’une portant 

sur les phénomènes et l’autre portant sur leur nature. Nous gardons cette même subdivision dans le 

présent travail. 
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L’explication détaillée en deux parties dont la première est 

 
 

 

 

L’explication détaillée des phénomènes 
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$*A?- 0,o?- 0<- 2>.- 0,   
(R?- o?- 0<- 2>.- 0- .%- ,  (R?- *A.- o?- 0<- 2>.- 0- $*A?,  
 
.%- 0 ,R (R?- o?- 0<- 2>.- 0, 
- #R3- .- 2!/- 0- .%- ,  ?R-  ?R<- 2>.- 0- $* A?,   
 
.%- 0R,#R3- .- 2!/- 0,  

 
i3- 0- S$- $A?- ( R?- .$- =, 

:)$- 0- ] -  /- 3J.- 0- !J, 

35/- *A.- .%- /A- P2- 0- .%- , 

$&A$- .%- ,- ..- 3- ;A/- 8A%- , 

$/?- /A- ,/- 3R%- ,/- 3R%- 3A/, 

$9%- .%- :6B/- 0<- $%- 2- /A, 

3J.- =- <2- +- :)$- 0?- ?R, 10 
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3.2.2  L’explication détaillée 
 

Cette section se divise en deux parties : l’explication détaillée des phénomènes et l’explication 
détaillée de la nature des phénomènes. 
 
3.2.2.1   L’explication détaillée des phénomènes 

 
Cette section se divise en deux parties : la présentation concise des phénomènes et l’explication 

de chaque point.  
 
3.2.2.1.1  La présentation des points [à considérer] 

 
La compréhension des phénomènes en six points est insurpassable. 
[Elle s’établit] par une compréhension rigoureuse :  
1. de leur caractéristique, 
2. du mode de fonctionnement, 
3. [de l’examen démontrant que les phénomènes et leur nature ne sont] « ni uns ni    
 différents », 
4. de l’appui commun [aux êtres vivants],  
5. de l’appui qui n’est pas commun [c’est-à-dire qu’il est individuel], 
6. de la non-existence [des phénomènes] malgré leur manifestation sous forme d’objet saisi – 

sujet qui saisit. (10) 
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>J?- 0<- L- 2:A- 5=- i3- 0- S$- $ A?- ,R?- 2?3- I A- |R- /?- (R?- .$- =- :)$- 0-/A-  (R?- .J- .$- $+/- =- :2J2?- 5=- ]- /- 3J.- 0-;A/- 0-  

!J,  $%- $A?- /- %%- L- :#R<- 2:A- (R?- GA- <%- 28A/- . J- .$- :)$- 5=- :. A- v- 2?- 3- =?- 0- 2.J- ]$- +- $+/- =- :2J2?- /?- 0:A- KA<- 

<R,  , 
:)$- 0:A-5=- S$- 0R- .J- $%- 8J- /,  :#R<- 2:A- (R?- GA- 35/- *A.- )A- v- 2- ;A/- 0- >J?- 0<- L- 2- =- :)$- 0- .%- /A,  .J:A- 35/- 

*A.- .J- v<- P2- 0:A- 5=- =-:)$- 0- 2!/- 0- .%- ,  (R?- .%- (R?- *A.- .J- .$- $&A$-.%- ,-..- 3- ;A/- 0 :A- 5=- >J?- 0<- L- 8A%- :)$- 

0- .%- ,  :#R<- 2- .J-;A- $/?- /A- ,/- 3R%- 0- >J?- 0<- L- 2- =- :)$- 0- .%- ,  ,/- 3R%- 3A/- 0:A- 5=- >J?- 0- =- :)$- 0- .%- ,  $9%- 

2-.%- :6B/- 0<- $%- 2-.J-  /A- 3J.- 0:A- .R/- =- <2- +- :)$- 0:A- 5=- >J?- 0- .%- S$- $A- |R- /?- 2!/- 0?-.J:A- .R/- #R%- .- (.- 0<- /?-  ?R,  
, 

 

 
$*A?- 0,- #R3- IA- .R/- ? R- ?R<- 2>.- 0,   
- $?3- 2>.- 9 A/- 0<- 2!/- 0- .%- ,  KA- 3- $?3- {2?- :.A<- 2>.- 0: R,   
 

,.%- 0R,$?3- 2>.- 9A/- 0<- 2!/- 0, 
 

.J- =- 35/- * A.- P2- 0- .%- , 

$&A$- .%- ,- ..- 3- ;A/- 0, 

)A- v<- 3.R<- 2!/- 28A/- .:R, 11 

:)$- 0- S$- 0-2 !/- 0- .J- =- 35/- * A.- .%- P2- 0- .%- $&A$- .%- ,- ..- 3- ;A/- 0- $?3- / A- $R%- .- )A- v<-  3.R<- 2!/-IA- {2?- ?- 

2>.- 0-  28A/- .->J?- 0<- L:R,  , [3-2-1] 
 
 
$*A?- 0- =,  KA- 3- $?3- {2?- :. A<- 2>.,  
$/?- $* A?- 0R- 2>.- 0- .%- ,  $9%- :6B/- 3J.- 0:A- .R/- =- :)$- 5=- 2>.- 0- $* A?,  
 
.%- 0 R ,   $/?- $* A?- 0R- 2>.- 0 ,   
  ,/- 3R%- .- 3.R<- 2!/,  ?R- ?R:C- .R/- o?- 0<- 2>.- 0- $* A?,   
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Cette compréhension est insurpassable. Ces six façons d’aborder le sujet permettent, à l’aide de 
l’étude et de la réflexion, de comprendre avec certitude ce que sont les phénomènes. Rien n’y 
manque, puisqu’elle nous permet d’acquérir une certitude aisément en nous introduisant aux 
caractères des phénomènes du sa s ra qui, lui, doit être abandonné. 

Quels sont les six points de cette approche? Celui qui amène à comprendre la caractéristique des 
phénomènes du sa s ra, telle qu’elle est ; celui qui porte sur la compréhension du mode de 
fonctionnement de cette caractéristique ; celui qui amène à comprendre la manière grâce à laquelle 
les phénomènes et leur nature ne sont ni uns ni différents ; dans le contexte du sa s ra, celui qui 
amène à comprendre l’appui commun [aux êtres vivants] ; celui qui amène à comprendre le mode 
[de fonctionnement] de l’appui qui n’est pas commun [c’est-à-dire individuel] ; et celui qui amène 
à comprendre pleinement la réalité de la non-existence [des phénomènes] malgré leur 
manifestation sous forme d’objet saisi – sujet qui saisit. C’est ainsi que cette présentation en six 
points permet d’établir avec exactitude ce que sont [les phénomènes]. 
 
 
3.2.2.1.2  L’explication de chacun [des six] points 

 
Cette section se divise en deux parties : la présentation des trois premiers points déjà expliqués 

[dans la présentation concise  3.2.1] et l’explication des trois derniers points. 
 
 
3.2.2.1.2.1  La présentation des trois premiers points déjà [expliqués] 
 

1. Leur caractéristique, 2. leur mode de fonctionnement et 
3. [l’examen démontrant qu’ils ne sont] « ni uns ni différents », 
 sont tels que dans la présentation concise. (11) 
 

Concernant la présentation en six points : leur caractéristique, leur mode de fonctionnement et 
[l’examen montrant qu’ils ne sont] « ni uns ni différents », sont les trois points expliqués 
auparavant dans la présentation concise [3.2.1]. 

 

3.2.2.1.2.2  L’explication des trois derniers points 
 

Cette section se divise en deux parties : l’explication des deux appuis et l’explication de la façon 
d’entrer en la réalité de la non-existence objet saisi – sujet qui saisit.  
 
 
3.2.2.1.2.2.1 L’explication des deux appuis 

 
Cette section se divise en deux parties, soit la présentation concise de l’appui commun [aux êtres 

vivants] et l’explication détaillée de chacun de ses points. 
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.%- 0R,  ,/- 3R%- .- 3.R<- 2!/, 

 

$%- 8A$- $%- .- :#R<- 2- /, 

.J- /A- !/- +- $/?- 0- !J, 

?J3?- &/- #3?- .%- $R.- GA- #3?, 

$R.- GA- #3?- /A- ,/- 3R%- v<, 

i3- 0<- <A$- 0- ,/- 3R%- ; A/, 
 

?J3?- &/- #3?- / A- ,/- 3R%- .%- , 

;%- /- ,/- 3R%- 3- ;A/- 0:R, 12 
?J3?- &/- IA- #3?- $%- 8A$-$R.- GA- #3?-  $%- .-*J- 2- = J/- 0:A- 5=- IA?- ;%- /?- ;%- .-  :#R<- 2:A- $/?- {2?- /,  ?J3?- &/- IA- 

:)A$- gJ/- .%- $R.- GA- :)A$- gJ/- .- P$?- 0:A- :)A$- gJ/- i3- 0- $* A?- 0R- .J- /A-  !/- +-:#R<- 2<- L- 2:A-  $/?- ?- P$?- 0- !J,  :.A- v<- 

2gJ/- 0- ?J3?- &/- IA- #3?- .%-gJ/-  $R.- GA- #3?- $*A?- 0R- :.A- =?- $8/- 0:A- :#R<-2:A- $/?- L- 2- &A- ;%- 3J.- .R,  , 
.J- =- ,/- 3R%- 2- .%- ,/- 3A/- . J- .$- $%- 8J- /,  $R.-  GA- :)A$- gJ/- IA- #3?-:.A- .$-  /A- 2$- ($?- 3,/- 0<- ?.- 0:A- :PR- 2- =- ,/- 

3R%- v<- $%- 8A%- .J- v<- i3- 0<- <A$- 0:3- >J?- 0<- L- 2- * A.- GA- (- /?- $/?- ,/- 3R%- 2- 8 J?- L- 2- ; A/- /R,  ,  
?J3?-  &/-IA-  #3?- GA?- 2#?- 0:A- (R?- =- /A- :$:- 8A$- ,/- 3R%- 0<- I<- 0- .%- ,  ;%- /- :$:- 8A$- ,/- 3 R%- 3- ; A/- 0<- I<- 

0:%- ;R.- 0:R,  , 
 

$*A?- 0,?R- ?R:C- .R/- o?- 0<- 2>.- 0,   

- $/?- ,/- 3R%- 0- 2>.- 0- .%- ,  ,/- 3A/- 2>.- 0:R,  
 
,.%- 0 R,  $/?- ,/- 3R%- 0- 2>.- 0,   

.J- ;%- *J- .%- ,- ~.- .%- , 

eJ?- ?- $9%- .%- 5<- $& R.- .%- , 

1/- 0- .%- / A- $/R.- 0- .%- , 

;R/- +/- *R/- /A- 1/- 5/- ., 
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3.2.2.1.2.2.1.1  La présentation concise de l’appui commun [aux êtres vivants] 
 

Du moment qu’il y a [des êtres] qui circulent quelque part,  
il y a des appuis sur lesquels repose le perpétuel [cycle des existences] ; 
[dans cet engrenage], il y a le facteur « êtres vivants » et le facteur « réceptacle ».  
Le facteur « réceptacle » semble commun [aux êtres vivants parce que] 
[les processus individuels] d’appréhension sont en commun accord.  

 
Le facteur « êtres vivants » [se divise] en ce qui leur est commun  
et ce qui ne leur est pas commun. (12) 

 
Dans le contexte du mouvement circulaire (c’est-à-dire le sa s ra), quel que soit l’individu 

(représentant ici le facteur « êtres vivants »), celui-ci renaît sans cesse, de manière compulsive 
quelque part (représentant ici le facteur « monde-réceptacle »). Le monde-réceptacle et les êtres 
vivants sont les deux facteurs constituant le monde destructible. Voilà ce que sous-entend 
l’expression « appuis sur lesquels repose le perpétuel [cycle des existences] ». Il n’y a rien d’autre 
que ces deux facteurs, soit l’appui qu’est le monde-réceptacle et ce qui s’appuie, les êtres vivants, 
qui peut être identifié comme fondement du sa s ra.  

Que signifient les qualificatifs « communs et non commun », assignés à ces deux facteurs? En ce 
qui concerne le facteur du monde « réceptacle », ce qui est dit commun, ce sont les tendances 
habituelles des êtres vivants qui concordent entre elles. C’est ainsi que ce qui leur apparaît est en 
commun accord. C’est de ce point de vue que les objets d’appréhension ou de connaissance sont 
considérés comme des « appuis communs » [aux êtres vivants].  

En ce qui concerne le facteur « êtres vivants », certains phénomènes leur sont communs, et 
d’autres ne leur sont pas communs. 
  

3.2.2.1.2.2.1.2  L’explication détaillée de chacun de ces points 
 

Cette section se divise en deux parties : l’explication détaillée de l’appui commun et l’explication 
de ce qui n’est pas commun. 
 

3.2.2.1.2.2.1.2.1  L’explication de l’appui commun [aux êtres vivants]  
             

Plus précisément : 
1. la naissance,  
2. les conventions [nécessaires à la communication],  
3. et 4. l’assistance ou la coercition, 
5. et 6. le bienfait ou le méfait,  
7. et 8. les qualités ou les fautes [...] 
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2.$- 0R- *A.- GA?- 1/- 5/- o, 
;A/- 0 :A- KA<- /- ,/- 3 R%- 0:R, 13 

 

?J3?- &/- IA- #3?- GA?- 2#?- 0:A- (R?- =- ,/- 3R%- .- I<- 2- .J- ;%- )A- v<- 28$- &J- /, 3%=- /?- *J-2-  .%-, =?- .%- %$- $ A-  ,- ~.- 

i3- 0<- <A$- 0<- LJ.- 0- .%- ,  $8/- IA?- $8/- eJ?- ?- 29%- .%- ,  5<- $&R.-0-  .%- ,  1/-:.R$?-  0- .%- /A- $/R.- 0- LJ.- 0- .%- ,  
&A$- >R?- =- 2gJ/- /?- , R?- ?R$?- GA- ;R/- +/- *J- 2- .%- ,  ($?- ?R$?- GA- *R/- :L%- 2- i3?- /A- .J<-  

$%- 2:A- i3- >J?- *J- 2- =- ?J3?- &/- $&A$- =- $&A$- 1/- 5/- .- 2.$- 0R- ;A- nJ/- .- I<- 0- *A.- GA?- 1/- 5/- o- LJ.- 0- ;A/-  0:A- KA<- /- 

:.A- .$- /A- $%- I<- ,/- 3R%- 2- 8J?- L:R,  , 
.J- =- *J- 2- ,/- 3R%- .- I<- 5=- /A,  <%- $A- =?- GA?- o- L?- 1- 3- $* A?- GA- ?- 2 R/- =?- z/- &A$- LJ.- n J/- L?- 0:A- o- ,/- 3R%- 0- .J?- 

:V?- 2- 3%=- /?- *J?- 2:A- =?- :P2- 0- v- 2:R,  , 
,- ~.- ,/- 3R%- 0- /A- $8/- IA- =?- %$- $A- i3- 0<- <A$- LJ.- GA?- 2{=- /?,  $8/- v- 2- .%- 5- 2- ? R$?- =- :)$- 0- v- 2:R, , 
 

.J- 28A/- .- $&A$- $A?- $&A$- ( R?- .%- 9%- 9A%- $A- |R- /?- eJ?- ?- 29%- 2- .%- >$- :I J.- 0- .%- $;=- 3.- 0- ?R$?- IA?- 5<- $&R.- 

0- .%- ,  :)A$?- 0- =?- 2*2?- 0- ?R$?- GA?- 1/- :. R$?- 0- .%- ,  2h%- 2hJ$- ? R$?- $/R.-0- LJ.- 0- .%- ,R?- 0- ?R$?- GA- |R- /?- 

;R/- +/- *J.- 0- .%- ,  v- %/- 2!/- 0- .%- ($?- 0- ?R$?- 2*J.- 0?- *R/- &/- .- L?- 0- i3?- /A- 1- <R=- 0R?- 2.$- nJ/- L?- >A%- <%- 

$A- o.- GA- (R?- GA- o:A- $4S- 2R- L?- +J- :V?- 2- ,/- 3R%- 0- $&A$- P2- 0:A- (- /?- ,/- 3R%- 0- 8J?- L- !J,  ,- ~.- .- o- nJ/- .J- .$- 5S$?- 

0?- :V?- 2- .J- .$- 212- 0- ;A/- G%- ,  .R/- =- 2.$- 0R:C- o- 8J?- (R?- 0?- i3- 0<- <A$- 0- =?- $8/- 0: A- .3A$?- nJ/- .- I<- 0- KA- 

.R/- 3- P2- 0- .%- ,  KA- $R.- ?R$?- ,/- 3R%- 2- v<- $%- 2- i3?- G%- /%- $A- i3- 0<- <A$- 0:A- $9%- (- 43- =?- $8/- .- 3J.- 0?- ,/- 

3R%- 0:A- KA- .R/- 3- P2- 0<- 2!/- 0:%- ;A/- /R,  , 
 
$*A?- 0,  ,/- 3A/- 2>.- 0, 

$/?- .%- i3- 0<- <A$- 0- .%- , 

2.J- #$- =?- .%- :(A- :1R- .%- , 

*J- 2- .%- /A- 2&A%?- 2- .%- , 

PR=- 2- ,/- 3R%- 3- ; A/- KA<, 

.J- $/?- ,/- 3R%- 3- ; A/- 0:R, 14 
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[...] se causent et s’induisent en détermination réciproque, 
c’est pourquoi ceux-ci leur sont communs. (13) 

 
Quels sont, plus précisément, les phénomènes communs que l’on peut regrouper sous le facteur 

« êtres vivants » ? La naissance par l’utérus ; la capacité de connaître [c’est-à-dire celle de 
communiquer entre individus] par l’intermédiaire de conventions gestuelles ou verbales ; 
l’assistance envers autrui ou la coercition, le bienfait ou le méfait ; le [développement] des qualités 
comme l’écoute, et [celui] des fautes comme l’appropriation qui naît suivant l’influence d’une autre 
personne. Ces apparences dites communes émergent à la conscience des êtres à cause d’une 
réciprocité entre une cause [personnelle] et des conditions correspondantes [chez autrui]. 

La manière dont la naissance devient commune : il y a la cause initiatrice, c’est-à-dire le karman 
propre [à un individu] et les conditions qui s’activent simultanément en la semence du père et de la 
mère. Ces [causes et conditions sont ordinairement considérées comme] une cause commune par 
laquelle un résultat [est produit] comme si un corps provenait [simplement] d’un utérus.  

Les conventions sont communes [aux êtres] en raison de ce que provoque l’appréhension des 
signes gestuels ou verbaux produits par autrui comme si la compréhension [provenait de ce que] 
montre ou dit un autre être vivants.  

De même, il y a interaction entre [les êtres vivants dans les cas suivants]. L’assistance 
s’accomplit par le partage du Dharma ou de biens matériels ; la coercition par des paroles 
blessantes ou [autres types d’actes] violents ; le bienfait, par la protection contre la peur ; le méfait, 
par un coup porté physiquement. Le développement en soi des qualités, à travers l’écoute 
d’enseignements ou le développement des fautes par l’enseignement de vues erronées, par 
l’émergence de l’appropriation ou autres [états menant à la souffrance]. [Dans tous ces cas], 
l’expression « commun aux êtres » fait référence à la cause active principale, c’est-à-dire le 
phénomène qu’est la série de moments mentaux [d’un individu], ainsi qu’aux conditions décisives 
venant d’autres personnes. [L’interaction de ces causes et de ces conditions] possède l’aspect de 
produire un seul et même résultat commun [à plusieurs personnes]. Conventionnellement, on dit 
[effectivement] qu’un résultat est produit par l’accumulation de causes et de conditions, mais en 
réalité, [ce qui est enseigné ici est que] l’objet sur lequel [un individu] pose son attention, [c’est-à-
dire la condition focale] n’est pas un objet extérieur, il n’est autre qu’[un aspect du processus] 
d’appréhension. On [peut] ainsi dire que [l’objet] est une « cause décisive ». Bien que l’apparence, 
entre autres d’un monde extérieur, semble partagée par plusieurs individus, [ce texte] montre que 
l’objet extérieur qui est perçu en commun par les êtres n’existe pas, n’étant rien d’autre qu’un 
aspect perçu par le processus d’appréhension intérieur. 
 
 
3.2.2.1.2.2.1.2.2  L’explication de [l’appui] qui n’est pas commun [aux êtres vivants]  
 

Les appuis qui ne sont pas [perçus en] commun [par les êtres vivants] sont : 
1. l’appui, [c’est-à-dire la conscience-réceptacle,] 
2. l’appréhension, 
3. le bonheur 
4. la souffrance,  
5. le karman,   
6. la transition de mort et de naissance  
7. l’asservissement et  
8. la libération. 
Ce sont des [expériences individuelles] non communes. (14)  
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$/?- !/- $8A- i3- 0<- >J?- 0- .%- , i3- 0<- <A$- 0- 5S$?- 2./- .%- ,  ?R- ?R:C- 2.J- #$- MR%- 2- .%- ,  ?J3?- 0?- =?- 2?$?- 0- 

.%- ,  :(A- :1R- 2- .%- ,  ?R- ?R:C- YA.- 0<- *J- 2- =J/- 0- .%- /A,  :#R<- 2<- 2&A%- 2- .%- ,  :#R<- 2- =?- PR=- 2-i3?- /A- <%- $A- o.- 

GA- (R?-  ,/- 3R%- 3- ;A/- 0- ;A/- 0:A- KA<,  ?R- ?R:C- o.- GA- MR%- I<- ,/- 3A/- .J- .$- ?J3?- &/- $8/- .%- ,/- 3 R%- .- L<- 3A- 2+2- 0?,  
.J- i3?- /A- ?J3?- &/- IA- $/?-  ,/- 3 R%- 3- ; A/- 0- 8J?- L:R,  , 

 

$*A?- 0,S$- 0R-=- $9%- :6B/- 3J.- 0:A- .R/- =- :)$- 5=- 2>.- 0,    
-KA- <R=- $9%- 2- 3J.- 0<- i3- 0<- <A$- 0- 43- IA?- P2- 3,:- 2!/- 0- .%- ,  .J- =?- $9%- :6B/- 3J.- 0:A- .R/- =- :)$- 5=- $ 
 

.%- 0,RKA- <R=- $9%- 2- 3J.- 0<- i3- 0<- <A$- 0- 43- IA?- P2- 3,:- 2!/- 0- , 

 :6B/- 0- =?- ,- ..- 0: A- $9%- 2- 3J.- 0<- 2!/- 0- .%- ,  .J- =- 3- %J?- 0- %%- 2:R,   
 

,.%- 0R,:6B/- 0- =?- ,- ..- 0:A- $9%- 2- 3J.- 0<- 2!/- 0 , 
  

KA- <R=- $9%- 2- ,/- 3R%- 2<, 

$%- 2- :6B/- 0:A- i3- <A$- 0:R, 

i3- 0<- >J?- =?- KA- <R=- ., 

I<- 0:A- .R/- ;R.- 3- ; A/- +J, 

,/- 3R%- 2- * A.- ;A/- KA<- < R, 15 

KA-.R/- =- 3%R/- 0<- 8J/- 0- i3?- :. A- ~3- .- 2v- L- ,/- 3R%- 0:A- <A- =- ? R$?- 0- h=- .- P2- 0- i3?- :. A- v<- 2~R/- 3J.- .- ;R.- 0:A- KA<- 

KA- .R/- P2- 2 R- ~3- /- . J- 3- ;A/- +J,  KA-  <R=- IA- $9%- 2- $%- 8A$- ,/- 3R%- 2<- $%- 2- <A- =- ?R$?- 0- ( R?- &/,  /%- $A- >J?- 0- =?- ,- 

..- 0:A- KA- .R/- 2 J3- 0R:C- %R- 2R<- P2- 0- 3J.- .J,  2$- ($?- 3,/- 0<- ?.- 0- i3?- GA- /%- $A- :6B/- 0:A- i3- 0<- <A$- 0- *A.- KA- <R=- IA- 

.R/- .J- .%- .J:A- i3- 0<- $%- 2- ;A/- 0:A- KA<,  .0J<- /- k A- =3- IA- $9$?- v- 2:R,  , 
.J:A- KA<- /- i3- 0<- >J?-0-  =?- $8/- 0- KA- <R=- .-I<- 0:A- .R/- ;R.-0-  3- ; A/- +J,  :.A- v<- 2v- L- ,/- 3R%- 2:A- KA- .R/- 8J?- L- 2- . J- 

;%- ,  o.- 3A- $&A$- 0:A- :PR- 2- .- 3- =- ,/- 3R%- .- $%- 2- *A.- ;A/-0:A-  KA<- ?R- ?R:C- o.- GA- :6B/- 0- =?- ,- ..- .- 3J.- 0- *A.- .- P2- 

0<- :I<- <R,  , 
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L’appui, c’est-à-dire la conscience-réceptacle ; l’appréhension, c’est-à-dire la collection des sept 
consciences ; l’accumulation du karman par l’esprit ; l’expérience du bonheur et de la souffrance 
individuels ; la transition de mort et de naissance dans diverses existences ; l’asservissement du 
sa s ra ; et la libération du sa s ra sont des phénomènes appartenant à des séries individuelles de 
moments mentaux parce qu’ils ne sont pas communément perçus. Parce que ces expériences sont 
propres aux séries individuelles de moments mentaux ; que les autres êtres vivants ne peuvent les 
partager [avec un individu donné] ; et qu’elles ne sont pas du domaine collectif, on les nomme 
« appuis qui ne sont pas communs » aux êtres vivants. 
 
3.2.2.1.2.2.2  L’explication de la façon d’entrer en la réalité de la non-existence de 

l’objet saisi et du sujet qui saisit, sixième [et dernier point] 

 
Cette section se divise en deux parties : [premièrement] la présentation de la perspective 
philosophique selon laquelle il n’y a qu’appréhension seulement (l’objet extérieur n’existant pas) et 
[deuxièmement], la manière de pénétrer la réalité dénuée de sujet-objet. 
 
3.2.2.1.2.2.2.1  La présentation de la perspective philosophique selon laquelle il n’y a 

qu’appréhension seulement (l’objet extérieur n’existant pas) 
 
Cette section se divise en deux parties : la présentation de la non-existence de l’objet saisi 
différencié du sujet qui saisit et l’élimination de l’incertitude à ce propos.  
 
3.2.2.1.2.2.2.1.1 La présentation de la non-existence de l’objet saisi différencié du sujet 

qui saisit  
  

L’apparence de ce qui est commun, c’est-à-dire l’objet saisi comme extérieur, 
est l’appréhension du sujet qui saisit. (15)  
L’existence de cet objet ne se trouve pas  
extérieure à la conscience [c’est-à-dire indépendante d’elle] 
parce que [ce n’est pas l’objet] qui est commun. (16) 

 
Si l’on prête une existence propre aux manifestations des objets extérieurs en pensant que ces 

objets observés collectivement, telles les montagnes, existent parce qu’ils sont constitués d’atomes, 
on estime alors évident qu’une telle existence est incontestable. Or, ce n’est pas le cas. Prenons 
n’importe quel objet saisi comme extérieur, telle une montagne qui apparaît aux yeux de plusieurs 
individus. [De telles manifestations] ne sont pas des objets extérieurs de substance solide, elles ne 
sont pas différentes de la conscience intérieure. En fait, un objet extérieur est une apparence issue 
de l’appréhension d’un sujet saisissant qui l’interprète selon l’activité de ses propres tendances 
habituelles. Les formes [perçues] dans un rêve en sont un exemple.  

C’est ainsi que les « objets extérieurs perçus collectivement » ne sont pas des référents existant à 
l’extérieur, c’est-à-dire indépendant de l’activité de la conscience. Les apparences perçues 
communément par plusieurs êtres vivants [ne le sont pas réellement non plus] puisque chacun de 
ces individus [répond] à une série particulière de moments mentaux. On peut ainsi établir que [les 
apparences] n’existent pas autrement qu’à travers l’appropriation exercée par les séries 
individuelles de moments mentaux.  
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.J:A- o- 35/- )A- v- 2- 8J- /- KA- .R/- P2- 0:A- 12- LJ.- .- 2!R.-0:A- 2v- L- ,/- 3R%- 0- >J?- L- 2- .J- /A,  o.- ?R- ?R:C- %R- {=- =- $%- 

=$?- :S- 2- 43- 8A$- $A?-,/- 3R%- 0 :A- KA- .R/- 8J?- :) R$- 0<- 9.- /- $%- 2- .J- .$- /A- <%- <%- ?R- ?R:C- o.- GA- $%- 2- ;A/- IA- ,/- 3R%- 0- 

/3-;%- 3A- YA.- =, $%- 2- 43- .J- =?- $8/- 0:A- KA- .R/- 8J?- 0- ,/- 3R%- 0- 8A$- /A- :.A:R- 8J?- <A$?- 0?- /3- ;%- 2!/- 3A- /?- +J- ?J3?- 

=- $%- 2- =?- ;=- .J- ;R.- 0<- :) R$- .$R?- GA,  3- $%- 2<- /A- :)=- LJ.- 5.- 3- 3J.- 0?- /- :)R$- 3A- <A$?- ?R,  , 
.J?- /- 2v- L- ,/- 3R%- 0- 8J?- 0-:. A- =- =J$?- 0<- 2g$?- /- ,/- 3R%- 0- 8J?- ?- :)R$- 0:A- o- 35/- o.- ?R- ?R:C- $%- 2- :S- 2?- 

:)R$- /,  $%- 2- .J- /A- :S- 2- ;A/- /:%- ,  .J:A- o- KA- .R/- ,/- 3R%- 0- $&A$- %J?- 0<- P2- 3A- .$R?- +J,  +- 3:A- }$?- GA?- 3A$- 2a.- 

0:A- *J- 2R- i3?- =- $%- 2- 3,/- 0<- :(<- 2- 28A/,  2$- ($?- 3,/- 0<- ?.- 0:A- *J- 2R-i3?- =- 2$- ($?- .J:A- /?- 0- 3- 9.- GA- 

<A%- =- $/?- =- ?R$?- 0- :S- 2<- $%- /- ;%- ,   :S- 2<- $%- 2:A- o- $&A$- KA- <R=- /- .R/- .- P2- 0- 3J.- .J- (- $&A$- =:%- =?- $%- ,- 

..- 0:A- :PR- 2- S$- $ A- 3,R%- $%- ,- ..- .- ;R.- 0- 28A/- <%- $A- /%- $A- ?J3?- GA- <%- $%- 43- .- >J?- 0<- L:R,  , 
 

$*A?- 0,  .J- =- 3- %J?- 0- %%- 2, 
$&A$- >R?- ,/- 3R%- 3- ; A/- 0:A,   

$9%- 2- i3- 0<- < A$- 0:A- .R/,   

$8/- IA- ?J3?- =- ?R$?- 0- /A, 

3*3- 0<- 3- $8$- 3*3- $8$- 0:A,   

:6B/- 0:A- i3- 0<- <A$- 0- =,   

1/- 5/- ;=- I<- 3- ; A/- +J,  16 
 

3*3- 0<- 3- $8$- .$- =- /A,   

<%- $A- i3- gR$- $%- KA<- .%- ,   

3*3- 0<- $8$- 0- .$- =- /A,   

+A%- :6B/- .J- ;A- ,R.- ;=- .J:A,   

$9$?- 2f/- <2- +- $%- KA<- <R, 17  
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Pourquoi en est-il ainsi ? [En général], l’idée [que les choses soient] perçues collectivement est 

considérée comme une preuve de l’existence de l’objet extérieur. [Mais dans les faits], l’expression 
« objet extérieur perçu en commun » est utilisée uniquement en raison d’une similarité 
d’apparences. [Cette similarité provient du fait que les] séries individuelles de moments mentaux 
sont en accord, c’est-à-dire qu’elles fonctionnent sur un mode d’apparence semblable. En cela, les 
apparences [perçues] individuellement par différentes séries de moments mentaux ne peuvent 
nullement être partagées par plusieurs individus. On ne peut donc pas logiquement établir qu’un 
« objet extérieur » soit autre qu’une simple apparence. Et on ne peut pas logiquement établir qu’une 
« même chose » soit perçue par plusieurs individus. Pour ce faire, il faudrait pouvoir établir 
l’existence d’un objet autre que ce qui apparaît à l’esprit. Or, cela est complètement illogique 
puisqu’on ne peut pas mesurer au moyen de connaissances valides ce qui n’a pas d’apparence. 

En examinant à fond ce que l’on entend par « perçu collectivement », on constate que le terme 
« collectivement » fait référence ici au fait que des séries individuelles de moments [s’accordent 
sur] une similarité d’apparence. Même s’il y a similarité d’apparence, la cause n’est pas 
nécessairement l’existence incontestable d’un objet extérieur commun. Tout ce qui apparaît 
collectivement aux yeux de personnes sous l’influence d’incantations magiques en est un exemple. 
Lorsque les tendances habituelles actives des êtres vivants sont en accord, la similarité d’apparences 
(ex. un lieu) demeure jusqu’à ce que le pouvoir des tendances habituelles s’épuise. La cause 
déterminante de la similarité d’apparences n’est pas l’existence d’objets extérieurs. Ainsi, ce qui, 
pour un individu, apparaît comme de l’eau peut, selon la situation karmique, exister sous une forme 
différente aux yeux des êtres de chacun des six royaumes. On doit donc comprendre que [ce qui est 
perçu] n’est qu’une manifestation propre à l’esprit intérieur lui-même. 
 
3.2.2.1.2.2.2.1.2  L’élimination de l’incertitude à ce propos  
 

[Examinons] l’autre [possibilité], l’objet d’appréhension  
dont la saisie n’est pas commune, 
tel que l’esprit d’autrui ou [ses facteurs mentaux]. 
L’appréhension, c’est-à-dire le sujet qui saisit, 
même en état d’équilibre méditatif, 
ne peut pas être un objet de [perception] commune,  
 
étant donné que pour [un individu] qui n’est pas en état d’équilibre méditatif, 
ce sont ses propres concepts qui apparaissent ; 
et que, pour celui qui est en état d’équilibre méditatif, 
c’est le reflet limpide de l’objet de l’absorption  
qui apparaît très précisément. (17) 
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$%- $%- 2- ,3?- &.- ? J3?- =- $%- 2- ;A/- 0- 43- /A- ??- G%- 2^ R$- 3A- /?- 3R.- GA, .J?- $%- 2- ,3?- &.- ? J3?- .%- m?- $&A$- +- 12- 

0- .%- ,  $%- 2- $+R.- LJ.- GA- KA- .R/- 3J.- 0<- 3A- :P2- !J,  )A- v<- /- $8/- GA- ?J3?- G%- $8/- GA?- 3% R/- ?3- >J?- 0- ;R.- G%- .J?- 

KA- .R/- 28A/- .- o.- $8/- IA- ?J3?- 3J.- 0<- 12- 0- .%- , 1- <R=- IA- ?J3?- $%- 2- .J- <%- $A- ?J3?- .%- m?- $&A$- +- 3A- :P2- 0- 28A/- 

/R- ~3- /,   

$R.- GA- :)A$- gJ/- ? R$?- ,/- 3R%- 0-v<- $%- 2- .J- =?- &A$-  > R?- ,/- 3R%- 3- ; A/- 0:A-$9%- 2- $%- 8A$- i3- 0<- <A$- 0:3- >J?- 0:A- 

.R/- /3- ;=- .- I<- 0, ?J3?- &/- o.- $8/- IA- ?J3?- .%- ?J3?- L%- =- ?R$?- 0- >J?- 0- .J?- /A,  <A$?- }$?- .%- 2?3- $+/- =- 

?R$?- 0: A- !R2?- GA?- 1- < R=- IA- ?J3?- )A- v<- I<- 0- >J?- ?- 9A/- G%- ,  ;=- &/- 3*3- 0<- 3- $8$ - 0- .%- 3*3- 0<- $8$- 0:A- .?- 

GA- :6B/- 0:A- i3- 0<- <A$- 0- =- o.- ,- ..- 0:A- ?J3?- $&A$- =- $&A$- 1/- 5/- .%R?- ?- ;=- .- I<- 0- 3- ;A/- +J,  )A- v<- /- 3*3-  0<- 

3- $8$- 0- .$- =- /A,  <%- $A-  i3- 0<- gR$- 0- 1- <R=- IA- ?J3?- .%- :S- 2:A- i3- 0<- $%- 2:A- KA<- .%- ,  3*3- 0<- $8$- 0- .$- =- 

/A,  +A%- :6B/- .J- ;A- ,R.- ;=- .- :.?- 3- :R%?- 3HJ/- 0: A- i3- 0- .%- :S- 2<- 1- < R=- IA- ?J3?- .J:A-$9$?- 2f/- +J- .J- .%- :S- 2:A- i3- 

0- 43- <2- +- $%- 2- ;A/- 0:A- KA<- < R,  , 
.J?- /- ?J3?- ;=- =- .3 A$?- /?- .J:A- i3- 0<- *J- 2- .%- , ?J3?- <%- *A.- .%- m?- $&A$- +- MR%- 2:A- %R- 2R<- *J?- 0:A- ;=->J?- 5=- 

$*A?- 3A- :S- !J, i=- :LR<- 0?, 1=- 0:A- ?J3?- GA- 2.J- #$- ?R$?- .3A$?0:A- 5=- IA?- >J?- G%- ,  .J- .%- M R%- 2- :S- 2<- 3A- :I<- 

2- 28A/- /R, , 
:R- /- 1- < R=- IA- ?J3?- .J- 28A/- .- KA- .R/- G%- .%R?- ?- 3- MR%- 2<- i3- 0- ><- 2?- M R%- /- &A- :$=- ~3- /, /%- $A- 2$- ($?- ?.- 

0:A- .2%- $A?- >J?- 0- * A.- .R/- v<- $%- 2- .J- 3J.- /- KA- .R/- ;R.- .- ($- G%- 3A- $%- !J, ;A- ?$?- GA?- (- .%- /3- 3#:- 3,:- ;?- 0?- 

$9$?- 28A/- /R, , 
/%- $A- 2$- ($?- $?=- 2<- ?.- /- K A- .R/- ;/- $<- 2- ; R.- 3A- .$R?- +J- ;A- ?$?- =- i$- .%- /3- 3#:- 3,:- ;?- 0- =- /3- 3#: A- 

$%- 2- !/- +- H2- 0- 28A/- /R,  , 
.J?- /- $%- 2- i3?- ?J3?- GA- .2%- $ A?- L%- 2<- 9.- .J,  $%- 2:A- .2%- $A?- ?J3?- L%- 2- 3- ; A/- /R,  , 
.J- 28A/- .- o.- $8/- /A-$8/- IA- ?J3?- GA- .2%- $ A?- L%- 2- 3- ; A/- + J,  $&A$- M- %/- =?- :.?- G%- ,3?- &.- . J- 28A/- .- :I<- 

2<- #?- =J/- 3A- /?- 0:A- KA<- <R,  , 
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[Objection] Certaines personnes penseront : en effet, personne ne peut contester que toutes les 

apparences ne sont que des créations de l’esprit. Cela ne prouve [toutefois] pas que toutes ces 
apparences ne puissent pas apparaître directement à l’esprit, [en d’autres mots, cela ne prouve pas 
qu’elles ne soient pas] constituées de la même substance que l’esprit. Cela ne prouve pas que l’objet 
extérieur n’existe pas en tant que transmetteur des apparences. Cela ne prouve donc pas que la série 
de moments mentaux d’une autre personne ne puisse pas être un objet extérieur, car il y a des cas de 
perception directe de l’esprit d’autrui. Cela ne prouve pas non plus que l’esprit d’autrui apparaissant 
à un esprit intérieur (l’observateur) ne soit pas fait de la même substance (l’objet d’expérience 
directe).  

À l’opposé de ce qui semble être une apparence perçue collectivement (ex. les mondes 
destructibles), il y a ce qui n’est pas perçu collectivement : les objets d’appréhension ou de 
perception, tel que l’esprit d’autrui, c’est-à-dire la série de moments mentaux qui est propre à 
chaque être vivant, les facteurs mentaux qui lui sont propres ou autres phénomènes du genre. Bien 
que l’on puisse connaître l’esprit d’autrui par le pouvoir d’un vidy -mantra [formule d’incantations] 
ou par le pouvoir du sam dhi [équilibre méditatif], l’objet [perçu] dans cet échange n’est pas 
exactement le même pour deux séries distinctes de moments mentaux, et cela, que le sujet qui saisit 
soit en état d’équilibre méditatif ou non. Si l’individu n’est pas en état d’équilibre, l’apparence 
ressemblant à l’esprit d’autrui est un concept issu de son propre esprit. Alors que ce qui apparaît 
très précisément à ceux qui sont en état d’équilibre méditatif, en tant qu’objet de la pratique 
d’absorption de la méditation, n’est qu’une image analogue, un reflet limpide de l’esprit d’autrui. 
Cette image [de la série de moments] peut être semblable à un évènement passé ou à un évènement 
futur.  

Ainsi, il y a deux différentes manières d’appréhender un objet. [Dans un premier cas, l’objet] 
émerge [à l’appréhension] sous forme d’image lorsque l’esprit pose son attention sur celui-ci ; [dans 
un deuxième cas, l’objet] émerge [à l’appréhension] suivant la nature de l’expérience, [cette nature] 
étant de même substance que l’esprit [qui appréhende] en lui-même. Il en est ainsi pour un yogi. 
Lorsque celui-ci pose son attention sur le bonheur, la souffrance ou autres [expériences issues] d’un 
esprit ordinaire, son appréhension bien que comparable, n’est pas identique à l’expérience [qui se 
manifeste à] cet esprit ordinaire. 

[Objection] Mais encore ? Pourquoi ne peut-on pas penser que l’expérience d’un objet extérieur, 
aussi bien que celle de l’esprit d’autrui, n’est pas directe, mais plutôt une expérience de la 
manifestation d’un de leurs aspects ? 

C’est la conscience en elle-même qui, sous l’influence des tendances habituelles intérieures 
activées, apparaît en tant que référent. Si ce n’était pas le cas, même si le référent extérieur était 
définitivement existant, il n’apparaîtrait pas. C’est le cas, par exemple, de l’eau [qui n’est pas perçu 
comme tel] par le preta et d’une forme [qui n’est pas perçu comme telle] par [l’individu qui est dans 
l’état méditatif] « espace infini ». [De même,] lorsque les tendances intérieures habituelles sont 
actives et qu’elles se manifestent clairement [selon leur mode d’expression], il n’est pas nécessaire 
qu’un référent extérieur distinct existe. C’est le cas, par exemple, [de l’eau qui apparaît comme] du 
pus pour le preta, ou [la forme] qui se fond en l’espace imprégnant tout pour [l’individu qui est 
dans l’état méditatif que l’on nomme] « espace infini ». 

Il est indéniable ainsi que c’est le pouvoir de l’esprit qui produit les apparences, et non le pouvoir 
des apparences qui produit l’esprit. Le pouvoir de l’esprit d’un individu ne produit pas 
[d’évènements dans] la série de moments mentaux d’un autre individu. En cela, si un individu 
atteint le nirv a, on ne peut en conclure que tous l’atteindront avec lui.  
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:R- /- ?%?- o?- =- (R?- ,3?- &.- 3% R/- ?3- .- I<- 2:A- KA<- .J- =- &A- $%- 2- .J:A- ;J- >J?- .%- m?- $& A$- /- ?%?- o?- .%- ?J3?- &/- 

IA- >J?- o.- $&A$- +- :I<- <R- 8J- /,  ?%?- o?- =- 2.$- .%- ? J3?- &/- ,- ..- 0:A- o.- GA- :.- >J?- 3A- 3%:- !J- (R?- * A.- 28A/- .- 

$/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- ;J- >J?- ; A/- 0?- /- .J- .%- (R?- ,3?- &.- $&A$- 0- .%- ,- ..- 0- =-?R$?- 0: A- 5=- .- .0$- 0<- 3A- /?- 0<- 

$?%?- +J, 3- *J?- 0- .%- 3A- :$$- 0, (R?- * A.- M- %/- :.?- .%- 35%?, 8J?- $?%?- 0- 28AA/- /R,  , 

$*A?- 0,.J- =?- $9%- :6B/- 3J.- 0:A- .R/- =- :)$- 5=, 
 

$9%- 2<- $%- 2- 3J.- P2- /,   

:6B/- 0<- $%- 2- 3J.- P2- 2 R, 18 

.J- =?- G%- /A- $9%- 2- .%- , 

:6B/- 0<- $%- 2- 3J.- 0- =,   

:)$- 0- P2- !J- ,R$- 3J.- 0:A,   

!/- /?- w%- 2- P2- 0?- ?R,  19 

$*A?- ?- ;R%?- ?- 3- P2- 0<,   

<2- +- P2- 0- ;A/- KA<- < R,  20 

.J- v<- $9%- 2<- $%- 2- .J- /A- <%- $A- %R- 2R?- :6B/- 0- =?- $8/- .- 3J.- 0<- P2- /,  :6B/- 0<- $%- 2- .J- ;%- 3J.- 0<- P2- 2R,  ,  
.J- &A:A- KA<- /- :6B/- 0- /A- $9%- 2- =- v R?- +J- P2- GA- ;/- $<- .- /3- ;%- 3A- :P2- 2 R,  , 

.J- v<- /- $9%- 2- .%- :6 B/- 0- $* A?- GA- i3- 0- ,3?- &.- .%- V=- +J- ;=- .%- ;=- &/- 3J.- 0:A- <A$- 0- <%- 28A/- IA?- :R.- $?=- 

2- 2e R.- .- 3J.- 0- 43- / A- 2.$- $* A?- GA?- !R%- 0:A- ;R%?- P2- .J- 28A/- * A.- .%- ,- 3A- ..- 0- .J- /A- ?J3?- 43- 0?- G%- gR$?- .$ R?- /- 

.2- 3- 0?- v- &A- (R?- ?R,  , 
?J3?- 43- 0- v<- /- .J:A- <%- 28A/- =- !R%- *A.- 2&- S$- $A- .R/- ; R%?- ?- mR$?- + J- KA- .%- /%- =- ?R$?- 0- $9%- :6B/- IA- (R?- $%- .- 

;%- 2?3- 0- .%- 2e R.- 0<- L- 2- 3- ; A/- 0?- 3R?- V=- .- :.R.- .R,  , 
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[Objection] Mais encore ! Étant donné que les buddha ont nettement fait l’expérience directe de 

tous les phénomènes et que ce qui apparaît est identique à l’intelligence fondamentale, n’y aurait-il 
pas une seule et même série de moments mentaux pour les buddha et pour les êtres ? 

Un buddha n’entretient pas de notion de différence entre une série de moments qui lui serait 
propre et une série de moments qui appartiendrait aux êtres [ordinaires]. L’intelligence 
fondamentale, qui [lui permet] de changer complètement d’appui est indissociable de la nature des 
phénomènes. C’est pourquoi il est dit que l’on ne peut mesurer la façon dont les phénomènes sont 
uns ou différents. Ainsi il est dit [dans le M lamadhyamakak rik  XVIII. 7cd.] : « sans début, ni fin, 
la nature des phénomènes et le nirv a sont identiques ». 

 
 
3.2.2.1.2.2.2.2  La manière de pénétrer la réalité dénuée de [dualité] objet saisi et sujet 

qui saisit 

 
S’il est établi que ce qui apparaît en tant qu’objet saisi n’existe pas, 
il est établi que ce qui apparaît en tant que sujet qui saisit n’existe pas [non plus]. (18)  
 
La compréhension   
de la non-existence de l’apparence objet saisi – sujet qui saisit est donc fondée, 
[d’une part,] parce qu’il est établi que, depuis des temps sans commencement, 
[l’apparence de dualité] se manifeste sans interruption [en raison des tendances habituelles] ;  
                                                                                                                                              (19) 
 
[et d’autre part,] parce qu’il est clairement établi  
que cette dualité n’existe tout simplement pas. (20) 

 
S’il est établi que ce qui apparaît en tant qu’objet saisi n’existe pas (au sens de ne pas posséder 

d’essence propre différente de celle du sujet qui saisit), il est alors établi que ce qui apparaît en 
tant sujet n’existe pas non plus. Pourquoi ? Parce que l’existence d’un sujet qui saisit dépend de ce 
qui est saisi. Un sujet n’existe aucunement de manière isolée.  

C’est ainsi que l’acuité perceptuelle sans objet ni sujet est exempte des [deux] pôles de la dualité 
(saisi – saisissant). Elle est par nature claire lumière, purement inexprimable. Elle est ainsité sans 
distinction. Elle est la présence complètement parfaite de la vacuité des deux « soi ». Si un adepte 
du Cittam tra doit réaliser cela, que dire d’un adepte du Madhyamaka ?  

Selon les adeptes du Cittam tra, la réalité des seize vacuités est complètement assimilée en cette 
nature. Cette [nature] implique nécessairement la vacuité de ce qui est interne, de ce qui est externe 
et ainsi de suite. [Ces adeptes] affirment ainsi que cette nature est exempte de fabrication mentale 
puisque [du point de vue de cette nature] les phénomènes objet saisi – sujet qui saisit sont 
complètement inconcevables, inexprimables.  
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:R/- G%- 2e R.- 3J.- GA- >J?- 0- .J-  ;A- %R- 2R- =- 2. J/- P2- +- :)R$- 5=- IA- P2- 3,:- U- 3 R- 43- 8A$- z$- 3<- =?- 0- .J- *A.- <A$?- 0?- 

?/- K%?- +J- $9%- :6B/- 3J.- 0 :A- >J?- 0- * A.- G%- 2.J/- 0- 3J.- 0:A- !R%- 0- .%- 9%- .- 8$?- 0:A- <%- ?J3?- $.R.- /?- .$- 0:A- :R.- 

$?=- *A.- .- :.R.- /- .2- 3- ;%- .$- 0- ; A/- +J,  .J?- /- , J$- ( J/- .2- ?J3?- :. A- $*A?- 8J/- 0:A- $/.- U- 3 R- 8A$- ( R.- 3- (R.- GA- H.- 

0<- =?,  3*3- eJ?- GA- *3?- =J/- KR$?- :S- 2- v- 2<- :R%- 2?- :1$?- ;=- IA- 0E- P2- (J/- 0R- i3?- G%- ,J$- 0- ( J/- 0R- *3?- ?- 

=J/- 0- =- :.A- $*A?- H.- 3J.- v- 2<- 36.- 0:%- . R/- .J- v- 2:A- KA<- ;A/- /R,  , 
$R%- .- 2>.- 0- $9%- :6B/- $* A?- 3J.- 0:A- 5=- >J?- 0- .J- =?- G%- /A- .J- ;A- .R/- =- lJ- $&A$- +- 3*3- 0<- 28$- 0- =?- $9%- 2- .%- 

:6B/- 0<- $%- 2- 3J.- 0- =- 3%R/- ?3- .- :)$- 0- P2- !J- $*A?- ?- 3J.- 0:A- (R?- *A.- 3, R%- 2<- :I<- < R,  , 
$*A?- ?- 3J.- 0:A- (R?- *A.- .J- v- 2- ;J- /?- ;R%?- ?- P2- 0:3,  ;R.- 28A/- .- .J- 3A- $%- 2<- $*A?- ?- $%- 2:A- :O=- 0- .J- :L%- 

2<- 3A- :,.- ~3- /, .J- =- 3A- :,.- 0- 3 J.- .J- ,R$- 3- 3J.- 0:A-.?- /?- 2o.- .J- :R%?- 0:A- $9%- :6B/- $* A?- $%- $A- 2$- ($?- $%- 

8A$- .J- #R- /- *A.- =- 1A2- 0<- LJ.- 0:A- 5=- &/- ?J3?- GA- <%- 28A/- :R.- $?=- 2- .%- z/- &A$- $/?- 0- .J- *A.- !/- /?- w%- 2:3- 3%R/- 

.- ?.- 0:3- i3- 0<- (A/- 0- * A.- .-  P2- 0?- /-, o- .J- =?- :O=- 8A%- :#R<- 2- :L%- 2- ; A/- 8J?- ?R,  , 
:R- /- ,R$- 3- 3J.- 0- /?- z/- *J?- ?- $/?- 0:A- KA<- .J-;%- %%- 3A- /?- ?3- ~3- /,  .J- 3- ; A/- +J- $9%- :6B/- $*A?- ;R%?- ?- 3- P2- 

0<- <2- +- P2- 0- ;A/-0:A-  KA<- .J- v<- gR$?- /?- 2|R3- 0- /- .J- 3%R/- .- 3,R%- 2<- :I<- <R-8J?- $* A?- 3J.- =- :)$- 0- P2- 0:A- :,.- 

0- 2eR.- 0- ;A/- R, , 
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Néanmoins une faute subtile demeure dans le principe philosophique [de l’école Cittam tra] : 
leur façon d’établir l’existence réelle de l’essence d’une conscience inexprimable, ce qui peut être 
réfuté par un raisonnement logique. Mais lorsqu’on soutient que [l’acuité perceptuelle est] une 
clarté lumineuse pure tout en affirmant que l’esprit est lui-même indissociable de la vacuité, c’est-à-
dire que la conscience (dénuée d’objet saisi – sujet saisissant) est sans existence réelle, on arrive au 
point de vue du Madhyamaka authentique. Il y a donc une distinction de principes [entre ces deux 
écoles] du Mah y na, à savoir un point conceptuel subtil, [celui de l’existence réelle d’une 
conscience], réfuté par l’école Madhyamaka et non par celle du Cittam trra. Malgré cela, 
l’approche de la pratique de méditation et de post-méditation proposée par ces [deux écoles] du 
Mah y na se ressemble tellement que même les grands pa it [érudits] et les mah siddha 
[pratiquants accomplis] du Noble Pays [de l’Inde] ne font pas de telle distinction. 

La manière de pénétrer par la connaissance le fonctionnement de la non-existence apparaissant 
en une dualité (objet saisi – sujet qui saisit) a été expliquée précédemment. Une fois établie, cette 
compréhension sert à la pratique de l’équilibre méditatif. [L’exercice consiste à] se concentrer en 
un point sur cette situation. À partir de cette pratique, l’expérience directe de la la non-existence 
apparaissant sous forme d’objet saisi – sujet qui saisit  devient accessible et la nature des 
phénomènes, qui est exempte de dualité, devient perceptible. 

Si vous croyez qu’il soit inadmissible que la nature des phénomènes (dénuée de dualité et 
parfaitement présente telle qu’elle est fondamentalement) existe sans apparaître, alors que l’illusion 
duelle sans existence, elle, apparaît. [Prenez garde !] Ce n’est pas inadmissible. Cette situation 
s’explique par le fait que, depuis des temps sans commencement, les tendances habituelles 
cohabitent simultanément avec la nature claire et lumineuse de l’esprit, tant et si bien, que ces 
tendances habituelles (sous l’apparence de la dualité « objet saisi – sujet qui saisit ») se manifestent 
de manière à voiler la telléité. C’est ainsi que la manifestation sans interruption, c’est-à-dire 
l’émergence évidente (la pleine maturation [de ces tendances]) se produit et devient la cause par 
laquelle « l’illusion émerge avec le sa s ra ». 
 

[Objection] Mais alors on pourrait croire qu’on ne peut pas éliminer [l’illusion] puisqu’elle surgit 
simultanément [avec les phénomènes du sa s ra] depuis des temps sans commencement.  

Ce n’est pas le cas ! Parce qu’il est clairement établi que la dualité (objet saisi – sujet qui saisit) 
n’existe tout simplement pas. La méditation fondée sur une telle compréhension amènera à le voir 
directement. C’est ainsi que se termine l’explication de la manière de pénétrer pleinement la réalité 
dénuée de dualité.  
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Diagramme 4.5 
L’explication détaillée de la nature des phénomènes et des changements d’appuis 

________________________________________________________________________________________ 
 

 
 
 
 

Les cases 3.2.2.2 et 3.2.2.2.2 .correspondent à des titres de sections ;  
la dernière case correspond à un titre de sous-section (3.2.2.2.2.6) ; 

et les autres cases à des stances. 
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L’explication détaillée de la nature des phénomènes  



La traduction IV 

156 

$*A?- 0, (R?- * A.- o?- 0<- 2>.- 0, 

#R3- IA?- 3. R<- 2!/- 0- .%- ,  #R3- .R/- o?- 0<- 2>.- 0- $* A?,   
 

,.%- 0R,   #R3- IA?- 3. R<- 2!/- 0 , 
 

i3- 0- S$- $A?- ( R?- * A.- =, 

:)$- 0- ]- /- 3J.- 0- !J, 

35/- *A.- !/- +- $/?- 0- .%- ,  
%J?- 0<- :LJ.- .%- <J$- 0- .%- ,  

eJ?- ?- S/- .%- .J:A- 2.$- *A., 

*J- 2<- ?R/- =- :)$- 0?- ?R, 21 

.R/- i3- 0- S$- $A?- ( R?- *A.- =- :)$- 0- ]- /- 3 J.- 0- !J,  $%- 8A$- .R/- S$- 0R- .J- #R%- .- (.- /- i3- L%- $A- (R?- 3- =?- 0- 2.J- ]$- +- 

#R%- .- (.- 0<- :I<- 2:A- KA<- <R,  ,.J- $%- 8J- /,  (R?- *A.- GA- 35/- * A.- >J?- 0<- L- 2- .%- ,  .J- *J- 0:A- $/?- ?3- $8A- *A.- .- I<- 

0:R,  ,;%- /- ( R?- * A.- .J- .3A$?- 0- $%- =- !/- +- $/?- 0- .J:A-$8A- .%- ,.J- %J?- 0<- :LJ.- .%-,  (R?- * A.- GA- .R/- =- 3%R/- ?3-  <J$- 

0- .%- , a<- ;%- .J- *A.- ;%- /?- ;%- .- eJ?- ?- S/- 0- .%-,  (R?- * A.-  .J:A- 2.$- *A.- .- *J- 2<- ?R/- 0:3- ;R%?- ?- P2- 0- 3,<- KA/- 0- 

=- :)$- 0- .%- S$- $ A?- ?R,  , 
 

$*A?- 0, - #R3- IA- .R/- 28A/- S$- 0R- .J- ?R- ?R<- 2>.- 0- =,   
35/- *A.- ,   !/- +- $/?- 0 , %J?- 0<- :LJ. ,  <J$- 0 ,  eJ?- ?- S/- 0 , *J- 2<- ?R/- 0 ,  
 

.%- 0R,35/- *A. , 
 

35/- *A.- 3.R- /A- )A- v- 28A/,  22 

(R?- *A.- i3- L%- $A- 35/- * A.- $%- 8J- /- $R%- .- 3.R- <- 2#?- +J- 2!/- 0:A- {2?- ?- .J- 28A/- *A.- $9%- 2- ?R$?- 28A- .%- V=- 2<- /A-
2!/- 0- )A- v- 2<- >J?- 0<- L:R,  , 
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3.2.2.2  L’explication détaillée de la nature des phénomènes  
 

Cette section se divise en deux parties : la présentation concise des titres et l’explication de 
chacun de ces points. 
 
3.2.2.2.1  La présentation concise des points [à considérer] 

 
La compréhension de la nature des phénomènes en six points est insurpassable.  
[Elle s’établit] par une compréhension :  
1. de la caractéristique, 
2. de l’appui en tout temps [c’est-à-dire du cadre de référence], 
3. de la certitude définitive, 
4. du contact, 
5. du rappel 
6. et de l’arrivée en tant que telle. (21) 

 
Cette compréhension de la nature des phénomènes en six points est insurpassable parce que si 

l’on comprend avec certitude chacun de ces six points, tous les phénomènes sans exception, liés à 
l’état de complète purification, s’intégreront aisément. Quels sont les [six points faisant partie de 
cette approche] ? [Les phénomènes liés à l’état de complète purification doivent être compris] à 
partir de la caractéristique de la nature des phénomènes (c’est-à-dire ce qui doit être reconnu). [La 
compréhension de cette caractéristique] doit alors servir d’appui (ou de fondement) pour 
l’émergence [de l’expérience directe] de cette [nature]. Cet appui (ce fondement) permet de garder 
en vue en tout temps l’objet [de méditation] qu’est la nature des phénomènes ; on doit ensuite 
acquérir une certitude définitive [au sujet de cette nature] ; puis, entrer directement en contact avec 
la réalité de cette nature ; il faut aussi renouveller continuellement ce contact par le rappel  [de cette 
expérience directe] ; pour finalement arriver à la nature des phénomènes en tant que telle, c’est-à-
dire à l’immersion ultime en la présence complètement parfaite. 
 
3.2.2.2.2 L’explication détaillée de chacun de ces points 

 
Cette section se divise en six parties : la caractéristique, l’appui, la certitude face à la distinction, 

le contact, le rappel et l’arrivée en soi. 
 
3.2.2.2.2.1  La caractéristique   
 

La caractéristique est telle que dans la présentation concise [...] (22) 
 

Si l’on se demande quelle est la caractéristique des états complètement purifiée, c’est-à-dire [la 
caractéristique de] la nature des phénomènes ? Elle est telle qu’expliquée ci-dessus dans la 
présentation concise [des points à considérer]. En ce sens, il faut savoir que l’ainsité est exempte de 
quatre facteurs : objet saisi, [sujet qui saisit, objet désigné et désignation]. 
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$*A?- 0, !/- +- $/?- 0 , 

 

$/?- /A- (R?- i3?- ,3?- &.- .%- ,   

$?%- <2- 3.R- #J-,3?- &.- .R,  22 

$/?- /A- 2eR.- L- !/- L%- $A?- 2#?- 0:A- >J?- L:A- (R?- i3?- ,3?- &.- .%- ,  eR.- LJ.- $?%- <2- ;/- =$- 2&- $*A?- GA?- 

2#?- 0:A- 3.R- #J-,3?- &. - ;A/- 0<- :.R.- .R,  , 
&A:A- KA<- 8J- /,  (R?- ,3?- &.- =- ,- ~.- .- ]%- .R<- =- ?R$?- 0:A- 5=- .%- . R/- .3- 0<- 3A- .3A$?- 0<- $+/- =- 12- 0- =?- M%- 

:.?- , R2- 0- .%- , $?%- <2- =- , R?- 2?3- IA?- 8$?- 0- =?- =3- 12- 5=- =- 3- kR%?- 0<- :I<- 2:A- KA<- <R,  ,  
 

$?3- 0, %J?- 0<- :LJ.- 0, 
 

.J- =- %J?- 0<- :LJ.- 0- /A,   

,J$- 0- ( J/- 0R:C- 3.R- #J- =,   

2gJ/- 0:A- 5=- 28 A/- ;A.- LJ.- 0?,   

2#?- 0:A- .R<- =3- ,3?- &.- .R,  23 

 .R/- .J- =- %J?- 0<- :LJ.- 0- 8J?- L- 2- /A,  ,J$- 0- ( J/- 0R:C- 3.R- #J- ;A- .$R%?- .R/- =- 2gJ/- 0: A- 5=- 28A/- ;A.- =- LJ.- 0?- 2#?- 0:A- 

.R<- =3- ,3?- &. - =- 2>.- .R, ,&A:A- KA<- %J?- :LJ.- &J?- L- ~3- /, 5S$?- .R<- .- 3.R- #J:A- .R/- 28A/- >J?- <2- $?3- IA- |R- /?- ;A.- 

=- L?- 0?- (R?- *A.- GA- .R/- %J?- 0<- :LJ.- 0:3- %R?- 9A/- 0- =- . J- {.- .- L?- ?R,  , 
 

28A- 0, <J$- 0, 
 

<J$- 0- ;%- .$- v- ,R2- KA<,   

3,R%- 2:A- =3- IA?- 3% R/- ?3- IA,   

5=- .- .J- 28A/- *A.- , R2- &A%- ,   

*3?- ?- MR%- 2- $%- ;A/- 0:R,  24 
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3.2.2.2.2.2  L’appui 
 

[...] Tous les phénomènes ainsi que l’ensemble des s tra  
qui sont basés sur la parole [du Buddha] forment l’appui [de cette voie] (22) 

 
[Cette stance] propose que les objets désignés et les désignations forment l’appui [c’est-à-dire le 

cadre de référence pour cette voie]. Les objets désignés sont tous les phénomènes, c’est-à-dire les 
objets de connaissance des états perturbés et ceux des états purifiés. Les désignations sont 
l’ensemble des s tra, c’est-à-dire les douze collections de textes.  

Pourquoi [les phénomènes constituent-ils un appui sur lequel se fonde cette voie] ? De manière 
conventionnelle, on atteint le nirv a en adoptant certains phénomènes ou en les éliminant. Et du 
point de vue ultime, on atteint le nirv a en reconnaissant avec certitude que [ces phénomènes] 
n’existent pas, [c’est-à-dire qu’ils ne sont pas des objets de cognition valide]. Pourquoi [les s tra 
sont-ils un appui sur lequel se fonde cette voie] ? Parce que le sens de ces textes est introduit [dans 
la série de moments mentaux d’un individu] par l’écoute [incluant l’étude] et [qu’il s’intègre à cette 
série] par la réflexion. Cette manière de procéder sur la voie élimine l’ignorance.  
 
3.2.2.2.2.3  La certitude définitive 
 

La certitude définitive [à propos du sens profond] 
s’obtient en utilisant la pensée rationnelle 
dans le sens des s tra du Mah y na. 
[Cette étape] constitue l’ensemble du chemin de la mise en œuvre (23) 

 
Ce qu’on appelle la « certitude définitive » à propos de ce [qui est enseigné dans les s tra] est 

expliqué en correspondance avec l’ensemble du chemin de la mise en œuvre. [Ce chemin] se 
parcourt en utilisant la pensée rationnelle qui, elle, doit s’appuyer correctement sur le sens 
[profond], c’est-à-dire sur l’intention des s tra du Mah y na.  

Si l’on demande la raison pour laquelle l’expression « certitude définitive » est utilisée,  on 
répond que [l’utilisation de cette expression ici] vise à souligner le fait qu’en cultivant l’esprit selon 
le sens des s tra, au moyen des trois connaissances [écoute, réflexion et méditation], durant le 
chemin de l’accumulation et le chemin de la mise en œuvre, une certitude définitive émerge à 
propos de la réalité de la nature des phénomènes, ce qui veut dire qu’on la reconnaît telle qu’elle 
est. 
 
3.2.2.2.2.4  Le contact 

 
Par l’obtention d’une vue juste, il y a le contact. 
Avec ce chemin de la vision,  
l’ainsité, ainsi que l’expérience [de celle-ci],  
s’atteignent de manière directe. (24) 
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<J$- 0- 8J?- L- 2- /A- ;=- &/- >J?- <2- G A- ,/- /?- :) A$- gJ/- =?- :.?- 0: A- ;%- .$- 0:A-  v- 2- ,R2- 0:A- KA<- 3,R%- 2:A- =3- IA?- .R/- ,A- 

43- 3-;A/- 0<- 3*3- 28$- +- 3%R/- ?3- IA-5=- .- ;=- .J- 28A/- *A.- 3,R%- %%-$A- SA- 3?- .$- 0- 3% R/- .- ,R2- &A%- ,  eJ?- ,R2- +- ;%- 

.$- 0:A- v- 2?- *3?- ?- MR%- 2- $%- ;A/- 0:R,  , 
 

s- 0,eJ?- ?- S/- 0, 
 

eJ?- ?- S/- 0- <A$- 0?- /A,   

3,R%- 2:A- .R/- =- | R3- =3- IA,   

L%- (2- KR$?- GA?- 2#?- 0- !J,   

.J- /A- SA- 3- ?J=- 2: A- KA<,  25 

eJ?- ?- S/- 0- 8J?- L- 2- /A- }<- ?R- ?R- <%- <A$- 0?- /A-(R?- * A.- 3%R/- ?3- 3,R%- 2:A- .R/- gR$?- 9A/- =,  a<- ;%- 2 |R3- 0:A- =3- IA-
{2?- /- ;%- ;%- S/- 8A%- gR$?- 0<- LJ.- 0- L%- (2- GA- KR$?- GA?- 2#?- 0- ,3?- &.- =- .J- v<- 2e R.- 0- !J,  2|R3- =3- .J- /A-2|R3- 

0?- %%- 2<- L- 2 :A- SA- 3- i3?- ?J=- 2: A- KA<- 2|R3- 0:R,  , 
 

S$- 0,*J- 2<- ?R/-0, 

S$- 0- =- 3,<- ,$- $A- $/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- %R- 2R- %R?- 29%- 2- .%- ,  .J:A- H.- 0<- IA- (R?- i3?- o?- 0<- 2>.- 0- $*A?,   
 

.%- 0R,3,<- ,$- $A- $/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- %R- 2R- %R?- 29%- 2, 
 

.J- =- .J- ;A- 2.$- *A.- .,   

*J- 2<- ?R/- 0- . J- 28A/- *A.,  

SA- 3- 3J.- 0<- I<- 0- /,  
,3?- &.- .J- 28A/- *A.- 43- ., 
$%- 2- .J- ;%- $/?- I<- 0,  

P2- 0- ;A/- /R , 26 
(R?- ,3?- &.- GA- $/?- =$?- .J- 28A/- *A.- .J- =- . J- ;A- 2.$- *A.- .-*J- 2<- ?R/- 0- /A- .J- 28A/- *A.- .J- \R- 2<- IA- SA- 3- 3J.- 0- I<- 0- /,  
$/?- $%- i3- 0- !/- +- 35%?- 0<- I<- +J- (R?- ,3?- &.- . J- 28A/- * A.- 43- .-$%- 2- ;A/- =,  .J- ;%-.J:A- 5K-  $/?- I<- 0- ;R%?- ?- 

mR$?- 0- * A.- .- P2- 0- ;A/- /R, ,8J?- $/?- I<- 43- ?- .%- 0 R- /?- ;R.- G%- 3,<- ,$- $A- ?- :. A<- $/?- I<- 3,<- ,$- P2- 0- ;A/- /R,  
,8J?- ?R,  , 
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Ce qu’on appelle le « contact » se fait par l’obtention d’une vue juste. [Cette vue est] au-delà du 

mondain, puisqu’elle opère au moyen de l’œil de la connaissance supérieure (le sujet). Par le 
chemin de la vision, l’ainsité n’est donc plus seulement une idée générale, c’est une expérience 
directe. Durant l’état d’équilibre de méditation, la vision de l’objet, c’est-à-dire l’ainsité, est 
atteinte directement. [Cette vision] est pure de par l’élimination des taches. Durant la post-
méditation, il y a aussi une expérience [particulière] qui provient de la justesse de la vue.  

 
 
3.2.2.2.2.5  Le rappel 

 
Le rappel à l’esprit  
de la réalité de cette vision  
est le chemin de la méditation. 
Ce [chemin] comprend les [branches] de l’Éveil  
qui permettent d’éliminer les taches. (25) 
 

Ce qu’on appelle le « rappel » [s’effectue par] un esprit discriminant et auto-connaissant qui a 
reconnu la réalité de cette vision directe de l’ainsité, celui-ci doit, au niveau du chemin de la 
méditation, être soumis à un rappel continuel de cette nature des phénomènes, il doit ainsi la 
reconnaître constamment. Il est dit que le rappel comprend l’ensemble [du développement] des 
branches de l’Éveil. Le chemin de la méditation est une pratique qui permet d’éliminer les taches 
que seule la méditation peut supprimer. 
 
 
 
3.2.2.2.2.6  L’arrivée en tant que telle 
 

Cette section se divise en deux parties : identifier l’essence de l’ultime changement d’appui et 
l’explication détaillée de ses qualités particulières. 
 
 
3.2.2.2.2.6.1  Reconnaître l’essence de l’ultime changement d’appui 

 
À l’arrivée en tant que telle,  
il n’y a donc plus de tache [qui voile] cette ainsité.  
Seule l’ainsité de tous [les phénomènes] est apparente.  
Alors se produisent de complets changements d’appui [...] (26) 

 
L’état fondamental de tous les phénomènes étant ainsité, à l’arrivée en soi, il n’y a plus de tache 

adventice [qui voile] cette ainsité. La manière d’apparaître de la totalité des phénomènes est alors 
continuellement en harmonie avec leur manière d’être. Seule l’ainsité de tous les phénomènes est 
apparente. Alors se produisent de complets changements d’appui. Les changements d’appui 
débutent dès la première [des dix] Terres, mais l’ultime changement d’appui ne s’accomplit qu’au 
niveau final. 
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Diagramme 4.6 

Les changements d’appui 
 

_________________________________________________________________________

 
Les cases 3.2.2.2.2.6.2 et 3.2.2.2.2.6.2.2 .correspondent à des titres de sections ; 

la case 3.2.2.2.2.6.2.2.6 correspond à un titre de sous-section ;  
et les autres cases à des stances. 

Sous section en six points 
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Les changements d’appui 
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$*A?- 0,.J:A- H.- 0<- IA- (R?- i3?- o?- 0<- 2>,   

 3.R<- 2!/- 0- .%-,    o?- 0<- 2>.- 0- $* A?,   
 

.%- 0R,3.R<- 2!/, 
 

 - - - i3- 0- 2&?,  

$/?- ;R%?- I<- =- :)$- 0- /A,   

]- /- 3J.- 0- * A.- ;A/- +J,   

%R- 2R- m?- .%- $%- 9$- .%- ,   

H.- 0<- .$R?- 0- $/?- .%- /A,   

;A.- =- LJ.- .%- .R<- 2- .%- ,   

*J?- .3A$?- 1/- ;R/- :)$- 0?- ?R, 27 

.R/- i3- 0- 2&?- $/?- ; R%?- ?- I<-0-  =- >J?- >A%- 12- 0:A- 5=- IA?- :)$- 0- /A,  ]- /- 3J.- 0- * A.- ;A/- + J-2&- 0R- .J?- $/?- ;R%?- ?- 

I<- 0:A- .R/- )A- v- 2- 28A/- .- #R%- .- (.- &A%- . J- 12- 0- =?- :V?- 2:A- 3,<- ,$- ,R2- 0:A- KA<- < R,  , 
2&- 0R- .J- $%- 8J- /,  <%- 28A/- /3- %R- 2R- .%- ,  .%R?- 0R:3- m?- .%- ,  $%- 9$- .%- ,  H.- 0<- .%- ,  .$R?- 0- .%- ,  .J:A- 

$/?- ?3- gJ/- $%- ;A/- 0- .%- /A,  ;A.- =- LJ.- 0- .%-,   .R<- 2- .%- ,  .J- 3J.- 0:A- *J?- .3A$?- .%- ,  ;R.- 0:A- 1/- ;R/- =- :)$- 

0?- ?R,  , 
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3.2.2.2.2.6.2 L’explication détaillée des qualités particulières [de cette expérience] 

 
Cette section se divise en deux parties : la présentation concise et l’explication détaillée. 

 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.1  La présentation concise  
 

[...] la compréhension des complets changements d’appui en dix points 
est insurpassable. [Elle s’établit] par la compréhension :  
1. de l’essence, 
2. des composantes, 
3. des individus, 
4. des traits distinctifs, 
5. des préalables, 
6. de leur appui, 
7. de l’utilisation de la pensée rationnelle, 
8. de la pratique, 
9. des désavantages 
10. et des avantages. (27)  

 
La façon de faire comprendre et de faire réaliser les complets changements d’appui proposés 

par cette approche se fait en dix points et est insurpassable. En effet, ces dix points mènent à une 
intégration de la réalité de ces changements. Grâce à cela, la réalisation de ces [changements] est 
rendue possible et c’est ainsi qu’on atteint le fruit ultime.  

Quels sont les dix points [qui permettent d’accéder à] cette compréhension ? Leur essence (leur 
nature) ; leurs composantes (leurs éléments) ; les individus [qui ont accompli ces changements] ; 
leurs distinctions ; leurs préalables ; leur appui, c’est-à-dire ce qui les supporte ; l’utilisation de la 
pensée rationnelle ; la pratique ; les désavantages de leur absence ; les avantages de leur présence. 
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$*A?- 0,  o?- 0<- 2>.- 0,   
 

.%- 0R,%R- 2R, 

 

.J- =- %R- 2R<- :)$- 0- /A,  

\R- 2<- 2- ; A- SA- 3- .%- ,  
.J- 28A/- *A.- 3A- $%- 2- .%- ,  

$%- 2:A- .R/- .- .J- 28A/- *A.,  

SA- 3- 3J.- 0- $%- ; A/- 0:R,  28 

.J- =- <%- 28A/- /3- %R- 2R<- :)$- 0- /A,  \R- 2<- 2- ; A- SA- 3- .%- ,  .J- 28A/- *A.- <A3- 0- 28A/- 3A- $%- 2- .%- $%- 2:A- .R/- .- (R?- * A.- .J- 

28A/- *A.- .J- \R- 2<- IA- SA- 3- 3J.- 0- $%- ; A/- 0- !J- (R?- *A.- S A- V=- <%- $A- %R- 2R- )A- 28A/- 0<- $%- 2:R,  , 
 

$*A?- 0,m?, 
 

.%R?- 0R- m?- =- :)$- 0- /A,  

,/- 3R%- $R.- GA- i3- <A$- 0,  

.J- 28A/- *A.- .- I<- 0- .%- ,  

3.R- #J- (R?- GA- .LA%?- * A.- GA,  

.J- 28A/- *A.- .- I<- 0- .%- ,  

,/- 3R%- 3A/- 0- ? J3?- &/- IA,  

#3?- GA- i3- 0<- <A$- 0- ;A,  

.J- 28A/- *A.- .- I<- 0:R,  29 

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- .J:A- .%R?- 0R:3- m?- *A.- =- :)$- 0- /A- {2?- :. A<- i3- 0- $?3- .- 2#?+J-2!/- 0- /A- ,/- 3R%- 0- v<- $%- 2- 

$R.- GA- :)A$- gJ/- I A- i3- 0<- < A$- 0:3- i3- 0<- $%- 2- .J- 28A/- *A.- .- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- .%- ,  3A%- 5B$- ; A- $J:A- i3- 0<- $%- 2:A- 

eR.- LJ.- .- I<- 0- 3.R- #J- i3?- GA- (R?- GA- .LA%?- *A.- GA-.J- 28A/- *A.- .- I<- 0- .%- ,  ,/- 3R%- 3A/- 0- o.- [...] 
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3.2.2.2.2.6.2.2  L’explication détaillée   
 

Cette section se divise en dix parties : l’essence, les composantes, les individus, les distinctions, 
les préalables, l’appui, l’utilisation de la pensée rationnelle, la pratique, les désavantages et les 
avantages. 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.1  L’essence 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leur essence : 
L’ainsité est sans tache aucune, c’est-à-dire  
qu’il y a des taches adventices et qu’il y a l’ainsité  
dont la réalité n’apparaît pas [en présence de taches], 
puis apparaît. (28) 

 
La compréhension de l’essence ou de la nature [des complets changements d’appui s’établit] 

comme suit :  il y a des taches adventices, puis il y a l’ainsité. [Il est dit,] dans cet ordre, que la 
réalité n’apparaît pas [lorsqu’il y a des taches] puis qu’elle apparaît [lorsqu’il n’y en a plus]. 
L’ainsité (la nature des phénomènes) est sans aucune tache adventice. La nature des phénomènes 
se manifeste telle qu’elle est, en accord avec sa propre essence, dénuée de tache. 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.2  Les composantes     
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leurs éléments ou 
composantes, de sorte que 
1. [l’appui que représente] l’appréhension du [facteur] – monde-réceptacle qui est perçu en  
    commun se change en ainsité. 
2. [l’appui que représente] la sphère du Dharma des s tra 
    se change en ainsité. 
3. [l’appui que représente] les consciences, c’est-à-dire le facteur – êtres vivants qui n’est pas     
    perçu en commun se change en ainsité. (29) 

 
Dans ce texte, la compréhension des composantes ou éléments des complets changements 

d’appui est enseigné en trois temps. [Premièrement,] il y a l’appréhension, (c’est-à-dire la 
manifestation) du [facteur] – monde-réceptacle, qui [ordinairement] apparaissait en commun 
accord [avec celle de plusieurs individus]. [Cette appréhension] en tant qu’appui subit un 
changement complet en ainsité. [Deuxièmement,] il y a [l’appréhension] des s tra, c’est-à-dire les 
représentations par des noms, des mots et des lettres. Cette sphère du Dharma subit un 
changement en ainsité. [Troisièmement,] il y a la série de moments mentaux [d’un individu] qui 
n’est pas perçue par aucun autre individu que celui-ci. [...] 
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[...] ?R- ?R?- 2#?- 0:A- ?J3?- &/- I A-#3?- GA- ?J3?- ?J3?- L%- $A- i3- 0<- < A$- 0- ;A-5S$?- .J- 28A/- *A.- .- $/?- I<- 0- .%- $?3- 

IA- 5=- .- >J?- 0<- L:R,  , 
.J- =- (R?- GA- .LA%?- =?- 3- $+R$?- 0:A- (R?- :$:- 43- ;%- ;R.- 0- 3- ;A/- 0?- /- $/?- I<- 0:A- 5K- 9$- 0- 3J.- 0:A- .LA%?- /- (R?- &/- 

i3- 0- ,3?- &.- 0:A- 3,:- .%- 3*3- 0: A- $/?- I<- IA- ;R/- +/- 2?3- I A?- 3A- H2- 0- ; R.- G%- ,  :.A<- $R.- .%- .J:A- >$?- GA?- =?- ?- 

$%- 2- ,3?- &.- $/?- I<- 2:A- 3,:- .2?- 3J.- 0:A- .J- 28A/- *A.- 2h=- 2- (R?- {- ,R2- 0- .%- ,  $*A?- 0- 3.R- #J?- 35 S/- 0:A- %$- $A- 

:.- LJ.- .- $+R$?- 0- ,3?- &.- $/?- I<- 0:A- (R?- GA- 1- .L%?- o/- (.- 0- 3J.- &A%- 9.- 3A- >J?- 0:A- ;R/- +/- =- .2%- :LR<- 0- =R%?- 

{- ,R2- 0- .%- ,  ?J3?- GA?- 2#?- 0- !/- $8A- .%- .J- =- 2gJ/- 0:A-5S$?- 2./- $/?- I<- 0- ;J- >J?- s:A- 3HJ/- 0- .%- w/- 0- 3=- 0: A- 

{- ,R2- 0:R,  ,;%- /- <A3- 0- 28A/- 8A%- .%- =?- ;R%?- ?- .$- 0<- $%- 2- .%- ,  .3- 0:A- (R?- :.R3?- 0- .%- ,  )A- v- )A- ~J.- GA- ;J- 

>J?- GA?- >J?- L:A- i3- 0- ,3?- &.- =%- !R/- 0:A- H.- 0<- .- 2v- 2<- L:R,  , 

.J- =- $9$?- &/- .%- %$- $ A- 1<- 2#?- 2- /A- $/?- 3- I<- 0:A- {2?- /- ,/- 3R%- .- $%- <%- 2,  ?J3?- /A- ,/- 3R%- 3A/- 0- ;A/- =, 
$/?- I<- 0:A- 5K- .J- =- (R?- ,3?- &.- .J- 28A/- * A.- .- $%- 2- =?- ,- ..- 0- .%- ,  3- .$- 0- 3J.- 0?- <%- $%- .$- 0- :2:- 8A$- $ A- H.- 

0<- L?- +J- $%- 2-;A/- /:%- ,  $/?- 3- I<- 0- i3?- GA- $%- %R- =- .J- *A.- !R/- 0- .%- 2!/- 0- =- ?R$?- 0- ,- ..- 0: A- 5=- .- :(<- 2- 

;A/- /R,  , 
 

$?3- 0,$%- 9$ 
 

$%- 9$- .$- =- :)$- 0- /A,  

.%- 0R- $*A?- /A- ?%?- o?- .%- ,  

L%- (2- ?J3?- .0:- i3?- GA- /A,  

.J- 28A/- *A.- ;R%?- I<- 0- !J,  

KA- 3- */- ,R?- i3?- .%- /A, 

<%- ?%?- o?- GA- ;%- ;A/- /R, 30 
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Ce facteur – êtres vivants qui n’est pas perçu en commun est l’ensemble des [processus cognitifs] 
qui permettent d’appréhender, c’est-à-dire l’esprit et tout ce que produit l’esprit. [Cette capacité 
d’appréhension] en tant qu’appui subit un changement en ainsité. Comprenez bien ces trois 
composantes du changement d’appui. 

 
Puisqu’il n’y a aucun phénomène qui ne soit pas inclus dans [la sphère de la réalité telle qu’elle 

est], c’est-à-dire le dharmadh tu, les qualités présentes en cet espace non souillé se dévoilent au 
moment de la transformation, [ces qualités] sont aussi inconcevables que l’étendue de la multitude 
des phénomènes. Cela dit, dans ce texte, le [premier] changement d’appui, celui de [l’appréhension 
du] monde-réceptacle, et par la force même des choses, celle des apparences de corps, correspond à 
l’atteinte au dharmak ya [le corps de qualités], l’ainsité omniprésente, sans milieu ni périphérie. Le 
deuxième changement d’appui, qui s’effectue au niveau de [l’appréhension] de la parole, c’est-à-
dire les s tra en étant la représentation, correspond à l’atteinte au sambhogak ya [le corps de 
jouissance]. C’est la maîtrise ininterrompue des qualités innombrables des sons mélodieux du 
Dharma. Et [le troisième] changement d’appui, qui s’effectue au niveau de l’esprit, c’est-à-dire la 
transformation de la conscience fondamentale et de la collection des sept consciences qu’elle 
soutient, correspond à l’atteinte au nirm ak ya [corps de manifestation], qui est doté de 
l’expérience profonde des cinq formes d’intelligence. 

Autrement dit, on doit considérer distinctement, et dans ce même ordre, qu’il y a la manifestation 
des champs et corps complètement purs, la maîtrise des nobles enseignements, et le dévoilement de 
tous les aspects de la connaissance, [qui se fait] à partir de l’intelligence dans sa simplicité [c’est-à-
dire de la reconnaissance de l’ainsité] et à partir de l’intelligence dans sa multiplicité [c’est-à-dire 
de la reconnaissance des phénomènes].  

Dans le cas où il n’y a pas de changement d’appui, tout ce qui possède une forme et toutes les 
résonances de la parole ont l’apparence d’être perçu en commun, alors que l’esprit [a l’apparence] 
de ne pas être perçu en commun. Lorsqu’il y a changement d’appui, tous les phénomènes ne sont 
nuls autres que la manifestation de l’ainsité. Bien que ces apparences n’aient pas d’impureté et 
qu’elles se caractérisent en se manifestant d’elles-mêmes complètement pures, pour les êtres qui ne 
se sont pas transformés, elles se manifestent séparément, tel le Buddha distinct de son 
enseignement. 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.3  Les individus 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir des individus : 
les deux premiers complets changements d’appui en ainsité  
sont propres aux buddha et aux bodhisattva, 
alors que le dernier [changement] est propre aussi aux r vaka  
et aux pratyekabuddha. (30) 
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$%- 9$- $A- $/?- I<- 0- .$- =- :)$- 0- /A,  $>.- 3- ,$- 0: A- $/?- I<- .%- 0R- $*A?- /A- ?%?- o?- .%- L%- (2- ?J3?- .0:- i3?- 

GA- /A-;=- .- I<- 0: A- .J- 28A/- * A.- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- !J,  {- $?3- v<- /- ( R?- {- /A- ?%?- o?- * A.- GA- ;=- .%- ,  =R%?- {- /A- L%- 

(2- ? J3?- .0 :AA- - ;=- .- I<- 0 :R,  , 

8A%- #3?- .%- =?- ;R%?- ?- .$- 0- .%- .3- 0: A- (R?- 5.- 3J.- 0:A- $%- 2- =- .2%- :LR<- 0- /A- ?%?- o?- .%- L%- (2- ? J3?- .0:- 

i3?- =- ;R.- GA- */- ,R?- =- 3J.- 0:A- KA<- < R,  , 
KA- 3- ?J3?- GA- $/?- I<- :.A- /A- */- ,R?- i3?- .%- /A- <%- ?%?- o?- GA- ;%- ;A/- /R-8J?- ) A- v<- 8J- /- {- $?3- IA- .2%-.- L?- /- 

*/- <%- i3?- GA?- G%- i3- 0- ,3?- &.- 0  :A- ;A- >J?- 3% :- 2:A- 3=- {- 3,R%- /?-  0:3,;%- /- .J- .$- $A- !/- $8AA :A- !J%- $A- *R/- 3R%?-  

0:A- ;A.- $/?- I<-  0:A- (- /?- KA- 3- .J  :A-  (- 43- ; R.- 0- ;A/- 0?,  KA- 3- :.A- :1$?- 0- 28A-  0R :A-  ;%- ,/- 3R%- v- 2<- $?%?- 3R.- GA- 

:R/- G%- */- <%- =- ?J3?- GA- $/?- I<- ;R%?- ?- mR$?- 0- 3J.- .R,  , 
  

28A- 0,H.- 0<, 
 

H.- 0<- &/- =- :)$- 0- /A,   

?%?- o?- L%- (2- ?J3?- . 0 :- i3?,  

8A%- ; R%?- .$-  0:A- H.- 0<- .%- ,   

(R?- {- =R%?- ,R.- mR$?- 0- .%- ,   

3=- {- ,R2- 0?- $9A$?- 0- .%- ,   

:.R3?- 0- .%- / A- .2%- :LR<- *A.,   

,R2-- 0  :A- H.- 0<- =?- ;A/- /R,  31 

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- H.- 0<- &/- =- :)$- 0- /A,  ?%?- o?- .%- L%- (2- ? J3?- . 0:- i3?- GA- $/?- I<- +J, $%- $A?- /- 2.$- 

3J.- $* A?- ;R%?- ?- mR$?-  :A- i3- 0<- 3A- gR$-  :A- ;J- >J?- GA- 3,?- $/?- I<- 3,<- ,$- , R2-  :A- KA<- <R,  , 
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Les changements d’appui propres aux [quatre types] d’individus suivent l’ordre des explications 
précédentes. Les deux premiers changements d’appui sont propres aux buddha et aux bodhisattva. 
Ils ont pour sphère d’expérience l’ainsité. Dans le contexte des trois k ya, le dharmak ya 
correspond à la sphère d’expérience des buddha, le sambhogak ya correspond à celle des buddha et 
celle des bodhisattva.  

Les buddha et les bodhisattva possèdent une maîtrise qui fait que les champs et les corps 
apparaissent sous une forme complètement pure. Ils possèdent aussi une maîtrise des enseignements 
ininterrompus. Les r vaka [auditeurs] ne possèdent pas [ces deux maîtrises].  

On dit que « le dernier changement d’appui », celui de l’esprit, est propre aussi aux r vaka 
[auditeurs] et pratyekabuddha [buddha solitaires]. Dans le contexte des trois k ya, qu’est-ce que 
cela veut dire ? Les r vaka et les pratyekabuddha ont la capacité de voir le nirm ak ya [corps de 
manifestation] de l’intelligence première sous tous ses aspects. Pourtant la transformation ne 
s’effectue qu’au niveau de l’esprit perturbé, qui, lui, repose sur la conscience fondamentale. Ce 
dernier changement d’appui est, dans ce cas, incomplet. Il est bien dit que ce dernier est commun 
aux quatre sortes d’Êtres Nobles, néanmoins le changement d’appui de l’esprit propre aux r vaka 
et aux pratyekabuddha est inachevé. 

 
3.2.2.2.2.6.2.2.4  Les traits distinctifs 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leurs traits distinctifs :  
les traits distinctifs des buddha et bodhisattva  
sont l’obtention distincte de domaines complètement purs et 
l’obtention distincte de la vision, des instructions et de la maîtrise, 
acquise par l’obtention du dharmak ya, du parfait sa bhogak ya et     
du nirm ak ya. (31) 

 
[La section portant sur] les traits distinctifs des complets changements d’appui [répond aux 
questions suivantes]. [Premièrement] par quel procédé se transforment les buddha et les 
bodhisattva ? L’ultime changement d’appui est obtenu par le pouvoir de l’intelligence non 
conceptuelle, qui est complètement dénuée des deux [manières de saisir un] « soi ».  
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.J- )A- v<- 8J- /- (R?- ,3?- &.- ,3?- &.- /?- ,3?- &.- .- $/?- I<-  :3- 3%R/- 0<- L%- (2-  :3,  M- %/- =?- :.?-  0: A- <%- 

28A/- .- $%-  :A- KA<,  /3- 3 $:A- 3,?- $+$- 0<- 8A%- ; R%?- ?- .$-  :A- H.- 0<- .%- (R?- GA- {- .%- ,  =R%?- ,R.- mR$?- 0- .%- ,  
3=- {- $?3- 0R- ,R2- 0?- <A3- 0- v<,  >J?- L- !/- =- ; J- >J?- GA- $9A$?- 0- i3- 0<- .$- 0- .%- ,  92- &A%- o- (J-  :A- (R?- k.- .- L%- 2- 

,J$- 0- ( J/- 0R- :.R3?- 0<- 36.- 0- .%- /A,  3%R/- >J?- ?R$?- GA- 3,- ,R$?- 0- 3J.- 0- ,R2- 0?- $8/- I A- .R/- =- ) A- v<- 28J.- 0- 28A/- 

3 :- .2%- :LR<- 2- *A.- ,R2-  :A- H.- 0<- =?-/A- */- <%- =?- :1$?- 0-  ;A/- /R,  , 

s- 0,.$R?- 0, 
 

.$R?- 0- gR$?- =- :)$- 0- /A,   

}R/- IA- (R/- =3- H.- 0<- .%- ,  
,J$- 0- ( J/- 0R- !R/- 0- / A,   

.3A$?- 0:A- H.- 0<- ?- 2&- =,   

<2- +- .R<- 2:A- H.- 0<- <R,  32  

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- H.- 0<- & /- . J- =- .$R?- 0:3- 3#R- 2:A- o- *A.- .- I<- 0- $%- ; A/- 0- gR$?- 0:3- > J?- 0<- L- 2- =- :)$- 0- /A,  
]- /- 3J.- 0:A- L%- (2- ( J/- 0R- ,R2- 0<- :.R.- 0?- .J- ;A- .R/- .- (R/- =3- 2+2- 0- !J,  L%- (2- ?J3?- .0:A- (R/-  
=3- (J/- 0R- 2&- =- ?R$?- 0- }R/- IA- (R/- =3- IA- H.- 0<- .%- ,  ,J$- 0- ( J/- 0R:C- =3- .%- :V?- 2- !R/- 0- ;A- 92- &A%- o- ( J- 2:A- $?%- 

<2- 3,:- .$- =- .3A$?- 0:A- |R- /?- >J?- L- 2.J/- 0- $* A?- =- 1R- :.R$?- (R.- 0:A- H.- 0<- .%- ,  %%- gR$?- 3,<- KA/- 0<- 12- 0:A- 

(J.- .- ?- 2&- =- $R%- /?- $R%- .- <2- +- .R<- 2:A- H.- 0<- .%- $?3- IA?- */- <%- $ A- =3- =?- :1$?- 0:A- $/?- I<- 3,<- ,$- 0- . J:A- 

o- $+/- =- .22- 0<- L:R,  ,.J- /A- .$R?- 0:A- H.- 0<- <R,  , 
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Pourquoi  [dit-on que c’est l’ultime changement d’appui] ? Parce qu’[à l’arrivée en tant que telle], 
tous les phénomènes de l’ensemble des chemins jusqu’à la réalisation du fruit se manifestent en la 
nature même de cette transformation, c’est-à-dire en l’Éveil définitif ou nirv a. Un des traits 
distinctifs est ici l’obtention distincte des domaines complètement purs imprégnant l’infinité de 
l’espace. L’autre trait distinctif est l’obtention des trois k ya [corps] : le dharmak ya, c’est-à-dire 
la vision complètement pure de tous les objets de connaissance par l’intelligence fondamentale ; le 
parfait sambhogak ya, c’est-à-dire la diffusion des instructions du merveilleux Dharma si profond 
du Mah y na ; et le nirm ak ya, c’est-à-dire la maîtrise d’une capacité à accomplir le bienfait 
selon les aspirations individuelles de chacun. Cette activité bienfaisante est possible grâce à 
l’obtention entre autres de pouvoirs non obstrués extrasensoriels. [Par ces traits distinctifs 
remarquables,] les buddha et les bodhisattva sont considérés plus nobles que les r vaka et les 
pratyekabuddha. 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.5  Les préalables 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de la réalisation de leurs 
préalables. 
Il y a là spécificité  
1. de souhaits préliminaires, 
2. de l’attention dirigée vers les enseignements du Mah y na 
3. et d’une pratique intensive au cours des dix Terres. (32) 

  
Concernant la compréhension des préalables requis pour ces « changements d’appui 
exceptionnels », ces [préalables] sont les causes indispensables, c’est-à-dire qu’ils sont ce qui doit 
être connu [et donc accompli avant que les changements puissent s’effectuer]. Pour ceux qui 
veulent atteindre le grand Éveil insurpassable, il y a des prières d’aspiration spécifiques à semer à 
cette fin. Ces prières d’aspiration préliminaires, sont entre autres, les dix grandes prières des 
bodhisattva. [Cette démarche implique aussi] l’élimination spécifique des doutes à propos des deux 
vérités. En effet, pour connaître les deux vérités dans ce contexte, il faut diriger l’attention vers 
l’ensemble des nobles paroles [du Bouddha] correspondant aux enseignements si vastes et profonds 
des chemins et fruits du Mah y na. Il y a [enfin] la spécificité de la pratique intensive progressant 
au cours des dix Terres et menant au parfait accomplissement de l’abandon et de la réalisation. Il 
faut bien comprendre que ces trois particularités sont les causes de l’ultime changement d’appui, 
plus noble encore que la voie des r vaka et pratyekabuddha. Voilà les préalables spécifiques [à 
cette démarche]. 



La traduction IV 

174 

 
Diagramme 4.7 

L’explication de l’appui qui permet ces changements 
________________________________________________________________________________ 

 

 
 
 

 La première case (l’appui) et la case de l’explication détaillée correspondent à des titres de section.  
La dernière case correspond à un titre de sous-section et les autres cases correspondent à des stances.  
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L’appui qui permet les changements 
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S$- 0, $/?, 

3.R<- 2!/,   o?- 2>.,   
 

.%- 0R,gJ/- =- 3.R<, 
 

$/?- ?3- gJ/- =- :)$- 0- /A,   

i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- =,   

:)$- 0- i3- 0- S$- $ A?- +J,   

.3A$?- .%- 35/- 3- %%?- 0- .%- ,   
;%- .$- 0- ;A- .R<- 2- .%- ,   

35/- *A.- .%- /A- 1/- ;R/- .%- ,  

;R%?- ?- >J?- =- :)$- 0?- ?R,  33  

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3,<- ,$- .J:A- $/?- ?3-$8A:3-  gJ/- *A.- .- I<- 0:A- 5=- =- :)$- 0- /A,  i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- =-  

:)$- 0- ;A/- +J,  $%- $A- KA<- 8J- /- ; J- /?- i3- 0<- .$- 0:A- $/?- =$?- .J- 28A/- * A.- GA- .R/- 3%R/- .- I<- &A%- . J:A- <%- 28A/- .- LJ.- 0- 

=- .J- *A.- )A- 28A/- 0<- g R$?- 0:A- 3A- gR$- ; J- >J?- * A.- GA- |R- /?- ,R2- .$ R?- GA,  $8/- .- /3-;%- 3A- ,R2- 0 :A- KA<,  .J- /A- .J- :,R2- 0:A- 

gJ/- ;A/- 0:A- KA<- <R,  , 
3A- gR$- ; J- >J?- .J- &A- v- 2- 8J- /- .J:A- 5=- KA/- &A- 3- =R$- 0<- $+/- =- :2J2- 0- =- :)$- 0- i3- 0- S$- $ A?- +J,  $%- 8J- /- $%- =- .3 A$?- 

/?- .J- *J.- 0:A- .3A$?- 0- =- :)$- 0- .%-,  ;J- >J?- .J- ;A- 3A- 3,/- KR$?-  35/- 3- %%?- 0- =- :)$- 0- .%- ,  ;J- >J?- .J- *A.- o.- =- 

2*J.- 5=- ;%- .$- 0- ;A- .R<- 0- =- :)$- 0- .%- ,  ;J- >J?- .J- ;A- LJ.- =?- ?3- ,R.- ;=- IA- 35/- *A.- &A- v- 2- ;A/- 0- =- :)$- 0- .%- /A- 

;J- >J?- .J- =- 2gJ/- 0:A- 1/- ;R/- =- :)$- 0- .%- ,  ;J- >J?- .J-;A- <%- $A- %R- 2R- &A- v- 2- ;A/- 0- ;R%?- ?- >J?- =- :)$- 0?- ?R,  , 
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3.2.2.2.2.6.2.2.6  L’appui 
 

Cette section se divise en deux parties : la présentation concise et l’explication détaillée. 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.1  La présentation concise 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leur appui, c’est-à-dire de 
ce qui leur sert de support. [Elle s’établit] par la compréhension de l’intelligence 
fondamentale non conceptuelle en six points: 
1. [la manière] d’orienter l’esprit,  
2. les attributs à abandonner, 
3. la pratique juste,  
4. les caractéristiques, 
5. les bienfaits,  
6. et la connaissance approfondie. (33) 

 
La compréhension de ce qui constitue un appui (une base, c’est-à-dire un support pour l’ultime 

changement d’appui) équivaut à la compréhension de l’intelligence fondamentale non 
conceptuelle. Pourquoi ? [Les changements d’appui] sont la manifestation limpide de la réalité de 
l’ainsité ; [ils sont la manifestation] de la nature fondamentale (tib. gnas tshul) pure depuis des 
temps sans commencement. Il est nécessaire d’atteindre la réalisation de la telléité au moyen [du 
dévoilement] de l’expérience de cette intelligence fondamentale non conceptuelle pour pouvoir 
demeurer en cette nature, d’une part parce que, sans elle, les changements d’appui restent 
inaccessibles, et d’autre part parce que le [dévoilement] de l’intelligence fondamentale est le 
support [de ces changements].  

L’approche en six points de cette [stance] est exempte d’erreur, elle rend définitivement 
accessible la nature fondamentale (tib. gnas tshul) de l’intelligence fondamentale non conceptuelle. 
Quels sont ces six points ? [Cette approche se fait par] la compréhension de l’attention dirigée, 
c'est-à-dire [la manière] d’orienter l’esprit pour que cette [intelligence fondamentale] émerge ; par 
la compréhension des attributs à abandonner qui sont contraires à cette intelligence ; par la 
compréhension d’une juste pratique, c’est-à- dire des moyens empruntés pour que cette intelligence 
se dévoile [chez un individu, identifié ici comme] une série particulière de moments mentaux ; par 
la compréhension des caractéristiques de cette intelligence fondamentale telles qu’elles sont. En 
cela, les [caractéristiques de cette intelligence] sont celles de l’effet qu’elle produit, c’est-à-dire 
qu’elles sont celles de sa sphère d’activité ; par la compréhension des bienfaits qu’offre cette 
intelligence ; et [enfin] par la connaissance approfondie de l’essence même de cette intelligence. 
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$*A?- 0, o?- 2>.,  

.3A$?,   35/- 3- %%?- 0- ,   ;%- .$- 0- ;A- .R<- 2- ,   35/- *A. ,   1/- ;R/- ,   ;R%?- ?- >J?- 0, 
 

.%- 0R,  .3A$?, 
 

.JK- =- .%- 0R- .3A$?- 0- =,   

:)$- 0- i3- 0- 28A<- >J?- L,   

,J$- 0- ( J/- 0R- !R/- 0- .%- ,  

.J- =- 3R?- .%- %J?- 0- .%- ,   

5S$?- /A- ;R%?- ?- mR$?- 0?- ?R,  34 
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3.2.2.2.2.6.2.2.6.2  L’explication détaillée 
 

Cette section se divise en six parties suivant l’ordre de la présentation concise : la [manière] 
d’orienter l’esprit, l’abandon des attributs, la pratique juste, les caractéristiques, les bienfaits, et la 
connaissance approfondie. 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.1  La [manière] d’orienter l’esprit 
 

En premier lieu, la compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] à partir de [la 
manière] d’orienter l’esprit. [Elle comprend] quatre temps : 
1. les enseignements du Mah y na, 
2. l’engagement envers ceux-ci, 
3. la certitude, 
4. et le parachèvement de l’accumulation. (34) 
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.JK- =- .%- 0R- .3A$?- 0- =- :)$- 0- /A- i3- 0- 28A<- >J?- 0<- L- !J,  ,J$- 0- ( J/- 0R- !R/- 0- ;A- $8%- 92- &A%- o- (J- 2- =- .3 A$?- .$R?- =,  

.J- ;%- , J$- 0- (J/- 0R:A- 2>J?- $*J/- 2!J/- /?- $.3?- 0- KA/- &A- 3- =R$- 0- 3*/- 0<- L- 2 - .%- ,  .J- =- 3R?- 0- 3( R$- +- L- 2- .%- ,  

.J:A- .R/- =- < A$?- 0- 28A?- ,J- 5S3- 3J.- 0:A- %J?- 0- *J.- 0- .%- ,  %J?- 0:A- .R/- 28A/- ;A.- =- LJ.- 0:A- |R- /?- 5S$?- /A- ;R%?- ?- mR$?- 

0<- L?- 0- .%- 28 A?- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- *J.- 0<- L- !J,  .3A$?- 0- . J- 28A:A- $%- <%- 8A$- 3- 5%- /- ;%- .J- 5=- 28A/- 3A- *J- 

2<- >J?- 0?- .J- 28A/- .- L- 2<- $.3?- ?R,  , 
 

$*A?- 0,  35/- 3- %%?- 0,   
 

$*A?- 0- 35/- 3- %%?- 0- =,   

:)$- 0- ;%- /A- i3- 28A- !J,   

3A- 3,/- 0- .%- $* J/- 0R- .%- ,   

.J- 28A/- *A.- .%- gR$?- 0- ; A,   

35/- 3- .$- /A- %%?- 0?- ?R,  35    
 

:.A?- /A- <A3- 0- ) A- v- 28A/,   

<$?- .%- :VA%- .%- U- 3R- .%- ,  

<A%- .- eJ?- ?- :VJ=- 2- ;A,  

35/- 3- ; R%?- ?- %%?- 0- ;A/,  36 

$*A?- 0- _R3- ?J3?- GA- 35/- 3- %%?- 0- =- :)$- 0- ;%- /A- i3- 0- 28A- !J,  :.R.- ($?- ?R$?- 3A- 3,/- 0- ;A- KR$?- =- 8J/- 0:A- 35/- 

3- .%- ,  %R%- LJ.- GA- $*J/- 0R- 3A- #$- 0- ? R$?- =- 8J/- 0:A- 35/- 3- .%- ,  .3A$?- 0- .J- 28A/- *A.- =- 8J/- 0:A- 35/- 3- .%- ,  ;=- 

&/- gR$?- 0:3- =3- IA- :V?- 2- ;%- .$- 0:A- v- 2- .%- !R2?- 2&- =- ?R$?- 0:A- gR$?- 0- ;A-(R?- =- 8J/- 0:A- 35/- 3- .$- /A- ;J- >J?- GA- 

3A- 3,/- KR$?- ?- I<- 0:A- gR$- 0- ; A/- =,  .J- .$- i3- 0<- %%?- 0?- ;J- >J?- .J- ;R%?- ?- .$- 0- , R2- 8J?- ?R,  , 
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En premier lieu, concernant la compréhension de [la manière] d’orienter l’esprit en quatre 
temps, il est nécessaire de diriger l’attention vers les textes fondamentaux des enseignements vastes 
et profonds du Mah y na. De plus, il faut écouter avec application les instructions d’un ami 
spirituel du Mah y na, qui sont irréprochables ; il faut un engagement suprême envers ces 
enseignements ; il faut développer une certitude, exempte de doute, sur le sens de ces 
[enseignements] au moyen des quatre principes logiques ; et il faut parfaire l’accumulation de 
vertus tout en utilisant la pensée rationnelle dans le sens de ce qui a été établi avec certitude. 

Ces quatre étapes permettent de dévoiler l’intelligence non conceptuelle. Les instructions [des 
maîtres de la tradition] recommandent cette manière de procéder en soulignant que, si l’une de ces 
quatre étapes d’attention fait défaut, [l’intelligence] ne se développera pas correctement. 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.2  L’abandon des attributs 
 

En second lieu, la compréhension de [l’intelligence fondamentale s’établit] à partir des 
attributs à abandonner. [Elle se présente] également en quatre [temps], c’est-à-dire à partir : 
1. des facteurs nuisibles, 
2. des remèdes, 
3. de l’ainsité, 
4. et des réalisations 
qui sont les attributs à abandonner. (35) 
 
Ce faisant, dans cet ordre, il y a abandon complet  
des attributs grossiers, médians, subtils  
et tenaces. (36) 

 

En second lieu, concernant l’abandon des quatre attributs liés à l’esprit qui saisit, il y a [un 
premier] attribut qui est lié au fait de saisir ce qui est nuisible, par exemple [l’idée que] l’objet de 
convoitise [est source de bonheur]; il y a [un deuxième] attribut qui est lié au fait de s’attacher aux 
remèdes. On entend par remède ce qui élimine [l’attachement à ce qui est nuisible]. Un exemple [de 
cet attribut serait l’idée que] la répulsion [envers ce qui est nuisible est la voie de l’Éveil] ; il y a [un 
troisième] attribut lié au fait de s’attacher à l’ainsité comme repère ; et il y a [enfin] un attribut lié 
au fait de s’attacher aux phénomènes de réalisation, [par exemple l’idée] qu’un sujet [pourrait un 
jour posséder] une réalisation ; ou [possèder] les fruits des chemins parcourus, c’est-à-dire la vue 
juste, les dix pouvoirs et ainsi de suite. Ces attributs sont des concepts allant à l’encontre de 
l’intelligence fondamentale. En les abandonnant pleinement, il est dit « qu’on obtient l’intelligence 
complètement pure ».  
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35/- 3- 28A- %%?- 0- :.A?- /A- $R%- $A- <A3- 0- )A- v- 2- 28A/- .,  <$?- 0- .%- :VA%- .%- U- 3R- .%- ;/- <A%- .- 2.$- $A- o.- =- eJ?- 

?- :VJ=- 2- ;A- 35/- 3- %%- .!:- 2:A- 2<- .- <A3- 28A/- ;R%?- ?- %%?- 0:A- 5=- 2eR.- 0- ;A/- +J,  i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- $9%?- 2!/- 

0:A- 3.R- =?- $?%?- 0- 28A/- /R,  , 

.J- =- $/?- %/- =J/- 0:A- o- ($?- ?R$?- !/- /?- *R/- 3 R%?- 0:A- (R?- ?- I<- 0- i3?- /A- gR$?- a- 8A%- ; A.- :L%- a- 2:A- KA<- 3A- 

3,/- KR$?- =- 8J/- 0:A- 35/- 3- /A- <$?- 0- !J- .%- 0R<- %R%- %R-,  , 
.J:A- $*J/- 0R- 3A- #$- 0- ? R$?- =- ;R/- +/- .- v- 2?- 35/- 3- :V A%- 0R- !J- }- 3:A- eJ?- ?- %R%- %R-,  , 
.J- 28A/- *A.- /A- %%- L- !/- IA- $*J/- 0R- ]- /- 3J.- 0- ; A/- 0- .%- gR$?- L:A- .3- 0- ;A/- 0?- .J- =- 8J/- &A%- 35/- 3<- :6 B/- 0- /A- gR$- 0- 

U- 3R- %%- .!:- 2- !J- }- 3:A- eJ?- ?- %R%- % R-,  , 
gR$- 0- =- 8J/- 0:A- 35/- 3- /A- ,3?- &.- G A- eJ?- ?- %R%- !J,  .J- /A- ?- .%- =3- IA- {2?- /- $R%- 3:A- gR$- 0- =- ,R2- :.R.- GA- :./- 0- 

U- 3R- 3A- :.R<- 2?- ;/- <A%- .- eJ?- ?- :VJ=- 2- !J-i3- 0<- 3A-gR$- 0:A- ;J- >J?- ; R%?- ?- (A/- 0:A- 2<- .- gR$- 0- U- 3R:C- 5=- .- o.- =- 

:VJ=- 0- ;A/- /R, , 
$?3- 0,  ;%- .$- 0- ;A- .R<- 2- =,  
  

;%- .$- 0- ;A- .R<- 2- =,   

:)$- 0- ;%- /A- i3- 28A- !J,   

.3A$?- 0- ;A- /A- .R<- 2- .%- ,   

3A- .3A$?- 0- ;A- .R<- 2- .%- ,   

.3A$?- 0- 3A- .3A$?- .R<- 2- .%- ,   

3A- .3A$?- .3A$?- 0:A- .R<- 2:R,  37  

;%- .$- 0- ;A- .R<- 2- =- :)$- 0-.J-  ;%- /A- i3- 0- 28A- !J,  .%- 0R<- (R?- ,3?- &.- ?J3?- 43- .- .3A$?- 0- ;A- /A- .R<- 2- =- :)$- 0- .%- 

,  .J- =- 2gJ/- /?- $9%- 2- 3A- .3A$?- 0- ; A- .R<- 2- =- :)$- 0- .%- ,  .J- =- 2gJ/- /?- $9%- 2- =- .3A$?- 0:3- :6B/- 0- * A.- G%- 3A- 

.3A$?- 0:A- .R<- 2- =- :)$- 0- .%- ,  .J- =- 2gJ/- /?- $9%- :6B/- $%- .:%- 3A- .3A$?- 0- .J- 28A/- *A.- =- .3A$?- 0:A- .R<- 2- =- 

:)$- 0:A- 5=- IA?- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- *J.- 0- ;A/- 0- >J?- 0<- L:R,   
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L’abandon de ces quatre attributs se fait dans l’ordre mentionné. C’est le S tra de l’absorbtion 
méditative non conceptuelle (tib. rnam par mi rtog pa’i gzungs bstan pa’i mdo) qui enseigne cette 
méthode de renoncement. Cette méthode suit l’ordre de difficulté, c’est-à-dire que les attributs 
grossiers, médians, subtils sont progressivement abandonnés, avant de pouvoir enfin abandonner 
l’attribut tenace, difficile à abandonner, c’est-à-dire celui qui s’associe sur une longue durée à la 
série de moments mentaux propre [à un individu]. 

Tout d’abord, on abandonne les attributs grossiers, c’est-à-dire l’attachement à des facteurs 
nuisibles. Il est facile de comprendre que les phénomènes, tels que la convoitise, sont causes d’états 
négatifs et qu’ils participent à toutes les souffrances. On y renonce donc aisément. Puis, on 
abandonne les attributs médians. Ce sont les remèdes contre les attributs grossiers, tels que le 
dégoût [envers ce qui est nuisible] ; ceux-ci sont [ordinairement] considérés comme des qualités. 

Ensuite vient l’ainsité qui est l’insurpassable remède pour tout ce qui est à abandonner ; elle est 
l’authenticité de la réalisation. L’attachement à [l’ainsité] mène ici à la saisie d’attributs. Les 
concepts [liés à cet attribut] sont subtils et difficiles à éliminer, ils sont donc abandonnés à la suite 
des précédents. Les attributs liés à l’attachement tenace [que provoque l’espoir] de réalisations sont 
à abandonner en tout dernier. L’aspiration subtile, le souhait d’obtenir des réalisations supérieures 
sur les chemins et les Terres implique des attributs qui restent liés à la série de moments mentaux 
[propre à un individu] sous forme de concepts subtils. Ils ne peuvent donc pas être abandonnés 
avant la pleine maturation [qui mène au dévoilement] de l’intelligence non conceptuelle. 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.3  La pratique juste 
 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] par une pratique juste.  
[Elle se présente] de même en quatre temps : 
1. la pratique [d’une manière] de poser l’attention [sur les phénomènes], 
2. la pratique qui est sans [objet-saisi sur lequel] poser l’attention, 
3. la pratique qui est sans attention sur laquelle poser l’attention, 
4. la pratique de l’attention sans attention. (37)  

 

La compréhension de la pratique juste comporte de même quatre temps. Premièrement, il y a 
l’entrée en la pratique [d’une manière] de poser l’attention [sur le fait que] tous les phénomènes 
[intérieurs ou extérieurs] ne sont qu’esprit seulement. En s’appuyant sur [le résultat de cette 
pratique], on entre dans la pratique qui est sans [objet-saisi sur lequel] poser l’attention [– une 
pratique qui reconnait le fait que les objets tels que les formes, les sons, etc. n’existent pas tels 
qu’ils apparaissent]. En s’appuyant sur [le résultat de cette pratique], on entre dans la pratique qui 
est sans attention allant même jusqu’à [être sans] sujet qui saisit, [le sujet étant] l’attention en tant 
qu’objet-saisi. À partir du [résultat de cette pratique], on entre en la pratique de l’attention en 
ainsité, c’est-à-dire sans attention sur aucun sujet qui saisit ni objet saisi. On doit comprendre que 
c’est en s’engageant ainsi [dans cette pratique en quatre temps] que l’intelligence non conceptuelle 
se développe.  
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.J- =- KA:A- .R/- <%- 28A/- 3J.- 0<- gR$?- a- =,  .J- =?- :6B/- 0- 3A- .3A$?- 0- gR$?- .!:- 2- ?R$?- GA- KA<- $R- <A3- 28A/- .- o.- =- 

*J.- 5=- +J,  SR.- $%- 2- , R2- 0:A- +A%- % J- :6B/- ? R$?- ?- $?%?- 0- .%- 5=- :S:R,  , 
 

 

28A- 0,  35/- *A.,   
 

.J- =- 35/- * A.- :)$- 0- /A,   

i3- 0- $?3- IA?- >J?- L- !J,   

(R?- *A.- $/?- 0- *A.- =?- /A,   

$*A?- ?- 3J.- &A%- 2eR.- 3J.- 0:A,   

(R?- *A.- <2- +- $/?- KA<- <R, 38 
 

$%- 2- 3J.- =?- $*A?- .%- /A,   

)A- v<- 3%R/- 0<- 2eR.- 0- .%- ,   

.2%- 0R- ;=- .%- i3- <A$- .%- ,   

$R.- GA- :)A$- gJ/- $%- 3J.- KA<,   

.J?- /- :. A?- /A- 2g$- 3J.- 0,   

2!/- .- 3J.- 0- $/?- 3J.- 0,   

$%- 2- 3J.- &A%- i3- <A$- 3J.,   

$/?- 3J.- 0- 8J?- L- 2- !J,   

i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- GA,  

35/- *A.- 3.R- 28A/- 2eR.- 0- ;A/, 39  
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En cela, il est plus facile de réaliser qu’un objet extérieur est sans nature propre [sans existence] 
et plus difficile de réaliser que le sujet qui saisit ne peut pas [faire l’objet] d’attention, et ainsi de 
suite. Cette méthode suit ainsi le développement progressif [de réalisation] dans la série de 
moments mentaux. Elle correspond à ce qui est enseigné à propos des [quatre niveaux de] chaleur 
(le sam dhi de l’obtention de l’illumination [de la prajñ ] et ainsi de suite). 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.4  Les caractéristiques 
 

 
 
 

Cela dit, la compréhension de [l’intelligence fondamentale s’établit aussi] à partir de ses 
caractéristiques. Celles-ci doivent être considérées en trois temps. 
[Premièrement, elles doivent être considérées] en fonction de ce qui lui sert d’appui, c’est-à-
dire la nature des phénomènes. [Pourquoi ?] Parce que [l’intelligence fondamentale] s’appuie 
parfaitement sur cette nature, [elle est de même] non duelle et inexprimable. (38) 
 
 
[Deuxièmement, elles doivent être considérées] en fonction de l’absence d’apparence. 
[Pourquoi ?] Parce que la dualité, de même que [ce qui est du domaine du] langage, 
les facultés des sens, leurs objets, l’appréhension et  
le monde-réceptacle ne se manifestent pas [pour elle...]  
 
[...] En fonction de [l’absence d’apparence], les caractéristiques  
de l’intelligence fondamentale non conceptuelle 
sont donc présentées dans cet [ordre] comme dans les s tra : « insaisissable, 
inexprimable, sans appui, 
sans apparence, sans appréhension, 
sans lieu ». (39) 
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$%- 2- =?- /A- (R?- ,3?- &.,   

/3- 3#:A- .GA=- 3*3- $%- KA<- <R, 40 
 

:.- LJ.- ,3?- &.- +- 3- ?R$?,  

v- 2<-  $%- 2- ;A/- KA<- < R,  41 

.J- =- 35/- * A.- =- :)$- 0- /A-i3- 0- $?3- IA?- >J?- 0<- L- !J,  (R?- * A.- <%- $A- %R- 2R- =- $/?- 0:A- 35/- * A.- .%- ,  .J- =- $%- 3J.- .- 

28$- 0:A- 35/- * A.- .%- ,  $%- 2&?- ?- 28$- 0:A- 35/- * A.- .R,  , 
.%- 0R- (R?- ,3?- &.- GA- (R?- *A.- .J- 28A/- *A.- =- $/?- 0- *A.- =?- /A,  $9%- :6B/- $* A?- ?3- ;%- /- 2.J/- 0- $*A?- ?- ]R?- 

.LJ<- 3J.- &A%- %$- $A?- 3,:- :3- i3- 0- $%- .:%- 2eR.- .- 3J.- 0:A-(R?- * A.- =- <2- +- $/?- 0:A- KA<- <R,  ,  

.J- ;%- 3,<- ,$- 0- /A- 2.J/- $* A?- .LJ<- 3J.- <R- $&A$- +- ,$?- ?- (.- 0- ?%?- o?- GA- ;J- >J?- GA?- .J- )A- v- 2- 28A/- .- $9A$?- =- 

aR2- =3- /- . J- ;A- eJ?- ?- 3,/- 0- ;R.- 0:R,  , 
 $*A?- 0- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- $%- 2- 3 J.- 0- *A.- ,R2- 0- =?- :.A- v<- gR$- 3J.- .2%- >J?- =- $9%- :6B/- $*A?- ?- $%- 2- .%- /A-$*A?- 

$%- .J- =- .J<- 8J/- /?- gR$- 0- .%- 2&?- 0:A- ;A.- GA?- )A- v<- $%- 2- .J- =- .J- .%- .J<- 3%R/- 0<- 2e R.- 0- !J,  /%- $A- 2eR.- 0:3- ;A.- 

GA?- $9%- :6B/-.- gR$- 0- .%- ,  3A$- ? R$?- /%- $A- .2%- 0R- .%- ,  $9$?- ?R$?- KA:A- ;=- .%- ,  3A$- $A- i3- >J?- ? R$?- i3- 0<- 

<A$- 0- .%- ,  ,/- 3R%- $R.- GA- :)A$- gJ/- +- $%- 2-:.A- .$- ,3?- &.- /?- ,3?- &.- .- /2- !J- 3J.- 0:A- KA<- .J- $%- $A?- G%- H.- 0<- 

L<- 3J.- 0:A- .J- 28A/- *A.- < R- $&A$- +- $%- 2- /A- !R%- 0- * A.- =- $*A?- $%- /2- 0- 8J?- L:R,  , 
.J?- /- 2>.- 3- ,$- 0 :A- .R/- S$- 2!/- 0- :.A?- /A- <A3- 0- v<,  .2%- 0R- ?R$?- GA- >J?- 0- 2g$- +- 3J.- 0,  %$- $A?- 2!/- 

.- 3J.- 0,  >J?- 0- *J- 2:A- $/?- ?3- gJ/- 3J.- 0,  ;=- .- $%- 2- 3J.- &A%- ;=- &/- i3- 0<- <A$- 0- 3J.- 0,  ,/- 3R%- $ A- gJ/- $R.- 

GA- $/?- 3J.- 0- 8J?- L- 2- !J,  5=- :. A?- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- GA-35/- *A.- 2!/- 0- ; A/- =,  .J- /A- .J- 28A/- $>J$?- 0?- 

3.R- =?- $?%?- 0- 28A/- .- :.A<- 2eR.- 0- ;A/- /R,  ,)A- v<- /- .!R/- $ ( R$- 2lJ$?- 0:A- :R.- Y%- $ A?- 8?- 0- =%- 2!/- 0- =?,   
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[Troisièmement, les caractéristiques de l’intelligence doivent être considérées] en fonction de 
la présence d’apparences. [En méditation, on la dit sans référence] parce que tous les 
phénomènes se manifestent [pour elle] au même titre que l’espace. (40) 

 
Et [en post-méditation, on la dit claire] parce que tout ce qui est composé lui apparaît 
semblable à une illusion engendrée par la magie ou par d’autres procédés. (41) 

 
Concernant la compréhension des caractéristiques [de l’intelligence fondamentale], il faut les 

comprendre en trois temps. Il y a la caractéristique liée à ce qui lui sert d’appui, c’est-à-dire 
l’essence même de la nature des phénomènes ; en laquelle il y a les caractéristiques s’appliquant en 
absence d’apparence et les caractéristiques s’appliquant en présence d’apparences.  

Premièrement, il y a [les caractéristiques qui s’établissent] en fonction de ce qui lui sert 
d’appui : l’ainsité, c’est-à-dire la nature de tous les phénomènes. [L’intelligence fondamentale] 
s’appuie parfaitement sur cette nature, il ne peut donc pas y avoir de dualité (objet saisi et sujet 
qui saisit), ni de division intellectuelle entre deux vérités. [Cette intelligence] ne peut pas non plus 
être l’objet d’expression, c’est-à-dire de formulations verbales, quelles qu’en soient l’étendue ou les 
formes. 

À l’apogée de son [dévoilement], il y a l’intelligence fondamentale des buddha, dont le cœur 
intègre les deux vérités en une même saveur indissociable. [À ce moment,], l’ainsité est appréciée 
telle qu’elle est. Mais sur la voie de l’apprentissage, le [dévoilement] de l’intelligence ne fait que 
s’apparenter à celle des buddha.  

Deuxièmement, il y a l’expérience de l’intelligence non conceptuelle en absence d’apparence, la 
perception y est, de même, non conceptuelle. Il n’y a donc pas d’apparence de dualité (objet saisi et 
sujet qui saisit). Il n’y a pas non plus de processus d’expression verbale engendré par l’esprit qui, 
lui, assimile l’apparente dualité à des concepts et des termes en se basant sur la présomption que ce 
qui apparaît existe comme tel. Les concepts d’objet saisi et de sujet qui saisit sont produits par le 
processus de locution interne, c’est-à-dire par cet esprit. Cela dit, il n’y a pas non plus de facultés 
des sens internes, tel l’œil. Il n’y a pas d’objet des sens externes, comme le serait une forme. Il n’y a 
pas d’appréhension, comme dans le cas de la conscience visuelle, pas de manifestation du monde 
(réceptacle perçu collectivement). Tout cela s’étant complètement dissout, l’ainsité apparaît en une 
même saveur égale, exempte de toutes ces différenciations. Voilà ce qui est appelé : « la dissolution 
des apparences duelles dans la vacuité ». 

C’est pourquoi, selon l’ordre des six points ci-dessus mentionnés, il est dit que [l’intelligence 
non-conceptuelle] est « insaisissable n’étant pas perçue par les facultés des sens, etc. [la faculté 
mentale] ; elle est inexprimable n’étant pas du domaine de la parole ; elle est sans appui, c’est-à-
dire sans le support avec lequel émergent les consciences ; elle est sans apparence d’objet ; sans 
appréhension chez un sujet ; et sans lieu qui prend la forme du monde-réceptacle et sur lequel 
s’appuie l’expérience collective ». Ainsi sont enseignées les caractéristiques de l’intelligence 
fondamentale non conceptuelle. Cette explication correspond à la parole du Bhagavat dans une 
[collection de] s tra, comme celle de La colline aux rares et sublimes joyaux, [dont] la réponse à la 
requête de K yapa [est un chapitre] (tib. dkon mchog brtsegs pa’i ‘od srung gis zhus pa’i mdo) :   



La traduction IV 

188 

 

:R.- Y%- g$- &J?- L- 2- :. A- /A- 3,:- $&A$- $ R, ,3A- g$- &J?- L- 2- :. A- /A- 3,:- $* A?- ?RR, ,3,:- .J- $*A?- GA- .2?- $%- ;A/- 0- . J- /A- 

.J.- .- 3J.- 0, 2!/- .- 3J.- 0, gJ/- 3- ;A/- 0, $%- 2- 3J.- 0, i3- 0<- <A$- 0- 3J.- 0, $/?- 0- 3J.- 0- !J,  :R.- Y%- :.A- /A- .2- 

3:A- =3- (R?- i3?- =- ;%- .$- 0<- ?R- ?R<- gR$- 0- 8J?- L:R, ,8J?- .%- .J- 28A/- .- 2.$- 2.$- 3J.- :#R<- 2- M%- :.?- ;R.- 0- .%- 3J.- 

0- ?R$?- =- .<- +J- .J- $*A?- GA- .2?- $%- ;A/- 0- .J- /A- .J.- .- 3J.- 0- ?R$?- $R%- v<- $?%?- ?R,  , 
.J:A- KA<- $%- 2- .J- .$- $A- <%- 28A/- =?- :.?- 0:A- $%- 2- 3J.- 0:A- ;J- >J?- <%- :R.- $?=- 2- /3- 3#:- .%- 3*3- 0- .J- =- i3- 0<- 

3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- $%- 2- 3J.- 0- 8J?- L- =,  .J- <%- $A- %R- 2R- /A- i3- 0<- >J?- 0- =?- :.?- 0:A- ;J- >J?- ;A/- +J- :.?- L?- :.?- 3- L?- 

?R$?- GA- #3?- $%- .:%- 3- $+R$?- 0:R,  , 
         .J:A- KA<- .J:A- %R- 2R- =- $%- 2- .J- .$- $A?- < A?- ?- 2&.- 0- 3 J.- .J- (R?- * A.- .%- $* A?- ?- 3J.- 0<- <%- $?=- 2:R,  , 
.J:A- KA<- .J:A- %R- 2R- =- $%- 2- .J- .$- $A?- < A?- ?- 2&.- 0- 3 J.- .J- (R?- * A.- .%- $* A?- ?- 3J.- 0<- <%- $?=- 2:R,  , 
)A- v- 2- gR$?- 0:A- ;J- >J?- GA- wR$- (- /?- 2!/- /, g$- +- :.A:A- %%- 5=- =?- 3- $;R?- 28A/- .- )A- ~J.- 0:A- ;J- >J?- GA?- $%- 2- 

,3?- &.- 3*3- =- 3- :SJ?- 0<- $9A$?- 0- :L%- !J- :$=- 3J.- 9%- $&A$- +- <%- % R- , ,.J- &A:A- KA<- 8J- /,  (R?- * A.- .J- 28A /- *A.- GA- %%- 

.- (R?- ,3?- &.- <R- 3*3- 0- =?- 3- $;R?- 28A/- .- (R?- &/- ,3?- &.- $%- 2<- 9.- GA- .J- $*A?- 3A- :$=- 2- 28A/- .,  (R?- *A.- 

$9A$?- 0:A- ;J- >J?- GA- <%- $%- =- $%- 2- 3A- :$$- 0<- ><- ;%- .J- .%- .J<- .3A$?- 0- 3J.- 0:A- (- /?- $R%- $A- $%- 3J.- .- 2!/- 0:A- .R/- 

;R%?- ?- mR$?- 0- ; A/- +J- ,- 3=- 0:A- $*A?- $%- =- ?R$?- 0:A- <%- 28A/- =?- :.?- 0 : A- KA<- < R, ,:.A- >A/- +- $=- (J- 2:A- 92- .R/- .J- 

:UR?- ?- 2>.- 0: R,  , 
$?3- 0- $%- 2- =?- /A- )A- v<- /- 3*3- 28$- +- /A- (R?- ,3?- &.- <R- 3*3- 0<- .J- 28A/- *A.- GA- %R- 2R?- .3A$?- 0<- L<- 3J.- 0,  

.0J<- /- /3- 3#:A- .GA=- v<- 3*3- 0- *A.- .- $%- 2:A- KA<- < R,  , 
3*3- 28$- .J- v- 2:A- eJ?- =?- ,R2- 0:A- ;J- >J?- GA?- /A- :.- LJ.- 0:A- (R?- ,3?- &.- &A- .%- $%- $%- 2- 3- =?- 0- $%- ;%- <%- 28 A/- 

3- P2- 0:A- +- 3- .%- (A$- o- .%- kA- =3- =- ?R$?- 0- v- 2<- $%- 2- ; A/- 0:A- KA<- < R,  , 

3*3- eJ?- 3J.- 0<- 9%- $&A$- +- (.- 0- 3,<- ,$- 0- /A- ?%?- o?- GA- ?<- :L%- 8A%- ,  eJ?- 3,/- 0- :1$?- 0:A- ?- .%- (- :S- 2- 

}$?- =3- IA- .0J- ;A- ;J- >J?- o.- =- *J?- 0- /- ;%- :L%- !J- ,2?- 92- 0: A- KA<- < R,  , 
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K yapa ! Ce qui est appelé permanence est un extrême. Ce qui est appelé impermanence est 
un deuxième extrême. Au milieu de ces deux extrêmes, il n’y a pas d’analyse, pas 
d’explication, pas de support, pas d’apparence, pas de perception, pas de lieu. Voilà la Voie 
du Milieu, K yapa ! Elle se nomme : « Examen authentique de chacun des phénomènes ». 

 
Ces enseignements expliquent qu’au milieu des paires que sont le soi – le non-soi, le sa s ra – 

le nirv a, l’existence – la non-existence, il n’y a pas d’analyse, pas d’explication, pas de support, 
etc. Exempte d’apparence, l’intelligence fondamentale, par nature, transcende ces manifestations. 
Elle est claire lumière et est semblable à l’espace. Elle est appelée « intelligence fondamentale non 
conceptuelle exempte d’apparence ». La nature même de cette intelligence est au-delà des 
consciences. Elle ne peut pas être restreinte à un élément composé, à un élément non composé et 
ainsi de suite. En essence, cette intelligence ne peut pas être classée selon de telles manifestations, 
elle est indissociable de la nature des phénomènes. Elle est l’illumination en elle-même.  

Lorsque cette intelligence réalisant l’ainsité [l’intelligence de l’ainsité] est présentée en contraste 
avec l’intelligence de la multiplicité [réalisant distinctement tous les phénomènes], on dit que tout 
en ne quittant jamais la manière d’être [des phénomènes], la perception de l’égalité de la multitude 
des manifestations peut avoir lieu, et cela de manière distincte, c’est-à-dire sans confusion. Ces 
deux intelligences forment une paire complémentaire sans contradiction. Pourquoi ? Parce que tous 
les phénomènes ne font qu’apparaître sans jamais s’éloigner de leur unique et même saveur. Ces 
phénomènes sont en essence l’ainsité (la nature des phénomènes). Et comme il n’y a pas de 
contradiction entre les phénomènes et leur nature, les apparences ne sont en fait que la 
manifestation de l’intelligence percevant l’ainsité. Dans ce contexte, même si les apparences ne 
peuvent pas être assimilées à telle ou telle chose, elles se manifestent sans interruption. Cette 
présentation touchant ce que l'on entend par « absence d’apparence » est maintenant complète, 
parce qu’elle [montre] qu’en s’appuyant sur la nature, l’apparence de dualité (et ce qui en découle 
ordinairement) est transcendée. Le sens profond de ce point est extrêmement important, c’est 
pourquoi il est ici expliqué en détail. 

Troisièmement, il y a [les caractéristiques qui s’établissent] en fonction de la présence 
d’apparences. [Pour ceux qui sont] en état d’équilibre de méditation, tous les phénomènes ont une 
unique et même saveur, étant en essence ainsité, sans point de référence. Étant donné que [les 
phénomènes] qui apparaissent sont [ainsi tous] égaux, ils sont comparés au centre de l’espace [sans 
périphérie]. Pour l’intelligence fondamentale en post-méditation, la manifestation de tous ces 
phénomènes composés, sans exception, est par nature sans aucune existence réelle, et cela malgré 
les apparences. Ces apparences sont semblables à des illusions, des mirages, des rêves, etc. En 
l’état de buddha, la méditation et la post-méditation sont unifiées, parfaitement indistinctes. Au 
niveau des Êtres Nobles, [ces deux états] se ressemblent. Sur la voie du mantray na, il y a une 
imitation [de ces deux états, qui s'expliquent] par le fait que, dans la série de moments mentaux 
[d’un individu sur cette voie], une intelligence symbolique émerge grâce à des moyens habiles 
profonds. 
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5=- :.A?- 3,<- ,$- ?%?- o?- GA?- ) A- v- )A- ~J.- GA- ;J- >J?- i3- 0- $*A?- 0R?- $9A$?- 5=- .%- a R2- =3- .- 3*3- 28$- $%- 2&?- 

$%- 3J.- 3A- :$=- 2: A- $/.- >J?- .$R?- 0?- >A/- +- $=- (J- 2:A- KA<- :U R?- .R/- &%- 9.- .%- 2&?- + J- 2>.- 0- ; A/- /R,  , 
 

s- 0,  1/- ;R/, 
 

1/- ;R/- :)$- 0- i3- 28A- !J,   

(R?- {- mR$?- 0<- ,R2- 0- .%- ,   

$R%- /- 3J.- 0:A- 2.J- ,R2- .%- ,   

$9A$?- 0- .2%- :LR<- , R2- 0- .%- ,   

!R/- =- .2%- :LR<- , R2- 0 :R, 42 

3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- ;A- 1/- ;R/- =- :)$- 0- /A- i3- 28A- !J,  i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- *A.- GA?,  1A2- 0- $* A?- .%- V=- 2:A- 

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3,<- ,$- 0- (R?- GA- {- mR$?- 0<- ,R2- 0- .%- ,  :I<- 8A%- 3A- 2g/- 0- 9$- 2&?- GA- 2.J- 2- 2$- ($?- .%- 

2&?- 0- =?- :.?- /?- $R%- /- 3J.- 0:A- 2.J- 2- ( J/- 0R- 9$- 0- 3J.- &A%- $+/- .- :1R- :I<- 3J.- 0- ,R2- 0- .%- ,  )A- v- 2- .%- ) A- ~J.- 0?- 

2#?- 0:A- >J?- L- ,3?- &.- =- KA/- &A- 3- =R$- 0:A- $9A$?- 0-i3- 0<- .$- 0- z/- IA?- P2- 0- =-  .2%- :LR<- 2- , R2- 0- .%- ,  3,:- 

;?- 0 :A- $.=- L- =- <%- <%- $ A- 3R?- 0- .%- :53?- 0: A- (R?- GA- |R- $- 5S$?- 0- 92- 0- .%- o- ( J-2:A- 5=- :2.- 3 J.- .- !R/- 0- =- .2%- 

:LR<- 2- 28A- ,R2- 0:R,  , 
.J- v<- /- %%- gR$?- 3,<- ,$- 0- 2*J.- 0:A- o- /A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- * A.- ;A/- 0:A- KA<- ;J- >J?- .J:A- 1/- ;R/- i3- 0- 28A- 

2!/- 0:R,  , 
 

S$- 0,- ;J- >J?- .J:A- 5=- ; R%?- ?- >J?- 0,   
3.R<- 2!/- ,   o?- 2>.,   
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Les buddha voient parfaitement : ils joignent l’intelligence de l’ainsité à l’intelligence de la 

multiplicité. Cette [situation] s’accorde avec [la façon de voir] en état d’équilibre de méditation sur 
le chemin de l’apprentissage, alors que l’intelligence est soit en absence, soit en présence 
d’apparences. Il est nécessaire de comprendre cet important point de cette manière. C’est la raison 
pour laquelle cette explication est un peu plus élaborée. 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.5  Les bienfaits 
 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit]  
à partir de ses bienfaits. [Ils doivent être considérés ] en quatre temps : 
1. l’obtention du parfait dharmak ya, 
2. l’obtention d’un bonheur insurpassable, 
3. l’obtention d’une maîtrise de la vision, 
4. l’obtention d’une maîtrise de l’enseignement. (42) 

 
La compréhension des bienfaits [du dévoilement] de l’intelligence non conceptuelle [s’établit] à 

partir des quatre points. Le [dévoilement] de l’intelligence non conceptuelle permet : 
- l’obtention du parfait dharmak ya exempt des deux voiles que [révèle l’] ultime 

changement d’appui ; 
- l’obtention du bonheur insurpassable transcendant le bonheur changeant, instable, 

souillé ainsi que les tendances habituelles qui en découlent. Cette grande félicité est 
sans faille, durable, et sans fluctuation aucune ; 

- l’obtention d’une maîtrise de la vision complètement pure et spontanément présente. 
Cette vision est sans erreur face aux objets de connaissance : elle les perçoit tels qu’ils 
sont [en leur ainsité] et autant qu’ils sont [en leur multiplicité] ; 

- et [quatrièmement], l’obtention d’une maîtrise de l’enseignement, c’est-à-dire de la 
capacité d’enseigner sans effort, de manière vaste et profonde, en maîtrisant de 
multiples approches du Dharma et en s’adaptant aux aspirations particulières du 
nombre illimité d’êtres à encourager. 

Il en est ainsi parce que l’intelligence non conceptuelle est la cause du développement du 
renoncement ultime et de la réalisation ultime. Voilà les quatre bienfaits de cette intelligence. 

 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6  La connaissance approfondie du mode [de manifestation] de cette 

intelligence 
 

Cette section se divise en deux parties : la présentation concise et l’explication détaillée. 
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.%- 0R,  3.R<- 2!/,  
 

;R%?- ?- >J?- =- :)$- 0- /A,   

i3- 0- 28A- <- >J?- L- !J,   

$*J/- 0R- ;R%?- ?- >J?- 0- .%- ,   

35/- *A.- ;R%?- ?- >J?- 0- .%- ,   

H.- 0<- ;R%?- ?- >J?- 0- .%- ,  

=?- s- ; R%?- ?- >J?- 0:R, 43 
 

;R%?- ?- >J?- 0- =- :)$- 0- .J- /A-i3- 0- 28A- <- >J?-0<-  L- !J, 3A- 3,/- KR$?- GA- $*J/- 0R- LJ.- 5=- ;R%?- ?- >J?- 0- .%- ,  $R=- ?- 3 A- 

gR$- 0- s- .%- V=- 2: A- 5=- IA?- <%- $A- 35/- * A.- ;R%?- ?- >J?- 0- .%- ,  .3/- =3- =?- H.- 0<- :1$?- 0:A- (R?- s- ;R%?- ?- >J?- 0- 

.%- ,  ;J- >J?- .J:A- LJ.- =?- s- ; R%?- ?- >J?- 0- .%- 28A:R,  , 
 

$*A?- 0,o?- 2>.-, 
$*J/- 0R,    35/- *A. ,   H.- 0<- ,   =?- s-, 
 

.%- 0R,  $*J/- 0R, 
 

.J- =- $*J/- 0R- >J?- 0- /A,   

i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- +J,  

(R?- .%- $%- 9$- :6B/- 0- .%- ,  

;R%?- I<- 0- .%- ,- ..- .%- ,  

{<- 2- :. J2?- 0- *A.- ;A/- +J,  

3J.- 0- :6B/- 0- i3- 0- s:A,  

$*J/- 0R- 2!/- 0- ; A/- KA<- <R, 44 
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3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.1  La présentation concise 
 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] à partir d’une 
connaissance approfondie [de ses qualités]. Celle-ci doit être considérée en quatre 
temps : 
1. une connaissance approfondie de [celle-ci en tant que] remède, 
2. une connaissance approfondie de sa caractéristique : [la non-conceptualité], 
3. une connaissance approfondie de ses particularités, 
4. une connaissance approfondie de ses cinq domaines d’activité. (43) 

 

 
La compréhension [de l’intelligence fondamentale] par une connaissance approfondie [de son 

mode de manifestation] doit être considérée en quatre temps. Il y a la connaissance approfondie 
de la manière de [considérer cette intelligence comme] un remède aux facteurs défavorables ; la 
connaissance approfondie de sa caractéristique [principale qui s’établit] en éliminant cinq cas 
divergents de non-conceptualité ; la connaissance approfondie des cinq facteurs particuliers [au 
dévoilement qui s’effectue sur cette voie] considérée plus noble que celle des chemins inférieurs ; et 
[enfin] il y a la connaissance approfondie des cinq domaines d’activité de cette intelligence. 
 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.2  L’explication détaillée  
 

Cette section se divise en quatre parties, suivant l’ordre précédent : le remède, les 
caractéristiques, les particularités et les cinq domaines d’activité. 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.2.1  La connaissance approfondie de [l’intelligence en tant que] 
remède 
 

La connaissance de [celle-ci en tant que] remède [s’établit à partir du fait que]  
l’intelligence fondamentale non conceptuelle [élimine] 
la saisie des phénomènes, 
la saisie [du « moi »] de l’individu, 
[les notions de] changement et de dichotomie.   
[Elle élimine aussi] le déni.  
Elle est donc enseignée comme remède [contre] 
les cinq façons d’appréhender ce qui n’existe pas. (44) 
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.J- =- $*J/- 0R- >J?- 0- /A-$%- 8J- /- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- /A- 2.J/- $* A?- .LJ<- 3J.- GA- $/?- =$?- 1R- {<- .%- V=- 2:A- .J- 28A/- 

*A.- =- 8$?- 0:A- KA<- /- 3,<- :6B/- 0:A- v- 2- %/- 0- ,3?- &.- ? J=- 2<- LJ.- 0- ; A/- +J,  $9$?- ?R$?- GA- (R?- ?- :6B/- 0- .%- ,   

$%- 9$- $A- 2.$- +- :6B/- 0- .%- ,  .%R?- 0R- i3?- }- 3:A- $/?- {2?- =?- ;R%?- ?- I<- 0- *J- 2- .%- :$$- 0<- :6 B/- 0- .%- ,  (R?- 

&/- .%- ( R?- *A.- ,- ..- 0<- :6B/- 0- .%- ,  $%- 43- IA- (R?- i3?- ,- ~.- .- 3J.- &J?- {<- 2- :.J2?- 0- * A.- .%- s- ;A/- +J,  .J- s- 0R- /A- 

.R/- =- .J- v<- 3J.- 0:3- 3- P2- 0- ;A/- 0- =- k R%?- 0:A- ]R?- 2.$- $*A?- .%- *J- :$$- .%- ,- ..- .%- {<- :.J2?- GA- i3- 0<- :6B/- 0?- 

/- .J- ,3?- &.- 3A- 2.J/- 0- =- 8$?- 0?-/- 3J.- 0- :6B/- 0- 8J?- L- !J,  .J- v<- 3J.- 0- :6B/- 0:3- KA/- &A- =R$- +- :6B/- 0- i3- 0- s:A-
$*J/- 0R- *A.- .- 2!/- 0- /A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- *A.- ;A/- 0:A- KA<-+J, 
i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .%- w/- 0- =- KA/- &A- =R$- $A- v- 2- 1R- :.R$?- 28A- .%- {<- :.J2?- $&A$- 0R- .J?- 35S/- 0:A- v- 2- %/- 0- 

3,:- .$- :L%- 2<- 3A- :I<-  < R,  , 

$*A?- 0, 35/- *A.,  
 

35/- *A.- ;R%?- ?- >J?- 0- /A,  

;A.- =- 3A- LJ.- ;%- .$- :.?,  

*J- 2<- 8A- .%- %R- 2R:C- .R/,  
3%R/- g$?- :6B/- 0- i3- 0- s,  

%%?- 0:A- <%- $A- 35/- * A.- .R,  45  

3A- gR$- ; J- >J?- GA- 35/- *A.- ;R%?- ?- >J?- 0- /A,  3A- 3,/- KR$?- $R=- ?- i3- s- %%- 0:A- |R- /?- 2!/- +J,  .J- &A:A- KA<- /- i3- 0<- 3A- 

gR$- 0:A- ;J- >J?- /A- .3A$?- 0<- L- 2: A- i3- 0- &A- ;%- 3- 3, R%- =- &A<- ;%- 3A- :6B/- 0- ;A/- 3R.- GA- .J?- (R?- ,3?- &.- GA- .J- 28A/- * A.- 

3,R%- 2- ;A/- 0:A- 5=- :.A- .3?- =R%- =- $9$?- v<- <R,  , 
5- <R=- 3, R%- 2:A- %R<- 12- 0:A- 5=- IA?- &A$- (<- 2!/- .- 3J.- 0?- .J:A- %R- 2R- &A<- ;%- 3A- gR$- 0- ; A/- G%- (R?- *A.- 3,:- $%- .:%- 

.3A$?- ?- 3J.- 0:A- .R/- 3- /R<- 2<- gR$?- /?- (R?- *A.- .%- 3,/- 0<- &A<- ;%- 3A- :6B/- 0- ; A/- IA,  &A:%- 3- >J?- 0:3- >J?- 0- 2!$- 

0- ?R$?- GA- |R- /?- 3A- gR$- 0- 3A/- /R- 8J?- 2!/- 0- !J, .J- $%- 8J- /, :)A$- gJ/- ,- ~.- GA- 3R?- 0- i3?- 3A%-[...] 
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Quel remède doit-on connaître ? L’intelligence fondamentale non conceptuelle ! Celle-ci 
élimine les vues erronées causées par la saisie des extrêmes. [Comment ?] En demeurant en ainsité, 
exempte d’exagération et de déni, cette [intelligence] est la nature fondamentale de l’inséparabilité 
des deux vérités. Elle est un remède contre cinq notions : la saisie des phénomènes telles les 
formes ; la saisie du moi de l’individu ; la saisie d’un développement ou d’une cessation, c’est-à-
dire de [l’état que provoquent] les changements d’appui, [un état qui apparaît différent] par rapport 
à l’état précédent ; la saisie d’une dichotomie entre les phénomènes et leur nature ; et finalement, le 
déni de l’existence conventionnelle des phénomènes en tant que simples apparences. En réalité, ces 
cinq notions sont non fondées, parce qu’elles n’existent pas telles qu’elles [apparaissent]. C’est le 
manque de clarté de l’esprit qui fait qu’un [individu] saisit certains aspects [sous forme] de notion 
de deux « soi », de développement ou de cessation, de dichotomie ou de déni. On nomme [ces cinq 
notions] « les appropriations de non-existence » parce qu’elles sont associées à ce qui n’est pas réel. 
L’intelligence fondamentale est enseignée comme le remède à ces cinq façons erronées 
d’appréhender, c’est-à-dire de saisir ce qui n’existe pas en tant que tel. Celui [ou celle] qui a 
[dévoilé] l’intelligence fondamentale non conceptuelle ne sera plus aux prises avec les extrêmes des 
vues erronées illustrées par ces fausses perceptions dont quatre sont des exagérations et une, un 
déni. 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.2.2  La connaissance approfondie de sa caractéristique [principale] 
 

Il y a la connaissance approfondie de la caractéristique [de l’intelligence fondamentale, c’est-
à-dire la non-conceptualité]. Cette caractéristique qui lui est propre [s’établit] en éliminant 
cinq cas [de non-conceptualité divergents], c’est-à-dire  
1. l’absence de pensée ; 2. l’excellente transcendance ; 
3. l’interruption ; 4. l’objet en son essence ;
5. la détermination. (45) 

 
La connaissance approfondie de la caractéristique [principale] de l’intelligence fondamentale 

non conceptuelle [s’établit] en éliminant les cinq cas de non-conceptualité qui vont en sens 
contraire. Pourquoi la présenter de cette façon ? Parce que l’intelligence non conceptuelle n’est pas 
une perception d’image, elle n’a pas besoin d’objet d’attention [pour opérer]. En fait, elle n’est pas 
du tout liée à une perception d’objet ; qui plus est, elle voit l’ainsité de tout phénomène. En ce sens, 
sa manière de percevoir, par exemple, les formes, est comparable [sous un certain angle] à la 
manière de percevoir [dénuée de toute référence] d’un aveugle-né.  

Ainsi, l’intelligence fondamentale non conceptuelle ne peut pas être décrite directement et de 
manière définitive à ceux qui sont limités à un point de vue, [celui de la réalité relative]. Bien qu’en 
essence, l’intelligence fondamentale non conceptuelle n’entretient aucun concept, elle est la 
réalisation sans erreur de la nature des phénomènes, c’est-à-dire la réalité exempte de points de vue 
limités que nécessite tout objet de référence. Étant la réalisation de cela, elle ne perçoit pas les 
choses en tant que telles, mais [les voit] selon leur nature. La « non-conceptualité » décrite ici 
n’émerge donc pas par l’interruption des pensées, ni par un arrêt de la conscience. Quels sont [les 
cinq cas de non-conceptualité à éliminer] ? L’absence de pensée, c’est-à-dire de production de 
concepts, est un des cas de « non-conceptualité » à éliminer. [Dans ce cas], l’esprit est désengagé du 
processus d’association. [On entend ici] l’association de termes d’élaborations conventionnelles à 
des objets.  
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[...] .R/- 2YJ?- +J- gR$- 0?- ;A.- =- 3A- LJ.- 0- 43- I A?- i3- 0<- 3A- gR$- 0- 8 J?- 3A- L- !J, 2- (%- *J?- 3- ,$- 0- .%- 2 J:- ?R$?- GA- o.- /- . J- :S : A- 

gR$- 0- 3J.- G%- . J- =- i3- 0<- 3A- gR$- 0- 8 J?- 3A- L- 2- 28 A/- /R, , 

2- (%- $ A- o.- =- 1- .R/- :SJ?- <%- ; R.- .- ($- G%- :SJ?- :6B/- 3J.- =- *J?- 3- ,$- 0- gR$- .J R.- $8$- 3A- >J?- 0- =- .0 J<- L?- 0?- {2?- GA- 

.R/- :P2- 2 R,  ,  

lA%- 8A2- GA- i3- 0- &/- I A- gR$- .JR.- =?- ;%- .$- 0<- :.?- 0- 43- GA?- G%- i3- 0<- 3A- gR$- 0: A- ;J- >J?- ?- 3A- :I<- +J- 2?3- $+/- $*A?- 0- 

;/- (.- G A- >J?- 0- 28 A/- /R,  , 

gR$- 0- *J- 2<- 8A- 2- 43- 8 A$- $A?- G%- . J- 3- ;A/- +J- $*A.- =R$- 0- .%- 2o=- 2- .%- MR?- 0- .%- :$ R$- ~R3?- =- $/?- 0:A- $/?- {2?- 28 A/- 

/R,  , 
3A- gR$- 0: A- %R- 2R:C- .R/- &/- .- +<- 0?- G%- . J- 3- ;A/- .J- $9$?- ?R$?- ;=- .%- 3 A$- ? R$?- GA- .2%- 0R- i3?- gR$- 0- 3J.- 0: A- 2J3- 0R:C- %R- 2R<- 

I<- G%- . J- .$- 3A- gR$- 0: A- ;J- >J?- 3- ; A/- 0:A- KA<- <R,  , 
&A- ;%- i3- 0<- gR$- 0<- 3 A- L:R- ~3- .- 3%R/- g$?- ?- :6B/- 0- ;%- i3- 0<- 3A- gR$- 0- 3- ; A/- +J- gR$- 0<- 3A- L- ~3- .- %J?- %J?- $?=- $?=- 

IA- 5=- .- .J- .%- . J<- 3%R/- g$?- ?- :6B/- 0:3,  2N- 2<- :6B/- 0- . J- $- #R- <%- 35/- 3<- :6B/- 0- ; A/- 0: A- KA<- i3- 0<- 3A- gR$- 0- 3- ; A/- 0<- 

:I<- <R,  , 
.J- v- /- 3A- gR$- 8 J?- 0:A- 1- :)$- 0:A- ;=- i3- 0- s- ;A- %%- 5=- .J- .%- 3- :SJ?- 0<- %%- 0:A- 5=- IA?- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- <%- $A- 

35/- *A.- .J- v<- 2>.- .R,  , 

.J?- /- 3,:- .%- 3R?- 0: A- i3- 0- $%- &A<- ;%- 3A- gR$- G%- ,  $/?- =$?- .3A$?- ?- 3J.- 0: A- .R/- .J- ,J- 5S3- IA- <2- <A2- 3J.- 0: A- ?R- ?R- <%- 

<A$- 0: A- ;J- >J?- GA- $%- 2- #R%- /?- ><- 2- =- i3- 0<- 3 A- gR$- 0: A- ;J- >J?- *A.- .- >J?- 0<- L: R,  , 
 

$?3- 0,   H.- 0<- ; R%?- ?- >J?- 0, 
 

H.- 0<- ; R%?- ?- >J?- 0- /A,  

i3- 0<- 3A- gR$- 0- *A.- .%- ,  

*A- 5K- 2- /A- 3- ;A/- .%- ,  

$/?- 3J.- 0- .%- $+/- .- .%- ,  
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Bien qu’il n’y ait pas de telles associations dans la série de moments mentaux d’un nouveau-né 
ou dans la série de moments mentaux d’un veau, [cette absence de pensée] n’est pas ce que désigne 
le terme « non conceptuelle ». Le continuum d’un bébé a le potentiel d’associer des sons à des 
objets, et pourtant ce nouveau-né ne fait pas ces associations. Cet enfant n’a la connaissance requise 
pour s’engager ni dans un raisonnement investigateur ni dans une analyse. Cet exemple montre le 
sens de la notion [désignée par « absence de pensée »].  

L’intelligence fondamentale non conceptuelle n’est pas non plus limitée à l’excellente 
transcendance [qui va au-delà de tout] examen et analyse, [éliminant] les aspects grossiers de 
conceptualité jusqu’aux plus raffinés, comme [le font] les états de conscience du deuxième 
niveau d’absorption de méditation jusqu’au [quatrième].  

Elle n’est pas non plus restreinte à une interruption de concepts comme dans les états de 
sommeil, d’évanouissement, d’ivresse ou comme dans l’état d’absorption de la cessation, [c’est-
à-dire l’état de conscience au-delà du quatrième niveau d’absorption de méditation, actualisation 
de l’état d’arhat].  

Elle ne se trouve pas non plus dans l’essence non conceptuelle des objets. En essence, la 
composition matérielle des objets des sens (comme la forme [que prennent les objets extérieurs]), 
la composition matérielle des facultés des sens (comme la faculté oculaire), et ainsi de suite, ne 
sont pas conceptuelle. Malgré cela, la composition matérielle n’est pas [assimilable à] 
l’intelligence fondamentale non conceptuelle.  

[La non-conceptualité de l’intelligence fondamentale] ne se trouve pas non plus dans la pensée 
déterminée (ex. « je ne penserai pas ») parce que la détermination explicite et consciente de se 
dire quelque chose (ex. « je ne penserai pas »), aussi forte puisse-t-elle être, est une saisie 
d’attribut. Cela n’est donc pas non conceptuel.  

Afin d’éviter de les confondre, la caractéristique propre à l’intelligence fondamentale non 
conceptuelle doit être considérée par l’élimination de cinq cas auxquels le terme « non 
conceptuel » peut s’appliquer. De plus, il faut comprendre que l’intelligence fondamentale non 
conceptuelle n’a aucune notion d’élaboration, ni aucun extrême. Elle est dénuée du trouble de la 
vision qu’occasionnent les doutes au sujet de la nature fondamentale de la réalité, elle est sans 
point de référence. Cette intelligence fondamentale non conceptuelle est l’illumination intérieure 
de la sapience qui se reconnaît en elle-même. 

 
 

3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.2.3  La connaissance approfondie de ses particularités 
 

La connaissance approfondie des particularités [de l’intelligence fondamentale s’établit à 
partir de] de cinq points particuliers.  
1. Elle est dénuée de concept ; 
2. elle est sans limites ; 
3. elle est sans appui,  
4. elle est continue [...] 
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$R%- /- 3J.- 0:A- i3- 0- !J,  

H.- 0<- i3- 0- s- ; A/- /R, 46  

H.- 0<- ;R%?- ?- >J?- 0- /A,  :#R<- :.?- =- ]%- .R<- .- i3- 0<- 3A- gR$- 0- * A.- .%- ,  %%?- gR$?- *A- 5K- 2- /A- 3- ;A/- 0<- ;R%?- ?- 

mR$?- 0- .%- ,  YA.- 0- .%- 8A- 2:A- 3,:- $%- =:%- $/?- 0- 3J.- 0- .%- ,  (R?- GA- {- g$- 0:A- %R- 2R?- $8/- .R/- .- :#R<- 2- Y A.- .- 

28$?- 0?- $+/- .- 2- ; A/- 0- .%- ,  :.A:A-$R%- /- $8/- 3J.- 0:A- KA<- ,3?- &.- GA- 3(R$- ]- /- 3J.- 0:A- i3- 0- !J,  :.A- .$- /A- */- 

<%- =?- H.- 0<- :1$?- 0:A- 5=- i3- 0- s- ;A/- +J,  */- <%- .$- /A- :#R<- :.?- ?- i3- 0<- gR$- 0- ?R$?- GA?- H.- 0<- :.A- .$- .%- 

3A- w/- 0- ;A/- /R,  , 
 

28A- 0,,- 3- =?- ;R%?- >J?- 0- /A, 
 

,- 3- =?- ;R%?- >J?- 0- /A,  

i3- gR$- < A%- .- LJ.- 0- .%- ,  

]- /- 3J.- 0:A- 2.J- !J<- .%- ,  

*R/- 3R%?- 0- .%- >J?- L- ; A,  

1A2- 0- V=- 2<- LJ.- 0- !J,  

.J- ;A- eJ?- =?- , R2- 0- ;A,  

;J- >J?- >J?- L:A- i3- 0- /A,  

,3?- &.- =- /A- :)$- 0- .%- ,  

?%?- o?- 8A%- /A- .R%- 2- .%- ,  

?J3?- &/- ; R%?- ?- (A/- LJ.- .%- ,  

i3- 0- ,3?- &.- 3HJ/- 0- * A.,  

$+R.- &A%- !J<- 2<- LJ.- 0- !J,  

i3- s- =?- GA- H.- 0<- <R, 47 
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5. [possédant] aussi la qualité d’être sans égale. (46) 

 
 

La connaissance approfondie des particularités de l’intelligence non conceptuelle [s’établit sur 
le fait qu’elle est] dénuée de concepts face à l’abandon du sa s ra ou à l’adoption du nirv a ; 
qu’elle est le parfait accomplissement de l’abandon et de la réalisation, qu’elle n’en est donc pas 
une version limitée ; qu’elle ne s’appuie ni sur l’extrême de l’existence conditionnée ni sur 
l’extrême de la pacification ; qu’elle est continuellement présente pour le bienfait d’autrui (aux 
prises avec l’existence sa s rique) grâce au dharmak ya qui en essence est permanent ; qu’elle a la 
qualité d’être insurpassable, supérieure à toutes [formes d’intelligence] parce que sans égale. Voilà 
les cinq façons de reconnaître [ce dévoilement] plus noble que celui des r vaka et des 
pratyekabuddha. Le [dévoilement effectué par] les r vaka et les pratyekabuddha ne possède pas 
ces particularités parce qu’on y maintient des aspects conceptuels, tel l’opposition sa s ra – 
nirv a.  
 
 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.6.2.6.2.4  La connaissance approfondie des domaines d’activité [de cette 

intelligence] 
  

En dernier lieu, la connaissance approfondie des domaines d’activité [de l’intelligence 
fondamentale] : 
1. elle fait preuve de recul face au processus conceptuel ; 
2. elle offre un bonheur insurpassable ; 
3. et elle élimine l’aveuglement produit par les états perturbés et par les obscurcissements de 

la connaissance. 
 
Cette intelligence fondamentale, en phase de post-méditation,  
4. donne accès à tous les aspects de la connaissance ; 
5. elle mène aux champs [purs] des buddha,  
      à la pleine maturité des êtres, 
      elle fait naître l’omniscience et en fait le don 
      sous tous ses aspects. 
Voilà ses cinq domaines d’activité distincts. (47) 
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;R%?- ?- >J?- 0- i3- 0- 28A- ;R.- 0:A- ,- 3- .J:A- LJ.- =?- ;R%?- ?- >J?- 0- /A,  i3- 0<- gR$- 0- 3% R/- .- o- <A%- .- LJ.- 0- !J,  .J- /A- .J:A- 

!/- /?- w%- 2- 2& R3- 0:A- KA<- *J?- 2- LJ.- 0:A- :V?- 2- .%- ,  ]- /- 3J.- 0:A- 2.$- * A.- 9$- 3J.- GA- 2.J- 2- !J<- 2<- LJ.- 0- /A- (R?- !/- 

KA/- &A- 3- =R$- 0<- gR$?- > A%- $+/- .- g$- 0:A- 2.J- 2- 12- 0:A- KA<- 2.$- 0R:C- :V?- 2- .%- ,  *R/- 3R%?- 0 - .%- >J?- L- ; A-1A2- 0- 

$*A?- 0R- V=- 2<- LJ.- 0- /A,  U- o?- 2$- ($?- .%- 2&?- 0- 2& R3- 0:A- KA<- V=- 2:A- :V?- 2- .%- ,  3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- ;A- eJ?- 

=?- ,R2- 0:A- (R?- i3?- GA- <%- 35/- KA/- &A- 3- =R$- 0<- gR$?- 0:A- ;JJ- >J?- GA?- >J?- L:A- i3- 0- /A-,3?- &.- 0- /A- $9A$?- 0- , R$?- 0- 

3J.- 0<- :)$- 0- o- 3,/- 0:A- :V?- 2- .%- ?%?- o?- GA- 8A%- /A- ;R%?- ?- .R%- 2- .%- ,  ?J3?- &/- ; R%?- ?- (A/- 0<- LJ.- 0-  .%- ,  
i3- 0- ,3?- &.- 3HJ/- 0- * A.- GA- (R?- <%- $A- o.- =- $+R.- &A%- ;R%?- ?- mR$?- 0<- LJ.- 0- .%- $8/- =- !J<- 2<- LJ.- 0- .%- ,  .J- 

$?3- $&A$- +- 2lA?- 0- i3- (A/- IA- :V?- 2- !J,  .J- v<- i3- 0- s- / A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- GA- LJ.- =?- GA- H.- 0<- <R,  , 
2./- 0,;A.- =- LJ., 
 

;A.- =- LJ.- =- :)$- 0- /A,  

i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- =,  

:)$- 0<- :.R.- 0:A- $%- 9$- /A,  

L%- (2- ?J3?- .0:- $%- ;A/- 0,  

:.A- v<- ;A.- =- LJ.- 0- !J,  
.J- 28A/- *A.- /A- 3A- >J?- 0?,  

3A- 2.J/- 0<- /A- ;R%?- 2g$?- 0:A,  

?- 2 R/- ,3?- &.-0-  8 J?- 0,  

3J.- 0- $* A?- ?- $%- 2:A- o,  

.J- =- 2gJ/- 0:A- ,- ..- o,  

.J?- /A- o- .%- :V?- 2<- 2&?,  

$%- .- 9A/- G%- 3J.- 0:R,  48 
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La connaissance approfondie [de l’intelligence fondamentale qui s’établit] en fonction de ses 
domaines d’activité est le dernier des quatre points de la [stance 43] : 

- [Cette intelligence] fait preuve de recul face au mouvement ostensible du processus 
conceptuel. Parce que ce domaine d’activité est lié au fait de sabrer dans l’incessante 
manifestation des pensées, il correspond au résultat atteint par les êtres [que l’on 
nomme bodhisattva].  

- [Cette intelligence] offre aussi un bonheur impeccable, de nature insurpassable. Parce 
que ce domaine d’activité implique la compréhension sans erreur de tous les 
phénomènes et l’accomplissement d’un bonheur stable et permanent, il correspond au 
résultat principal. 

- [Cette intelligence] élimine les deux obscurcissements, celui [produit par] les états 
perturbés et celui [produit par] une connaissance [erronée]. Parce que ce domaine 
d’activité permet d’éliminer les émotions perturbatrices et les tendances habituelles qui 
les accompagnent, il correspond au résultat de l’élimination.  

- L’intelligence fondamentale non conceptuelle, dans sa phase de post-méditation, 
implique la compréhension sans erreur des caractéristiques des phénomènes 
[mentionnées précédemment]. Parce que cette intelligence fondamentale permet ainsi 
de distinguer sans obstacle tous les aspects de la connaissance, ce domaine d’activité 
correspond au résultat en accord avec la cause.  

- [Cette intelligence] mène aux champs purs des buddha. Elle permet de mener les êtres 
à la pleine maturité. Elle fait naître les qualités de l’omniscience sous tous ses 
aspects, c’est-à-dire [d’une part] qu’elle fait mûrir [ces qualités] à leur pleine perfection 
dans la série de moments de conscience [d’un individu], et [d’autre part] qu’elle permet 
[à cet individu de pouvoir] en faire don à autrui. Ces trois derniers [domaines] 
correspondent en somme au résultat de la pleine maturation.  

 
Voilà les cinq domaines d’activité distincts de l’intelligence fondamentale non conceptuelle. 

 
3.2.2.2.2.6.2.2.7  L’utilisation de la pensée rationnelle 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit]  
à partir de l’utilisation de la pensée rationnelle.  
Quel que soit le bodhisattva, [c’est-à-dire] l’individu,  
qui désire entrer en l’intelligence fondamentale non conceptuelle,  
celui-ci utilise la pensée rationnelle de cette manière : 
sans la connaissance de l’ainsité, 
il y a élaboration sans réalité,  
[qui s’accumule dans] ce que l’on nomme « l’ensemble de semences », 
ce qui fait apparaître une dualité sans existence.  
[Cet ensemble de semences] sert d’appui, ce qui cause une diversité [d’expériences].  
C’est ainsi que [les phénomènes], qui dépendent des causes et de leurs effets,  
se manifestent malgré l’absence d’existence. (48) 
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.J- $%- (R?- *A.- 3A- $%- 8A%- ,  

.J- 3A- $%- 2?- ( R?- *A.- $%- ,  

.J- v<- 5=- 28 A/- ; A.- L J.- /, 

L%- (2- ? J3?- .0: A- 3A- gR$- 0:A,  

;J- >J?- =- /A- :)$- 0:R, 49  

 

.J- v<- .3A$?- =?- i3- < A$- 43,  

.3A$?- =?- .R/- i3?- 3A- .3A$?- .%- ,  

.R/- i3?- 3A- .3A$?- 0- =?- /A,  

i3- 0<- <A$- 43- 3A- .3A$?- .%- ,  

.J- 3A- .3A$?- =?- $*A?- 0R- /A,  

H.- 0<- 3J.- 0: A- .3A$?- =- :)$        

.J- $*A?- H.- 0<- 3A- .3A$?- 0,  
 
.J- /A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A,  

;J- >J?- ;=- 3J.- .3A$?- 3J.- 0,  

35/- 3- ,3?- &.- 3A- .3A$?- 0?,  

<2- KJ- 2- /A- ;A/- K A<- <R, 50 

$/?- ;R%?- ?- I<- 0- ;A.- =- LJ.- 0:A- 5=- =- ) A- v<- :)$- 0- /A,  gJ/- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- .J- =- 5=- 28A/- :)$- 0<- :.R.- 

0:A- $%- 9$- /A,  L%- (2- ? J3?- .0:- $%- ;A/- 0- .J?- :.A- v<- ;A.- =- LJ.- 0- !J,  (R?- ,3?- &.- GA- $/?- =$?- .J- 28A/- * A.- /A- 3A- 

>J?- 0?- 3A- 2.J/- 0<- / A- I<- .- 9A/- G%- :O=- 0:A- ]R:A- %R<- ;R%?- ?- 2g$- 0:A-$9%- :6B/- .- $%- 2:A- (R?- i3?- GA- ?- 2R/- ,3?- &.-

0-  !/- $8A:A- i3- >J?- 8J?- 0- $%- .J- 3J.- 28A/- 0- $9%- :6B/- $*A?- ?- $%- 2:A- o-;A/- + J,  ,R$- 3- 3J.- 0:A- .?- GA- 3R?- 0:A- 2$- 

($?- GA?- 2$R?- 0:A- i3- >J?- GA- o.- * A.- =?- (R?- $- 5S$?- ?- $%- 2- /A- kA- =3- 28A/- /R,  ,  

!/- $8A- .J- =- 2gJ/- 0:A- :)$- >J?- $%- 8A$- ,- ..- 0:A- o-35/- &/- . J,  <%- ;=- ?R- ?R<- %J?- 0<- :6B/- 0- &/- .- $%- 2:%- 

:L%- %R- ,  ,:.A- =- o.- &J?- L?- 0:%- $%- %R- ,  ,  
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[La dualité] apparaissant, la nature des phénomènes n’apparaît pas.  
Et [lorsque cette fabrication] n’apparaît pas, la nature apparaît. 
C’est en utilisant la pensée rationnelle de cette manière 
que les bodhisattva accèdent à l’intelligence fondamentale non conceptuelle. (49) 

 
En orientant ainsi l’attention, il y a « appréhension seulement ». 
Avec ce référent, il n’y a pas d’objet sur lequel poser l’attention. 
N’ayant pas d’objet comme repère, 
il n’y a pas de référent « appréhension seulement ». 
N’ayant pas ces repères, 
on accède à une attention sans dichotomie. 
 
L’intelligence fondamentale non conceptuelle 
est sans référent, [sans] distinction duelle. 
Elle n’implique ni objet saisi, ni sujet percevant 
puisqu’elle se distingue précisément par [le fait]  
qu’aucun attribut ne lui sert de repère. (50) 
 

 
L’utilisation de la pensée rationnelle [proposée ici] donne accès aux complets changements 

d’appui. Cette manière de procéder s’adresse aux individus qui désirent accéder à l’intelligence 
fondamentale non conceptuelle, celle-ci étant l’appui [de ces changements complets]. Voici 
comment tout bodhisattva utilise la pensée rationnelle. Ne pas connaître la nature des 
phénomènes, c’est ne pas connaître leur mode d’existence. Sans cette connaissance, ce que l’on 
nomme « conscience-réceptacle » agit comme un « entrepôt de semences », [semences laissés par] 
les phénomènes apparaissant sous forme de sujet-objet. [Les apparences] sont de simples 
élaborations de l’intellect qui, lui, est déjà confus au sujet de ce qui est sans réalité. Là est la cause 
de la manifestation de la dualité sujet-objet malgré sa non-existence. La diversité des phénomènes 
se manifeste selon une série de moments de conscience, comme dans un rêve. Cette série de 
moments de conscience est conditionnée par des tendances habituelles en activité depuis des temps 
sans commencement.  

Cette conscience-réceptacle est l’appui, et en cela, elle a pour caractéristique d’être la cause de 
la diversification de l’activité de chacune des consciences. Ces consciences émergent avec la 
manifestation des objets de leurs sens respectifs, [objets] que ces consciences saisissent 
intensément.  

[Dans certains textes], le [terme conscience-réceptacle] apparaît sous le nom de série de 
moments mentaux. 
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;%- .$- 3A/- 0:A- !/- gR$- $A- .2%- =?- 3 J.- 28AA/- $%- 2- .J?- /A- o- !/- $8A- .%- :V?- 2<- 2&?- 0- !J- 5S$?- 2./- ;=- .%- 

2&?- 0:A- $9%- :6B/- $*A?- $%- $A?- 2#?- 0:A- (R?- :.A- .$- :.A- v- 2<- :O=- % R<- $%- .- 9A/- G%- ,  .R/- =- 3J.- 0- (A$- o- =- ?R$?- 

0- 28A/- .- <%- $A- ;%- .$- 0- 3A/- 0:A- !/- +- gR$- 0- 43- .- I<- 0:R,  , 
$9%- :6B/- $* A?- 0R- .J- $%- 2?- (R?- *A.- 3A- $%- 8A%- ,  $9%- :6B/- .J- 3A- $%- 2?- ( R?- *A.- $%- 2- ; A/- /R- 8J?,  ;%- .$- 0- 3- 

;A/- 0:A- !/- +- gR$- 0- . J:A- .2%- $A?- ? J3?- &/- i3?- :#R<- 2<- :#R<- 8A%- (R?- *A.- 3- 3, R%- 2- ;A/- 0- .J- v<- >J?- >A%- 5=- 28A/- ;A.- 

=- LJ.- /- L%- (2- ? J3?- .0:- .J- /A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A-;J- >J?- =- /A- ,R$- 3<- :)$- 0- ; A- 5=- .J- v- 2- ;A/- +J,  i3- 0<- gR$- 0:A- .2%- 

$A?- :#R<- 2<- $%- 2- =?- o- $8/- & A- ;%- 3J.- 0?- !/- *R/- KR$?- $+/- =- .22- 5=- =- $/.- :.A- =?- 92- 0- 3J.- &A%- ,  $*A?- 

$%- .J- /A- .J- v<- 3- P2- 0?- /- ;%- .$- 3A/- 0:A- gR$- 0- 43- .- >J?- /?- .J- =- .J<- 8J/- %%?- +J- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- =- :)$- 0?- 

/A- i3- L%- KR$?- 12- 0:A- =3- IA- $/.- =:%- :. A- (J?- 92- 0:A- KA<- /:R,  , 
)A- {.- 2>.- 0- .J- v<- .3A$?- >A%- ;A.- =- LJ.- 0- $R3?- 0- =?- (R?- ,3?- &.- i3- 0<- <A$- 0- 43- 33- ? J3?- 43- .- .3A$?- 0- 

:L%- =,  .J- =?- KA- <R=- IA- .R/- i3?- 8J/- L<- 3A- .3A$?- 0- =- :)$- 0- .%- ,  .J- v<- .R/- i3?- 3A- .3A$?- 0- =?- /A,  .J- .%- .J<- 

:6B/- 0:A- i3- 0<- <A$- 0- 43-.:%-  3A- .3A$?- 0- :L%- 2- .%- ,  :6B/- 0- .J- 3A- .3A$?- 0- =?- $9%- :6B/- $*A?- 0R- /A-H.- 0<- L<- 

3J.- 0- $* A?- ?- 3J.- 0:A- .J- 28A/- * A.- 2?3- 2e R.- =?- :.?- 0:A- .R/- .3A$?- 0- =- :)$- 0- :L%- =,  $9%- :6B/- .J- $*A?- GA- H.- 

0<- .- $+R$?- 0:A- (R?- $%- ;%- 3A- .3A$?- 0- .J- /A- i3- 0<- 3A- gR$- 0:A- ;J- >J?- 8J?- L- !J- .J- =- .3A$?- L:A- ;=- &%- 9.- G%- 3J.- 0- .%- 

,  ;=- &/- IA?- $%- .- .3A$?- 0- 3J.- 0- .%- ,  .J:A- KA<- /- $9%- 2- .%- :6B/- 0- ;R.- 0- .%- 3 J.- 0- =- ?R$?- 0:A- 35/- 3- ,3?- &.- 

&%- 9.- G%- 3A- .3A$?- 0?- <2- +- KJ- 2- /A- ;A/- 0:A- KA<- i3- 0<- gR$- 0:A- KR$?- ?- $+R$?- 0:A- o- 35/- U- 3R- ;%- 28$- o- 3J.- 0<- 

:I<- <R,  , 
 

2o.- 0, .R<- 2, 
 

.R<- 2?- ?- =- :)$- 0- /A,  

i3- 0- 28A- <- >J?- L- !J,  

3R?- 0?- <2- +- .R<- 2?- /A,  

3R?- 0?- ,R.- 0:A- ?- =- !J, 
%JJ?- 0<- :L J.- 0: A- $/?- {2?- ?R, 51 
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Par le pouvoir d’un processus de pensée erronée, il y a apparence malgré l’absence d’existence. 
La conscience-réceptacle en est la cause ; les effets qui en découlent sont les sept consciences et 
leurs objets. On entend ici par objet tous les phénomènes, c’est-à-dire les apparences de la dualité 
sujet-objet. Malgré que de telles apparences sont perçues par les yeux de la confusion, en réalité 
[ces phénomènes] n’ont pas d’existence. Comme un mirage (ou autres manifestations du genre), ils 
ne sont qu’[illusion provoquée par] une interprétation erronée. 

Il est dit qu’« en présence d’apparence de la dualité sujet-objet, la nature des phénomènes 
n’apparaît pas, alors qu’en absence d’apparence sujet-objet, la nature apparaît ». Les bodhisattva 
utilisent la pensée rationnelle de cette manière, c’est-à-dire en comprenant que, ne voyant pas la 
nature des phénomènes, les êtres vivant sont sous l’emprise de concepts erronés et tournent 
inlassablement dans le sa s ra. Cette manière [de réfléchir] est l’accès initial à l’intelligence 
fondamentale non conceptuelle. Les apparences du sa s ra ne sont produites que par le pouvoir 
de la pensée. Il n’y a pas de manière clef plus profonde pour expliquer les états perturbés. Les 
bodhisattva abandonnent l’attachement à toutes choses et accèdent à l’intelligence fondamentale 
non conceptuelle en comprenant que l’apparence de la dualité n’est pas ce qu’elle semble être et 
qu’elle n’est que concept erroné. Cette manière de comprendre des plus profondes est la clef du 
chemin menant aux états complètement purifiés.  

En méditant sur ce point de vue, c’est-à-dire sur celui qui provient de l’examen proposé ci-
dessus, on pose l’attention sur le fait que tous les phénomènes ne sont qu’appréhension ou esprit 
seulement. Ainsi, on peut s’initier au fait qu’il n’y a pas d’objet d’attachement extérieur sur lequel 
poser l’attention. N’ayant plus comme repère d’objet extérieur comme tel, on s’initie au fait qu’il 
n’y a même pas d’appréhension seulement, [c’est-à-dire de sujet] percevant toutes ces choses. Et 
parce qu’il n’y a plus le repère d’un percevant, on accède à une attention [en accord avec] la 
réalité, c’est-à-dire avec l’ainsité. [L’ainsité] est exempte de dualité et est sans dichotomie, c’est-à-
dire [sans la division] en un couple perçu-percevant. [Elle] est au-delà des concepts, au-delà des 
mots. Il n’y a aucun phénomène (comportant une distinction sous forme d’une dualité entre sujet et 
objet) qui peut servir comme point de repère à cette « intelligence fondamentale non 
conceptuelle ». Elle n’implique pas le moindre objet de référence pour la perception, donc pas de 
sujet nulle part qui perçoit [quelque chose], et donc pas le moindre repère d’attributs tels 
qu’existant – non-existant, sujet-saisissant – objet saisi. Elle se distingue précisément [par l’absence 
de tout repère]. Et puisque qu’elle est ainsi, elle ne peut être expliquée au moyen de raisonnements 
qui utilisent des concepts, aussi subtils puissent-ils être. 

 
 
 
 

3.2.2.2.2.6.2.2.8  La pratique 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit]  
à partir des niveaux de pratique.  
Ils doivent être considérés en quatre temps (51.1). 
1. Il y a la pratique intensive exigeant l’engagement 
    qui se fait au niveau de l’application par l’engagement 
    durant l’étape de la certitude définitive. (51.2) 
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?R- ?R<- <2- +- gR$?- 0- ;A,  

.R<- 2?- ?- /A- .%- 0R- !J,  

.J- *A.- <J$- 0 :A- $/?- {2?- ?R, 52 
 

2|R3- 0?- <2- +- .R<- 2?- /A,  

3- .$- 0- ; A- ?- .$- .%- ,  
.$- 0:A- ?- /A- $?3- 0R- !J,  

.J- /A- eJ?- S/- $/?- {2?- ?R, 53 
 

3,<- KA/- 0- =- .R<- 2?- /A,  

z/- IA?- P2- 0<- ?%?- o?- GA,  

36.- 0- o/- 3A- :(.- KA<- +J,  

.J- /A- .J- ;A- 2.$- *A.- .,  

*J- 2<- :PR- 2:A- $/?- {2?- ?R,  54 
 
;J- >J?- .J- *3?- ?- =J/- 0:3- .J- =- 2lR/- &A%- .R<- 2?- ?- .%- =3- IA- $/?- {2?- GA- ?:3- $8A- ?R- ?R- =- :)$- 0- /A-i3- 0- 28A- <- >J?- 

0<- L- !J,  (R?- *A.- GA- .R/- 3%R/- ?3- .- 3- gR$?- G%- >J?- <2- $?3- =- 2gJ/- +J- 3R?- 0:C- |R- /?- .R/- . J- =- <2- +- .R<- 2?- /A,  3R?- 

0?- ,R.- 0:A- ?- =- :)$- 0- !J,  %JJ?- 0<- :LJ.- 0:A- (- .%- 3,/- 0- .R<- =3- IA- $/?- {2?- ?R,  , 
(R?- *A.- GA- .R/- . R/- ,A- 43- .- 3- ;A/- 0<- ?R- ?R<- <2- +- gR$?- 0- ;A-.R<- 2?- ?- /A- .%- 0R- =- :)$- 0- !J- .J- #R- /- *A.- =- 3%R/- ?3- .- 

<J$- 0:A- $/?- {2?- ?R,  , 
gR$?- 9A/- .J- *A.- ;%- ;%- 2 |R3?- 0?- <2- +- .R<- 2?- /A- ?- $*A?- 0- /?- 2./- 0:A- 2<- IA- 3- .$- 0- ; A- ?- S$- +- P$?- 0- !J- 

35/- 3- !/- +- ,R.- 0- .%- 2&?- 0:A- $/?- {2?- .%- ,  35/- 3- !/- +- ,R.- 0- .J- .$- 0:A- ?- /A- 2o.- 0- =- ? R$?- 0- $?3- 0R- =- 

:)$- !J,  ?- z$- 3- .$- 0R- .J- /A- gR$?- 9A/- IA- .R/- e J?- ?- S/- 0:A- $/?- {2?- ?R,  , 
3,<- KA/- 0:A- ?- =- .R<- 2?- /A-:2.- lR=- 3J.- 0<- z/- IA?- P2- 0<- ?%?- o?- GA- 36.- 0- /3- 3#:- .%- ?J3?- &/- IA- 3,:- )A- 

YA.- .- o/- 3A- :(.- 0<- :)$- 0:A- KA<- +J,  .R<- 2- .J- /A- 1A2- $*A?- %%?- 0:A- (R?- *A.- .J- ;A- 2.$- * A.- .- *J- 2<- ?R/- 0:3- :PR- 2:A- 

$/?- {2?- +J- .LA%?- .%- $* A?- ?- 3J.- 0- :I<- 3J.- GA- ;J- >J?- ?R,  , 
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2. Il y a la pratique par la réalisation  
   suprême et individuelle qui correspond à la première Terre 
   et à l’étape du contact. (52) 
 
 
 
3. Il y a la pratique intensive de la méditation 
   qui se fait sur les Terres impures et les trois Terres pures 
   durant l’étape du rappel. (53) 
 
 
 
4. Et il y a l’ultime pratique qui est l’activité des buddha, 
   qui s’accomplit spontanément, sans interruption, 
   et qui correspond à l’arrivée en tant que telle. (54) 

 
 

 
La progression à travers les différentes étapes que forment les Terres et chemins s’effectue par 

l’effort et la pratique, c’est-à-dire par l’application [des moyens] qui mène à l’expérience de 
l’intelligence fondamentale. Cette progression doit être considérée en quatre temps. Il y a la 
pratique intensive par l’engagement qui se fait au moyen des trois connaissances de la réalité de la 
nature des phénomènes. Bien que l’on n’expérimente pas encore directement cette nature, on accède 
ici au niveau de l’application par l’engagement. C’est le chemin de la mise en œuvre qui 
correspond approximativement à l’étape de la certitude définitive. 

Lorsque la réalité de l’ainsité n’est plus seulement une idée générale, mais qu’elle est la 
réalisation en elle-même, suprême, on accède au niveau de la première Terre [des bodhisattva]. 
[C’est le chemin de la vision] qui correspond à l’étape du contact direct avec la nature.  

La pratique intensive de la méditation se fait en se familiarisant continuellement avec la 
réalisation [de l’ainsité]. Elle se fait de la deuxième Terre jusqu’à la septième. Ces [six] Terres font 
partie des sept Terres considérées comme impures. [Ce qualificatif leur est donné] parce que cette 
phase de la pratique implique l’utilisation d’attributs. On accède ensuite aux trois Terres pures, 
c’est-à-dire à la huitième Terre jusqu’à [la dixième]. [Le qualificatif « pures » leur est donné parce 
que cette phase de pratique] est purifiée des attributs. L’ensemble des neuf dernières Terres [forme 
le chemin de la méditation et] correspond à l’étape du rappel de la réalité (telle qu’expérimentée 
[au moment du contact]). 

L’ultime pratique est l’activité des buddha. Elle s’accomplit spontanément, sans effort. Elle est 
ininterrompue. [L’activité des buddha] s’accomplira tant et aussi longtemps que durera l’espace et 
tant et aussi longtemps qu’il y aura des êtres vivants. Cette pratique [est le chemin de 
l’apprentissage complété] et correspond à l’étape de l’arrivée en tant que telle. L’essence de la 
vraie nature est ici dénuée des deux voiles. L’intelligence de l’étendue non duelle y est sans 
fluctuation. 
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.$- 0, *J?- .3A$?, 
 

*J?- .3A$?- .$- =- :)$- 0- /A,  

$/?- ;R%?- I<- 0- 3J.- 0- ; A,  

*J?- .3A$?- 28A- !J- *R/- 3R%?- 0,  

3A- :)$- gJ/- 3J.- *J?- 0- .%- ,  

=3- :)$- gJ/- 3J.- * J?- 0- .%- ,  

M- %/- :.?- 0:A- $%- 9$- i3?,  
$.$?- 0:A- $8A- 3J.- * J?- 0- .%- ,  

L%- (2- $?3- IA- H.- 0<- .$ 

$.$?- 0:A- $8A- 3J.- * J?- 0 :R,  55  
 

*J?- .3A$?- .$- =- :)$- 0- /A-$%- 8J- /,  $/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3J.- 0- ;A- *J?- .3A$?- 28A- !J- *R/- 3R%?- 0- %%?- 9A/- 0- i3?- a<- 

;%- o.- .J<- 3A- :)$- 0:A- gJ/- 3J.- 0:A- *J?- 0- .%- ,  $*J/- 0R- =3- *A.- o.- .J- =- :)$- 0:A- gJ/- 3J.- 0:A- *J?-  0- .%- ,  M- %/- =?- 

:.?- 0:A- $%- 9$- i3?- ?- $.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0:A- *J?- 0- .%- ,  */- <%- ,J$- ( J/- IA- 3,<- :V?- L%- (2- $?3- IA- H.- 0<- .$- 

$.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0:A- *J?- 0- .%- 28A<- :I<- 0- >J?- 0<- L:R,  , 

.J- ;%- .J:A- $R- 2:A- $/.- o?- 0<- 2>.- /,  =3- IA?- %%- L- %%- 8A%- gR$?- 0- , R2- 0:A- $/?- I<- .J- $=- +J- 3J.- /,  *R/- 3 R%?- 

0- %%?- 9A/- 0- i3?- a<- o.- .J- =- 3 A- :)$- 0:A- gJ/- 3 J.- 0:A- *J?- 0- ; R.- .J,  .0J<- /- 3, R%- %%- %%?- 0:A- o.- =- a<- %%- L- .J- 3A- 

:L%- 2- /A- L%- ?J3?- .J:A- o.- ;R%?- ?- I<- 0:A- $/?- I<- , R2- 0:A- KA<- gJ/- .J- =- . J- :)$- 0:A- {2?- 3J.- 0- ;A/- IA- $8/- .- 1A2- 0- 

=/- $&A$- %%?- ?- 9A/- G%- ?J3?- GA- o.- $/?- 3- I<- /- a<- ;%- }<- 28A/- *J- 2<- :I<- < R,  , 

.J- 28A/- .- ?%?- o?- GA- ?:A- 2<- .- >J?- 0<- L- !J,  o.- $%- 8A$- $/?- 3- I<- 0:A- 5K- %%- L- . J- .%- .J- :)$- 0:A- gJ/- .- I<- =,  
$/?- I<- 0:A- 5K- %%- L- . J- .$- 3A- :)$- 0:A- gJ/- .- I<- 0- /A- $/?- I<- 0- ;R.- 0:A- .2%- $A?- ; A/- /R,  , 
?- 2 R/- 3J?- 2YJ$?- 0- 28A/- .- %%- L:A- ?- 2 R/- 2&R3- 0- /- a<- 3 A- *J- 2- 43- ; A/- IA- $/?- I<- 8J?- 0- 3J.- G%- &A- :$=- ~3- /,  %%- 

L:A- ?- 2 R/- 2&R3- 0- ; A/- 3R.- GA- .J- ;%- o.- $%- $A- H.- 0<- .- L?- /?- :)R$- .$ R?- GA- H.- 0<- 3J.- 0- =- 3A- <%- !J- $*J/- 0R:C-;J- >J?- 

o.- =  - [...] 



La traduction IV 

209 

 

 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.9  Les désavantages 
 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir des quatre désavantages  
à être privé des complets changement d’appui: 
- le désavantage d’être sans appui pour empêcher les kle a de s’introduire [dans la série de              
                                                                                                                  moments mentaux] ; 
- le désavantage d’être sans appui pour s’engager sur la voie ; 
- le désavantage d’être sans base de désignation pour [ce que l’on nomme] individus du   
                                                                                                                  nirv a ; 
- le désavantage d’être sans base de désignation pour [ce que l’on entend par] trois formes                
                                                                                                                  distinctes d’Éveil. (55) 

 
 

Quels sont les désavantages ? Il y a quatre désavantages à être privé du processus menant aux 
complets changements d’appui : le désavantage d’être sans l’appui qui empêche les états 
perturbés précédemment éliminés de se réintroduire dans la série de moments mentaux [d’un 
individu] ; le désavantage d’être sans l’appui, qui permet à [un individu, c’est-à-dire] à une série de 
moments mentaux, de parcourir le chemin qui, lui, est le remède [contre les états perturbés] ; le 
désavantage d’être sans base de désignation pour [ ce que l’on nomme] les individus du nirv a ; 
le désavantage d’être sans base de désignation pour [ce que l’on entend par] trois formes 
distinctes d’Éveil, c’est-à-dire pour le fruit ultime qu’atteignent les r vaka, les pratyekabuddha, et 
les bodhisattva.  

La compréhension de ces points exige l’explication détaillée qui suit. L’obtention des réalisations 
et l’abandon des facteurs à éliminer sur le chemin produisent un changement d’appui. Sans ce 
processus de changement d’appui, on a le désavantage d’être sans appui [au sens d’infrastructure] 
pour empêcher les états perturbés de se réintroduire dans la série des moments mentaux. Prenons 
l’exemple des facteurs à éliminer, spécifiques au chemin de la vision. Un bodhisattva ayant réussi à 
transformer la série de moments mentaux ne reproduira plus jamais ce qu’il [ou elle] a déjà éliminé 
parce qu’il n’y a plus de motif, plus d’opportunité pour que ces facteurs se réintroduisent dans la 
série des moments mentaux. Par contre, en l’absence du changement d’appui en l’esprit, bien que 
les obscurcissements puissent avoir été éliminés, à un moment donné, ils peuvent se reproduire à 
nouveau, comme avant.  

Il faut comprendre qu’il en va de même jusqu’à l’état de buddha. Tant qu’il n’y a pas eu de 
changement d’appui dans une série de moments mentaux, cette série est un terrain propice pour que 
tel ou tel facteur à éliminer y prenne place, alors que lorsqu’il y a eu changements d’appui, cette 
série devient un appui au sens d’infrastructure], qui barre l’accès aux facteurs à éliminer, et cela 
justement parce qu’il y a eu changement d’appui.  

[Objection] Si les semences des facteurs à éliminer sont détruites, elle ne ré-émergent tout 
simplement plus, telles les graines brûlées par le feu, n’est-ce pas ?  

En effet, si les semences, facteurs à éliminer, sont bel et bien détruites, il en est ainsi! Mais il faut 
spécifier que chaque série de moments mentaux est particulière ; ne pas faire cette distinction induit 
en erreur et crée des incohérences. Il est enseigné que « l’épuisement des souillures » [...] 
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[...] - 2*J.- 0:A- o.- GA- H.- 0<- =- =<- 9$- 0- 9.- 0- 8 J?- .3A$?- KJ- !J- 3- 2!/- 0<- ?- 2R/- 2&R3- 5=- G%- 3A- >J?- 0:A- KA<- <R,  , 

.J- v- /- %%- L:A- ?- 2 R/- 9.- 0:A- o.- .J- =- }<- =?- $/?- I<- 0:A- H.- 0<- .J?- a<- 3A- *J- 2- ;A/- IA- o.- o/- (.- /?- gJ/- 3J.- 0<- 

?R%- 2- v- 2- /A- 3- ; A/- 0:A- KA<- o.- GA- H.- 0<- =- =<- 9$- 0- i3?- *J- 2- .%- =- =<- 3A- *J- 2- :.A- $/?- I<- 3- ,R2- 0- .%- , R2- 0:A- .2%- 

$A?- +J- <2- <A2- 3J.- 0:A- 3A$- =- 0- >.- GA- $%- 2- {2?- 3A- 3,R%- 2- 28A/- /R,  , 

;%- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3J.- /- %%- L:A- $*J/- 0R- =3- :)$- 0:A- gJ/- 3 J.- 0:A- *J?- 0- ; R.- 0<- :I<- +J,  $%- 9$- :.A- /A- 3,R%- 

=3- 2:R- :.A- /A- ?- $*A?- 0:R- 8J?- ? R$?- o.- GA- H.- 0<- =- =3- $R%- 3- $ R%- 3- .$- :)$- 0:A- gJ/- /A- $/?- I<- }- 3- }- 3- ; A/- +J- }- 3- 

}- 3- 3J.- 0<- KA- 3- KA- 3- :L%- 3A- YA.- 0:A- KA<- +J,  ?- 2R/- M- $<- $/?- I<- 0- 3J.- /- #R%- 2- ?R$?- :L%- 2- {2?- 3 A- ,R2- 0- 28A/- /R,  
, 

$/?- I<- .J- .%- .J- =:%- =3- .J- .%- .J:A- ,- ~.- .%- .R/- $*A?- !- :)$- !J,  ?%?- o?- 0: A- ?- =- 3A- aR2- =3- 8J?- 0- 28A/- /R,  
, 

 ;%- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3J.- /- M%- :.?- ?- $.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0:A- *J?- 0- ;R.- .J,  .0J<- /- 9$- 0- .%- 2&?- 0: A- 1%- 0R:A- 

o/- =- $.$?- $8A- L?- +J- :.A- /A- $%- 9$- :#R<- 2- 0:R- 8J?- $.$?- 0- 28A/- .,  9$- 0- 3J.- 0<- $/?- I<- 0- .J- *A.- =- $.$?- 

$8A<- L?- +J- :.A- /A- M- %/- :.?- 0: A- $%- 9$- $R- 8J?- $.$?- GA- $/?- I<- 3J.- 0<- ?J3?- =- ?R$?- 0:A- 1%- 0R:C- o/- 43- =- / A- M- %/- 

=?- :.?- 0:A- $%- 9$- +- $.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0<- :I<- +J- }<- $/?- 3- I<- 0:A- $/?- {2?- 28A/- /R,  , 
$8/- ;%- */- <%- <%- =3- /- :.R.- 0- v<- IA- 1%- 0R- z$- 3- 3J.- 0:A- .LA%?- ?- M- %/- =?- :.?- 0:A- $%- 9$- i3?- =:%- M- 

%/- =?- :.?- 0- 8J?- $.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0<- :I<- +J- $/?- I<- 3J.- /- . J- v<- 2+$?- 0- .J- <A- 2R%- $A- G :A- 3A%- 28A/- $8A- 3J.- 0:A- 

3A%- .- :I<- <R, , 

.J- =- $8A- 3J.- G%- 3A- <%- 2- &A- ;R.- .J- }<- GA- 1%- 0R- :$$- 0- 43- =- M%- :.?- ?- :.R$?- +J- /.- 8A- 2- =- /.- 3J.- .R- 8J?- 2eR.- 0- 

28A/- /R- ~3- /,  }<- IA- 1%- 0R- o/- (.- &A%- a<- 3A- *J- 2:A- %J?- 0- ; R.- /- /A- .J- *A.- .J:A- $/?- I<- ;A/- 0?- $/?- I<- G%- ;R.- 0<- 

:I<- +J,  $%- 9$- :.A- /A- M- %/- =?- :.?- ?R,  ,a<- :#R<-2<- 3A- v%- % R- 8J?- 0:A- gJ/- .%- $.$?- $8A- [...] 
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[...] est spécifique à chaque série de moments mentaux, là où la continuité de l’intelligence-remède 
s’est développée. Sans cette information, on ne sait pas comment détruire les semences.  

C’est ainsi que la série de moments mentaux, une fois vidée de ses semences (i.e. les facteurs à 
éliminer) peut se transformer par rapport à un état précédent. Ce n’est pas parce que la série de 
moments est interrompue (comme si elle disparaissait) qu’elle n’est plus un terrain propice (un 
appui) aux retours de [facteurs à éliminer]. C’est en raison de l’absence de changement d’appui 
qu’il y a des souillures qui émergent dans une série particulière de moments mentaux. De même, 
c’est en raison de l’atteinte du changement d’appui que les souillures n’émergent pas. Tout comme 
il ne peut pas y avoir d’apparition de poils flottants dans les yeux de ceux qui n’ont pas de troubles 
visuels. 

Ensuite, privé du processus menant aux changements profonds d’appui, [un individu] a le 
désavantage de ne pas avoir d’appui pour s’engager sur le chemin qui est le remède pour les 
facteurs à éliminer. On dit : « cet individu est sur le chemin de la vision ou cet autre [se trouve] sur 
la deuxième Terre, et ainsi de suite ». L’appui qui permet à un [individu, c’est-à-dire] à une série 
particulière de moments mentaux, de s’engager sur des chemins de plus en plus élevés est le 
changement d’appui préalable. Parce que, sans un changement d’appui précédent, le suivant est 
impossible à produire. Tout comme une tige ne peut pas se produire sans que la graine ne se soit 
transformée en pousse.  

En cela, chaque changement d’appui a son chemin spécifique auquel s’appliquent des termes et 
des références. Par exemple, on applique le terme « chemin de l’apprentissage complété » pour faire 
référence à la Terre des buddha. 

Le prochain [désavantage met l’accent sur le fait que], sans processus de changement d’appui, il 
n’y a pas de base de désignation pour le nirv a. Par exemple, la présence de skandha accompagnés 
de souillures est la base de désignation sur laquelle on applique le terme « individu du sa s ra ». 
Le changement d’appui dénué de souillure de ce même individu est la base de désignation sur 
laquelle on applique « individu du nirv a ». Sans changement d’appui, la simple présence de 
skandha (mentaux ou [physiques]) ne peut pas être une base de désignation pour un individu [ayant 
accédé au] nirv a, et cela parce que l’état précédent demeure inchangé.  

Sans processus de transformation, il n’y a pas non plus de base de désignation pour les 
« individus du nirv a [qui sont en l’état de] l’étendue sans résidu de skandha », c’est-à-dire [les 
individus qui ont abouti au fruit en suivant] les chemins des r vaka et pratyekabuddha. Sans 
processus de changement d’appui, de tels termes seraient des mots sans fondement comme le sont 
« les cornes de lapin ».  

[Objection] Même s’il n’y avait pas de base de désignation dans le cas précédent, serait-ce 
vraiment un problème ? On peut appliquer le terme nirv a tout simplement à la cessation des 
skandha, comme on dit d’une maladie qu’elle est guérie. 

 Si, comme dans le cas précédent, les skandha sont interrompus et qu’il est certain qu’ils ne ré-
émergeront plus comme avant, [on affirme alors qu’il] y a changement d’appui étant donné que la 
présence des skandha s’est métamorphosée.Ce changement d’appui possède les deux 
bases [requises] : la base de désignation pour appliquer le terme « individu du nirv a » et le motif 
pour indiquer « qu’il [ou elle] ne reviendra plus dans le sa s ra comme avant ». Dans ce cas, on ne 
peut pas affirmer que [le changement d’appui] n’a pas eu lieu. Si [par contre] on revendique un 
changement [...] 
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[...] $*A?- !- $/?- I<- .J- ;A/- 0?- .J- 3J.- 0<- #?- ]%- .- 3A- 2+2- =,  $=- +J- $/?- I<- 3J.- 0<- #?- ]%?- /-  1%- 0R- o/- (.- 0- 

.%- a<- 3A- *J-2- ;%- 3J.- 0<- :I<- +J- .J:A- gJ/- .%- $.$?- $8A- $*A?- !- 3 J.- 0:A- KA<- <R,  , 

$=- +J- ,J$- 0- ( J/- 0R:C- =3- IA?- 9$- 2&?- GA- 1%- 0R- z$- 3- 3J.- 0:A- .LA%?- ?- M- %/- =?- :.?- G%- 9$- 3J.- GA- {- .%- ;J- >J?- 

o/- 3A- :(.- 0:A- M%- :.?- v<- /- . J- /A- $/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- 2.$- * A.- ;A/- 0- (R?- 3- .$R?- ?R,  , 

;%- , J$- 0- $?3- I A- :V?- 2- L%- (2- &J?- H.- 0<- 3A- :S- 2- $?3- .- :)R$- 0- . J- /A- $/?- I<- IA- H.- 0<- 3A- :S- 2- =?- ;A/- + J, 
1A2- 0- KR$?- <J- 2- .%- 3,:- .$- .$- 0:A- H.- 0<- IA?- .J- v<- :) R$- .$R?- 0- ; A/- G%- ,  $/?- ;R%?- ?- I<- 2- * A.- 3J.- /- L%- (2- 

$?3- IA- H.- 0<- :.A- .%- :.A- 8J?- $.$?- 0:A- $8A- 3J.- 0<- :I<- +J- 1%- 0R- z$- 3- 3J.- 0:A- .LA%?- ?- M- %/- =?- :.?- 0: A- 5K- L%- 

(2- $?3- IA- H.- 0<- $%- =- :.R$?- 0:A- $8A- 3J.- 0<- :I<- 0?- /A,  .J- .$- $A- %%- gR$?- GA- ;R/- +/- (J- (%- ? R$?- 2>.- 0- i3?- 

3R- $>3- IA- 2:A- 36K?- 3A- 36K?- 2>.- 0- 28A/- .- .R/- 3J.- 0<- :I<- < R,  , 
:.A- .$- o- 2 R.- GA- :PJ=- 2- }- 3- i3?- ?- 8A2- 0<- 3- $?%?- 0?- :.A<- o?- 0<- 2>.- 0- =- ] R- w/- i3?- .IJ?- 0<- 36S.- &A$  

, 
 

2&- 0,1/- ;R/, 
 

2^R$- /?- 1/- ;R/- :)$- 0- /A,  

i3- 0- 28A- <- >J?- 0<- L:R,  56 

2>.- 3- ,$- 0- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- 3J.- 0:A- *J?- 0- 28A- =?- 2^R$- /?- .J- ;R.- 0- =- 1/- ;R/- ;R.- 0:A- 5=- =- :)$- 0- /A- i3- 0- 28A- 

<- }- 3:A- .R/- IA?- >J?- 0<- L- !J,  o.- GA- H.- 0<- $%- 8A$- o/- (.- 0- 3 J.- 0<- ;R.- G%- }- 3- =?- $/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- 2.$- * A.- 

.- $/?- 0- ;R.- /,  *R/- 3R%?- 0- i3?- $+/- .- 3A- :)$- 0<- LJ.- 0:A- gJ/- ;R.- 0- .%- ,  =3- :)$- 0:A- gJ/- ;R.- 0- .%- ,  M- %/- 

=?- :.?- 0<- $.$?- 0:A- $8A- ;R.- 0- .%- ,  ,J$- 0- $?3- IA?- i3- PR=- L%- (2- $?3- IA- H.- 0<- KJ?- +J- $.$?- 0:A- $8A- ;R.- 

0<- :I<- +J- .J- v<- /- $/?- ;R%?- ?- I<- 0:A- ;J- >J?- .J- /A- i3- 0<- PR=- 2:A- L%- (2- .%- M- %/- =?- :.?- 0: A- $.$?- $8A- ;R/- +/- 

3A- 9.- 0:A- :L%- $/?- /3- 3#:- )A- YA.- .- ?J3?- &/- 3- =?- 0:A- $/?- {2?- .%-  3,<- ,$- $ A- .R/- ,3?- &.- ;A.- 28A/- e J?- ?- 12- 

0:A- gJ/- .3- 0- ;A/- 0<- >J?- /?- $%- 9$- {=- 2- .%- w/- 0- i3?- GA?- .J- 12- 0- =- :)$- 0<- L:R,  , 
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[...] d’appui sans qu’il y en ait eu un, les skandha ne se sont pas transformés et il s’ensuit que leurs 
ré-émergences ne peuvent pas être bloquées. Il n’y a pas, dans ce cas, de base de désignation, ni de 
motif.  

Dans le contexte du chemin du Mah y na, on trouve aussi le nirv a nommé « l’étendue sans 
résidu de skandha souillés ». Nul besoin, dans ce contexte, de mentionner qu’il correspond au 
nirv a de l’intelligence ininterrompue et des skandha sans souillures, dont la nature équivaut aux 
complets changements d’appui. 

En cela, il y a ce que l’on nomme : « l’Éveil », l’aboutissement de trois véhicules. On affirme ici 
qu’il y en a trois différents types parce qu’il y a différents types de changements d’appui. Il est 
nécessaire de les répertorier ainsi parce qu’il y a des distinctions au niveau des obscurcissements 
allant de partiellement purifiés à complètement purifiés. S’il n’y avait pas de changements d’appui 
particulier, il n’y aurait pas de base de désignation pour ce que l’on nomme « telle ou telle 
distinction entre trois Éveils ». Dans le cas du nirv a de « l’étendue sans résidu de skandha », s’il 
n’y avait pas de bases auxquelles les distinctions de trois Éveils sont appliquées, les explications de 
leurs petites ou grandes qualités d’abandon et de réalisation n’auraient aucun sens. Ce serait comme 
comparer la beauté des enfants d’une femme stérile. 

Cette explication de [la stance portant sur les désavantages], dont les détails n’avaient pas été 
exposés par les commentaires antérieurs (ceux de l’Inde comme ceux du Tibet) [se termine ici], en 
espérant qu’elle saura plaire aux sages. 
 
 
3.2.2.2.2.6.2.2.10  Les avantages 
 

La compréhension [des changements d’appui s’établit enfin]  
à partir des avantages qui sont à l’inverse [des désavantages]. 
Ils doivent être considérés en quatre temps. (56) 

 
La compréhension des avantages s’établit à l’inverse de ce qui a été énoncé [à la stance 55], c’est-
à-dire en fonction des quatre désavantages [pour un individu] à ne pas avoir [accès] au processus de 
changements d’appui. [Ces avantages] doivent donc être considérés en rapport aux explications des 
quatre points précédents. [En cela, lorsque le nirv a est atteint], ce n’est pas l’interruption d’une 
série particulière de moments mentaux [qui caractérise cette expérience], mais [la manifestation] 
d’une transformation par rapport à un état précédent. [Cette expérience] est un appui qui empêche à 
jamais les états perturbés [kle a] de se réintroduire. [Cette expérience] est aussi un appui qui permet 
de progresser sur le chemin. [L’expérience de transformation] est donc une base de désignation 
pour le nirv a et pour trois types distincts d’Éveil. [Elle se manifeste] selon la forme de libération 
de chacun des trois véhicules. C’est en cela que l’intelligence [qui permet] aux complets 
changements d’appui [de se manifester] peut être considérée comme la base de désignation pour le 
nirv a, et [comme l’appui] d’un Éveil prenant la forme d’une libération spécifique selon le cas. 
[Cette intelligence] est une source inépuisable de qualités. Elle est l’appui authentique de 
l’accomplissement de tous les bienfaits temporaires et ultimes ; [elle procède] selon le souhait de 
chacun des êtres sans exception, en nombre infini. Les individus ayant le grand privilège d’avoir 
pris conscience de ses [avantages], devraient s’engager à atteindre [cette intelligence fondamentale]. 
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Conclusion et colophon 
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$?3- 0,- )A- {.- 2>.- 0:A- (R?- .%- (R?- *A.- .J:A- .R/- .0J?- 2!/- 0:A- |R- /?,   
 

3J.- 0:A- (R?- i3?- $%- 2:A- .0J,  

+- 3-kA- =3- ?R$?- 0- 28A/,  

$/?- ;R%?- I<- 0- .0J<- L- /,  

/3- 3#:- $?J<- .%- (- ?R$?- 28A/,  57  

;%- .$- 0- 3- ; A/- 0: A- !/- +- gR$- 0- 43- I A- .2%- $A?- $%- 2- :#R<- 2:A- (R?- i3?- /A- 3J.- 0:A- (R?- 8J?- L- !J- <%- $A- %R- 2R- 3J.- 28A/- +- 

$%- :R, , 

.J- i3?- 3J.- 28A/- +- ;%- :O=- % R<- $%- 2:A- .0J- /A,  )A- v<- /- +- 3- .%- kA- =3- .%- (- ̂ - =- ?R$?- 0- $%- ;%- .J:A- %R- 2R- *A.- .- 

3J.- 0- 28A/- /R,  ,  

(RS?- * A.- 28A/- .- $/?- ;R%?- ?- I<- 0- .0J<- L- /- <%-28A/- IA- .$- 0- /3- 3#: - .%- ,  $?J<- 29%- 0R- .%- ,  (- #3?- ?%?- 

2- .%- ,  *A- 3- 3A/- 3J.- =- ?R$?- 0- 28A/- +J,  $/?- 5=- =- ( R?- ,3?- &.- ;J- /?- $9%- :6B/- =- ?R$?- 0:A- SA- 3- 3J.- 0<- $/?- ?- 

9A/- G%- ,  :O=- 0:A- .2%- $A?- $/?- 5=- 21A2?- +J- $%- 5=- =- 3- .$- 0- v<- $%- 2:A- 5K- $/?- 3- I<- 0- >J?- L- =,  SA- 3- . J- =3- 

IA?- 2?=- 2:A- !R2?- GA?- $/?- $%- i3- 0- !/- .- 3,/- 0:A- 5K- $/?- I<- 3,<- ,$- 0- , R2- 0- ;A/- 8A%- ,  $/?- 3- I<- 0- .%- I<- 

0:A- {2?- ,- ..- 0: A- :I<- 2- .%- 2&?- 0?- /- ( R?- *A.- ;J- /?- .$- 0:A- <%- 28A/- .- 3A- <%- 2- .%- ,  :I<- 2- .%- 2&?- 0<- 3A- 

:I<- <3- 8J- /- 3A- :I<- +J- )A- v<- /3- 3#:- ;J- /?- .$- 0- =- \R- 2<- IA- #$- i- ? R$?- .%- 2&?- 0- .%- ,  $?J<- =- :.3- .%- ,  (- =- 

?- h=- .%- ,  *A- 3- 3A/- ?R$?- GA?- 1A2- 0- .%- 2&?- G%- .J- .$- $A- %R- 2R- =- .J- .%- .J?- 2a.- 0- 3J.- =,  .J- .%- V=- 2:A- <%- 28A/- 

3%R/- .- I<- 0- /:%- $?<- .- *J?- 0- 3A/- 0- 28A/- .- \R- 2<- IA- SA- 3- .%- V=- 2: A- !R2?- GA?- $/?- I<- , R2- 0:%- <%- 28A/- IA?- :R.- 

$?=-0:A- .R/- \R- 2<- IA- SA- 3?- 21A2?- /?- }<- 3A- $%- 2- KA?- =3- IA- !R2?- =?- $%- 2- 43- .- >J?- 0<- L- 2- ;A/- /R,  , 
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3.2.3  La conclusion illustrant le caractère des phénomènes et [celui des changements 

d’appui] au moyen d’exemples  
 

De même que l’apparence des phénomènes sans existence est comparable 
à une illusion, à un rêve, etc., 
de même, les complets changements d’appuis peuvent être comparés 
à l’espace, l’or, l’eau, etc. (57) 

 
Les phénomènes du sa s ra apparaissent en raison d’une force purement conceptuelle, ils sont 

sans aucune véracité, d’où l’expression « phénomènes sans existence ». Malgré qu’en essence, ils 
sont sans aucune existence, ils se manifestent. L’apparence [qui se manifeste aux esprits] confus, 
malgré l’absence d’existence, est de même comparable à une illusion, à un rêve, au reflet de lune 
dans l’eau, etc. Ces [choses] apparaissent, malgré que leur nature en tant que telle soit aussi sans 
existence.  

De même, les complets changements d’appui (correspondant à la nature des phénomènes en 
elle-même) peuvent être comparés à l’espace (qui, par nature, est complètement pur), à l’or pur, à 
l’eau (qui, en tant qu’élément constitutif, est claire), au soleil (qui n’est pas [affecté] par la présence 
de nuages), etc. Depuis des temps sans commencement, la manière d’être de tous les phénomènes 
[en opposition à leur manière d’apparaître] est sans taches, c’est-à-dire que [l’impression] d’un 
sujet, d’un objet, etc. y est sans appui. Malgré cela, le pouvoir de la confusion parvient à obscurcir 
cette manière d’être [des phénomènes]. On doit donc comprendre que l’absence de 
changement d’appui [dure] tant que ces semblants d’impuretés se manifestent en leur manière 
d’apparaître et que l’ultime changement d’appui s’obtient lorsque leur manière d’être et leur 
manière d’apparaître sont entièrement en accord. [Ces deux aspects arrivent à s’accorder] par le 
pouvoir du chemin qui élimine ces taches.  

[Objection] Puisqu’il y a une différence entre un état qui ne s’est pas transformé et un état qui 
s’est transformé, il est illogique que la nature des phénomènes soit en elle-même pure depuis des 
temps sans commencement. Est-ce que la transformation s’effectue ou est-ce qu’elle ne s’effectue 
pas ?   

[La nature] ne se transforme pas ! [La transformation] est comme le ciel, [dont la nature est] pure 
depuis des temps sans commencement, [cette nature est voilée par] la présence d’une bruine 
passagère ou autres [phénomènes du genre] ; [cette même transformation] est comme l’or mêlé au 
minerai ; comme l’eau troublée par la saleté ; comme le soleil caché par les nuages, etc. En essence, 
[la nature de tous ces phénomènes] ne peut pas être altérée par quoi que ce soit, et cela, malgré la 
présence de facteurs obscurcissant. Lorsque cette nature se manifeste directement sans ces 
[facteurs], elle n’est pas nouvellement produite. Il en va de même pour l’obtention des changements 
d’appui [qui se manifestent] par la force que produit l’élimination des taches passagères. En cela, on 
doit comprendre que la réalité est, par nature, claire lumière. Si précédemment recouverte de taches 
passagères, [cette réalité] n’apparaît pas, elle apparaît ensuite simplement par la force du chemin 
[qui élimine les taches]. 
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28A- 0, 3)$- $A- .R/, 

36.- L%- /A, 

(R?- .%- (R?- *A.- i3- 0<-  :L J.- 0 :A- 5B$- =J:<- L?- 0,  3$R/- 0R - L3?- 0?- 36.- 0- mR$?- ? R,  , 
8J?- .%- ,   

 

 :I<- L%, 
#- ( J :A- 3#/- 0R- 3- @- 6- /- .%- ,  8- 3- =R- 4- 2- .$J- aR%- ?J%- $ J- o=- 35/- I A?- 2+<- &A%- 8?- +J- $+/- =- 12- 0 :R,  , 8J?- ?R,  , 
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4.   Le colophon 
 

Certification de l’auteur 
 

Les stances distinguant les phénomènes de leur nature  
sont ici parfaitement achevées par l’auteur, le protecteur Maitreya. (58) 

 
 
Note des traducteurs : 
 
Mah jana, le pa it (tib. mkhan po) du Cachemireet Shama Lotsawa Gelong Senge Gyaltsen, le 
traducteur tibétain, ont traduit, vérifié et mené à terme ce travail. 
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$8%- $ A- .!<- ($- w/- .!<- 3- ?R$?- ?- }- :I<- .?- 2+<- 2<- 3- $?%?- G%- ,  =R- o?- #- &A$- =?- L3?- (R?- #J- s- !- }- :I<- 

.?- 2+<- 8?- $?%?- +J- .J- .?- 3#/- aR2- ?R$?- 0E- (J/- .- 3- 28$?- >A%- o- $<- .- 2!/- 0- ;R%?- mR$?- 3*3?- 0:A- {2?- ; A/- 

0?- 2+<- 2<- $R<- 3- ($- $ R,   
,o=- 52- ?J3?- .0:- 3(R$- $A- ]R- PR?- GA?,   
,o=- 2:A- .$R%?- .R/- 5=- 28A/- 2>.- 0: A- $8%- ,   
,o=- Y?- i3?- GA- :)$- %R$?- :.A- 2>.- .$J?,   
,o=- 2!/- SA- 3J.- KR$?- 2&<- o?- I<- &A$   
,i3- 0<- 3A- gR$- ;J- >J?- $%?- ( J/- 35 S,   
,:1$?- 0:A- (R?- GA- <A/- (J/- :L%- $/?- =,   
,2.$- .%- :PR- !/- .$:- 2?- = J$?- 8$?- /?,   
,mR$?- (A/- .R%- 2- 3,:- <- KA/- 0<- >R$  , 

&J?- 0- :.A- /- }<- 3J- \%- $A- =R<- $./- ?- :.A<- 43- =- 3=- 0:A- {- <A/- 0R- (J?- 2{=- 3- 36.- 0- .%- ,  KA?- ?:%- .R/- $* J<- &/- 

:$:- ;A?- 2{=- 2- .%- ,  <%- *A.- G%- $8%- ( J/- 0R- :.A- =- 3R?- 0:A- ;A.- GA?,  KA?- ?- >A%- g- =R<- $./- ?- ( J/- 0R- !:,R$- +- 3A- 13- 

:)3- .L%?- i3- 0<- o=- 2?- 3% R/- gR$?- o/- 2>.- 0:A- 8R<- =- VA?- +J- 8$- $?3- =- P2- 0<- 2IA?- 0- 3;- =), ,    
, (R?- .%- (R?- *A.- 92- 3R- i3- :LJ.- 0:A,  ,$8%- :P J=- 3A- 13- :)3- .L%?- $?%- H.- :1$?,  ,z/- P2- !J%- .- %<- .- :.- LJ.- 

0R,  ,z$- 2?3- 35%?- 3J.- 5K- .2%- 1R=- 3- !J,  ,=J$?- L?- :.A?- 35S/- .?- $?3- .$ J- 5S$?- IA?,  ,$%- .J- 3- 13- :VJ=- 

2&?- ,3?- &.- 0,  ,Y?- 2&?- o=- 2:A- $.3?- 0:A- $R.- I<- +J,  ,(R?- !/- 3*3- 0- (J/- 0R:C-.R/- gR$?- >R$,,,, 

,&J?- 3;- =?- (R/- 0- .$J,,     ,, 
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ÉPILOGUE 
 [du commentaire de Mipham] 

 
 
Le Karchak Denkar et autres catalogues de textes ne répertorient pas spécifiquement la traduction 
des cinq traités de Maitreya dans l’ancienne période de traduction. Néanmoins il y a des évidences 
historiques situant la traduction [du sanskrit au tibétain] de ces traités à cette époque. Il y avait alors 
de très nombreux mkhen po (sk. pa it), slob dpon (sk. c rya) et autres grands érudits, et le 
bouddhisme était dans sa pleine floraison en Inde. La qualité des traductions de l’époque est 
incontestable. 
   

[Maitreya] est le bodhisattva par excellence, 
le régent du Vainqueur  
possédant la vision pénétrante de la connaissance. 
Il composa ces [cinq] traités en expliquant parfaitement 
l’intention des enseignements du Vainqueur. 
Par la vertu d’avoir ainsi clairement montré aux héritiers [et héritières] du Vainqueur  
la manière d’entrer sur la voie,  
puissent les enseignements impécables du Vainqueur se répandre dans les dix directions. 
 
Ces [traités] sont comme un lac au cœur des hautes neiges de la sagesse non conceptuelle 
qui est la source des trésors des enseignements des Êtres Nobles. 
En y demeurant allègrement, plein de joie, puissions-nous (tous les êtres vivants et moi-
même) 
parfaire l’accomplissement, la maturation et la purification. 

 
Durant l’année du buffle de feu, un Tulku hautement vénéré me demanda d’écrire ce commentaire. 
Cette requête fut réitérée par plusieurs autres pratiquants sincères. Inspiré par cela, et par ma propre 
dévotion envers cet illustre traité, moi, Mipham, je rédigeai [ce commentaire] en lien avec les 
enseignements sur l’Ornement de la réalisation directe, durant l’année du cheval de bois au grand 
siège de Ka Tog. Sa composition fut accomplie en trois jours. Puisse [ce commentaire] apporter 
bonheur et bien-être !  

 
DÉDICACE 

Ce commentaire sur le traité qui cerne le sens profond des phénomènes et celui de leur nature jaillit 
spontanément. Il fut mis par écrit par Tsewang Drolma dont la motivation est sans égale. Puissent 
les mérites accrus [par ce travail] être égaux à la vertu des trois temps et rejoindre tous les êtres ! 
Puissent-ils tous ainsi rencontrer l’invincible Maitreya, et être réceptifs aux enseignements du 
Vainqueur, ceux de ses héritiers et de ses héritières ! Puissent-ils réaliser la grande équanimité de 
tous les phénomènes ! 

 
Par la puissance de la vertu, puisse cette prière d’aspiration se réaliser! 
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PARTIE III 
L’EXAMEN DES STANCES 

 
5. L’EXAMEN DES HOMMAGES, DU TITRE ET DE LA PREMIÈRE 

STANCE 

À la première lecture, il est évident que des textes aussi denses que le DhDhV (IVe siècle) 

sont énigmatiques. Le commentaire de Mipham (XIXe siècle), qui a été écrit pour répondre 

aux questions de son temps, est de loin, le plus enseigné dans les centres bouddhiques en 

Occident à l’heure actuelle. Malgré les traductions et les enseignements, un grand nombre 

de personnes à travers les divers pays visités témoignent de leur difficulté à en saisir la 

signification et l’application possible. L’examen des stances qui suit a donc pour objet 

d’offrir des pistes de réflexion face aux questions que la lecture de ce texte suscite en 

contexte occidental. 

 

Pour l’examen, je m’appuie sur la méthode de Vasubandhu, la Vy khy yukti. D’une part, ce 

choix de méthode répond à des remarques de Kapstein (2008) et Cabezón (1992) qui 

insistent sur la nécessité de trouver des approches qui permettent à la pensée bouddhique de 

se dévoiler. D’autre part, cette méthode, qui invite à examiner minutieusement chaque mot, 

chaque idée, est particulièrement efficace pour révéler la structure logique et sémantique 

des cinquante sept stances du texte. La division en six chapitres de cet examen n’est donc 

pas arbitraire, elle s’impose d’elle-même à la suite de l’application de la méthode de 

Vasubandhu180. La mise en lumière de cette logique permet du coup de mettre en valeur le 

développement des idées, et de proposer des pistes de réflexion sur la question principale 

de la présente recherche, soit l’applicabilité du constat de vacuité.  

                                                 
180Le présent chapitre porte sur les hommages, le titre et la stance d’introduction (stance 1). Il établit 

l’intention du texte. Le chapitre 6 examine la notion des trois dimensions de l’expérience (stances 2 à 9), le 
chapitre 7 examine la notion d’appui (stances 10 à 26), le chapitre 8 examine la notion de changements 
d’appui (stances 27 à 32, le chapitre 9 examine la notion d’intelligence fondamentale (stances 33 à 47), et 
le chapitre 10 examine l’utilisation de le pensée rationnelle sur ce chemin de l�Éveil (stances 48 à 57).  
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On pourrait évidemment se demander ce que l’examen des hommages peut amener comme 

pistes de réflexion sur cette question. On verra que le choix d’une traduction comporte un 

bagage autant culturel que philosophique et que l’examen des mots montre que les 

hommages apportent des indices importants pour la compréhension de ce texte. Également 

pertinent à la question principale, l’examen du titre clarifie ce qu’on entend précisément par 

« phénomène », par « nature des phénomènes » et par « distinction ». Cela permet 

d’introduire des notions de base.  

Dans cette perspective, l’examen de la première stance révèle déjà un débat. S’en tenant 

strictement aux indices issus de l’examen du titre et à ceux découverts dans la v tti de 

Vasubandhu, la lecture proposée reste prudente. Elle amène ainsi à considérer le 

développement de la prajñ  comme thème central du texte, un thème qui se dessine déjà 

dans les hommages.  

 

5.1 L’examen des hommages 

Suivant les travaux des indianistes, on suppose que la méthode indo-tibétaine qui consiste à 

offrir un hommage au début de la composition d’un texte (ou de sa traduction) s’apparente 

au rite d’hospitalité de l’Inde ancienne. Dans cette perspective, l’hommage est à la fois un 

geste de générosité, une marque de respect et une sorte d’invitation. Par un hommage, on 

invite un maître ou une déité à être présent. La notion de déité est interprétée ici selon la 

pensée bouddhique, c’est-à-dire comme la personnification de qualités de l’esprit. On y 

reviendra, mais disons pour l’instant que le DhDhV et le commentaire de Mipham 

contiennent deux hommages et que ces hommages jouent plusieurs rôles.    

 

L’hommage des traducteurs et ses multiples rôles 

L’hommage des traducteurs fait appel à celui que les traducteurs considèrent clairement 

comme l’auteur du DhDhV, le bodhisattva Maitreya :  
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Nous nous prosternons devant le [bienveillant –] protecteur Maitreya181. 

 

Le terme sanskrit n tha signifie « protecteur182 ». Le problème ici avec l’utilisation de ce 

terme est que du point de vue de la tradition tibétaine plus tardive, la notion de protecteur183 

fait référence aux dharmap la, déités du Vajray na qui ont pour tâche de protéger les 

enseignements et d’éliminer les obstacles. Or Maitreya est un bodhisattva, non un 

dharmap la. Dans cette perspective, même si la signification du terme sanskrit est sans 

équivoque, on hésite à simplement utiliser le terme « protecteur ». À cette réserve culturelle 

s’ajoute le contexte philosophique.  

 

Dans le contexte d’une démarche bouddhique, le terme « protecteur », comme celui de 

« sauveur », peut porter à confusion en renforçant l’idée que, sur le chemin, un individu 

peut s’en remettre à quelqu’un d’autre.En philosophie bouddhique, l’idée d’une aide 

extérieure est erronée, d’une part, parce que ce chemin spirituel est essentiellement un 

travail intérieur, individuel, à l’exemple du chemin que prend le Buddha lorsqu’il délaisse 

le royaume pour devenir un ascète errant en forêt. L’intervention de ses maîtres, dits 

extérieurs, est certes importante dans sa démarche, mais celle-ci demeure instrumentale à 

l’Éveil, état qu’il parvient à manifester seul sous l’arbre de bodhi.   

 

D’autre part, dans ce contexte, il y a la question d’existence qui joue un rôle important. On 

entend ici la relation de dépendance mutuelle qui équivaut au constat de vacuité (pour qu’il 

y ait quelqu’un qui protège, c’est-à-dire Maitreya, il faudrait qu’il y ait quelqu’un à 

protéger, c’est-à-dire celui ou celle qui rend hommage). On reviendra sur cette question 

philosophique, mais pour l’instant, posons simplement une mise en garde contre une 

interprétation trop hâtive et contre l’utilisation de termes déjà chargés de sens en contexte 

indien comme en contexte occidental.  

 

                                                 
181Tib. mgon po byams pa la phyag ‘tshal lo. 
182Le mot n tha vient d’une racine n th, au sens de « demander de l’aide, solliciter ». 
183En général, le mot français « protecteur » traduit les termes tibétains chos skyong ou srung ma. 
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Alors, comment traduire le terme n tha pour éviter les malentendus ? Pour répondre à cette 

question, la polysémie du terme tibétain, mgon po, qui veut dire à la fois « seigneur, 

souverain, protecteur, refuge, défenseur, maître, gardien », il est parfois aussi traduit par 

« sauveur », ce qui n’est pas d’un grand secours. Il faut donc se tourner vers le personnage 

de Maitreya pour trouver des indices. En contexte bouddhique, celui que l’on nomme 

Maitreya représente l’idéal du bodhisattva, il est l’expression de la bonté fondamentale, la 

bonté non conditionnée184. Avec cet idéal, la pensée du Mah y na met l’accent sur une 

bonté dite éveillée. Mais quel est le lien entre la bonté que personnifie Maitreya et la notion 

de protecteur ? Une interprétation possible en contexte de pratique est de considérer que la 

bonté est une protection, voire la meilleure protection possible contre les afflictions 

mentales. C’est dans cette perspective que l’on suggère d’ajouter le terme « bienveillant » à 

la traduction plus littérale. 

 

Vient ensuite l’expression suivante phyag ‘tshal, souvent traduite par « prosterner ». Le 

dictionnaire de Lokesh Chandra (1959-61) indique que cette expression correspond aux 

termes sanskrits : (1) abhivand(h)a (abhivandana ou abhiv da), au sens de requête ; (2) 

namas-k ra au sens d’hommage ; (3) namas au sens de prosternation ; (4) pra ma au sens 

de révérence. Dans son dictionnaire, Edgerton (1953) mentionne le terme abhiv dan  qu’il 

traduit par « salutation ». Devant cette polysémie, comment traduire l’expression ?  

 

Pour mieux en saisir le sens dans ce contexte, examinons les multiples rôles que joue cet 

hommage. Il est indéniable que ce terme correspond à une marque de profond respect, il 

peut être vu comme une invitation lancée à Maitreya ou comme une occasion de requête, 

d’échange de faveurs. L’idée de marchandage dans un contexte spirituel peut peut-être 

surprendre l’esprit occidental.   

 

À cet étonnement, la pensée bouddhique suggère que le marchandage est peut-être plus 

fondamental à l’esprit humain qu’un simple geste associé au commerce. On pense entre 

autres à la dynamique de la pratique. Un-e pratiquant-e qui investit beaucoup d’effort 

                                                 
184Au cours d’enseignements oraux sur le DhDhV donnés entre 1992 et 2007, Gyamtso (tib. rgya mtsho) 

précise que la bienveillance de Maitreya englobe tous les êtres sans exception (tib. �gro ba�i mgon po). 
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s’attend généralement à en tirer un bienfait. Dans une perspective bouddhique, cette 

« bureaucratie de l’égo185 » est inévitable, du moins jusqu’à ce que l’individu abandonne 

toute notion de but à atteindre. En ce sens, le don, l’offrande ou la pratique cache souvent 

un type de marchandage plus ou moins subtil. C’est dans cette perspective que les maîtres 

de la tradition suggèrent que l’hommage peut être utilisé comme une manière d’harnacher 

une des dynamiques de l’esprit humain. À l’image de l’équipement qui permet de monter 

un cheval sauvage ou de s’en servir pour le trait, l’hommage est un instrument qui permet 

d’utiliser une tendance de l’esprit (cheval sauvage) au profit de la voie. 

 

En ce sens, selon Gyamtso, cet hommage comprend au moins deux requêtes de la part des 

traducteurs : le souhait que leur soit accordé le pouvoir de faire face à tous les obstacles 

durant leur travail de traduction, et celui de pouvoir mener à terme leur travail. Dans ce 

contexte, comme le souligne Gummer (2005), le travail de traducteur doit être ancré dans 

une démarche spirituelle ; la traduction n’y est pas qu’une simple habileté technique. Ceux 

qui se prêtent à l’exercice de traduction aspirent d’une part, à intégrer le sens profond du 

texte, et d’autre part, à pouvoir transmettre le pouvoir transformateur d’un texte. 

 

Cet hommage peut aussi jouer une autre fonction. Pour ceux qui utilisent ce texte comme 

soutien de pratique, cet hommage n’appartient plus aux traducteurs, il prend la forme d’une 

requête personnelle et, en cela, il s’apparente davantage à une prosternation (un acte de 

profond respect). La tradition indo-tibétaine dénombre au moins trois différents types de 

prosternation.  

1. La prosternation qui met l’accent sur la dévotion186. Dans ce cas, Maitreya est 
visualisé au-dessus de la tête, dans le ciel. Cette approche suppose une 
prosternation physique.  

2. La prosternation qui met l’accent sur la méditation187. Dans ce cas, on se 
prosterne physiquement en visualisant en un point « l’arbre de refuge » 
composé des maîtres de la lignée, les buddha, les bodhisattva, qui dans le cas 
présent implique Maitreya.  

                                                 
185Expression proposée par Trungpa 1987 (p. 15-17). 
186Tib. tha ma mos pa’i phyag. 
187Tib. ‘bring sgom pa’i phyag. 
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3. Enfin, la prosternation qui met l’accent sur la vue188. Dans ce cas, la 
prosternation est offerte sans objet, sans sujet et sans acte de prosternation.  

 

En tant qu’offrande avant une pratique, toute prosternation participe à la réunion de causes 

et de conditions favorables, voire nécessaires, au but à atteindre. Dans ce contexte, une 

prosternation est liée au renoncement aux huit préoccupations mondaines motivées par la 

peur et son contraire, l’espoir189. Pour un-e pratiquant-e, l’hommage, au sens de 

prosternation, s’accompagne du souhait190 d’avoir la capacité de réaliser le sens profond du 

texte, voire d’atteindre l’état de buddha. C’est en considérant que ce texte est étudié par des 

pratiquants-es en contexte occidental, que l’on traduit ici le terme phyag ‘tshal par 

prosternation. Cela dit, examinons maintenant l’hommage de Mipham.   

 

L’hommage de Mipham et son interprétation  

Mipham ouvre son commentaire avec trois stances liminaires. Selon une façon de faire 

traditionnelle, les deux premières expriment l’hommage et la dernière, l’intention. Dans la 

présente section, on examinera les deux premières stances. La dernière sera examinée à la 

fin de ce chapitre, dans la section qui porte sur l’intention du DhDhV. 

 

Devant [vous], Maître Suprême, kyamuni,  
[qui], par le sceptre adamantin de l’intelligence fondamentale non conceptuelle, 
avez conquis la totalité des montagnes, objet saisi — sujet qui saisit, 
et manifestez ainsi un corps de sapience inconcevable, je me prosterne191. 

 

Le terme tibétain thub pa correspond au terme sanskrit muni. Dans le MW, le terme muni 

désigne un saint, un sage, un voyant, un ermite, un moine, un dévot, un ascète. En contexte 

bouddhique, les spécialistes s’entendent pour dire que le sens du terme muni est « ascète 

                                                 
188Tib. rab lta ba’i phyag ‘tshal. 
189L’espoir (sk.  ; tib. re ba) et la peur (sk. tr sa ; tib. dogs pa). Dans l’ordre, ces huit préoccupations sont 

les gain-perte, plaisir-déplaisir, renommée-disgrâce, louange-blâme. Sk. l bha – al bha ; sukha – du kha ; 
ya as – aya as ; pra a s  – nind . Tib. rnyed pa – mi rnyed pa ; bde ba – mi bde ba ;  snyan-grags – 
snyan grags mi ldan pa ; bstod pa – smad pa. 

190La tradition insiste sur l’efficacité des souhaits qui s’explique par le principe de cause à effet. 
191Tib. rnam par mi rtog ye shes rdo rje yis / gzung �dzin ri bo rab tu bcom mdzad pas / bsam gyis mi khyab 

ye shes sku brnyes pa / ston mchog thub pa de la phyag �tshal lo. 



L’examen des stances V 

229 

silencieux ». Le terme thub pa ici est un diminutif de kya thub pa : expression 

correspondant au terme sanskrit kyamuni. D’un point de vue littéral, le sens de 

kyamuni est donc « l’ascète silencieux des kya ».  

 

Cela dit, plusieurs érudits de la tradition utilisent le terme muni au sens de sage et ne s’en 

tiennent pas au terme kya, c’est-à-dire ce qui est relatif aux aka, nom du peuple auquel 

appartient le Buddha historique. Ces érudits utilisent plutôt le terme kya au sens de akya, 

un terme distinct qui signifie « possible, capable, en mesure de ». Selon cette interprétation, 

le terme kyamuni voudrait dire « sage puissant » et devient ainsi une épithète du Buddha. 

Cette traduction est possible au prix d’un contresens (sans doute conscient), ou d’une sorte 

de jeu de mots, que toutes les traditions connaissent. On joue sur les mots pour permettre au 

lecteur et à la lectrice (ou à l’auditeur et à l’auditrice) de percevoir ce qu’il-elle doit 

comprendre. On peut ainsi dire que cette interprétation relève du domaine de la rhétorique 

et non de la linguistique, ce qui du point de vue de la pratique, offre des pistes. 

 

Mipham avait-il ici l’intention de faire ce jeu de mots ? On le soupçonne, toutefois, il est 

préférable de garder le terme sanskrit, c’est-à-dire de s’en tenir au nom du Buddha 

historique, ce qui n’élimine pas nécessairement le jeu de mots. Ensuite, toutes les qualités 

qui sont attribuées au Buddha font référence à sa force, à ses capacités. D’abord, il y a 

l’expression « Maître Suprême » (tib. ston mchog) qui fait référence à une capacité 

exceptionnelle pour l’enseignement. Le Buddha est le premier enseignant de cette tradition 

et reste le modèle par excellence. Mipham décrit aussi ce modèle de pratiquant par 

excellence comme le conquérant (tib. bcom) d’une montagne (tib. ri bo). La montagne est à 

l’image des hauts sommets de l’Him laya, environnement dans lequel évolue Mipham. 

Cette montagne représente ici l’immensité (tib. rab tu) de l’ignorance induite par 

l’apparence de la dualité, un amoncellement gigantesque qu’est l’habitude de concevoir 

l’expérience vivante en une dualité sujet qui saisit (tib. ‘dzin) et objet qui est saisi (tib. 

gzung).  

 

Comment le Buddha arrive-t-il à conquérir cette chaîne de montagnes vertigineuses ? 

Mipham indique que c’est par l’intelligence fondamentale que le renversement des 
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habitudes de perceptions dualistes est possible. L’expression « sceptre adamantin » est une 

traduction du terme tibétain rdo rje et du terme sanskrit vajra. Le terme vajra est un 

adjectif substantivé construit sur la racine vaj (uj), que l’on retrouve aussi par exemple dans 

ugra, ojas192, etc. Il signifie « la dure ou la puissante », et se rapporte d’abord à l’arme (le 

foudre ; thunderbolt) avec laquelle Indra frappe les nuages d’orage193. Mais c’est aussi le 

nom du diamant, une pierre très dure, qui est en fait la matière avec laquelle cette arme est 

censée avoir été fabriquée.   

 

Dans la tradition tantrique indo-tibétaine, ce symbole représente la force éclatante de 

l’esprit d’Éveil (le foudre) ; il représente la limpidité et la clarté ainsi que l’aspect 

tranchant, indestructible, immuable de l’esprit éveillé (le diamant). Ce sont là toutes des 

qualités que Mipham attribue à l’intelligence fondamentale non conceptuelle, aussi 

considérée comme la cause de l’Éveil, la nature de l’esprit, la nature de Buddha. La 

mention de cette intelligence ici n’est pas anodine, elle s’applique spécifiquement aux 

propos du DhDhV (voir chapitre 9). 

 

Cela dit, un invité aussi digne d’estime que le Buddha kyamuni incite Mipham à 

s’incliner. Par ce geste traditionnel, Mipham souligne le principe d’interdépendance : un 

commentaire comme celui-ci ne peut avoir été composé sans prédécesseurs, plus 

particulièrement, sans le Buddha. Mipham se place donc dans une continuité de 

transmission orale considérée comme vivante, sans interruption194. Pour la communauté 

contemplative à laquelle appartient Mipham, cette continuité est un gage d’authenticité, 

voire un élément de légitimation, elle est aussi une source d’inspiration intarissable. 

 

La deuxième stance de l’introduction de Mipham contient un autre hommage. Dans celle-

ci, Mipham invite deux autres visiteurs de marque à être présents. Pour eux, il écrit :  

 

                                                 
192Le terme ugra signifie « puissant, terrible ». Le terme ojas signifie « force, pouvoir ». 
193On dit aussi qu’un certain r i aurait médité sur une longue période de temps en dédiant ses propres os à 

Indra pour que celui-ci puisse en faire une arme.   
194La notion de transmission orale vivante n’écarte pas le fait qu’il puisse y avoir des innovations au cours des 

siècles. Toutefois, celles-ci se trouvent toujours en déduction logique des enseignements précédents. 
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Mañju r  et [Maitreya,] régent invincible et grande force de la dixième Terre, 
[vous] qui êtes les héritiers du Vainqueur [ kyamuni] 
et les détenteurs des trésors du Dharma vaste et profond, 
en joyaux sur ma tête, je place les ongles de vos pieds195. 

 

Le terme tibétain rgyal ba (sk. jina), que l’on traduit par « Vainqueur », est une autre 

épithète du Buddha kyamuni. Mañju r  et Maitreya sont identifiés ici comme ses héritiers 

et comme les détenteurs de son enseignement : le Dharma. Dans le contexte de la tradition 

indo-tibétaine, Mañju ri196 personnifie l’aspect profond des enseignements, c’est-à-dire la 

sapience ou connaissance par excellence. Les érudits de cette tradition placent 

l’enseignement de N g rjuna dans cette catégorie. De son côté, Maitreya personnifie la 

variété des enseignements, c’est-à-dire la multiplicité des moyens employés pour enseigner. 

Les érudits de cette tradition placent l’enseignement du noble Asa ga dans cette catégorie. 

Dans cette perspective, l’épithète « héritiers du Vainqueur » s’applique aussi à N g rjuna et 

Asa ga, comme le suggère le commentaire de Mipham.  

 

En joignant la sapience (Mañju r ) aux moyens utilisés sur la voie, c’est-à-dire la 

manifestation de la bonté (Maitreya), Mipham réunit les deux forces que le Mah y na 

considère comme essentielles au chemin. La présence de Mañju r  ici n’est pas anodine, 

elle donne un indice d’interprétation en supposant un lien entre le DhDhV et la sapience (le 

développement de la prajñ ).  

  

En contexte universitaire, on peut aussi s’interroger au sujet de l’image des ongles de pied 

que Mipham pose comme les joyaux d’une couronne au-dessus de sa tête. Suivant les 

travaux des indianistes, on suppose que cette expression s’inspire d’une marque de respect, 

d’une forme d’allégeance issue d’un système hiérarchique indien. Dans ce contexte, les 

pieds sont généralement considérés comme impurs, mais en relation à un aîné, qui serait à 

la tête d’une structure familiale, les pieds sont aussi dignes de vénération.  
                                                 
195Tib. gang gi zab cing rgya che’i chos kyi mdzod / ‘dzin mdzad rgyal ba’i sras po ‘jam pa’i dbyangs / rgyal 

tshab sa bcu’i dbang phyug ma pham pa’i / zhabs sen nor bu gtsug gi rgyan du brten. 
196Le terme mañju signifie « beau, plaisant, charmant », le terme r  signifie « beauté, prospérité, dignité ». Le 

nom Mañju r  signifie donc « à la beauté charmante ». Ce personnage est associé à la capacité de 
comprendre les textes (sapience) et de les expliquer ou de verbaliser (parole). En ce sens, on dit de lui qu’il 
possède les soixante qualités de la parole, on l’associe à la jeunesse, à l’image de la fraîcheur ou à l’éclat 
de la réalisation du sens profond. Dans l’iconographie, son corps est de couleur orange. 
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On suppose ainsi que Mipham se situe dans une filiation spirituelle qui place les bouddha et 

bodhisattva au-dessus et les pratiquants de cette voie en dessous. Mipham se place ainsi 

dans une lignée de transmission. Dans le contexte de la pratique, une telle image sert à 

éveiller les qualités de cette lignée en soi-même. Elle est est aussi l’expression d’un voeu 

pour le commentaire. Mipham souhaite sûrement ici que son travail ait le pouvoir d’éveiller 

ces mêmes qualités chez les auditeurs-trices ou lecteurs-trices. 

  

Cette dynamique de transmission se retrouve dans les techniques de visualisation tantrique 

issues de l’Inde. Mipham ouvre-t-il ici une fenêtre sur les pratiques préliminaires de 

visualisation si répandues en contexte tibétain ? Il est difficile de le savoir. Toutefois, en 

contexte traditionnel, il est clair que ce type d’hommages sert de pratiques préliminaires 

spécifiques à la traduction de textes, à la composition de commentaires, une pratique 

applicable aussi à chaque session d’étude. Comme pour les prosternations, ces pratiques 

peuvent inclure un exercice de visualisations. Cela dit, examinons maintenant le titre.  

 

5.2 L’examen du titre et son interprétation  

Aussi condensé soit-il, le titre révèle des données importantes, entre autres en ce qui a trait 

à l’intention et au contenu d’un texte. En contexte bouddhique, on dit que le titre possède 

même un pouvoir illuminateur. À lui seul, le titre peut éveiller une compréhension 

profonde.  

 

« Stances de la distinction entre les phénomènes et leur nature » 

En sanskrit : Dharmadharmat vibh gak rik  

En tibétain : Chos dang chos nyid rnam par ‘byed pa’i tshig le ‘ur byas pa 
 

Dans son commentaire, Mipham ne donne aucun indice sur les termes dharma, dharmat  et 

vibh ga. Alors comment doit-on traduire ces termes en langue française et quelle en est 

l’utilisation dans le DhDhV ? Avant d’aborder le sens de ces trois termes, notons déjà que 
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la présente version tibétaine du texte est versifiée, ce que l’on nomme une k rik  (tib. tshig 

le ‘ur byas pa), un texte extrêmement concis de type mnémotechnique. On traduit ici ce 

terme par « stances ». La concision d’un tel texte, précisons-le, est particulièrement utile en 

pratique. 

  

La traduction des termes dharma et chos par « phénomènes » 

La racine du terme dharma est dh  qui signifie « porter, soutenir ». Le mot dharma 

implique donc la notion du soutien ou d’appui. On sait que le DhDhV fut composé dans 

une communauté au nord de l’Inde à une période où l’analyse « abhidharmique » domine 

les débats. Dans l’Abhidharmako a, Vasubandhu définit un dharma comme : le fait de 

porter197 une caractéristique propre198. On entend ici qu’un dharma implique 

nécessairement un attribut, une propriété, un trait distinctif. 

 

Le terme dharma est traduit par chos en tibétain. Le dictionnaire BGT dénombre dix 

utilisations du mot chos199. Dans le présent contexte, on le comprend au sens d’« objet de 

connaissance »200. Précisons que dans le Compendium de la connaissance (tib. shes bya 

kun khyab), Kongtrül (1811-1899) distingue trois types d’objet de connaissance : l’objet201, 

le sujet202 et les moyens qui mènent à la cognition de ceux-ci203. En cela, un dharma sous-

entend une dualité sujet-objet et une relation de dépendance. Plus précisément dans le 

DhDhV, Vasubandhu indique que les dharma sont des appuis, dont la caractéristique est la 

souffrance204. Alors, pourquoi traduire ce terme par « phénomène » ? 

                                                 
197Sk. dh ra a.  
198Sk. svalak a a, voir La Vallée Poussin 1971, tome I : 4. 
199Selon le BGT, le terme dharma est utilisé : 1. au sens d’« objets de connaissance » ; 2. au sens de 

« chemin » ; 3.   au sens de « nirv a » ; 4.  au sens d’« objet de l’esprit » ; 5. au sens de « vertu » [ou 
conduite] ; 6. au sens de « vie » ; 7. au sens de l’« ensemble des écritures » ; 8. au sens de « devenir » ; 
9. au sens de « principe » ou « vœux » ; 10. au sens de « tradition ». 

200Les Prajñ p ramit  offrent une liste de cent dix types de dharma, objets de connaissance : cinquante-trois 
phénomènes « samsariques » et cinquante-sept phénomènes « nirvaniques » (voir pt. tableau 6.1 : 260). 
Voir aussi le livre de Bhuti publié en 2000 (48-68) et Brunnhölzl (2010). 

201Tib. yul ; sk. vi aya. 
202Tib. yul can ; sk. vi ayin. 
203Tib. de rtogs byad pa’i thabs ; sk. up ya.  
204Tib. [...] kun nas nyon mongs pa ’i mtshan nyid kyi chos [...] (Phuntsok 1990 : 42 ; voir aussi p. 45)  
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Le choix d’une traduction 

Disons d’abord que le terme dharma (et chos), au cours des derniers siècles, a été traduit de 

diverses façons. Par exemple, Hodgson, à partir de 1827, le traduit par « choses » ou 

« phénomènes » ; Burnouf, en 1876, par « condition » ou par « phénomène » ; La Vallée 

Poussin, en 1928, par « principe » ; Lévi, en 1932, par « essence » ; Lamotte, en 1935, par 

« chose » ; Silburn, en 1955, par « éléments » ; May, en 1958, par « éléments principiels de 

la réalité » ; Bugault, en 1968 préfère « éléments discrets instantanés », ou « éléments 

fondamentaux ». Filliozat, en 1999, le traduit par « dispositions particulières des choses ». 

Dans sa traduction, du DhDhV, Robertson, en 2008, traduit dharma par thematic reality en 

opposition à la réalité en elle-même.  

 

Mathes (1996), dans son travail sur le DhDhV, propose la traduction allemande 

« Gegebenheit » (au pluriel Gegebenheiten), ce sont les « données », un mot qui vient du 

verbe « donner » (l’équivalent de to give en anglais) qui subit un redoublement (ge-geb) 

auquel s’ajoute la terminaison du participe passé : ge-geb-en + heit. Ce mot correspond 

aussi au mot data en anglais. Ce terme finit par signifier « la réalité en tant que donnée ». 

Scott (2004), qui traduit du tibétain, suit la tendance actuelle des traducteurs-ices et le 

traduit par « phénomène », comme les premiers sanskritistes. 

 

Certains traducteurs comme Teundroup (aussi connu sous le nom de Lama Denys) 

proposent de traduire le terme dharma par « réels » et dharmat  (tib. chos nyid) par 

« réalité ». Une proposition qui comporte plusieurs avantages. Le mot « réel » vient du 

terme latin realis. À son tour, ce terme vient de res, qui signifie « chose ». En philosophie, 

on dit que c’est ce qui se présente à l’esprit et ce qui constitue la matière de la 

connaissance. Cette définition du mot « chose » (sk. vastu ; tib. dgnos po) correspond 

effectivement à l’une des définitions de chos que propose le BGT205.  

 
                                                 
205Ajoutons que, dans les textes de logique bouddhique, qui se formalise avec des maîtres comme Dign ga 

(480-540) et Dharmak rti (600-660), une chose (sk. vastu ; tib. dngos po) se définit comme : ce qui produit 
un effet, ce qui accomplit une fonction (tib. don byed nus pa), alors qu’un phénomène se définit comme : 
ce qui porte son essence propre (tib. rang gi ngo bo ’dzin pa). 
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La traduction du terme dharma par « réel » permet aussi d’établir un rapport naturel entre 

réel et réalité, comme c’est le cas entre dharma et dharmat . Dans cette perspective, le 

terme « réalité » est défini comme le caractère de ce qui est réel par opposition à ce qui est 

une illusion ou une apparence. Au premier abord, les termes « réel » et « réalité » semblent 

correspondre parfaitement à l’utilisation des termes dharma et dharmat  dans le DhDhV, 

mais cette traduction pose aussi quelques problèmes.  

 

Généralement, les termes « réels » et « réalité » sous-entendent des faits, c’est-à-dire 

l’existence de quelque chose en opposition à ce qui est sans existence, ce qui n’est pas aussi 

évident en contexte bouddhique. À cela s’ajoute une tendance à concevoir la réalité des 

faits comme extérieure. En ce sens, la notion de réalité est trop souvent confondue avec le 

concept de vérité objective, concrète, logique, universelle ou incontournable, voire unique.  

 

Dans le DhDhV, l’existence de ce que l’on croit être « réel » est remise en cause. Les 

dharma, dit-on, ne sont pas des choses extérieures. De même, la dharmat  n’est pas un 

objet de connaissance objective. Étant du domaine de l’expérience directe, elle est 

indicible, inconcevable, sans distinction entre sujet et objet, en deçà de toute construction 

mentale. Cette « réalité » se trouve là où ce qu’il y a de plus « individuel » devient non 

duel. Dans cette démarche, c’est par « l’individuel » que « l’universel » est accessible. On 

évitera donc cette traduction dans le contexte du DhDhV. Qu’en est-il alors du terme 

« phénomène » ? Quel réflexe culturel ce terme déclenche-t-il ? N’est-il pas trop vague ? À 

quoi fait-il référence ? 

 

L’utilisation du mot « phénomène » de 1554 à nos jours 

Dans la plupart des dictionnaires, le mot « phénomène » se définit comme « tout ce qui se 

manifeste à la conscience, que ce soit ou non par l’intermédiaire des sens ». Ce terme est 

issu du participe passif du verbe phainô au sens de « ce qui apparaît, ce qui se produit, ce 

qui se manifeste ». Il y a là un parallèle important à souligner avec la définition que 

propose le DhDhV pour le terme dharma (voir chapitre 6), mais la notion d’appui, et donc 

celle d’interdépendance propre à la pensée indienne, n’y figure pas.   
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La traduction d’un terme aussi central au propos du DhDhV invite à s’attarder au contexte. 

En ce sens, il est intéressant de noter que le terme dharma, malgré son âge vénérable, 

trouve une résonance dans les travaux de la phénoménologie actuelle. Il faut cependant 

noter que beaucoup de chercheurs, tels que Mus, May, Bugault, Silburn ou De Jong, 

mettent en garde contre la tendance à universaliser la pensée bouddhique. De Jong écrit : 

« Il faut bien se garder d’y découvrir trop hâtivement des analogies et des rapprochements 

avec la pensée occidentale, parce qu’on court le risque de déformer la pensée indienne et de 

méconnaître qu’en une philosophie, tout se tient » (1950 : 322). Cette mise en garde est 

importante. Néanmoins, dans un travail de traduction, il semble pertinent d’explorer 

l’analogie, puisqu’il est question de l’utilisation de la langue française dans un contexte de 

tradition bouddhique. La question ici est donc de savoir si l’utilisation du terme phénomène 

est applicable au contexte du DhDhV. 

 

En Europe, le mot « phénomène » est utilisé pour la première fois en 1554 en astronomie 

dans le sens de « corps céleste ». Cette information apparemment anodine est beaucoup 

plus importante qu’elle ne paraît. En effet, les découvertes en astronomie (Copernic, 

Newton etc.) ont un impact bouleversant pour les philosophes de l’époque. Entre 1500 et 

1700, la conception du monde s’ouvre vers l’infini206. La remise en question est profonde. 

En 1737, le mot « phénomène » s’implante dans le langage courant, et prend son sens 

actuel. En outre, on compte entre 1638 et 1890 plus de mille publications orientalistes en 

langue européenne207. Les penseurs-es européens ont donc de plus en plus accès à un autre 

type de pensée, celui de la philosophie d’origine indienne208. Mais celle-ci influence-t-elle 

leur réflexion ?   

 

À partir de 1781, comme en témoigne la Critique de la raison pure de Kant, le terme 

phénomène est abondamment utilisé en philosophie occidentale. Chez Kant, un phénomène 

est tout ce qui est objet d’expérience. Kant introduit une distinction entre le phénomène et 

                                                 
206Voir Ferry 2006. 
207Voir Droit 1989. 
208Au sujet de la pensée d’origine indienne voir entre autres Matilal 1986 et Dreyfus 1997. 
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la chose en soi, entre ce qui apparaît à l’esprit et l’objet extérieur. À cette époque, des 

sanskritistes tels que Hodgson et Burnouf  traduisent déjà le mot dharma par 

« phénomène », « phénomène extérieur » ou encore par « monde phénoménal ».  

 

En 1807, Hegel réfute la chose en soi de Kant. Dans son livre, La phénoménologie de 

l’esprit, il aborde le phénomène en tant que conscience. Un phénomène n’est pas 

conscience de quelque chose d’autre. C’est un processus de conscience en soi. On sait que 

Hegel lit assidûment tous les travaux des sanskritistes de son époque. Même s’il se ravise 

plus tard, il combat d’abord avec acharnement la fascination qu’exerce l’Orient. Cette 

fascination, pour Hegel, représente probablement une menace à la pensée européenne, à 

l’héritage grec. Il prend donc le contre-pied de la philosophie indienne, mais à travers ses 

lectures, son concept de phénomène n’en est pas moins influencé par celle-ci. Selon les 

travaux de Droit (1989) et de Hulin (dans Hadot 1995), il est clair qu’Hegel présente des 

rapprochements avec la philosophie d’origine indienne.  

 

En 1818, s’inspirant à la fois de Kant et des philosophies indiennes, Schopenhauer écrit une 

œuvre qui s’intitule Le monde comme volonté et comme représentation (sujet-objet). 

Schopenhauer comprend la volonté comme la source de tous les êtres, et le monde des 

phénomènes (représentations) comme la conséquence ou le complément. Pour 

Schopenhauer, la chose en elle-même de Kant semble un problème insoluble ; seule la 

représentation qu’on s’en fait est source de connaissance.  

 

En 1907, dans une série de conférences publiées sous le titre L’idée de la phénoménologie, 

Husserl revient à la chose en soi de Kant. Dans ses recherches sur la connaissance, il 

comprend le phénomène comme une réduction opérée par la connaissance, mais aussi 

comme un pont entre la conscience intérieure et le monde extérieur. Cette dualité trouve 

son unité, selon lui, dans le phénomène de la conscience du monde. Selon Husserl, les 

phénomènes se structurent à partir de l’intention.  

 

En 1927, dans Être et temps, Heidegger définit un phénomène comme une structure de 

l’être qui se présente sous une forme et permet ainsi de comprendre l’être. Heidegger 
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introduit une distinction entre le phénomène et l’apparition. Un phénomène est une 

rencontre privilégiée avec quelque chose. Une apparition, au contraire, suggère un rapport 

de renvoi, de reflet.  

 

Finalement, en 1945, dans Phénoménologie de la perception, Merleau-Ponty (à la suite de 

Husserl) explique qu’un phénomène n’a pas d’essence idéale. Il trouve son sens dans 

l’intention qui, elle, forme un tout avec les apparences concrètes. Merleau-Ponty 

déconstruit ainsi la notion de dualité. Il souligne que les erreurs d’analyse sont issues du 

préjugé du monde. Ce qui rejoint manifestement les propos du DhDhV. 

 

Ce survol ne rend pas compte du sens profond de ces diverses utilisations, et là n’est 

certainement pas le but de cet exposé. Toutefois, il permet de saisir le fait que les 

philosophes occidentaux et les penseurs bouddhistes ont abordé chacun à leur façon des 

questions semblables. Quelle est la nature de la réalité ? Quelle est la nature de la 

connaissance ? Comment l’expliquer ? Quelle est la nature de la dualité sujet-objet ? Au 

cours de leur réflexion respective, les termes « dharma » et « phénomènes » ont joué un 

rôle semblable pour ces penseurs. On voit par exemple que, dès les travaux de Kant, il y a 

une distinction à faire entre ce qui apparaît à l’esprit (phénomène) et la chose en soi, et c’est 

aussi une distinction sur laquelle le DhDhV insiste avec l’utilisation du terme dharma.  

 

Toutefois, la conclusion de Kant et celle de l’auteur du DhDhV divergent grandement. Si, 

dans le premier cas, la phénoménologie sert la science, considérée exacte et objective, dans 

le deuxième cas, elle sert la pratique en vue de l’Éveil. Mais la différence ne s’arrête pas là. 

La question d’être ou d’existence liée à l’expérience vivante demeure litigieuse. Pour 

comprendre ce problème dans le contexte du DhDhV, il semble judicieux de préciser 

comment le terme dharma est lié à la question de l’existence (ou à sa déconstruction). 

 

L’utilisation du mot « phénomène » dans le DhDhV 

Bugault (1968) souligne que les traités du Mah y na (dont le DhDhV) mettent l’accent sur 

la compréhension de la nature propre des choses, mais qu’il n’y est pas question de 
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métaphysique (p. 112-113). Il écrit que les recherches contemplatives (comme celles qui 

ont mené à la composition du DhDhV) ne portent pas principalement sur la nature 

essentielle de l’être, ni sur les causes de l’univers, ni sur les principes premiers de la 

connaissance. C’est pourquoi, selon Bugault (1968) la pensée bouddhique ne peut être 

considérée comme une doctrine métaphysique. Pourtant cette démarche s’apparente à la 

métaphysique, et même, écrit-il, à la plus radicale qui puisse se concevoir (p. 215-217). 

Toute notion d’existence, d’être ou de non-être, tout ce qu’on peut nommer ou penser, est 

un extrême. Et le chemin bouddhique est une voie du milieu. Voilà le contexte dans lequel 

se place l’utilisation du mot « phénomène » dans le DhDhV.  

 

On sait que, dans le Mah y na, le terme dharma peut être défini selon plusieurs 

classifications209. Mais pour simplifier, tout en suivant le commentaire de Vasubandhu, 

disons que la classification la plus classique est celle des cinq agrégats210, c’est-à-dire des 

cinq constituants physiques et psychiques du monde et des individus. On dit que ces cinq 

catégories de phénomènes englobent la totalité des objets de connaissance conditionnés. On 

y trouve les agrégats des formes211, des sensations212, des perceptions213, des formations 

mentales214 et des consciences215. Cette classification est bien connue, mais des textes 

comme le DhDhV considèrent les agrégats d’un point de vue très spécifique, soit  

  sous l’angle d’une dualité sujet et objet ; 
  sous l’angle de la notion d’appui ; 
  selon le point de vue de l’« appréhension seulement » ; 
  et selon une définition particulière du cinquième agrégat.  

 

C’est donc avec un souci de précision et afin d’introduire ces notions de base que l’on 

prend ici le soin de présenter la définition de cinq sortes de phénomènes (les agrégats).  

 

                                                 
209Voir tableau 6.1 : 260. 
210Sk. pañca skandha ; tib. phung po lnga. Dans Phuntsok 1991, le commentaire de Vasubandhu précise le 

terme chos par le commentaire suivant : phung po dang / khams dang / skye mched la sogs pa [...] (p. 44) 
211Sk. r pa ; tib. gzugs. 
212Sk. vedan   ; tib. tshor ba. 
213Sk. sa jñ  ; tib. ‘du shes. 
214Sk. sa sk ra ; tib. ‘du byed. 
215Sk. vijñ na ; tib. rnam par shes pa. 
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Les phénomènes que sont les formes216  

L’agrégat des formes est généralement défini comme un objet d’expérience. Kongtrül 

(1811-1899) le qualifie de saisissable217. À cet effet, on associe parfois cet agrégat à la 

sensation tactile, c’est-à-dire à quelque chose qui peut être saisi ou senti, mais on compte 

aussi trois types de forme :  

  la forme causale qui est composée de quatre éléments ayant chacun leur 
fonction. La terre est dense et solide, sa fonction est le maintenir l’ensemble ; 
l’eau est humide et mouillée, sa fonction est la cohésion ; le feu est chaud et 
brûlant, sa fonction est la maturation ; l’air est léger et mobile, sa fonction est le 
mouvement218. Ce qu’il faut surtout retenir ici est que l’agrégat des formes 
comprend les éléments constitutifs du corps, mais aussi ceux du monde 
(l’habitat) ; 

  la forme résultante est composée des cinq facultés sensorielles et de leur objet 
respectif (ex. la faculté visuelle et son objet la forme, la faculté auditive et son 
objet le son, etc.). Ce qu’il faut retenir ici est que l’existence réelle de ces 
formes est indirectement mise en cause par le DhDhV. 

  la forme en tant qu’image de l’esprit. Cette forme est l’objet de la conscience 
mentale. Dans le contexte du point de vue de l’« appréhension seulement », ce 
type de forme joue un rôle important219. 

                                                 
216Le bref exposé qui suit prend sa source dans l’œuvre de Kongtrül intitulée Le compendium des 

connaissances (tib. shes bya kun khyab) au chapitre 6, à la section 2 intitulée : La classification des thèmes 
généraux de connaissance des Petit et Grand Véhicules (tib. theg pa che chung shes bya spyi’i gnas rnam 
par gzhag pa). 

217Kongtrul cite un s tra sans identifier sa source : « Moines! La forme est [tangible] et elle fonctionne en une 
forme [vulnérable].  C’est pourquoi on dit que la forme est l’agrégat saisi compulsivement. Comment 
fonctionne cette forme?  Si la forme peut être touchée par le contact des éléments de la main, elle a la 
fonction de forme (tib. dge slong dag gzugs su yod cing gzugs su rung ba de’i phyir gzugs nye bar len pa’i 
phung po zhes bya’o). Les éléments de la main sont : la faculté du touché ainsi que la conscience des 
sensations tactile au contact de son objet. 

218Dépourvu de forme, l’espace a la caractéristique d’être ouvert et sans obstruction. Dans l’Abhidharmako a, 
on considère l’espace comme un élément constituant du corps, celui-ci se situant dans toute cavité du 
corps. Ce phénomène se distingue de l’espace non conditionné. À cet effet, précisons qu’il y a trois 
phénomènes non-conditionnés soit l’espace, la cessation analytique et la cessation non-analytique.  

219Il y a plusieurs classifications d’objets de conscience mentale. Kongtrül en énumère trois. Une 
classification en cinq types qui commence par la forme que se fabrique la pensée déductive, la forme qui 
est complètement imputée, etc. Une classification en deux types : la forme produite consciemment ou 
inconsciemment. Et une autre classification en deux types : la forme en tant que facteur concordant avec le 
cheminement ou non concordant avec le cheminement. 
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Dans le DhDhV, à partir de la stance 11, ces trois types de formes sont considérés comme 

le premier appui de l’expérience du sa s ra220. Qu’en est-il maintenant des sensations ? 

 

Les phénomènes que sont les sensations  

L’agrégat des sensations est l’ensemble des expériences plaisantes, déplaisantes et neutres. 

Les sensations opèrent au niveau de la conscience mentale, mais elles se nourrissent de ce 

qui est perçu par les consciences sensorielles221. En ce sens, les sensations sont au carrefour 

des constituants dits « physiques » et des constituants dits « psychiques ». C’est le premier 

facteur mental que le DhDhV situe dans la relation entre sujet et objet. Dans ce contexte, ce 

type de phénomènes fait partie du deuxième appui de l’expérience du sa s ra avec 

l’agrégat des perceptions. 

 

Les phénomènes que sont les perceptions  

L’agrégat des perceptions correspond au discernement des caractéristiques d’un objet 

(propre, sale, bleu, vert, paisible, courroucé...)222. La perception opère au niveau de la 

conscience mentale et se nourrit de ce que les consciences sensorielles perçoivent223. C’est 

le deuxième facteur mental que le DhDhV situe aussi dans la relation entre le sujet et 

l’objet et comme faisant partie du deuxième appui de l’expérience du sa s ra avec 

l’agrégat des formations. 

 

Les phénomènes que sont les formations  

Dans le contexte du DhDhV, l’agrégat de la formation comprend les quarante-neuf autres 

facteurs mentaux qui, avec la sensation et la perception, forment un total de cinquante et un 

facteurs mentaux224. En général, les formations, à l’image du mouvement de l’eau sur une 

                                                 
220Selon Trungpa (1987), en tant que corps, c’est le premier « seigneur » du matérialisme (p. 5-11). 
221Il y a plusieurs classifications de sensations. Suivant les Prajñ p ramit s tra, il y a six types de sensations 

qui vont de la sensation conditionnée au contact de l’œil jusqu’à la sensation conditionnée au contact de 
l’esprit (l’œil, l’oreille, le nez, la langue, le corps, l’esprit – voir tableau 6.1 : 260). 

222Le terme « appréhension » est utilisé ici au sens philosophique du terme : la saisie de l’objet de 
connaissance. 

223 Il y a plusieurs classifications de perceptions. On retient ici une classification en trois types : les 
perceptions au royaume du désir, au royaume de la forme et au royaume qui est sans-forme. 

224Dans l’Abhidharmako a on compte 46 facteurs mentaux, toutefois la plupart des érudits tibétains 
d’aujourd’hui utilisent la classification en 51 facteurs que l’on trouve dans l’Abhidharmasamuccaya : cinq 
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rivière, opèrent à la rencontre des consciences avec leur objet, elles sont issues de l’activité 

mentale. Cette activité oriente l’esprit vers les particularités d’un objet. On dit que les 

formations conditionnent les actions. Le DhDhV situe aussi cet agrégat dans la relation 

entre sujet et objet, et comme faisant partie du deuxième appui de l’expérience du 

sa s ra225. Qu’en est-il de l’agrégat des consciences ? 

 

Les phénomènes que sont les consciences  

L’agrégat des consciences fait ici référence à une collection de huit consciences226. À la 

stance 14, sous le terme « appui », le DhDhV fait référence à la conscience-réceptacle (la 

huitième conscience)227. On entend ici la capacité d’emmagasiner, de conserver et de 

récupérer les représentations de phénomènes perçus. Dans cette même stance, sous le terme 

« appréhension », le DhDhV fait référence à la collection des cinq consciences des sens et 

celle de la conscience mentale228. Dans ce contexte, la septième conscience est sous-

entendue. On la désigne généralement par l’expression « esprit affligé », c’est-à-dire la 

tendance à penser en termes de « je », de « moi » et de « mien ». Le DhDhV place cette 

collection des consciences en lien avec l’impression qu’il y a un « sujet » distinct de l’objet 

et le désigne comme troisième appui de l’expérience du sa s ra229.  

 

On sait que la classification des phénomènes en termes d’agrégats fait partie d’une analyse 

qui cherche à mettre en évidence l’erreur que représente la présomption d’existence d’un 

« moi ». On parle ici d’erreur et de présomption parce qu’en pensée bouddhique l’existence 

                                                                                                                                                     
facteurs toujours présents (ex. l’activité mentale), cinq facteurs ayant un objet fixe (ex. l’enthousiasme), 
onze facteurs vertueux (ex. la persévérance), six afflictions racines (ex. l’ignorance), vingt afflictions 
accessoires (ex. l’irritabilité) et quatre facteurs variables (ex. l’analyse). 

225Selon Trunpga (1987), les sensations, perceptions et formations mentales, comprises sous le terme 
« parole », forment le deuxième « seigneur » du matérialisme (p. 5-11). 

226 En général, il y a trois termes interchangeables dans les discours sur l’esprit : shes, sems et rig. Le blo rig 
de Gyamtso (1984) propose les définitions suivantes : sems, que l’on traduit par « esprit », est défini 
comme ce qui est clair et conscient (tib. gsal zhing rig pa) ; shes pa, que l’on traduit par « conscience », est 
défini comme ce qui appréhende son objet (tib. yul rig pa) ; et rig pa, que l’on traduit par « appréhension », 
est défini comme ce qui fait l’expérience d’un objet de compréhension (tib. gzhal bya myong ba). 

227Dans le DhDhV, le terme « conscience-réceptacle » n’est pas utilisé, c’est le terme « appui » (tib. gnas) et  
l’expression « ensemble des semences » (sk. sarvab jakam ; tib. sa bon thams cad) qui sont choisis. Dans 
le trésor de la connaissance, Kongtrül écrit que cette conscience est définie comme obscure et neutre. 

228Dans cette subdivision, on fait une distinction entre les consciences des sens (capacité psychique) et les 
facultés des sens (capacité physique – forme résultante). 

229Selon Trungpa (1987), les consciences forment le troisième « seigneur » du matérialisme (5-11). 
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de quoi que ce soit doit répondre à des critères très précis. Mais comment établir l’existence 

d’une chose ? Les critères auxquels s’ajoutent les débats qui en découlent sont très 

complexes230. Énumérons simplement ici trois critères de base : la permanence (durée), le 

fait d’être non composé (unité) et l’indépendance (absence de causes et conditions). En 

d’autres termes, pour considérer qu’une chose existe, cette chose doit durer dans le temps 

sans subir de changements (permanent) ; elle doit être indivisible, c’est-à-dire sans élément 

constitutif (non composé) ; et elle ne doit pas être le résultat de causes et de conditions 

(indépendant). Ces critères amènent entre autres à distinguer entre ce qui apparaît (ex. la 

durée d’une vie) et ce qui est (ex. les changements incessants). En se basant sur ces critères, 

l’existence d’un « moi » unique et indépendant, en référence aux cinq agrégats qui, eux, 

sont impermanents, multiples et interdépendants, n’est pas établie. Cette logique et les 

questions qu’elle provoque surprennent souvent l’esprit occidental. Et c’est peut-être là la 

beauté de cette rencontre interphilosophique. 

 

Cela dit, dans le Mah y na, cette analyse met en évidence non seulement l’erreur de 

présumer l’existence d’un « moi », mais l’erreur de présumer l’existence de tous les 

phénomènes (les cinq agrégats)231. En ce sens, l’utilisation du terme dharma dans le 

contexte du Mah y na suppose déjà un lien avec les Prajñ p ramit s tra, on entend ici 

que tout ce qui est du domaine de la dépendance (le fait d’être un appui pour quelque 

chose) implique nécessairement le constat de vacuité. Pour un œil averti, le premier mot du 

titre, dharma, annonce déjà la teneur des propos du DhDhV. Mais si l’existence en soi ne se 

trouve pas parmi les cinq agrégats, l’utilisation du terme dharmat  propose-t-elle une forme 

d’être-en-soi ? 

 

                                                 
230On pense entre autres ici aux arguments élaborés sur le sujet par N g rjuna, Dign ga, Dharmak rti, 

Candrak rti, etc. 
231La réfutation de l’existence ici examine comment l’attachement à « moi » tend à scléroser l’individu dans 

ces idées plus qu’à le libérer.  
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Les termes dharmat  et chos nyid (la nature des phénomènes) 

Le deuxième terme du titre en sanskrit est dharmat . Le suffixe -t  en sanskrit s’utilise de 

la même manière que le suffixe « -té » en français232. Il signifie « le fait d’être quelque 

chose », « la réalité de quelque chose » ou « la nature de quelque chose ». Suivant la 

définition de dharma que propose Vasubandhu dans l’Abhidharmako a, on peut dire que 

dharmat  signifie « la nature de ce qui porte une caractéristique propre » ou « la réalité des 

dharma » ou encore « leur nature propre ». Dans la v tti de Vasubandhu, la dharmat  est 

associée à la pureté233. De même, Zonupal (tib. gzon nu dpal : 1392-1481), dans son 

commentaire sur le RGV, fait un lien entre la dharmat , l’ainsité et la luminosité naturelle 

de l’esprit234. Ce qui n’est pas sans référence à la v tti de Vasubandhu. Enfin, le IIIe 

Karmapa indique que le « -té » fait ici référence l’absence de dualité. 

 

Dans le dictionnaire BGT, chos nyid est défini comme « la qualité en soi ou la nature en 

soi235 » ou encore comme « la nature qui est en soi vacuité236 ». Si l’on considère que le 

DhDhV est intimement lié aux Prajñ p ramit s tra, le terme dharmat  équivaut alors à la 

dernière définition : la nature qui est vacuité. On se rappelle que, généralement, la vacuité 

est synonyme d’impermanence et d’interdépendance entre causes et conditions237. 

Cependant, il ne faut pas se méprendre. Comme le souligne Bugault (1968), pour la plupart 

des Occidentaux, l’envers de l’existence est le néant (p. 152-154), alors qu’en contexte 

bouddhique, l’envers de l’existence est la non-existence, ce n’est pas le néant. Dans cette 

perspective, l’existence et la non-existence sont les deux extrêmes que produit l’intellect. 

Ces deux extrêmes ne correspondent pas à l’expérience. La vacuité, qui ne se trouve même 

pas au milieu de ces deux extrêmes, fait référence à ce qui est indescriptible, au-delà de la 

                                                 
232Pour mieux respecter la parenté des mots sanskrits et tibétains, on aurait peut-être dû traduire dharmat  par 

phénoménalité (utilisé en 1865 par Proudhon), mais, cette forme d’abstraction semble hermétique. Mathes 
(1996) préfère traduire dharmat  par wahren wesen, ce qui se traduit en français par « véritable essence ». 
Scott (2004) préfère real being, mais pour tenter de mettre en lumière le fait que le DhDhV n’affirme 
aucune existence réelle, l’expression « nature des phénomènes » a été retenue. 

233Voir Mathes 1996 et 2005, et Phuntsok 1990 : 42. 
234Mathes 2005 : 6, note 23. 
235Tib. rang gshis sam rang bzhin. 
236Tib. rang bzhin stong pa nyid. 
237 Le terme vacuité fait aussi référence au fait que tous les phénomènes sont une combinaison d’un certain 

nombre de constituants. 
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dualité, au-delà des extrêmes, au-delà de toute fabrication mentale. Dans ce contexte, la 

dharmat  (vacuité) n’est ni existante, ni non existante. L’expression « nature des 

phénomènes » pointe donc vers l’indescriptible, ce qui n’est pas sans lien avec l’utilisation 

du terme vibh ga dans le titre. 

 

Les termes vibh ga et ‘byed pa (la distinction) 

Le terme vibh ga est un terme courant, lié aux verbes « distinguer, séparer ou analyser ». 

Dans le Mah y nasa graha, Lamotte traduit ce terme par « répartition » ; dans Instant et 

cause, Lilian Silburn le traduit par « analyse » et dans La philosophie bouddhique idéaliste, 

May le traduit par « discrimination ». Dans le BGT, on définit l’équivalent tibétain, ‘byed 

pa au sens de « ce qui démarque une chose d’une autre »238.  

 

L’utilisation de ce terme ici fait écho aux propos des Vaibh ika relatés par Vasubandhu 

dans l’Abhidharmako abh ya : « en dehors du discernement des dharma, il n’existe pas de 

moyen pour pacifier les kle a239 » (La Vallée Poussin 1971 : 5). Dans cette perspective, la 

capacité de faire une distinction est un moyen de sortir de la souffrance. Si cela est vrai 

pour les écoles anciennes du bouddhisme240, alors dans le contexte du Mah y na, et en 

particulier avec les écrits des Prajñ p ramit s tra, cette exigence s’accentue241. Le but 

n’est plus simplement de pacifier les perturbations provoquées par les dharma, mais, 

comme le suggère déjà ce titre, d’en réaliser leur nature (dharmat ). Il apparaît ainsi que 

toute pratique basée sur de tels textes exige un effort de discrimination, mais aussi, à 

                                                 
238Tib. kha ‘phral ba. 
239Sk. dharm n  pravicayam antare a n sti kle n  yata upa ntaye. Le terme kle a fait référence à tout 

ce qui fait souffrir, il s’agit des perturbations mentales, émotives, etc. 
240Dans le canon p li, on note le Dhammavibha ga, dont l’auteur présumé est H.R.H. Prince 

Vajirananavarorasa (voir Potter 1998 : 165). 
241Dans le Mah y na, on trouve au moins trois titres qui emploient le terme vibh ga. En plus du 

Dharmadharmat vibh ga (DhDhV), il y a le Madhy ntavibh ga (MAV) qui propose de situer la 
distinction entre le milieu et les extrêmes, et le Ratnagotravibh ga (RGV) qui propose, selon la présente 
interprétation, de situer la distinction entre l’état de buddha en tant que joyau (sk. ratna) et l’état de buddha 
en tant que germe (au sens de potentiel non actualisé ou de matière brute non purifiée). Ces trois textes font 
partie du corpus de cinq traités attribués à Maitreya et possèdent tous une application pratique. Le MAV 
propose une description de la pratique du calme mental (sk. amatha). Le DhDhV est associé à la pratique 
de la vision profonde (sk. vipa yan ), et depuis le XIe siècle, dans la tradition indo-tibétaine, le RGV est 
considéré important pour la pratique des tantra et celle de Mah mudr . 
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l’inverse que, sans cet effort, l’Éveil n’est peut-être pas accessible. On dit « peut-être » ici 

parce qu’il y a au moins deux approches à la pratique bouddhique. On y reviendra au 

chapitre X. Pour l’instant, examinons la stance d’introduction qui recèle déjà un débat sur 

cette question.  

 

5.3 La stance d’introduction et son interprétation (débat avec Kawamura) 

Généralement, en contexte traditionnel, la première stance d’un texte doit présenter un bref 

exposé du sens de l’œuvre et exprimer l’intention de l’auteur242. Ce qui, en contexte 

universitaire, correspond à une introduction. 

 
Après avoir compris qu’il y a quelque chose à abandonner complètement 
et qu’il y a autre chose qui doit être expérimentée directement,  
[j’ai] composé ce traité dans l’intention de faire la distinction entre ces [deux choses]  
à partir de leur caractéristique243. (1) 

 

Gyamtso (tib. rgya mtsho : 1934- ) indique que le terme tibétain shes, que l’on traduit ici 

par « après avoir compris », est un diminutif du terme shes rab, un terme inspiré du terme 

sanskrit prajñ 244 (connaissance). Cette explication relève de l’herméneutique (science de 

la critique et de l’interprétation) et s’applique à la pratique, elle ne relève pas de la 

linguistique. En effet, en considérant l’original de la première stance, on comprend peut-

être mieux cette interprétation245 : 

 

kiñcit parijñ ya yata  praheya  s k t ca kiñcit kara yam anyat /  
atas tayor lak a at  vibh ga  cik r at  stram ida  pra tam //  

                                                 
242Sk. prayojana tib. dgos pa. 
243Tib. shes nas gang zhig yong su spang bya zhing / gzhen ‘ga’ zhig ni mngon sum nyid du bya / des na de 

dag mtshan nyid rnam dbye ba / byed par ‘dod nas bstan bcos ‘di brtsams so. La reconstitution sanskrite 
est identique à l’original. Voir page suivante. Brunnhölzl (2012) traduit cette stance de la manière 
suivante : « Something is to be relinquished after being understood and something else is to be made fully 
perceptible. Therefore this treatise was composed out of the wish to distinguish the defining characteristics 
of these two ». 

244Le terme prajñ  est constitué du préfixe pra qui signifie « devant » et de la racine jñ  qui signifie 
« connaitre, savoir, reconnaitre, prendre acte, noter, ou même apprendre ».  

245Dans les années trente, S k ty yana découvrit un manuscrit sanskrit du DhDhV, mais ne le publia 
malheureusement pas dans sa totalité. En 1938, il publie toutefois un article où l’on trouve cette première 
stance (p.163). 
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Dans cette stance246, le terme prajñ  n’apparaît pas. C’est un terme parent, parijñ ya, qui 

apparaît. Selon le dictionnaire MW, le terme parijñ  signifie « reconnaître, observer, 

percevoir, apprendre, comprendre, affirmer, savoir, reconnaître comme ». Le suffixe ya 

indique que ce verbe fait partie d’une séquence d’actions. C’est pourquoi on le traduit par 

l’expression « après avoir compris ». Pour clarifier la relation entre les termes shes et nas 

dans la version tibétaine, il est utile ensuite de regarder le relatif (sk. yata ) à la première 

ligne et le corrélatif (sk. atas) à la deuxième ligne du texte sanskrit. Ceux-ci indiquent que 

l’action en permet une autre, en d’autres mots, que c’est la compréhension (sk parijñ ) qui 

donne lieu à la composition de ce texte (sk. pra tam)247. Voilà la relation qui est établie 

entre ces lignes248. Pourtant, dans un article portant sur le DhDhV, Kawamura (1984) 

traduit ce même fragment sanskrit autrement :   

 

Something must be removed (1) and something other must be realized (2) 
After having understood [what is to be understood] (3); 
Therefore, this treatise has been undertaken in the hope of  
Explicating the two from the viewpoint of their caracteristics249.  

 

Dans sa traduction, Kawamura (1984) considère que les deux premières lignes présentent 

une description des trois dimensions de l’expérience (sk. trilak a a)250 : ce qui est à 

                                                 
246L’instrumental cik r at  se rapporte à un pronom de première personne sous-entendu, d’où l’ajout entre 

crochet, [j’ai]. 
247Dans l’interprétation de Brunnhölzl (2012), c’est l’acte de comprendre précède l’acte d’abandonner. Cette 

interprétation s’appuie sur la version tibétaine (p. 173). 
248 On observe ici que la méthode que propose Vasubandhu dans la vy khy yukti se trouve de manière 

embryonnaire dans la structure du DhDhV. À moins que cette stance soit un ajout plus tardif, cela indique 
que Vasubandhu n’a pas inventé cette méthode, mais qu’il s’inspire des pratiques de son époque. Cela dit, 
le génie de Vasubandhu s’exprime en sa capacité de présenter une synthèse minutieuse d’informations 
comme c’est le cas dans l’Abhidharmako a. 

249Kawamura (1984) écrit lak a ato vibh ga , le singulier de lak anat  vibh ga  suggéré dans l’original : 
1107, note 26. 

250Le terme sanskrit lak a a vient à signifier « marque, signe, attribut, caractéristique ». En tibétain, le terme 
mtsan nyid signifie à la fois « définition » et « caractéristique ». Dans le présent travail, on le traduit par 
« caractéristique » en rapport aux dharma et à la dharmat  et par « dimension » en rapport à la triade. 
Robertson (2008) indique que la position de Kawamura s’appuie sur le commentaire du DhDhV de Blo 
bzang rta mgrin – (1867-1937) et sur celui du MAV de Sthiramati. Selon Robertson (2008), Sthiramati 
soutient que la dimension imaginaire correspond à l’apparence du sujet-objet, elle est sans existence ; que 
la dimension dépendante correspond à la fabrication erronée de ce qui apparaît en dualité, c’est ce qui 
émerge en relation à des causes et conditions, c’est ce qui doit être abandonné ; et que la dimension 



L’examen des stances V 

248 

éliminer serait associé à ce qui, dans l’expérience, est dépendant ou relatif (1), ce qui est à 

réaliser serait associé à ce qui est parfaitement présent (2) et ce qui est à comprendre serait 

associé à ce qui est imaginaire (3)251.  

 

Cette interprétation pose quelques difficultés. D’abord, l’interprétation de la corrélation est 

ambigüe. Est-ce que le fait d’avoir compris (yata ) ce qui est imaginaire permet (atas) la 

composition de ce texte ? On en doute fortement. De plus, l’ajout : [what must be 

understood] n’est pas donnée à la lecture du texte sanskrit. Alors, comment Kawamura 

(1984) arrive-t-il à cette interprétation ? Je vois trois indices de réponses possibles. 

 

Premièrement, dans le canon tibétain, ce texte est classé parmi les textes Yog c ra, une 

école qui utilise abondamment la notion de trois dimensions252. Dans cette perspective, on 

constate que plusieurs commentateurs tibétains alimentent les débats à partir de cette 

notion. De même, en 1974, des spécialistes japonais tels que Hakamaya (1974) utilisent 

cette notion dans leur recherche sur le DhDhV.  

 

Deuxièmement, l’étude d’un certain nombre de textes permet d’établir que Kawamura 

(1984) s’inspire probablement du commentaire du MAV de Mipham et du 

Madhy ntavibh gabh ya de Vasubandhu253. Ces deux textes posent un rapport entre les 

trois verbes utilisés dans cette stance : comprendre, abandonner et réaliser, et la notion de 

trois dimensions de l’expérience (imaginaire, dépendante et parfaitement présente)254. Sans 

                                                                                                                                                     
parfaitement présente est ce qui résulte de la reconnaissance et de l’abandon, c’est la réalisation directe 
puisque dénuée de sujet et d’objet. 

251Petit (1999) traduit parikalpita par « projection » (imaginaire) ; paratantra par « relativité » (dépendant) ; 
et parini panna par « perfection » (parfaitement présent). Pour plus de détails sur la notion de trois 
dimensions de l’expérience, consulter le chapitre suivant. Robertson (2008) traduit le terme lak a a par 
constitutive principle et ces trois principes par the notational-conceptual, relative-dependant et 
consummate-reality. 

252 Cette classification, représentant une des interprétations possibles, est contestée par plusieurs 
commentateurs tibétains. 

253Vasubandhu écrit parikalpitasya parijñ ne paratantrasya parijñ ne prah e ca / parini pannasya 
parijñ ne pr pti-s k t-kara e caivam atra parijñ -prah a s k tkriy y  m rga-satya-vyavasth nam 
iti veditavya  (Nagao 1964 : 40-41). La stance III.9 du MAV commentée par Vasubandhu se lit comme 
suit : parijñ y  prah e ca pr pti-s k tk t v aya  // m rga-satya  sam khy ta  /. Tib. yong su shes 
dang spang ba dang / thob par mngon sum bya ba ni/ lam gyi bden pa yang dag bshad. 

254Dans un tout autre contexte, on note que Brunnhölzl (2009) s’inspire du même rapport que relève 
Kawamura pour faire un rapprochement entre le MAV et le DhDhV. 
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entrer dans les détails, ma réserve ici vient du fait que ce rapport n’est pas automatiquement 

applicable à la stance d’introduction du DhDhV ; que ce rapport se fait ici au prix d’un 

contresens concernant la traduction de la corrélation (yata /ata ) ; que Vasubandhu ne 

reprend pas ces trois verbes dans son commentaire du DhDhV ; et enfin que même si 

Mipham utilise ces trois verbes dans son commentaires de cette stance, il ne les situe pas en 

rapport avec les trois dimensions de l’expérience.  

 

Troisièmement, l’interprétation de Kawamura (1984) est probablement influencée par la 

présence du terme lak a a (tib. mtshan nyid). On traduit ici ce terme par 

« caractéristiques », en lien avec les dharma et la dharmat , et par « dimension », en lien 

avec la triade. Ce double choix de traduction s’appuie sur le fait que la v tti de Vasubandhu 

n’utilise la notion de trois dimensions de l’expérience ni en rapport à cette stance ni en 

rapport aux stances suivantes. Pour Vasubandhu, ce qui est à abandonner255 fait ici 

référence aux phénomènes (sk. dharma) qui se définissent comme l’ensemble des 

afflictions256, alors que ce qui est à réaliser257 fait référence à la nature de ces phénomènes 

(sk. dharmat ) qui se manifeste pleinement lors de la transformation (changements 

d’appui) et qui se caractérise par la pureté258.  

 

Dans cette même veine, les commentaires de Mipham, de Thrangu (2001), et les 

explications de Gyamtso sur le DhDhV n’utilisent pas la notion des trois dimensions de 

l’expérience259. On doit donc s’astreindre, pour l’instant, au sens strict du mot, c’est-à-dire 

« trait caractéristique » (ce qui permet de définir une chose) ; et traduire cette stance de 

manière plus dépouillée en ne considérant que les éléments présentés jusqu’ici : 

                                                 
255Sk. praheya ; tib. spang bya. 
256 Sk. sa kle a ; tib. kun nas nyon mongs. 
257 Sk. s k t kara ya ; tib. mngon sum. 
258 Tib. […] zhes bya ba ni rim pa ji lta ba bzhin du kun nas nyon mongs pa’i mtshan nyid kyi chos 

dang / rnam par byang ba’i mtshan nyid kyi gnas yongs su gyur pas rab tu phye ba’i chos nyid kyi dbang 
du byas te gsungs pa’o Sk. […] iti sa kle a-lak a a  dharma  vyavad na-lak a m rayapariv tti-
prabh vit  dharmat  ca adhik tya yath kramam ucyate […] (Phuntsok 1990 : 42). 

259Pour Lodrö Nyamgyal, érudit contemporain de la tradition indo-tibétaine, consulté entre janvier et avril 
2008 lors d’un programme d’étude au monastère de Pullahari au Népal, il n’y a rien dans cette stance qui 
indique la présence des trois dimensions de l’expérience. Certains commentateurs comme le IIIe Karmapa 
utilisent pourtant cette notion. Suivant les diverses interprétations, il semble que l’on peut interpréter le 
DhDhV avec ou sans cette notion. 
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[yatah] Ayant compris qu’il y a quelque chose à abandonner (les dharma)  
et que quelque chose d’autre doit être expérimentée directement (la dharmat ),  
alors [atah] [j’ai] composé ce traité souhaitant faire à la distinction entre ces deux 
[choses] à partir de leur caractéristique.  

 

Cette lecture situe la corrélation (yata /ata ) en accord avec le texte original sanskrit et 

s’accorde avec la version tibétaine de même qu’avec la v tti de Vasubandhu. La traduction 

de Mathes (1996) va dans le même sens260.  

 

Maintenant, que dit cette lecture sur l’intention du texte ? En reprenant les indices que 

révèlent l’examen du titre et celui de cette stance, et en les plaçant dans le contexte de la 

composition du DhDhV, c’est-à-dire devant le problème de compréhension que posent les 

Prajñ p ramit s tra à l’époque d’Asa ga, il apparaît que la préoccupation principale du 

DhDhV est le développement de la prajñ . En ce sens, la compréhension, qui permet à 

l’auteur de composer ce texte, est en soi ce que l’auteur se propose d’expliquer. Et c’est 

dans cette perspective que Gyamtso considère que le premier mot de cette stance pose un 

rapport avec la prajñ . 

 

C’est aussi dans cette perspective que l’auteur pose une distinction entre la compréhension 

de « ce qui est à abandonner » et celle de « ce qui est à expérimenter directement ». 

Vasubandhu me semble aller dans le même sens lorsqu’il précise ici que cette distinction ne 

se fait pas à partir d’objets différents261. Pour comprendre ses propos, introduisons déjà ce 

que plusieurs spécialistes nomment la « théorie de la connaissance » bouddhique. 

 

                                                 
260Mathes (1996) traduit cette stance de la manière suivante : Da manches, nachdem man es erkannt hat, 

aufzugeben und manch anderes offenbar zu machen ist, deswegen habe ich in dem Wunsche, die Merkmale 
dieser beiden zu unterscheiden, dieses Lehrwerk verfaßt. 

261Tib. « de dag mtshan nyid kyi sgo nas rnam par dbye » zhes bya ba ni yul tha dad pa’i sgo nas ni ma yin no 
zhes bya ba’i don no //. Sk. tayor lak a at  vibh gam iti na tu bhinnavi ayatay  ity arth  / (Phuntsok 
1990 : 42). Vasubandhu introduit déjà les propos de la stance 9 du DhDhV qui énonce que les phénomènes 
et leur nature ne sont ni une même chose, ni des choses différentes. 
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La connaissance en pensée bouddhique (prajñ ) 

La connaissance en contexte bouddhique est conçue à l’image du mécanisme de la faculté 

visuelle. Le mécanisme visuel, qui est la capacité de cerner une forme, est expliqué comme 

un processus de découpage qui met en lumière un objet donné parmi l’ensemble des objets 

dans un champ visuel donné. C’est ce type de pouvoir illuminateur qui est associé à la 

connaissance. Par exemple, dans le contexte des Prajñ p ramit s tra, il est dit que lorsque 

la vision de la connaissance par excellence devient de plus en plus précise et raffinée, elle 

met en lumière la non-production des phénomènes, c’est-à-dire leur vacuité, leur nature.  

En pratique, la connaissance est issue de trois types d’activité : celle acquise par l’écoute 

(incluant l’étude), celle acquise par la réflexion et celle acquise par la méditation262. Les 

recherches de Bugault (1968) mettent en évidence qu’il y a là deux aspects de la 

connaissance : conceptuel et non conceptuel. Il y a un processus de discrimination qui se 

raffine (conceptuel) et il y a quelque chose d’autre qui est non conceptuel, sans sujet ni 

objet (p. 42-45). Selon Bugault (1968), les qualités de la prajñ  se développent ainsi en 

trois temps : au début, écrit-il, la prajñ  est conceptuelle et discursive, ensuite elle est 

conceptuelle et intuitive263 et enfin, elle est intuitive sans concept (p. 101-103). 

 

En contexte occidental, cette conception de la connaissance n’est pas donnée. D’abord, on 

ne peut prétendre avoir une réponse (constat de vacuité) avant d’avoir cherché et analysé, 

en d’autres mots, la subordination de la connaissance à un constat préétabli (ex. la non-

production, la vacuité, l’enseignement du Buddha) pose problème. On suppose même que 

le conditionnement de la pensée par un constat déjà établi fait de l’exercice de la libre 

pensée un dogme, un exercice exégétique ou un exercice de lavage de cerveau au détergent 

de la vacuité.  

 

                                                 
262Sk. rutamay , cint may , bh van may  ; tib. thos pa las byung ba, bsam pa las byung ba, bsgom pa las 

byung ba. 
263Le terme « intuition » se définit comme une connaissance immédiate sans l’aide du raisonnement. Il n’est 

pas dit qu’elle soit non conceptuelle. Bugault (1968) définit l’intuition en faisant un rapprochement avec la 
pensée d’Husserl (p. 102). 
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Mais selon Bugault (1968), ce problème en contexte bouddhique n’en est pas un. Le constat 

de vacuité rend la naissance d’un dogme ou d’une idéologie beaucoup plus difficile. Il 

écrit : « de ce point de vue, le bouddhisme est plutôt une émancipation, dans la mesure où il 

rompt avec l’orthodoxie traditionnelle et reprend toutes choses à zéro, c’est-à-dire en 

fonction de l’expérience personnelle » (p. 69).  

 

Cela dit, pour la plupart des Occidentaux, un autre problème se pose : la notion même 

d’une connaissance non conceptuelle264. Devant ce problème, Bugault (1968) propose une 

explication en disant qu’en Occident, la connaissance s’attache à l’intelligible et qu’elle 

cherche ses garanties par la méthode. Elle reste ainsi impersonnelle et conceptuelle, alors 

que la connaissance en pensée bouddhique s’attache à l’inintelligible, à l’expérience. En ce 

sens, elle devient personnelle et non conceptuelle (p. 69).  

 

Il ne faut pourtant pas croire que cette dernière écarte la rigueur de la pensée rationnelle. En 

fait, dans ce contexte, le pouvoir de discrimination de l’aspect conceptuel de la 

connaissance est un instrument pour accéder à l’expérience directe ou immédiate (l’aspect 

non conceptuel). Dans cette dynamique, il semble que le constat de vacuité joue le rôle de 

passerelle entre l’aspect conceptuel et l’aspect immédiat de la prajñ . 

 

L’aspect conceptuel qui permet de comprendre ce qui est à abandonner 

En contexte bouddhique, l’aspect conceptuel de la connaissance est lié au cinquième 

agrégat, celui des consciences265. Plus spécifiquement, il est lié à la sixième conscience, la 

conscience mentale266. C’est ce qui saisit, on l’appelle le connaisseur, le percevant, ou 

encore le « sujet » qui réunit l’information. Ce mode de cognition implique autant 

l’intellect, l’intuition, l’imagination, la sensibilité, la volonté, que ce qui, depuis Freud, se 

nomme l’« inconscient ». L’expression la plus subtile de ce processus de cognition est la 

                                                 
264 Dans ce contexte, Bugault (1968) utilise le terme inconnaissance. 
265 Sk. vijñ na ; tib. rnam par shes pa. 
266 Sk. manovijñ na ; tib. yid gyi rnam par shes pa. 
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division entre sujet et objet. En cela, l’activité conceptuelle est un mode de cognition 

dualiste (objectivant).  

On compte deux types de mode de cognition conceptuel : mondain et supra-mondain (voir 

Bugault 1968 : 24-26). Il n’est pas dit que cette distinction ait été aussi tranchée à l’époque 

de la composition du DhDhV, mais cette distinction aide à la compréhension en contexte 

occidental.  

 

La connaissance conceptuelle mondaine 

En contexte traditionnel, l’utilisation mondaine de la connaissance est liée à la plupart des 

sphères d’activité humaine tels la médecine, la logique, la grammaire, les arts appliqués267, 

etc. Cette utilisation de l’intelligence est dite être orientée vers l’extérieur. Elle a pour 

objectif de comprendre, prévoir, contrôler, planifier, etc. Elle ne vise pas nécessairement à 

remettre en cause l’existence d’un « moi » ni l’existence du monde et ne s’intéresse pas 

spécifiquement à la nature ultime des choses. 

 

La connaissance conceptuelle supra-mondaine 

La connaissance supra-mondaine est orientée vers l’intérieur et davantage concernée par 

une transformation intime. Elle a pour objet la remise en question des présomptions, elle 

suppose l’épuisement progressif des préoccupations de ce monde (l’espoir/la peur) et donne 

une place privilégiée au développement des vertus. Cette activité réfléchie est de l’ordre du 

renoncement et en cela, elle rejoint l’expression « ce qui est à abandonner » de la stance 

d’introduction. Elle rejoint aussi le commentaire de Mipham qui indique que « ce qui est à 

abandonner » est le sa s ra. 

 

Brièvement, on peut dire que l’utilisation de la pensée rationnelle ici n’est efficace que s’il 

y a renoncement ; et que le renoncement ne se définit pas par l’adoption du bon et par le 

rejet du mauvais, mais par l’abandon de tous les pôles : gain-perte, fierté-honte, plaisir-

déplaisir, c’est-à-dire tout ce qui peut être source de renforcement de la présomption de 

                                                 
267Le terme bzo rig que l’on traduit par « arts appliqués » fait référence à des activités aussi diverses que 

l’artisanat, l’athlétisme, l’équitation, la calligraphie. 
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l’existence des choses et d’un « moi ». Dans cette perspective, on peut dire que la 

distinction entre le mondain et le supra-mondain repose principalement sur le constat de 

vacuité. La simple remise en question de la présomption de l’existence réelle des choses 

est, dans ce cas, l’amorce du chemin vers une expérience directe et immédiate.  

 

L’aspect non conceptuel de la connaissance qui permet l’expérience directe 

Dans le DhDhV, l’aspect non conceptuel de la connaissance est défini en lien avec la nature 

des phénomènes. On parle alors d’expérience directe. L’expression sanskrite utilisée est 

s k t kara yam. Le MW indique que la combinaison des termes s k t et k  signifie 

littéralement « mettre directement devant les yeux ». Dans le dictionnaire d’Edgerton 

(1953-98), la combinaison de ces deux termes est traduite par le verbe « réaliser ». 

Kawamura (1984) utilise cette même traduction, mais on peut aussi traduire s k t et k  par 

« avoir une expérience directe, immédiate, intuitive ».  

 

La version tibétaine de cette stance utilise le terme mngon sum, que l’on traduit aussi par 

« expérience directe ». Dans le dictionnaire BGT, ce terme tibétain signifie (1) « le fait 

d’être non illusionné »268, (2) « ce qui est direct et sans obscurcissement »269, (3) « un des 

sept types de connaissance »270 qui se définit comme « une connaissance dénuée de 

concept, d’illusion »271. Dans ce cas, il y a deux contextes d’utilisation272. Il y a le cas 

d’une perception sensorielle directe, par exemple lorsqu’on perçoit un vase273. Cette 

perception est du domaine des consciences (sk. vijñ na ; tib. rnam par shes pa). Le 

deuxième contexte d’utilisation, plus pertinent ici, est la vision sapientielle de l’expérience 

méditative des êtres nobles274. C’est en ce sens que Mipham peut faire un lien avec le 

                                                 
268Tib. ‘khrul ba min pa’i dngos gnas. 
269Tib. lkog gyur min pa’i thad ka. 
270Tib. blo rig bdun gyi nang gses. 
271Tib. rtog bral ma ‘khrul ba’i shes pa. 
272Même si le contact entre l’œil et le vase peut être considéré comme valide, ultimement, seule la vision 

sapientielle est valide au sens de l’Éveil parfait d’un buddha. 
273Tib. bum ‘dzin dbang mngon. 
274Tib. ‘phags pa’i mnyam bzhag ye shes lta bu’o. 
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nirv a. Cet aspect de la connaissance appartient au domaine de l’intelligence 

fondamentale (sk. jñ na ; tib. ye shes)275.  

 

Comme on le verra, dans le DhDhV, l’expérience directe et l’intelligence fondamentale 

sont considérées comme équivalentes. Et je ne suis pas la seule à introduire la notion 

d’intelligence fondamentale si rapidement en tant qu’élément essentiel de compréhension. 

Dans la troisième stance liminaire de son commentaire, Mipham met l’intelligence 

fondamentale au premier plan en équivalence avec la réalité profonde ou ultime.  

 

Ici sera expliqué un grand traité 
mettant en lumière la réalité profonde,  
l’intelligence fondamentale non conceptuelle, 
au cœur même de tous les trésors 
des enseignements du Mah y na276. 

 

Mipham s’inspire ici de la v tti de Vasubandhu qui utilise aussi l’expression « réalité 

profonde » dans son introduction. En contexte traditionnel, rappelons que l’adjectif 

« profond » est associé à la connaissance par excellence, à l’intelligence fondamentale, à 

l’expérience directe ou encore à l’aspect immédiat de la prajñ . Mipham apporte donc ici 

des précisions sur l’intention du DhDhV en mettant l’accent non seulement sur le 

développement général de la prajñ , mais sur son aspect non conceptuel (sa perfection). Il 

répond ainsi à des questions de son époque comme l’indique aussi l’épilogue de son 

commentaire.  

 
                                                 
275 Le Catu pratisara as tra pose quatre règles progressives pour arriver à l’expérience directe : 1 – prendre 

appui sur l’enseignement, non la personne ;  2 – prendre appui sur le sens, non les mots ; 3 – prendre appui 
sur le sens définitif, non le sens provisoire ; 4 – prendre appui sur l’expérience directe, non la connaissance 
conceptuelle ou discursive. Sk. 1 – dharma  pratisara a  na pudgala  ; 2 – artha  pratisara a  na 
vyañjana  ; 3 – n t rtha  s tra  pratisara a  na ney rtha  ;  4  – jñ na  pratisara a  na vijñ na . 
Tib. 1 – gang zag la mi rton chos la rton ; 2 – tshig la mi rton don la rton ; 3 – drang don la mi rton nges 
don la rton ;  4 – rnam shes la mi rton ye shes la rton pa�o. L’ordre de ces quatre règles varie parfois. La 
troisième règle est utilisée comme guide d’interprétation des textes (pour plus d’information, voir Lamotte 
1949 et Thurman 1978). 

276Tib. gang ’dir theg pa chen po’i chos kyi mdzod / kun gyi nang na snying por gyur pa yi / rnam par mi rtog 
ye shes zab mo’i don / gsal mdzad bstan bcos chen po’i rnam bshad bya. Cette stance exprime ce 
qu’Arguillère (2004) souligne dans son ouvrage, c’est-à-dire que pour Mipham l’intelligence fondamentale 
non conceptuelle est la réalité en soi. 
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Cela dit, aujourd’hui, alors que la pensée bouddhique s’instaure en contexte occidental, 

quelles sont les questions qui se posent ? L’enseignement du DhDhV dans divers centres 

d’Europe et d’Amérique du Nord, montre d’une part, que les notions de base font souvent 

défaut, et d’autre part, que le sens pratique en lien avec le constat de vacuité pose 

énormément de questions. C’est ce que je me propose d’explorer dans la présente 

recherche. Dans cette perspective, que peut révéler l’examen des stances du chapitre 

suivant ? 
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6. L’EXAMEN DES STANCES 2 A 9 ET LA NOTION DE TROIS 

DIMENSIONS DE L’EXPÉRIENCE  

Ce chapitre porte sur les stances 2 à 9. Mipham assimile ce groupe de stances à une 

« présentation concise » du DhDhV. Celles-ci définissent d’abord brièvement ce que l’on 

entend par « phénomènes » et par « nature des phénomènes ». Elles proposent ensuite de 

faire la distinction entre ces deux choses en utilisant trois arguments qui mènent chacun à 

leur façon au constat de vacuité.  

 

Pour la présente recherche, il s’agit donc de situer ce discours dans son contexte et de 

mettre en évidence l’application pratique de ce constat. Toutefois, l’examen de ces stances 

tente aussi de comprendre la raison pour laquelle certains érudits et spécialistes associent le 

DhDhV aux trois dimensions de l’expérience ; et comment cette notion s’inscrit dans le 

contexte du développement de la prajñ . L’examen des stances 2 et 3 donne déjà des pistes 

à cet effet.  

 

6.1 Les phénomènes et leur nature (stances 2 et 3) 

En résumé, tous [ce qui est enseigné dans les textes] 
peut être connu sous deux aspects :  
les phénomènes de même que leur nature.  
[Cela] indique que tout [ce qui est à connaître] s’y retrouve277. (2) 

 

Dans leur commentaire respectif de cette stance, Vasubandhu et Mipham suggèrent que ce 

que Maitreya entend résumer, c’est l’ensemble des sujets que l’on trouve dans les textes, 

d’où l’ajout de termes entre crochets. Les textes se divisent ainsi en deux types 

                                                 
277Tib. ‘di dag thams chad mdor bsdu na / rnam pa gnyis su shes bya ste / chos dang de bzhin chos nyid kyis / 

thams chad bsdus pa nyid phyir ro. La reconstitution sanskrite du Central Institute of Higher Tibetan 
Studies se lit comme suit : ida  sarva  sam sena vijñeya  dviprak rakam / dharmatvena tath  
dharmat tvena sarvasa grah t //. Qui se traduit par : « En résumant, [disons que] tout ceci doit être connu 
sous deux aspects, en tant que phénomènes et en tant que nature des phénomènes, parce que cela comprend 
tout ».  
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d’enseignements, soit les enseignements portant sur les phénomènes et les enseignements 

portant sur leur nature278.  

 

En approchant un texte aussi fondamental que celui-ci, il ne faut jamais perdre de vue le 

premier enseignement du Buddha, celui des quatre nobles vérités279. À l’examen de ces 

quatre vérités, on constate que les deux premières portent sur la compréhension du 

sa s ra280 et que les deux dernières portent sur la compréhension du nirv a281. C’est dans 

cette perspective que la stance suivante énonce : 

 
Dans ce [texte], ce que l’on entend par phénomènes,  
c’est le sa s ra ; et ce que l’on entend précisément  
par la nature des phénomènes, c’est le nirv a  
des trois véhicules282. (3)  

 

Dans sa v tti, Vasubandhu indique que le terme « phénomènes » se comprend à partir d’une 

liste qui commence par les cinq agrégats. Dans les Prajñ p ramit s tra, cette liste compte 

plus de cent huit éléments élaborés à partir de plusieurs classifications, dont les cinq 

agrégats (qui sont une manière de classifier l’ensemble des phénomènes conditionnés), les 
                                                 
278Cette division en deux groupes d’enseignements se trouve aussi dans ce que l’on nomme « les quatre 

sceaux » qui définissent l’ensemble des textes bouddhiques (celles du H nay na et celles du Mah y na) en 
rapport à tout autre système de pensée : Tout ce qui est composé est impermanent. Tout ce qui est souillé 
est souffrance. Aucun phénomène n’a d’existence propre. Et au-delà de la misère, il y a la paix (tib. ‘dus 
byas thams chad ni mi rtags pa’o / zeg pa dang bcas pa ni sdug bsngal ba’o / chos tams chad ni bdag mad 
pa’o / mya ngan las ‘das pa ni zhi ba’o). Les deux premiers sceaux décrivent les phénomènes. Les deux 
derniers sceaux décrivent la nature des phénomènes. Selon Kongtrül, ces quatre sceaux proviennent d’un 
texte intitulé le gsang byas sams gyis mi gyab pa (le secret inconcevable).   

279La vérité de la souffrance (sk. du khasatya ; tib. sdug bsngal gyi bden pa), celle de l’origine de la 
souffrance (sk. du khasamudayasatya ; tib. kun ‘byung gi bden pa), la vérité de la cessation de la 
souffrance (sk. nirodhasatya ; tib. ‘gog pa’i bden pa) et celle du chemin (sk. m rgasatya ; tib. lam gyi bden 
pa). Le terme tibétain den pa est parfois traduit par « réalités ». 

280 Le terme sa s ra est composé du préfixe sam qui signifie « ensemble, globalité, totalité » et de la racine s  
qui signifie « courir, glisser ou couler ». Il y a là l’idée d’un écoulement continu. La traduction tibétaine 
‘khor ba signifie « tourner », ou plus précisément encore, « le fait de tourner en rond », d’où l’idée d’une 
continuité du mouvement cyclique d’existences. 

281Le terme nirv a est composé de la négation nis ou nir et de la racine v  qui signifie « souffler ». À 
l’image d’une chandelle qui s’éteint d’un coup de vent, cet état est le produit de l’extinction de quelque 
chose. Les notions de paix et de non-conditionnement y sont associées. Selon la traduction tibétaine mya 
ngan las ‘das pa, cet état d’extinction se situe au-delà de la souffrance.  

282Tib. de la chos kyis phe ba ni / ‘khor ba yin te chos nyid kyis / rab tu phye ba theg gsum gyi / mya ngan las 
ni ‘das pa’o. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : dharmaprabh vitas tatra sa s ro 
dharmat tay  / prabhavita  triy nasya nirv a  khalu vartate //. Ce qui se traduit par : « Dans ce [texte], 
le sa s ra est le produit des phénomènes, tandis que le nirv a des trois véhicules constitue de toute 
évidence leur nature ». 
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dix-huit éléments (sk. dh tu – qui en sont une autre283), etc. Pour mettre cette division en 

évidence, le tableau 6.1 de la page suivante présente cette liste en deux colonnes.  

Peu importe la classification choisie pour l’interprétation, celle-ci devrait permettre 

d’examiner comment le sa s ra et le nirv a se manifestent ; ou en d’autres mots, 

comment la manifestation des cinq agrégats, par exemple, se perpétue et s’enchaîne en une 

ronde ininterrompue (le sa s ra) ; et, plus important encore, comment il peut y avoir 

manifestation en dehors de cette ronde (le nirv a).  

 

Par exemple, selon l’examen de la stance 1, on sait que les phénomènes sont liés à l’aspect 

conceptuel de la connaissance. Dans le contexte sa s rique, ce dernier est à l’image d’un 

mécanisme auquel chaque individu participe sans s’en rendre compte284. La présentation 

des douze liens d’interdépendance285 est une des manières classiques d’expliquer ce 

mécanisme (tableau 6.1 : phénomènes 42 à 53). On y reviendra dans le chapitre suivant, 

mentionnons simplement ici que le premier lien de cet enchaînement est l’ignorance et que 

l’ignorance, dans ce contexte, n’est pas l’absence de connaissance, mais la non-

reconnaissance de la nature des phénomènes.  

                                                 
283Les dix-huit éléments (sk. dh tu ; tib. khams) comprennent les six facultés des sens (sk. indriya ; tib. dbang 

po), les six objets des sens (sk. vi aya ; tib. migs yul) et les six consciences (sk. vijñ na ; tib. rnam par shes 
pa). 

284Le sa s ra est caractérisé par la souffrance. Plusieurs descriptions de la souffrance que propose le 
bouddhisme trouvent leur origine dans l’Abhidharma. Waldron (2003) indique que la réflexion de 
l’Abhidharma commence à s’imposer d’elle-même à partir des IIe et IIIe siècles avant notre ère. Elle 
s’affirmera par la suite comme l’une des « trois corbeilles ». L’Abhidharmako a de Vasubandhu est l’un 
des témoignages les plus complets du développement de cette pensée. Toutefois, selon Waldron (2003), 
cette réflexion trouve ses conclusions ultimes dans un contexte tout autre, celui d’une école du Mah y na, 
l’école Yog c ra. 

285Les douze liens d’interdépendance (sk. nid na ; tib. gleng gzhi) ou de coproduction conditionnée (sk. 
prat tyasamutp da ; tib. rten cing ‘brel bar ‘byung ba) sont : 1- l’ignorance (sk. avidy  ; tib. ma rig pa) ; 2- 
les formations karmiques (sk. sa sk ra ; tib. ‘du byed) ; 3- la conscience (sk. vijñ na ; tib. rnam shes) ; 4- 
le nom et la forme (sk. n mar pa ; tib. ming gzugs) ; 5- les six sources des sens (sk. yatana ; tib. skye 
mched) ; 6- le contact (sk. spar a ; tib. reg pa) ; 7- la sensation (sk. vedan  ; tib. tshor ba) ; 8- la soif ou le 
désir (sk. t a ; tib. sred pa) ; 9- l’appropriation (sk. up d na ; tib. len pa) ; 10- le devenir (sk. bhava ; tib. 
srid pa) ; 11- la naissance (sk. j ti ; tib. skye ba) ; 12- la vieillesse et la mort (sk. jar mara a tib. rga shi). 
Cette classification se trouve entre le no 42 et le no 53 du tableau 6.1. 
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Tableau 6.1 
Liste des phénomènes selon les Prajñ p ramit s tra 

Phénomènes liés à l’expérience du sa s ra Phénomènes liés à l’expérience du nirv a 
1.   Les formes 
2.   Les sensations 
3.   Les perceptions 
4.   Les formations mentales 
5.   Les consciences                           (les 5 agrégats ; sk. skandha) 
6.   L’œil 
7.   L’oreille 
8.   Le nez 
9.   La langue 
10. Le corps 
11. L’esprit 
12. Les formes 
13. Les sons 
14. Les odeurs 
15. Les saveurs 
16. Le toucher 
17. Les phénomènes                         (les 12 sources ; sk. yatana) 
18. La conscience visuelle 
19. La conscience auditive 
20. La conscience olfactive 
21. La conscience gustative 
22. La conscience tactile 
23. La conscience mentale 
                       (les 12 sources + 6 consciences = 18 éléments ; sk. dh tu) 
24. Le contact visuel 
25. Le contact auditif 
26. Le contact olfactif 
27. Le contact gustatif 
28. Le contact tangible 
29. Le contact mental 
30. La sensation née de la condition du contact visuel 
31. La sensation née de la condition du contact auditif 
32. La sensation née de la condition du contact olfactif 
33. La sensation née de la condition du contact gustatif 
34. La sensation née de la condition du contact tangible 
35. La sensation née de la condition du contact mental    
                                      (les 6 contacts et 6 sensations conditionnées) 
36. L’élément terre 
37. L’élément eau 
38. L’élément feu 
39. L’élément air 
40. L’élément espace 
41. L’élément conscience           (les 6 grands éléments constitutifs) 
42. L’ignorance 
43. Les actes karmiques 
44. La conscience (réceptacle) 
45. Le nom et la forme 
46. Les six sources de conscience 
47. Le contact 
48. La sensation 
49. L’avidité 
50. L’appropriation 
51. L’existence 
52. La naissance 
53. La vieillesse et la mort           (les 12 liens d’interdépendance) 

54. La perfection de la générosité 
55. La perfection de l’éthique 
56. La perfection de la patience  
57. La perfection de la diligence 
58. La perfection de la stabilité méditative 
59. La perfection de la connaissance              (les 6 p ramit )  
60. La vacuité de l’intérieur 
61. La vacuité de l’extérieur 
62. La vacuité de l’intérieur et de l’extérieur 
63. La vacuité de la vacuité 
64. La vacuité du vaste 
65. La vacuité de l’ultime 
66. La vacuité du composé 
67. La vacuité du non-composé 
68. La vacuité de ce qui transcende les extrêmes 
69. La vacuité de ce qui n’a ni commencement ni fin 
70. La vacuité de ce qui ne doit pas être abandonné 
71. La vacuité de la nature 
72. La vacuité de tous les phénomènes 
73. La vacuité des caractéristiques spécifiques 
74. La vacuité de l’imperceptible 
75. La vacuité des non-choses 
76. La vacuité de l’essence 
77. La vacuité de l’essence des non-choses(les dix-huit vacuités) 
78. Les [quatre] attentions rapprochées  
79. Les [quatre] abandons parfaits 
80. Les [quatre] fondements des pouvoirs miraculeux 
81. Les [cinq] pouvoirs 
82. Les [cinq] forces 
83. Les [sept] facteurs de l’Éveil 
84. Le noble chemin octuple              (les 37 auxiliaires de l’Éveil) 
85. Les [quatre] Nobles Vérités 
86. Les [quatre] stabilités méditatives 
87. Les [quatre] incommensurables 
88. Les [quatre] absorptions sans forme 
89. Les huit libérations parfaites 
90. Les neuf stades de stabilité méditative   (les 33 méditations) 
91. La vacuité 
92. L’absence de caractéristique 
93. L’absence de souhait                       (les 3 portes de libération) 
94. Les [cinq] presciences 
95. Les [trois] absorptions méditatives supra-mondaines 
96. Les [quatre] portes de mémoire 
97. Les dix pouvoirs des Tath gata 
98. Les [quatre] absences de peur 
99. Les [quatre] connaissances justes 
100. L’amour universel 
101. La grande compassion 
102. Les dix-huit qualités uniques du Bouddha (50 résultats) 
103. L’accomplissement de celui qui a pénétré la voie 
104. L’accomplissement de celui qui revient une fois 
105. L’accomplissement de celui qui ne revient plus  
106. Les arhats                                (les 4 étapes du r vakay na) 
107. Les buddha solitaires                       (pratyekabuddhay na) 
108. La compréhension de tous les aspects de la base 
109. La compréhension de tous les aspects du chemin 
110. L’omniscience                                       (bodhisattvay na) 
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En examinant d’un peu plus près le contenu de cette liste, on constate que ces éléments se 

divisent aussi en deux grandes catégories : les phénomènes du sa s ra286 et ceux du 

nirv a. Chaque élément de cette liste est identifié par un chiffre et chaque classification 

est identifiée entre parenthèses. Avec ce tableau, on constate que le terme « phénomènes » 

peut couvrir un vaste champ sémantique287.  

 

En considérant les phénomènes no 103 à 110, on constate que les phénomènes 106, 107 

et 110 correspondent à la désignation « trois véhicules », les phénomènes 103 à 105 étant 

liés aux étapes du H nay na, le phénomène 108 à la sapience que développent les ravaka 

et pratyekabuddha et le phénomène 109 à la sapience que développent les bodhisattva. On 

peut alors supposer, à tort, que la nature des phénomènes se comprend à partir de ces 

classifications288. 

 

Précisons d’abord qu’il faut faire une distinction entre les désignations qui se trouvent dans 

cette classification et l’expérience auxquelles ces dernières font référence. De plus, même si 

le DhDhV semble installer une relation quasi symétrique en associant le terme dharma au 

sa s ra et le terme dharmat  au nirv a, la distinction ne se situe pas entre les 

phénomènes du sa s ra et ceux du nirv a, mais entre tous ces types de phénomènes (y 

compris ceux liés à l’expérience du nirv a) et leur nature. Du point de vue de la nature des 

phénomènes, il n’y a pas de distinction. 

 

 

                                                 
286Dans l’Abhidharmako a, l’espace (que représentent les cavités du corps) se trouve parmi les éléments 

constituants de l’agrégat (skandha) de la forme. Celui-ci se distingue de l’espace qui se trouve parmi les 
trois phénomènes non-conditionnés en compagnie de la cessation analytique et de la cessation non-
analytique.  

287Ce tableau montre aussi que, dans ce type de liste, certains éléments se répètent (ex. consciences) et que 
certaines classifications se chevauchent sans pourtant s’exclure mutuellement (ex. les douze yatana et les 
dix-huit dh tu). De même, dans la présente recherche, l’utilisation de la classification des cinq agrégats, 
qui simplifie grandement l’examen des stances, n’exclut pas nécessairement l’utilisation, par exemple, des 
douze liens d’interdépendance (no 42 – 53 de la liste), lorsque cela s’avère nécessaire.  

288Pour une discussion sur la traduction du terme y na, voir le chapitre 10. Dans ce tableau, il y a les quatre 
étapes du véhicule des auditeurs (sk. r vakay na), le véhicule des buddha solitaire (sk. 
pratyekabuddhay na) et les trois qualités de l’Éveil parfait (aussi nommé bodhisattvay na). D’un point de 
vue historique, la notion de trois véhicules se place dans un héritage bouddhique parfaitement traditionnel. 
Cette liste de phénomènes se situe dans le contexte de la connaissance conceptuelle.  
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Selon la stance 1, on sait aussi que la nature des phénomènes est du domaine de 

l’expérience directe. L’équivalence entre la nature des phénomènes et le nirv a se situe 

donc ici dans cette perspective. On comprend ainsi que la manifestation des phénomènes du 

nirv a, en dehors de la ronde des existences, est possible grâce à la reconnaissance de 

cette nature, grâce à l’expérience directe de celle-ci. Cette expérience est accessible au 

moyen de trois types de démarches (les trois véhicules289) qui supposent le développement 

de la prajñ  (le constat de vacuité) :  

Avec le véhicule des auditeurs290, on pratique le renoncement et on adopte une 
discipline rigoureuse dans le but d’atteindre la libération. On se familiarise avec 
la vacuité du « soi » de l’individu qui se réalise par l’analyse et la méditation 
sur les cinq agrégats.  

Avec le véhicule des buddha-solitaires291, on a déjà établi un lien karmique 
profond avec les enseignements du Buddha. En se retirant en solitude pour 
atteindre la libération, on se familiarise aussi avec la vacuité du « soi » de 
l’individu qui se réalise en pénétrant la réalité des douze liens 
d’interdépendance.  

Pour ce qui est du véhicule de ceux et celles qui ont l’esprit tourné vers 
l’Éveil292 (sk. bodhisattva), il y a deux interprétations. Dans le H nay na, ce 
véhicule est strictement réservé à un buddha historique comme le Buddha 

kyamuni. Dans les textes du Mah y na, comme le DhDhV, ce véhicule est 
utilisé par de nombreux buddha et bodhisattva293. Sur cette voie, on se 

                                                 
289Dans les débats sur la classification du DhDhV, on se demandera si la mention de trois véhicules (stance 3) 

correspond à une attestation de trois potentiels d’Éveil distincts. À cette question, certains érudits 
répondent par l’affirmative, alors que les autres commentateurs répondent par la négative en proposant que 
dans le DhDhV, il y a l’idée sous-jacente d’un seul véhicule (sk. ekay na). Il faudra attendre le chapitre 7 
pour suivre le raisonnement de ces derniers. Pour une discussion concernant la notion d’ekay na (un seul 
véhicule), voir entre autres Ruegg 1977 et de Kunst 1977. 

290Sk. r vakay na ; tib. nyan thos kyi theg pa. 
291Sk. pratyekhabuddhay na ; tib. rang sangs rgyas kyi theg pa. Selon Gombrich (1992), cette catégorie de 

pratiquants est mythique et ne sert qu’à l’érudition. Cette proposition de Gombrich est discutable. 
292Sk. bodhisattvay na ; tib. byang chub sems dpa’i theg pa. 
293Sans en connaître les sources exactes, on dit qu’il y a deux types de bodhisattva, les êtres ordinaires 

aspirant à l’Éveil et les Êtres Nobles ayant atteint au moins la première Terre. Dans le Da abh mikas tra, 
on dit qu’au contact de la réalité telle qu’elle est, on devient un Être Noble. Ce bodhisattva accède d’abord 
à l’expérience d’une joie immense (sk. pramudit  ; tib. rab tu dga’ ba) sur cette première Terre 
l’élimination de la saisie du « je » inspire la générosité. Puis vient une expérience qui est sans tache (sk. 
vimal  ; tib. dri ma med pa). Celle-ci s’inspire du travail d’éthique et de discipline. Vient ensuite 
l’expérience de la luminosité (sk. prabh kar  ; tib. ‘od byed pa) qui permet le développement de la 
patience (l’endurance). Au niveau de la quatrième Terre, l’expérience devient rayonnante (sk. arci mat  ; 
tib. ‘od phro ba) et donne lieu à l’enthousiasme (la diligence) ; à la cinquième Terre, elle devient invincible 
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familiarise avec la vacuité du « soi » de l’individu et avec la vacuité du « soi » 
des phénomènes, on s’applique à la perfection (sk. p ramit ) sur les dix Terres 
(sk. bh mi) pour arriver à l’Éveil d’un buddha.   

 

L’expression « nirv a des trois véhicules » correspond ainsi à une transformation 

profonde que permet le développement de la prajñ . Mais si le sa s ra et le nirv a ne 

sont pas deux opposés, que sont-ils ? Mipham indique que, pour qui aspire à l’Éveil, les 

phénomènes (les agrégats) servent d’appui sur la voie. Il n’est donc pas question 

d’abandonner une chose (les phénomènes) pour en adopter une autre (leur nature), mais de 

comprendre le fonctionnement ou l’articulation entre ces deux choses. Cette articulation 

s’exprime en un rapport entre la manière d’apparaître des choses (sa s ra et nirv a) et 

leur manière « d’être294 » (sans distinction). Et c’est ici, croit-on, que la notion de trois 

dimensions de l’expérience (sk. trilak a a) peut jouer un rôle dans l’interprétation du 

DhDhV.  

 

Rappelons que ni le DhDhV ni Vasubandhu ni même Mipham ne font mention de la notion 

de trois dimensions de l’expérience. Robertson (2008) avance plusieurs hypothèses à ce 

propos, il s’agirait, selon lui, d’éviter les difficultés que cette dernière représente dans un 

discours portant sur la transformation. Il croit que son absence sert peut-être à dé-

substantialiser ou à éviter la substantialisation de la relation d’interdépendance entre les 

phénomènes, etc. (p. 26 à 36).  

 

Cela dit, le IIIe Karmapa, Rangjung Dorje (1284-1339), comme d’autres commentateurs, 

considère cette notion comme un élément essentiel d’interprétation295. La question est donc 

                                                                                                                                                     
(sk. sudurjay  ; tib. syang dka’ ba) par l’entraînement à la concentration ; puis au niveau de la sixième, un 
bodhisattva (ou une bodhisattv ) voit clairement la réalité (sk. abhimukh  ; tib. mgnon du phyogs pa) avec 
le développement de la connaissance suprême ; ensuite vient l’éloignement (sk. d ra gam  ; tib. ring du 
song ba) avec la pratique des moyens habiles. À la huitième, un bodhisattva (ou une bodhisattvi), avec son 
aspiration sans borne, est inébranlable (sk. acal  ; tib. mi gyo ba) ; à la neuvième, il (ou elle) obtient 
l’excellente intelligence (sk. s dhumat  ; tib. legs pa’i blo gros) avec la pratique des pouvoirs ; au dixième 
niveau de conscience, la pratique de l’intelligence première (tib. ye shes) permet la maîtrise de 
l’enseignement, Terre que l’on nomme Nuée de Dharma (sk. dharmamegh  ; tib. chos kyi sprin).  

294Tib. snang tshul et gnas tshul. 
295Mathes (2000 et 2005) note que cette notion joue un rôle central dans l’interprétation Shentong (tib. gzhan 

stong). Pour certains érudits, comme Zonupal (tib. gzon nu dpal : 1392-1481), cette notion est un outil de 
méditation progressive sur la vacuité (Mathes 2005 : 16-19). 
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de savoir où se situe cette notion dans le texte. Pour tenter d’identifier sa présence, on 

propose d’abord de définir chacune des dimensions.  

 
6.2 Les trois dimensions dans le Sa dhinirmocanas tra (SNS) et leur lien avec les cinq 

thèmes dans le La k vat ras tra (LAS) 

D’entrée de jeu, il y a le choix de traduction à clarifier. La plupart des spécialistes utilisent 

les expressions « trois caractéristiques » ou « trois natures » pour traduire les termes 

sanskrits trilak a a (tib. mtshan nyid gsum) ou trisvabh va (tib. rang bzhin gsum). 

Toutefois, dans la présente recherche, le mot « nature » est déjà utilisé en référence à la 

dharmat  et le mot « caractéristique » est utilisé au sens de « ce qui définit quelque 

chose », il faut donc opter pour un autre mot en référence à cette triade. Après plusieurs 

tentatives de traduction, on a choisi le terme « dimension » au sens d’« aspect significatif 

de quelque chose ». Plus précisément, on entend ici que l’expérience vivante est 

multidimensionnelle, c’est-à-dire qu’elle relève de plusieurs domaines de connaissance296. 

Mais comment cette notion se présente-t-elle dans la tradition ?  

 

Pour mettre cette notion dans son contexte, Mathes (2007) mentionne que l’histoire du 

Mah y na connaît deux périodes de développement majeur297 (p. 323). La première 

période est alimentée, dit-il, par les Prajñ p ramit s tra qui soutiennent que tous les 

phénomènes sont dénués d’existence propre (la vacuité). La deuxième est nourrie par 

l’interprétation Yog c ra de cette vacuité298, une interprétation qui se base sur trois types 

                                                 
296On y distingue une dimension purement imaginée qui relève du processus de projection, une dimension 

dépendante qui relève du principe de causalité (la relativité) et une dimension parfaitement présente qui 
relève de la connaissance par excellence. 

297En 2000, Mathes publie un article sur une œuvre de T ran tha en lien avec les trois dimensions intitulé 
T ran tha’s presentation of trisvabh va in the gzan ston snying po. Dans cette œuvre, T ran tha utilise le 
MAV comme référence. Cette interprétation présente certainement un intérêt dans l’interprétation du 
DhDhV, mais dépasse ici le cadre de ce travail. 

298Certains spécialistes suggèrent que cette méthode sert de pont entre le bouddhisme qui se développe au 
Nord et celui qui se développe au Sud. Même si, dans cette hypothèse, Asa ga représente les 
enseignements qui se développent au nord de l’Inde et N g rjuna représente le développement des 
enseignements du Sud, les historiens ne s’accordent pas sur le lieu de naissance et de résidence de ce 
dernier (le nord ou le sud). D’autres proposent, plus précisément, qu’elle serve de passerelle entre 
l’enseignement de l’Abhidharma et l’enseignement des Prajñ p ramit s tra. 
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d’absence d’existence propre : imaginaire, dépendante et parfaitement présente299, c’est-à-

dire les « trois dimensions de l’expérience ». L’utilisation de cette notion ne cherche pas 

nécessairement à établir l’existence de quoi que ce soit. Il n’est pas nécessairement question 

non plus d’établir l’existence d’une « réalité ultime », son but est l’expérience directe 

(l’Éveil). En cela, la notion de « trois dimensions de l’expérience » peut être considérée 

comme une méthode d’analyse visant à orienter l’esprit vers l’Éveil.  

 

Cette méthode n’est une pure invention ni du Yog c ra ni du Mah y na, puisqu’elle se 

trouve déjà sous forme embryonnaire dans plusieurs textes du bouddhisme ancien. Elle se 

systématise toutefois avec des textes plus tardifs comme le Sa dhinirmocanas tra (S tra 

du dévoilement du sens profond : SNS) et le La k vat ras tra (S tra de l’entrée en Lank  : 

LAS). Les spécialistes s’accordent tous pour dire que la composition du SNS aurait précédé 

la composition du LAS. Cela dit, parmi les travaux portant sur le LAS, notons celui de 

Suzuki (1999) qui fait remarquer que les trois dimensions : imaginaire, dépendante et 

parfaitement présente y sont associées à cinq thèmes300. Les cinq thèmes sont : 1- les 

apparences ou caractéristiques causales ; 2- les noms ; 3- les concepts301 ; 4- l’ainsité ; et 5- 

l’intelligence fondamentale302, ce qui n’apparaît pas dans le SNS. Le tableau 6.2 qui suit 

montre la correspondance établie dans le LAS. 

                                                 
299Sk. trilak a a, trisvabh va ; tib. mtshan nyid sum, ngo bo sum : sk. parikalpita ; tib. kun brtags ; sk. 

paratantra ; tib. gzhan dbang ; sk. parini panna ; tib. yongs grub. Pettit (1999) traduit  parikalpita par 
« projection » ; paratantra par « relativité » ; et parini panna par « perfection » 

300Ce que l’on traduit ici par « thème » est traduit par « catégorie » par Carré (2006). Suzuki (1999) préfère 
conserver le terme dharma. 

301Suzuki (1999) traduit le terme sa kalpa par « discrimination ».  
302Dans l’ordre, nimitta, n ma, sa kalpa, tathat , samyagjñ na. Parmi les travaux portant sur le LAS, l’ordre 

des deux derniers thèmes est parfois inversé. 
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Tableau 6.2 
Correspondance entre les trois dimensions de l’expérience et les cinq thèmes 

_________________________________________________________________________ 

   Les trois dimensions                                                                      Les cinq thèmes dans le LAS 
_________________________________________________________________________ 

1.dimension imaginaire                                                   1. apparence (caractéristique  

  causale) ; 
 2. noms (désignations) ;  

2. dimension dépendante                                                 3. concepts ; 

 
3. dimension parfaitement présente                                  4. ainsité ; 

  5. connaissance juste (sapience). 

La correspondance qu’illustre ce tableau sera fort utile pour détecter la présence de la triade 

dans le DhDhV. Mais pour être plus efficace encore, la définition de chaque dimension : 

imaginaire, dépendante et parfaitement présente est aussi nécessaire. Pour ce faire, ces deux 

s tra (le SNS et le LAS) ont été retenus. Le travail de Kongtrül apporte aussi de précieuses 

informations. 

 

Ce qui est imaginaire et ses deux thèmes : les apparences et les noms 

Selon le SNS, la dimension de l’expérience qui est alimentée par l’imaginaire se définit 

comme suit : « […] les noms et les conventions attribuant aux choses une nature propre et 

des spécifications permettant de les mentionner dans le langage courant [...] » (Lamotte, 

1935 : 188)303. Le LAS pousse la réflexion un plus loin, en incluant toutes les apparences 

(oniriques ou concrètes) : forme, sons, odeurs, saveurs, sensations tactiles et objets 

mentaux.  

                                                 
303Tib. kun brtags pa’i mtshan nyid gang zhe na / ji stam du rjes su tha snyad gdags pa’i phyir chos rnams kyi 

ngo bo nyid bye brag tu ming dang brdar rnam par zhag pa gang yin pa’o. Ce que l’on traduit par : 
« Qu’entend-on par "dimension imaginaire" ? [Cette dimension correspond aux] noms et termes qui sont 
établis en rapport aux particularités d’un phénomène dans le but de pouvoir s’y référer avec une étiquette 
conventionnelle ».  
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Les deux premiers thèmes : les apparences et les noms304 (ou désignations) y définissent 

ainsi l’aspect imaginaire. Dans cette perspective, la dimension imaginaire regroupe des 

éléments qui participent au processus subtil de construction mentale qui est mis en œuvre 

lors d’une perception. On l’associe généralement aux croyances, aux projections, aux 

imputations ou aux illusions.  

 

Mais dans le Trésor de la connaissance, Jamgön Kongtrül (tib. ‘jam mgon kong sprul blo 

gros mtha ‘yas : 1811-1899) apporte quelques précisions en ne désignant pas le premier 

thème par le terme « apparence » (tib. snang ba), comme le suggère la traduction de Carré, 

mais par « marque » (tib. rgyu mtshan), ce que l’on peut peut-être traduire plus 

littéralement par « caractéristique causale » Le terme sanskrit correspondant nimitta signifie 

« signe, marque, occasion ou cause ». Dans ce contexte, une marque est associée au 

fonctionnement de l’agrégat de la perception. C’est sur les distinctions de ces marques que 

la conception du monde se construit. Identifiées comme imaginaires, ces marques ne sont 

pas du domaine de l’expérience directe. On en conclut qu’elles sont vides d’existence 

propre. Dans cette perspective, les noms (les désignations) le sont d’autant plus puisqu’ils 

s’établissent en rapport à des perceptions305. Mais la reconnaissance de ce premier type de 

vacuité ne permet pas de cerner le domaine de l’expérience directe, l’analyse doit donc se 

poursuivre.    

 

Ce qui est dépendant et son thème : les concepts 

Dans le SNS, ce qui relève de l’interdépendance, c’est-à-dire la dimension dépendante de 

l’expérience est définie comme « [...] la production des choses en raison des causes, 

s’exprimant comme suit : “Ceci étant, cela est ; ceci naissant, cela naît” » (Lamotte, 1935 : 

188-9). Dans le LAS, la définition se précise encore : « […] ce qui émerge dépendamment 

du support, l’esprit [...] » (Carré, 2006 : 98). On comprend « esprit » ici au sens de 

consciences.  

                                                 
304Voir Carré 2006 : 237-242. 
305Attention ! L’expression « vide d’existence propre » ne veut pas dire « vide de sens » ou « inutile ». 
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Cette dimension dépendante est associée au troisième thème, les concepts306. Les concepts 

interviennent dans l’activité de la conscience mentale qui, elle, fait le lien entre ce que 

Carré (2006) nomme « l’expression de l’apparence » et « l’invention des noms ». Notons 

que pour certains, la traduction des termes kalpa, vikalpa ou sa kalpa par « concept » pose 

un problème. À cet effet, Brunnhölzl (2009) écrit :  

[…] ces termes font référence à l’activité continuelle, fabricatrice, mais illusoire de 
l’esprit, qui ne cesse de produire toutes sortes d’apparences et d’expériences duelles, 
construisant ainsi son propre monde. Il apparaît évident que ce qui est généralement 
compris par « conception » ou « élaboration conceptuelle » n’est qu’une petite partie 
de cette dynamique, puisque d’un point de vue bouddhique, vikalpa, inclut aussi 
l’imagination non conceptuelle, voire ce qui apparaît en tant qu’objet extérieur, ainsi 
que les consciences sensorielles – littéralement, c’est tout ce qui a un rapport avec la 
pensée dualiste, que cela soit un objet, un sujet, conscient ou non307. 

En tenant compte de ces précisions, dans le présent travail, on retient tout de même le terme 

« concept ». Il est clair que la dualité joue ici un rôle essentiel et que cette activité de 

l’esprit appartient à l’aspect conceptuel de la connaissance, donc à la réalité relative. Elle 

est sans existence propre. Ce type de vacuité ayant été établi, l’analyse doit se poursuivre.  

 

Ce qui est parfaitement présent et ses deux thèmes : l’ainsité et l’intelligence 
fondamentale 

Dans le SNS, la dimension parfaitement présente d’un phénomène est « [...] la vraie Nature 

des choses, c’est la découverte, par les bodhisattva, de cette vraie Nature, à raison de leur 

énergie et de leur exacte réflexion ; c’est enfin l’obtention de l’Illumination suprême grâce 

à la pratique de cette découverte [...] » (Lamotte, 1935 : 189). Dans le LAS, ce qui est 

parfaitement présent coïncide avec l’ainsité et l’intelligence fondamentale, les quatrième et 

cinquième thèmes. On dit que « c’est l’ainsité où opère la sublime sagesse de la réalisation 

intérieure par-delà toutes les idées liées à la croyance à la réalité des noms et des choses » 
                                                 
306Tib. rnam par rtog pa. 
307Citation traduite de l’anglais : « […] these terms refer to the continuous, constructive, yet deluded activity 

of the mind that never tires of producing all kinds of dualistic appearances and experiences, thus literally 
building its own world. Obviously, what is usually understood by ‘conception’ or ‘conceptual thinking’ is 
just a small part of this dynamic, since, from a Buddhist point of view, vikalpa, also includes 
nonconceptual imagination and even what appears as outer objects and sense consciousness – literally 
everything that goes on in a dualistic mind, be it an object or a subject, conscious or not » (Brunnhölzl 
2009 : 14). 
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(Carré, 2006 : 98). Kongtrül précise que l’intelligence ici est du domaine de la 

perfection308, on la nomme aussi « cognition immédiate de l’étendue de pureté309 ».  

Dans ce contexte, l’ainsité est l’équivalent du constat de vacuité (la non-dualité) dans son 

expression la plus radicale. Cette dimension équivaut à l’Éveil, plus précisément à 

l’expérience directe de l’absence d’existence inhérente à toutes choses, aussi nommée 

« nature des phénomènes ». Ayant maintenant une meilleure idée de ce que sont les trois 

dimensions de l’expérience, il sera possible de détecter la présence de cette notion dans les 

trois stances qui suivent.  

 

6. 3 La définition des phénomènes dans le DhDhV (stances 4 et 5) 

Dans ce [contexte], ce qui caractérise les phénomènes 
c’est la fabrication erronée qui prend l’apparence  
de dualité de même que de désignations. 
Puisqu’il y a apparence malgré l’absence d’existence, 
cette [caractéristique] est trompeuse310. (4) 

 
Suivant l’examen du titre, on pourrait lire ici : les cinq agrégats se caractérisent par une 

fabrication erronée qui prend l’apparence de dualité… Selon l’examen de la stance 1, on 

pourrait aussi lire ici : le mode de cognition conceptuel se caractérise par une fabrication 

erronée qui prend l’apparence de dualité… Suivant l’examen de la stance 3, on pourrait 

encore lire ici : le sa s ra se caractérise par une fabrication erronée qui prend l’apparence 

de dualité de même que de désignation… Ces multiples lectures aident à préciser les propos 

du DhDhV. 

 

Dans cette stance, le premier terme tibétain à investiguer ici est kun rtogs que l’on traduit 

par « fabrication ». L’équivalent sanskrit, parikalpana, signifie « construction, 
                                                 
308Tib. yang dag pa’i ye shes. 
309Tib. dbyings dag pa’i ye shes. 
310Tib. de la chos kyi mtshan nyid ni / gnyis dang ji ltar mngon bjod par / snang ba yang dag ma yin pa’i / kun 

rtog pa ste med snang phyir / des na yang dag ma yin no. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : 
dharmasya lak a a  tatra hy abh taparikalpanam / yath bhil pyaprakhy na  dvaya  c sadbh san t // 
asadbh ta  ca […]. Ce qui se traduit par : « En cela, les phénomènes ont en effet la caractéristique d’être 
une fabrication dépourvue d’existence, [c’est-à-dire] d’être connus selon le langage et d’être duels ; ils ont 
aussi une existence trompeuse parce que leur apparence est trompeuse ».  
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fabrication ». Ce terme fait référence à la pensée discursive sous toutes ses formes311. En ne 

considérant que ce mot, on pourrait faire un lien avec la dimension qui relève de 

l’imaginaire, dont le terme technique est kun brtags312. Mais ce n’est pas si simple. 

 

D’une part, la « fabrication » est dite erronée (tib. yang dag ma yin pa). Cette expression 

tibétaine se traduit littéralement par « ce qui n’est pas pur, pas parfait, pas correct, pas juste, 

pas réel » en d’autres mots, celle-ci n’est pas en accord avec la nature des phénomènes. La 

reconstitution sanskrite propose le terme correspondant sanskrit, abh ta, qui signifie plutôt 

« ce qui n’existe pas », mais qui est aussi traduit en contexte bouddhique par « ce qui est 

faux » (voir entre autres Davidson 1985 et Mathes 2005). D’autre part, cette fabrication est 

dite erronée en rapport à l’apparence (tib. snang ba313).  

 

L’apparence de la dualité (le premier thème – stance 4) 

Dans le LAS, le terme sanskrit nimitta est le premier thème associé à la dimension 

imaginaire. Même si, généralement, ce terme signifie « marque », Suzuki (1999) et Carré 

(2006) le traduisent par « apparence » dans leur traduction du LAS. Le DhDhV apporte une 

précision sur le type d’apparence qui caractérise cette dimension de l’expérience, celle de la 

dualité. Un terme clé puisqu’il reviendra dans les stances suivantes.  

 

La dualité314 est définie comme une distinction entre le sujet qui saisit (sk. gr haka ; tib. 

‘dzin pa) et l’objet saisi (sk. gr hya ; tib. gzung ba). Cette définition de la dualité n’est pas 

                                                 
311Dans son commentaire, Mipham suggère-t-il qu’il y a un rapport entre l’expression « complète 

imputation » (tib. kun btags tsam) le terme technique « dimension imaginaire » (tib. kun brtags) ? 
312L’équivalent sanskrit, parikalpita, signifie « ce qui a été construit, fabriqué, fixé, choisi, inventé, arrangé ». 
313Dans cette stance, la reconstitution sanskrite utilise deux termes différents en sanskrit pour un seul et même 

terme tibétain (que l’on traduit par « apparence »). Le premier est lié au fait d’être connu (sk. prakhy ), 
l’autre est lié au fait de briller (sk. bh sa). Le premier qui apparaît est prakhy , il est composé du préfixe 
pra et de la racine khy . La racine khy , comme verbe, est utilisée uniquement sous les formes passive et 
causative. Au passif, on peut le traduire par ce qui est connu et au causatif par ce qui fait connaître. En tant 
que nom, il signifie « ce qui est visible, perceptible ». Le deuxième terme, bh sa, vient de la racine bh s 
qui signifie « illuminer, briller ». En tant que nom, il signifie aussi « apparence ».  

314Selon Ruegg (1969), les termes ayant trait à la non-dualité (sk. advaita ou advaya) apparaissent rarement 
dans les écrits bouddhiques anciens. Ils apparaissent chez des auteurs appartenant à des écoles mixtes (plus 
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anodine, elle suggère que le processus de cognition est un acte de saisie et non simplement 

un état de fait. La perception d’une montagne, par exemple, n’opère pas passivement chez 

un sujet, c’est un acte de saisie (sk. gr haka) qui s’opère d’abord par la conscience visuelle, 

puis par la conscience mentale315.  

 

Pour décrire cette situation plus en détail, on dit que la perception commence par un 

mouvement de l’esprit. Ce mouvement donne lieu à une saisie qui est évaluée par une 

activité qui relève de l’agrégat de la perception. Ce processus de qualification se fait par 

l’identification d’un signe ou d’une marque316. On dit que lorsqu’un signe est perçu, une 

équation apparaît, par exemple cette apparence est bleue317 ; puis, apparaît une 

opposition318, par exemple, elle est bleue, elle n’est pas non bleue ; puis vient ensuite une 

élaboration sur le thème, par exemple, cette apparence d’une certaine forme de bleu est plus 

pâle que foncée319 (voir Williams 1980). Ce mécanisme donne lieu à une idée générale de 

l’objet.  

 

L’apparence au sens de « marque ou signe » alimente donc le travail de synthèse, qui, aussi 

subtil soit-il, ne correspond pas à la réalité. Pour illustrer l’erreur, Mipham donne l’exemple 

du dessin d’une montagne sur lequel il semble y avoir une perspective, des dénivellations, 

des lieux plus élevés que d’autres, alors qu’il n’y en a pas. De même, l’apparence de l’objet 

dépend du mouvement de l’esprit, la réalité de ce qui est perçu est tout autre.  

 

Mipham donne aussi l’exemple de ce qui apparaît dans un rêve. Les formes oniriques 

semblent vraiment réelles, tellement réelles parfois qu’elles provoquent de la peur, alors 

que ce ne sont que des fabrications de l’esprit. Un autre exemple classique est celui de la 
                                                                                                                                                     

tardives) adoptant une position qui harmonise divers enseignements, catégorie dans laquelle tombe le 
DhDhV (Abhidharma et Prajñ p ramit s tra). 

315Gyamtso définit les phénomènes dans le contexte du DhDhV par la souffrance qui émerge à partir de 
concepts apparaissant en une dualité, et saisis comme duels (tib. gnyis snang gnyis ‘dzin gyi rnam rtok de 
las byung ba’i sdug bsgnal), ou encore comme le processus conceptuel qui est l’appropriation de l’objet-
saisi et du sujet qui saisit (tib. zung ‘dzin la dan par zhen pa’i rnam rtok)   

316Sk. nimitta ; tib. mtshan ma. Dans l’Abhidharmako a, on définit la perception comme l’appréhension des 
signes.  

317Sk. kalpan  ; tib. rtog. 
318Sk. vikalpa ; tib. rnam rtog. 
319Sk. prapañca ; tib. spros. 
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perception de poils ou de filaments par quelqu’un qui a un certain trouble visuel. Il y a bien 

des poils qui apparaissent dans les yeux de cette personne, alors que dans les faits, il n’y en 

a pas.  

 

Cette stance du DhDhV insiste donc sur le fait que ce travail de synthèse impose une 

impression de dualité entre sujet et objet, et que c’est cette apparence de dualité (la 

dimension qui relève de l’imaginaire) qui porte à confusion. De même, à la troisième ligne 

de la stance, le terme « désignations320 » apparaît. Selon le LAS, ce deuxième thème (les 

noms) correspond aussi à la dimension de l’expérience qui relève de l’imaginaire.  

 

Les désignations (le deuxième thème – stance 4) 

Dans sa v tti, Vasubandhu indique que les noms (les désignations) assignés aux choses 

s’établissent à partir d’une distinction entre sujet et objet (la dualité) et impliquent 

nécessairement une distinction entre l’apparence de l’objet désigné et sa désignation321. Le 

terme « désignations » comprend toutes les formes de communication verbale (noms, mots, 

termes, syllabes322, etc.) et non verbale (gestes, regards, etc.). 

 

Dans les débats qui précèdent la composition du DhDhV, les érudits bouddhistes discernent 

trois éléments dans ce processus de locution : les mots, les sons et l’activité mentale. Les 

mots donnent accès au sens, les sons ne sont qu’une qualité sonore et l’activité mentale fait 

le lien entre les sons et le sens correspondant aux mots323. Le discernement de ces trois 

éléments a un but très précis, comprendre l’influence du langage sur l’expérience. Il 

soulève ainsi le problème de la présupposition de l’existence d’un objet désigné et son 

                                                 
320Dans la reconstitution sanskrite, le terme tibétain que l’on traduit par « désignation » correspond au mot 

sanskrit lapya. Ce terme tibétain peut aussi correspondre au terme sanskrit abhidh na. 
321Dans la version tibétaine, il est dit : [..] dang ji ltar mngon bjod par. 
322Les syllabes comme o ,  h , par exemple, peuvent être de puissantes formes de communication en 

contexte bouddhique. 
323Williams (1980) souligne que cette distinction entre le mot, le référent et le sens comporte certains 

parallèles avec les travaux de penseurs occidentaux contemporains comme Saussure, Barthes, Lohmann ou 
autres. À cet effet, il mentionne la notion grecque de lekton élaborée par Sextus Empiricus (IIIe). Selon 
Williams, un lekton se définit comme le sens révélé par un mot que l’on appréhende comme subsistant 
dans la pensée (p. 21).  
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assimilation au terme324. Dans cette perspective, il y a des mots qui ont un objet bien défini 

et des mots qui sont sans objet.  

 

En ce qui concerne les mots qui sont sans objet, les exemples couramment utilisés sont 

celui des « cornes d’un lapin » et celui de « moi ». Dans ce dernier cas, la désignation 

« moi » fait référence, par exemple, à ce qui a une certaine durée dans le temps (de la 

naissance à la mort), alors que ce qui est désigné est en constant changement (les cinq 

agrégats). Il y a donc discordance entre la désignation « moi » et ce qui est désigné : les 

cinq agrégats.  

 

Dans le DhDhV, l’erreur provient de l’apparence de la dualité : l’objet semblant extérieur 

(le monde ou le corps) et le sujet semblant intérieur (les consciences). De là découle l’idée 

erronée d’un « moi » et d’un « mien »325, ou encore d’un « moi » séparé de ce qui est 

« autre ». Comme l’explique Candrak rti (VIe siècle) dans l’Entrée dans la voie du milieu : 

« [...] initialement on pense "je" et on s’absorbe en un "moi". Puis pensant "c’est à moi", 

l’attachement aux choses se développe326 » (1987 : 57-58). Le problème que l’on soulève 

ici est celui de la présupposition de l’existence d’un objet qui n’en est pas un. Dans cette 

perspective, la désignation « moi » n’a d’utilité que dans les échanges du quotidien. Elle est 

purement conventionnelle. 

 

Dans le DhDhV, la réflexion sur le langage s’applique aussi aux mots qui ont un objet bien 

défini. Le terme « agrégat », par exemple, s’établit en rapport aux objets désignés par ce 

terme : formes, sensations, perceptions, formations mentales et consciences. Dans ce cas, 

même si le terme « agrégats » correspond à la définition des objets, il n’en reste pas moins 

                                                 
324Dans son livre intitulé Buddhism and Language, Cabezón (1994) tente de faire la lumière sur l’aspect 

philosophique du langage dans le bouddhisme. De même, Williams (1980), dans son article intitulé Some 
Aspects of Language and Construction in the Madhyamaka, apporte des données précises sur les débats qui 
ont permis le développement de cette réflexion. Enfin Bugault (1968) aborde cet état de fait dans son 
travail sur le développement de la prajñ . 

325Pour mieux situer le débat qui fait un lien entre les phénomènes et le mode de cognition conceptuel, on se 
demande si les phénomènes que l’on doit connaître sont les objets (tib. gzung), le sujet (tib. ‘dzin), ou ce 
qui est appréhendé (tib. rnam rig), c’est-à-dire l’objet de la conscience mentale. Entend-on que l’aspect 
conceptuel de la connaissance est un mode de cognition par inférence (quatrième skandha, la formation 
mentale) ?   

326Tib. dang por nga zhes bdag la zhen gyur cing/bdag gis ‘di zhes dngos la chags bskyed pa. 
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que la désignation « agrégats » est distincte des objets désignés et que cette distinction est 

du domaine conceptuel.  

 

En bref, peu importe la forme que prend l’expression, subtile ou savante, confuse ou exacte, 

ce qui relève du langage tombe dans la catégorie des phénomènes, dans la catégorie du 

sa s ra et de la connaissance conceptuelle. De même, selon les définitions du SNS et du 

LAS, le domaine du langage appartient à la dimension imaginaire de l’expérience. Mais 

attention, ce n’est pas parce que le langage est purement imaginaire qu’il est considéré 

comme dénué de valeur ou sans utilité. Au contraire, sur la voie bouddhique, l’utilité du 

langage ne fait aucun doute, l’écoute et la réflexion sont des étapes essentielles du 

chemin327 (voir Bugault 1968 : 34-49). On peut alors se demander ce que cette analyse 

cherche à établir.  

 

D’une part, on insiste sur le fait que la précision dans l’utilisation du langage est 

importante. Si l’on fait une erreur d’interprétation, les mots participent alors à 

l’enchaînement du sa s ra. C’est ainsi que l’utilisation du langage peut entraver la 

démarche. Si l’interprétation juste (ex. le constat de vacuité), les mots participent alors à la 

libération.  

 

D’autre part, on insiste sur le fait que, même dans le cas d’une interprétation juste, 

l’utilisation du langage n’est pas en elle-même libératrice. L’Éveil ne peut pas être atteint 

par la justesse des mots et des idées. Il y a une relation plus subtile à établir entre ce qui 

apparaît à l’esprit (les choses et les mots) et l’esprit lui-même. On s’interroge donc sur la 

nature des mots, mais, plus important encore, sur la nature de l’esprit qui produit ses mots. 

Ayant ainsi établi que les mots ne sont pas du domaine de l’expérience directe, l’analyse du 

DhDhV se poursuit.  

 

                                                 
327Un exemple de cette attitude dans la tradition bouddhique s’observe en rapport à la dévotion qu’on voue 

aux textes. 
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Les concepts (le troisième thème – stance 4 et 5)  

Du fait que [cette caractéristique] est en tous [points] sans objet de référence  
et qu’elle n’est que conceptualisation, elle est une fabrication328. (5) 

 

Cette stance met en relief un débat, celui de l’existence de l’objet de référence. Pour 

aborder ce débat, examinons d’abord comment cette stance se situe en rapport aux trois 

dimensions de l’expérience. Dans ce contexte, ce sont le terme « concept » (tib. rtog) et le 

terme « fabrication » (tib. kun rtog  apparaissant aussi à la stance 4) qui posent des 

questions.  

 

Les termes sanskrits correspondants sont kalpa (tib. rtog) et parikalpa (tib. kun rtog) qui, 

par leur racine commune (k p : arranger, construire, imaginer329), suppose une relation avec 

les termes vikalpa330 (tib. rnam rtog – pensée duelle), sa kalpa (tib. rnam rtog – 

imagination) et parikalpitalak a a (tib. kun brtags mtshan nyid – dimension imaginaire de 

l’expérience). Ces termes font tous référence au processus de fabrication et de 

discrimination incluant la présomption d’existence réelle. La question ici est de savoir si 

ces termes décrivent la dimension dépendante de l’expérience, comme le suggère le LAS, 

ou si elles décrivent la dimension imaginaire, comme le suggère la parenté des mots (kalpa, 

vikalpa, parikalpa et parikalpita).  

 

                                                 
328Tib. de yang thams chad don med cing / rtog tsam yin pas kun rtog pa’o. La reconstitution sanskrite se lit 

comme suit : sarvatra tasm t tad dhi nirarthakam / kalpam tr t parikalpo. Ce que l’on traduit par : 
« C’est pourquoi cette [caractéristique] implique [pour tout phénomène] d’être en effet totalement 
dépourvu d’objet de référence ; du fait que [tout phénomène] n’est que construction (concept), [cette 
caractéristique] est illusion ».  

329Voir May 1959a : n.64, Bugault 1982 : 95 ; Silburn 1955 : 202. 
330Brunnhölzl (2009) écrit : « one of the most inclusive notions in Buddhism in general and Yog c ra in 

particular is vikalpa (tib. rnam rtog), with the related kalpan  (tib. rtog pa), parikalpa (tib. kun rtog), and 
other cognates. All of them have the basic sense of "constructing", "forming", "manufacturing" or 
"inventing". Thus, in terms of mind, they mean "creating in the mind", "forming in the imagination" and 
even "assuming to be real", "feigning" and "fiction". This shows that their usual translation as "thought" or 
"concept" is not wrong, but particularly in the Yog c ra context - far too narrow ». Ruegg (1981) traduit 
vikalpa par dichotomizing conceptualization. Viévard (2002) écrit que, selon Candrak rti, le terme vikalpa 
est une pensée dichotomique qui relève du fonctionnement de la pensée (sk. cittaprac ra). Vikalpa suppose 
une construction. Elle est à l’origine des kle a et implique un lien étroit avec les dharma. C’est une pensée 
erronée (mithy ) dans la mesure où elle surimpose (adhy ropa) quelque chose qui n’est pas (voir Viévard 
2002 : 47- 48, note 123). 
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En comparant certaines portions du DhDhV au MSA, Davidson (1985) note que, dans le 

MSA, la dimension qui relève de l’imaginaire comporte deux aspects : l’apparence de 

l’objet et du nom ; et que la dimension qui relève d’une relation de dépendance comporte 

trois aspects : une conceptualisation incorrecte (fabrication erronée), un sujet et un objet331 

(p. 83-91). Les travaux de Davidson indiquent donc que la fabrication erronée est un aspect 

de la dimension dépendante. Selon le LAS, cette fabrication erronée correspond au 

troisième thème : les concepts332.  

 

Mais il y a aussi des différences à souligner entre le DhDhV et le MSA. À la stance 4, ce 

qui est imaginaire, c’est l’apparence de la dualité (sujet et objet) et non simplement 

l’apparence de l’objet, comme le suggère Davidson (1985). À la stance 6, ce qui est 

parfaitement présent, c’est l’ainsité et l’absence de distinction entre sujet et objet, ce n’est 

pas seulement l’absence de dualité, comme le suggère Davidson (1985). En comparant les 

stances 4, 5 et 6 du DhDhV avec une stance du MAV, on observe ces mêmes différences : 

L’imaginaire s’explique en rapport à l’objet,  
le dépendant en rapport à la fabrication erronée. 
De même, le parfaitement présent s’explique en rapport à l’absence de dualité333. 

 

Que peut-on déduire de cette situation ? D’une part, il est clair que le mot fabrication (sk. 

parikalpa ; tib. kun rtog) ne doit pas être automatiquement associé à ce qui est imaginaire, 

malgré une parenté avec le terme technique kun brtags (sk. parikalpita). D’autre part, ces 

différences suggèrent que le DhDhV ne suit pas simplement les indications du MSA et du 

MAV. Est-ce qu’il suit les indications du LAS ? La présence du troisième thème (les 

                                                 
331Davidson (1985) écrit que, dans le MSA, la dimension parfaitement présente est décrite par l’inexistence, la 

non-conceptualité, la pacification ou encore par un rapport d’égalité entre existence et non-existence.  
332Le terme « fabrication » trouve une cohérence avec la définition du LAS : « […] ce qui émerge 

dépendamment du support, l’esprit [...] » (Carré 2006 : 98). À la stance 4, il y a l’expression 
« fabrication erronée» (tib. yang dag ma yin pa’i kun rtog pa) et à la stance 5, les mots « fabrication » (tib. 
kun rtog) et « concepts » (rtog). 

333Tib. brtags pa dang ni gzhen dbang dang / yong su grub pa nyid kyang ngo / don phyir yang dag min rtog 
phyir / gnyid po med pa’i phyir bshad do. Sk. kalpita  paratantra  ca parini panna eva ca / arth d 
abh takalp c ca dvay bh v c ca de ita  // (Nagao 1964 : 19). Ce genre de construction est un 
yath s mkhya : « L’imaginaire s’enseigne à partir de l’objet, le dépendant s’enseigne à partir de la 
fabrication de ce qui n’existe pas, et le parfaitement présent s’enseigne à partir de la non-existence de la 
dualité » . 
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concepts) à la stance 5 invite à le penser. Ce thème invite aussi à situer ce qui est dépendant 

dans le contexte de l’aspect conceptuel de la prajñ .  

 

Dans cette perspective, les stances 4 et 5 établissent une relation étroite entre l’erreur 

d’interprétation (la dimension qui implique une relation de dépendance) et l’apparence de la 

dualité (la dimension qui relève de l’imaginaire). En cela, l’expression « fabrication 

erronée » met en lumière la confusion produite par l’interaction entre ces deux dimensions 

de l’expérience. Les fabrications (ce qui est dépendant) basées sur l’apparence de dualité 

(ce qui est imaginaire) sont nécessairement erronées. Elles provoquent l’expérience dite 

sa s rique. Examinons maintenant le débat sur l’objet de référence. 

 

En considérant les débats qui ont lieu à l’époque de la composition du DhDhV, il apparaît 

qu’une des propositions que réfute cette stance est celle de l’existence de l’objet, plus 

spécifiquement peut-être, celle de la particule infinitésimale, c’est-à-dire une des deux 

parties de la dualité334. Rappelons que l’école dominante à cette époque, celle des 

Vaibh ika, affirme que le monde et le corps sont composés de petites particules, c’est-à-

dire d’élément matériel indivisible (sk. param u), et que les Prajñ p ramit s tra réfute 

cette idée. Un ou deux siècles auparavant, N g rjuna avait déjà demandé si cette particule 

était causée par elle-même, par autre chose, par les deux (à la fois elle-même et autre 

chose), ou si elle est sans cause335. Cette analyse de N g rjuna cherchait déjà à montrer que 

la recherche d’une cause première (un substrat336) mène indubitablement à des 

contradictions. L’affirmation de l’existence d’une particule en tant que cause première 

tombe dans cette catégorie.  

 

Cela dit, la réfutation que propose le DhDhV dans cette stance peut aussi être vue comme 

une affirmation : la perception du monde n’est pas due à l’existence de particules (l’objet), 

mais à la saisie de l’apparente dualité (sujet-objet). En d’autres mots, on assimile ici 

l’existence de cette particule à une fabrication (les concepts). Cette affirmation s’explique 

                                                 
334Comme le suggère Hall (1986) dans un contexte similaire, la notion d’existence fait référence à la tendance 

à réifier une idée de la réalité ultime (p. 18). 
335Voir Bugault 2002.  
336Le terme « substrat » ici est utilisé au sens de « ce qui constitue le support d’une réalité ». 
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entre autres en remontant une séquence des douze liens d’interdépendance (voir 

l’illustration 7.1 : 315).  

 

Dans cet enchaînement, la dualité est omniprésente, mais elle se manifeste à proprement 

parler à partir du quatrième lien, celui du nom et de la forme qui correspond aux cinq 

agrégats. Le nom et la forme émergent en dépendance du troisième lien, la conscience 

(l’ensemble d’impressions préalables). Cette conscience dépend à son tour du lien que sont 

les formations karmiques qui dépendent de l’ignorance. En ce sens, la cause immédiate des 

agrégats, et par conséquent de l’apparente dualité, est la conscience, ce n’est pas une 

particule (l’objet extérieur). Et sa cause indirecte est l’ignorance.  

 

L’enchaînement des douze liens est une représentation de la relation de dépendance 

associée à la dimension dépendante de l’expérience. Cet enchaînement représente en 

quelque sorte le fonctionnement du mode conceptuel de cognition. Dans cette perspective, 

l’absence d’objet de référence mentionnée à la stance 5 est une manière de dire que ce 

mode de cognition opère en dualité : il y a la saisie (le sujet) qui dépend de ce qui est saisi 

(l’objet), de même, il y a la désignation qui dépend de l’objet désigné, etc. Et ce 

fonctionnement induit en erreur en donnant l’impression d’une existence réelle 

indépendante du sujet en rapport à celle de son objet.  Cette erreur est une cause de 

souffrance puisqu’il y a une relation de dépendance entre ce qui saisit et ce qui est saisi.  

 

En ce sens, la relation de dépendance suppose aussi le principe de causalité. La cause d’un 

concept est un concept précédent. En remontant la chaîne des concepts, il est impossible de 

trouver une cause originale. C’est pourquoi le mode conceptuel de cognition est dit sans 

fondement337. En bref, malgré l’apparence, les objets de références sont sans existence 

aucune338, ils ne sont que concepts, ils ne sont que des fabrications erronées.  

 

Devant ces raisonnements, une mise en garde s’impose encore. Cette logique ne cherche 

pas à éliminer l’apparence des concepts ou celle des agrégats (les phénomènes), elle met en 

                                                 
337Tib. gshis lug ma yin pa’i kun rtog. 
338Tib. snang ngor yod kyang don yang dag ma yin. 
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lumière le fonctionnement du processus cognitif, c’est-à-dire le fait qu’il n’y a pas 

d’apparence sans conscience d’une apparence, et que la conscience sa s rique est 

inévitablement conditionnée par des impressions préalables. En cela, l’aspect conceptuel de 

la prajñ  est un excellent outil de compréhension, mais ses fabrications, aussi justes 

puissent-elles être, ne sont jamais conformes à la réalité.  

 

Dans le contexte de la pratique de la méditation que propose le DhDhV, cette étape de 

compréhension est déterminante. Par cette affirmation, on indique que le sa s ra, les états 

de souffrance se créent à partir d’une fabrication et que cette fabrication induit en erreur. 

Dans cette démarche, il y a donc une distinction à faire entre l’apparence qui se manifeste à 

l’esprit (les dharma), et la réalité fondamentale de cette apparence (la dharmat )339. Mais 

que dit le DhDhV à propos de cette nature des phénomènes (sk. dharmat ) ?  

 

6.4 La définition de leur nature des phénomènes dans le DhDhV (stance 6) 

D’autre part, la nature des phénomènes se caractérise par 
l’ainsité sans distinction  
entre l’objet saisi et le sujet qui saisit  
ou [entre] ce qui est désigné et la désignation340. (6)  

 

Suivant la stance d’introduction, on sait déjà que la nature des phénomènes est du domaine 

de l’expérience directe341. On sait aussi que, dans plusieurs s tra du Mah y na, cette nature 

correspond à la perfection de la connaissance par excellence et à la réalité ultime342. On la 

                                                 
339Tib. gnas tshul ma yin pa. On suppose que c’est devant cette stance que le commentateur Tayang se 

demande si le DhDhV présente une forme pure et une forme impure de la dimension dépendante, comme le 
proposent le MAV et le Sa dhinirmocanas tra (voir Davidson 1985 :83-91 et pt. 18).  

340Tib. gzhan yang chos nyid mtshan nyid ni / gzung ba dang ni ‘dzin pa dang / brjod par bya dang rjod par 
byed / khad med de bzhin nyid yin no. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] 
dharmat lak a a  param // gr hyai  ca gr hakai  c tha tv abhidhey bhidh nakai  / tathat  nirvi i sti 
[...]. Ce que l’on traduit comme suit : « En outre, la caractéristique correspondant à la nature des 
phénomènes est l’ainsité, qui est sans distinction entre ce qui est saisi (objet) et ce qui saisit (sujet) de 
même qu’entre les objets désignés et les désignations ».   

341Sk. s k t kara yam ; tib. mngon sum. 
342Sk. param rtha ; tib. don dam. 
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décrit comme la limite ultime343, la nature propre de ce qui est fondamental344, la parfaite 

pureté345, l’esprit même346, la vacuité347, etc.  

 

En ce sens, N g rjuna (IIe siècle) écrit : « inconnaissable par aucun autre [moyen], paix, 

sans fabrication mentale, non conceptuelle, sans distinction – telles sont les caractéristiques 

de la nature en soi348 ». Dans un contexte plus tardif, celui des tantra, dont on trouve les 

premières traces au pied de l’Him laya349, elle est aussi l’intelligence fondamentale co-

opérante350, claire lumière naturelle, Mah mudr , etc. Quoi qu’il en soit, la nature des 

phénomènes est sans commencement, sans milieu ni fin, indivisible, exempte des deux 

extrêmes (existence et non-existence), sans souillure et non conceptuelle. Cette stance 6 va 

dans le même sens et c’est le quatrième thème, l’ainsité, qui permet de l’associer à la 

dimension de l’expérience qui relève de ce qui est parfaitement présent (la connaissance par 

excellence). 

 

L’ainsité et l’intelligence fondamentale (les quatrième et cinquième thèmes – stance 6) 

[…] la caractéristique de la nature des phénomènes 
est ainsité sans distinction […]  

 

Cette stance pose une équivalence entre la nature des phénomènes et l’ainsité351. Dans le 

LAS, l’ainsité est le quatrième thème, il est associé à la dimension de l’expérience qui 

relève de ce qui est parfaitement présent. De plus, la stance 33 pose une équivalence entre 
                                                 
343Tib. yang dag pa’i mtha.  
344Tib. gnas lugs rang bzhin. 
345Tib. rnam par dag pa. 
346Tib. sems nyid. 
347Tib. stong pa nyid. 
348Tib. gzhen las shes min zhi ba dang / spros pa rnams kyis ma spros pa / rnam rtog med don tha dad med / 

de ni de nyid mtshan nyid do.  
349Padoux (1999) indique que les traces d’influence tantrique se trouvent dans toutes les religions de l’Inde et 

cela même si le terme « tantrisme » est étranger à l’Inde traditionnelle. Padoux (1999) situe les premières 
traces du tantrisme bouddhique dans la région himalayenne autour du IIIe et IVe siècle (date à laquelle le 
DhDhV aurait été composé). Restant toutefois marginales, ces pratiques connaissent une grande floraison 
entre le VIIe et le XIIe en Inde et restent encore présentes aujourd’hui en contexte tibétain. 

350Tib. lhan cig skyes pa’i ye shes. 
351Sk. tathat  ; tib de bzhin nyid. 
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la nature des phénomènes et l’intelligence fondamentale non conceptuelle352. Ce qui 

correspond, dans le LAS, au cinquième thème, la connaissance juste (sk. samyagjñ na). 

Celle-ci est aussi dite indescriptible, non conceptuelle, réalité ultime.  

 

Notons toutefois que la stance 6 présente la nature des phénomènes à la fois de manière 

positive (l’ainsité) et négative (l’absence de distinction). L’absence de distinction se fait en 

rapport à la dualité sujet et objet et en rapport à ce qui est du domaine du langage. Elle 

élimine spécifiquement les deux éléments définissant la dimension imaginaire (l’apparence 

de la dualité sujet-objet et les désignations). On constate ainsi que l’accent mis sur la 

négation amène certains commentateurs, comme Tayang (1867-1937), à considérer le 

DhDhV du point de vue des trois dimensions de l’expérience telles que présentées dans le 

MAV ; et que l’accent mis sur l’ainsité amène d’autres commentateurs, comme Dolpopa 

(1292-1361), Sakya Chogden (1428-1507) et Mipham (1846-1912), à le considérer 

autrement (avec ou sans la notion des trois dimensions). 

 

Certaines conséquences des débats sur l’interprétation du DhDhV  

Dans l’interprétation du DhDhV, certains érudits et spécialistes opposent trop hâtivement la 

pensée de l’école Madhyamaka353 (N g rjuna) à celle de l’école Yog c ra354 (Asa ga). 

Bien qu’il y ait des distinctions, l’opposition de ces deux écoles porte à confusion dans le 

contexte de l’examen du DhDhV. À mon avis, il ne faut pas réduire les différences à un 

désaccord. King écrit à ce sujet : 

 

[…] l’idée que les premières œuvres classiques de l’école Yog c ra, celles d’Asa ga 
et de Vasubandhu, aient eu quelque difficulté que ce soit à adopter les principes de 

                                                 
352Sk. jñ na ; tib. yeshe - sk. nirvikalpa ; tib. mi rtog pa (voir chapitre 9). 
353L’école Madhyamaka est issue principalement des travaux de N g rjuna (IIe siècle – que certains situent au 

Sud de l’Inde), lesquels s’appuient principalement sur les Prajñ p ramit s tra. Avec le temps, l’utilisation 
du raisonnement logique servira à réfuter toute proposition (bouddhique ou autre) sans nécessairement en 
offrir une autre. Une approche que certains chercheurs-es qualifient de rationnelle, logique et dialectique. 

354En comparaison, l’école Yog c ra est issue des travaux de Maitreya, d’Asa ga et de Vasubandhu (dont 
l’origine se situe au Nord de l’Inde). Cette approche tient compte des questionnements et du 
développement « abhidharmique » tout en les replaçant dans le contexte des Prajñ p ramit s tra. Avec le 
temps, on tentera d’expliquer l’expérience qui perpétue le sa s ra et d’expliquer l’expérience de l’Éveil 
pour orienter la pratique. Une approche que certains chercheurs-es qualifient de transrationnelle, 
d’extatique ou d’existentialiste. 
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base de l’école Madhyamaka, contredit les données historiques et textuelles, qui au 
contraire, témoignent d’un esprit de continuité et d’acceptation355.    

 

Rappelons qu’à l’époque de leur fondateur respectif, ces deux écoles sont engagées dans 

une lutte commune : la légitimité du Mah y na. Les témoignages scripturaires montrent 

que le débat entre ces écoles apparaît plus tardivement, entre autres avec des 

commentateurs du VIe et VIIe siècles comme Dharmap la et Candrak rti. L’hypothèse, qui 

considère que l’avènement de l’école Yog c ra est une réaction contre l’école 

Madhyamaka, vient donc de débats plus tardifs. Elle ne rend pas compte de la situation à 

l’époque d’Asa ga, des faits historiques et géographiques qui ont permis la composition 

des textes, ou des questions de pratique qui se sont posées à cette époque.  

 

D’une part, du point de vue historique, l’avènement d’une nouvelle école (Yog c ra) 

suppose un problème ou une nécessité. Dans le récit de la transmission du DhDhV, que 

propose Param rtha (ch. Zh ndì, 499-569)356, la quête d’Asa ga (315-390) est une réponse 

à la difficulté d’élucider le propos des Prajñ p ramit s tra. La question est de savoir 

comment pratiquer sur la base du constat de vacuité.  

 

D’autre part, du point de vue philosophique, cette époque est dominée par l’école 

Vaibh ika (abhidharmique). Il n’est donc pas question de débattre les idées proposées par 

les textes de N g rjuna. Pour l’auteur du DhDhV, le problème se situe davantage dans le 

relation entre l’enseignement de l’Abhidharma et celui des Prajñ p ramit s tra. On peut 

se demander si la communauté d’Asa ga connaissait l’existence des travaux de N g rjuna. 

Selon Gadjin Nagao (1979), il semble que Vasubandhu connaît effectivement les travaux 

de N g rjuna (p. 29). En ce sens, Mathes (1996), Brunnhölzl (2009-2012) et Hall (1986) 

considèrent que l’école Yog c ra est un développement possible de la pensée de 

N g rjuna. La nécessité de ce développement s’explique peut-être du fait que les travaux de 

                                                 
355Version originale : « […] the idea that the early classical Yog c ra of Asa ga and Vasubandhu found any 

difficulty whatsoever in embracing the basic insights of the Madhyamaka school disregard both the 
historical and textual evidence, which, on the contrary, displays a spirit of underlying continuity and 
acceptance » (King 1994 : 662). 

356 Voir chapitre 2 : 46-47. 
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N g rjuna sont peu connus de la communauté bouddhique au nord de l’Inde, et donc que 

ceux-ci nécessitent des explications, des élaborations dans un contexte particulier. 

 

Quoi qu’il en soit, le but de leur réflexion est le même, l’Éveil, et dans cette perspective, on 

peut dire que les deux thèmes associés à la nature des phénomènes (l’ainsité et 

l’intelligence fondamentale) servent ici à décrire l’expérience de ce qui n’est ni existant ni 

non existant (aussi nommée vacuité). Si des doutes subsistent à cet effet, c’est que la 

réflexion doit se poursuivre.  

 

6.5 L’analyse des phénomènes et de leur nature en contexte de pratique 

À l’examen des stances 7, 8, 9 qui suivent, on constate que les arguments utilisés dans le 

DhDhV sont les mêmes que ceux qu’utilisait N g rjuna (IIe siècle) à son époque : le 

principe de causalité (stance 7), la relation de dépendance (stance 8) et l’examen « ni un ni 

différent » (stance 9). Et puisque le présent chapitre porte sur les trois dimensions de 

l’expérience, on se donne ici comme objectif de découvrir ce qui peut relier les arguments 

utilisés par N g rjuna à l’utilisation de cette notion de trois dimensions dans le DhDhV, en 

particulier en contexte de pratique. 

En ce sens, Mathes (2007) soutient que la notion des trois dimensions de l’expérience 

permet de faire le pont entre la découverte de l’absence d’existence propre des phénomènes 

exprimée dans les Prajñ p ramit s tra et la réflexion que propose l’Abhidharma (p. 323). 

Suivant certains commentaires traditionnels, on peut aussi insister sur le fait que 

l’utilisation de la notion de trois dimensions correspond à trois étapes de pratique 

méditative.  

 

La première étape consisterait à reconnaître l’illusion (présomption d’existence) qu’impose 

l’apparente dualité, plus particulièrement lorsque celle-ci est alimentée par l’utilisation du 

langage (ce qui est imaginaire) ; la deuxième étape consisterait à reconnaître le 

conditionnement ou la fabrication qu’impose l’aspect conceptuel (ce qui est dépendant) ; la 

troisième consisterait enfin à reconnaître la vacuité, c’est-à-dire l’expérience directe dénuée 
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de toute dualité (ce qui est parfaitement présent). Une passerelle se crée alors entre l’aspect 

conceptuel de la connaissance par excellence (l’apparence) et son aspect immédiat (la 

vacuité).  

 

Notons que, dans certains textes comme l’Abhidharmasamuccaya ou le MSA, ces trois 

dimensions de l’expérience sont aussi associées à trois types de vacuité : ce qui est 

imaginaire, c’est la vacuité au sens de vide de toute réalité (l’illusion) ; ce qui est 

dépendant, c’est la vacuité au sens de non-existence (la relation de dépendance) ; et ce qui 

est parfaitement présent, c’est la vacuité naturelle (la non-dualité). Examinons les termes, 

les concepts et les raisonnements que le DhDhV propose pour orienter le ou la pratiquant-e 

sur cette voie. 

 

L’apparence malgré l’absence d’existence est cause de souffrance (stance 7) 

Parce que ce qui apparaît est sans existence, il y a illusion.  
[L’illusion] est la cause de toute [la gamme] des états perturbés, 
car [l’apparition de ces états est à l’exemple de] la magie  
qui fait apparaître des éléphants ou autres [choses] 
sans que l’existence [du procédé] soit apparente357. (7) 

 
Les termes que l’on examine d’abord dans cette stance sont ceux d’« illusion358 » et 

d’« états perturbés359 ». Ce que l’on traduit par « illusion » correspond au terme sanskrit 

bhrama qui vient de la racine bhram qui signifie d’abord « se déplacer sans but, errer, 

traîner, tourner en rond » et qui prend le sens d’induire en erreur, d’égarer. L’équivalent 

tibétain de ce terme est ‘khrul ba. Dans le BGT, on en offre deux définitions. 

Premièrement, en tant que verbe, il signifie « être dans l’erreur ou être confus360 ». 

Deuxièmement, en tant que nom, il signifie « une appréhension issue d’une méprise devant 
                                                 
357Tib. med pa snang phyir ‘khrul pa ni / kun nas nyon mong rgyu yin te / sgyu ma’i glang chen sogs snang 

zhing / yod pa’ng snang ba min phyir ro. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : hy abh v bh sato 
bhrama  // sa kle asya ca hetu  sy d m y hasty dibh savat / sata  ca n vabh satv t. Du fait de 
l’apparition de ce qui est sans existence, il y a en effet errance (illusion) ; il faut que ce soit la cause de 
l’affliction, et cela parce qu’il n’y a pas apparition de la réalité comme dans le cas de l’apparition 
d’éléphants ou d’autres choses par magie.  

358 Sk. bhrama ; tib. ‘khul pa. 
359 Sk. sa kle a ; tib. kun nas nyon mongs. 
360 Tib. nor ba’am ‘dzol ba. 
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l’apparence de son objet361 ». En cela, les termes bhrama et ‘khrul ba désigne un état 

considéré comme personnel alors que l’appréhension, en contexte bouddhique, est un état 

impersonnel, c’est-à-dire sans agent. 

 

Quoi qu’il en soit, dans le contexte du DhDhV, l’illusion est la cause du sa s ra (les états 

perturbés). Il y a là une relation de cause à effet : l’erreur (l’illusion) entraîne la souffrance 

(états perturbés)362. L’erreur ici n’est pas la manifestation de l’apparence, elle est liée à la 

saisie duelle de cette apparence, c’est-à-dire à la croyance (la présomption) en l’existence 

de la dualité, en d’autres mots, la non-reconnaissance de l’absence de dualité. De cette 

erreur découle toute la gamme des états perturbés.  

 

La gamme des états perturbés 

L’expression traduite par « toute la gamme des états perturbés » correspond au terme 

sanskrit sa kle a363. Dans ce contexte, le terme kle a (tib. nyon mong) vient à signifier « ce 

qui fait souffrir ». C’est le mouvement ou l’activité d’un esprit qui n’est pas en paix. En 

général, on dit que les kle a trouvent leur origine dans la pensée duelle (sk. vikalpa). 

Plusieurs sanskritistes le traduisent par « passion », d’autres par « perturbation ». 

 

De manière générale, on compte trois perturbations principales : l’attachement du désir, la 

colère, l’obscurcissement. Il y a aussi une classification en six états principaux et vingt états 

secondaires de perturbation364. Les six principaux comprennent les trois cités 

                                                 
361 Tib. rang gi snang yul la ‘khrul ba’i rig pa. 
362Cette relation de cause à effet correspond aux deux premières vérités : la souffrance (première vérité – les 

états perturbés) et la cause de la souffrance (deuxième vérité – l’illusion). 
363Le terme sa kle a est composé du préfixe sam qui, selon Renou (1984 : 145) signifie « ensemble, 

complètement » et de la racine kli  qui signifie « affliger, tourmenter ». 
364Tib. kun nas nyon mongs : rtsa nyon drug dang nye nyon nyi shu. Les vingt afflictions accessoires sont : 

1. l’irritabilité (l’incapacité d’endurer les contrariétés) ; 2. la rancune (le fait de garder de la colère faisant 
du tort) ; 3. l’hypocrisie (le fait de cacher ses propres défauts) ; 4. les paroles rancunières (le fait d’énoncer 
des mots abusifs après avoir gardé rancune) ; 5. la jalousie (l’incapacité de supporter les qualités d’autrui) ; 
6. l’avarice (l’incapacité d’un détachement aux biens matériels) ; 7. la malhonnêteté (le fait de tromper par 
la façon d’utiliser le corps et la parole en s’appuyant sur un esprit tordu envers autrui) ; 8. la fourberie (le 
fait de cacher ses propres fautes à la vue ou à l’oreille d’autrui) ; 9. la complaisance (le fait de s’attacher à 
ses propres qualités d’esprit, à ses acquis dans la vie, et à ses bonnes conditions dans cette vie) ; 
10. l’orgueil ([un type] d’arrogance qui se base sur l’idée que nos qualités [personnelles] sont différentes 
de celle d’autrui) ; 11. l’agression (le fait d’abuser, de frapper autrui, ou de commissionner quelqu’un pour 
le faire à sa place) ; 12. la prétention (le fait de ne pas éviter les actions négatives envers soi-même) ; 
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précédemment auxquels s’ajoutent l’arrogance, le doute, la vue chargée d’illusions365. Ces 

perturbations conditionnent les actions (sk. karman) ; de là s’accumulent les tendances 

fabricatrices.  

 

Dans l’expression tibétaine kun nas (sk. sam) nyon mong (sk. kle a), l’intensifiant kun (sk. 

sam) peut prendre le sens de complètement, continuellement ou encore faire référence à la 

gamme d’états perturbés. On peut dire que les états sont complètement perturbés dans le 

sa s ra parce que les individus n’ont pas de répit, pas de bonheur véritable. On peut aussi 

dire que les états sont continuellement perturbés dans le sa s ra parce que les individus 

passent sans cesse d’un état à un autre.  

 

Le choix de l’expression « la gamme des états perturbés » tente ici de mettre en lumière le 

fait que, dans l’Abhidharma, chacune des perturbations a été méticuleusement définie. 

D’après le Trésor de la connaissance de Jamgön Kongtrül, l’attachement du désir y est 

défini comme l’emprise des plaisirs366 sur un corps qui habite l’un des trois royaumes367. 

La colère est définie comme l’état d’esprit qui est complètement tourmenté. L’arrogance est 

définie comme un sentiment de supériorité par lequel l’esprit donne l’impression de 

suffisance en se basant sur la vue [c’est-à-dire la présomption de l’existence de ce que l’on 

nomme], la collection de constituants transitoires [c’est-à-dire les cinq agrégats]. 

L’ignorance est définie comme un état de stupeur face à la nature des phénomènes ou face 

                                                                                                                                                     
13. l’insolence (le fait de ne pas éviter les actions négatives envers autrui) ; 14. l’indolence (l’incapacité de 
penser) ; 15. l’agitation (l’esprit revenant sans cesse à la même pensée) ; 16. l’absence de foi (un manque 
d’enthousiasme et de conviction face aux qualités de la vertu) ; 17. la paresse ([l’état que provoque] 
l’emprise des actions négatives [sur un individu] et le manque de plaisir face à la vertu) ; 18. l’inattention 
(l’incapacité à contrôler l’esprit, le fait de le laisser à lui-même) ; 19. l’oubli (la confusion à propos de 
l’objectif, de la vertu, une négligence répétitive) ; 20. la distraction (le fait que l’esprit se dirige 
complètement vers les objets sous l’emprise des trois poisons).  

365Les six afflictions et leurs termes sanskrit et tibétain : les désirs (sk. r ga ; tib. ‘dod chags), colère ou 
aversion (sk. pratigha ; tib. khong khro), obscurcissement (sk. moha ; tib. gti mug), arrogance (sk. m na ; 
tib. nga rgyal), doute (sk. vicikits  ; tib. the tshom), vue chargée d’affliction (sk. kli ad i ; tib. lta ba 
nyon mongs can). 

366Les plaisirs que procurent les objets des consciences sensorielles : formes, sons, odeurs, goût, sensations 
tactiles. 

367Le royaume du désir, celui d’états méditatifs où apparaissent des formes et celui d’états méditatifs sans 
forme. 
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aux quatre nobles vérités368. Enfin, malgré les multiples façons de définir le doute, dans ce 

contexte, il est défini comme l’ambivalence à propos des quatre nobles vérités et 

l’ambivalence à propos du résultat du karman369.  

 

Chacune de ces perturbations possède des subdivisions. Pour donner un aperçu des 

subtilités, prenons comme exemple l’arrogance. L’une des classifications proposées 

distingue sept types d’arrogance :  

l’arrogance-orgueil : face à une personne qui a des qualités simplement 
comparables aux siennes, l’individu aux prises avec ce type d’arrogance pose 
un jugement de valeur, il considère que cette personne a des qualités à la 
hauteur des siennes ;  
la grande arrogance : face à une personne qui a des qualités comparables aux 
siennes, l’individu aux prises avec ce type d’arrogance se croit supérieur ;  
l’arrogance-plus-qu’arrogante : face à une personne qui a des qualités 
supérieures aux siennes, un individu aux prises avec ce type d’arrogance se 
croit supérieur ;   
l’arrogance de la pensée est le fait de considérer les cinq agrégats comme un 
« moi » ;   
l’arrogance manifeste est le fait de penser avoir des qualités sans les avoir ;   
l’arrogance du contraire est le fait de cultiver une qualité qui n’en est pas une ;   
l’arrogance de l’humilité est le fait de se croire à peine moindre que ce qui est 
particulièrement élevé.  

 
Cet exemple de classification permet de constater à quel point les « abhidharmistes » se 

sont appliqués à classifier et à définir les phénomènes. Mais à quoi peut-on comparer tous 

ces états perturbés ? La stance 7 indique que les états perturbés sont comparables à l’effet 

de la magie370. On entend ici que ces états proviennent de l’illusion provoquée par la 

présomption de l’existence de la dualité basée sur l’apparence.  

                                                 
368Cette description de Jamgön Kongtrül fait référence au débat sur l’interprétation des Prajñ p ramit s tra. 

Selon un des commentateurs de l’école Sv tantrika Madhyamaka, les pratiquants du Petit Véhicule 
n’obtiennent pas le plein Éveil. Il écrit que ceux-ci percent le voile du non-soi de l’individu, mais pas celui 
du non-soi des phénomènes, celui-ci étant propre au Grand Véhicule. Certains tenants de l’école 
Pr sa gika réfuteront cette position en disant que, lorsque le non-soi de l’individu est pleinement réalisé, la 
nature des choses est dévoilée et il n’y a plus de différence entre les véhicules.  

369La définition du doute : tib. the tshom ni / rnam gzhag mang yang ‘dir bden pa dang las ‘bras la yid gnyis 
za ba (p. 25 de l’édition de Rigpe Dorje Institute, second year of the five years program – 2005 à 2009. 

370Sk. m y  ; tib. sgu ma. Selon Gonda (1985), la racine de ce terme est probablement m  évoquant la pensée 
creatrice. Bugault (1994) écrit que la m y  est le mythe indien par excellence. 
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L’apparence malgré la non-existence comparée à la magie 

L’exemple de la magie est courant dans les textes de l’Inde, et donc aussi dans les textes 

bouddhiques. La magie est le premier d’une liste de dix exemples des phénomènes que l’on 

retrouve dans la version en vingt-cinq mille lignes des Prajñ p ramit s tra371, comme 

dans bien d’autres textes. Pour illustrer ce qui est perçu sous l’influence de la magie, le 

DhDhV donne l’exemple de l’éléphant. La prestidigitation-type des magiciens errants de 

l’Inde de cette époque consistait à faire apparaître des éléphants au carrefour des chemins, 

un peu comme celle des magiciens en Occident est de faire sortir des lapins d’un chapeau 

haut-de-forme.  

 

Quoi qu’il en soit, ce qu’on traduit par « magie » est inspiré du terme sanskrit m y  qui 

vient de la racine m  qui signifie « arranger, former, construire, faire ». M y  signifie 

« pouvoir surnaturel, truc, illusion » d’où l’idée de magie. Dans cet exemple, le mode 

conceptuel de cognition est comparé à un magicien qui fait apparaître des choses qui 

n’existent pas (sk. dharma), alors que ce qui permet de faire apparaître les choses reste 

invisible (sk. dharmat ). De même, dans le contexte des trois dimensions de l’expérience, 

la magie ou l’illusion est associée à la dimension de l’expérience qui provient de 

l’imaginaire, elle représente une étape de la méditation sur la vacuité, celle qui considère le 

vide de toute réalité (l’illusion). Pour un ou une pratiquant-te, l’exemple de la magie est une 

bonne nouvelle : si toute la souffrance du sa s ra n’est qu’une erreur d’interprétation, 

alors il est possible de sortir de l’engrenage. Et c’est ce que la prochaine stance défend 

aussi. 

 

La relation de dépendance et le domaine conceptuel (stance 8) 

Si l’une d’entre elles – la non-existence ou l’apparence  n’était pas,  
[les paires] illusion et non-illusion, 
états perturbés et états purifiés,  

                                                 
371La mention du premier élément d’une liste sous-entend une énumération. L’auteur suppose que les lecteurs 

connaissent la liste en question. 
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seraient incohérentes372. (8) 
 

Avec cette stance le DhDhV introduit deux relations de dépendance liées au domaine 

conceptuel. Il y a une relation de dépendance entre l’apparence et la non-existence, l’un ne 

va pas sans l’autre. Pour comprendre cette situation, on peut considérer la notion de deux 

réalités : la réalité relative, c’est-à-dire ce qui apparaît (les dharma), et la réalité ultime, 

c’est-à-dire l’absence de distinction ou l’absence d’existence (leur dharmat ).  

 

Il y a aussi une relation de dépendance entre les opposés. L’illusion373 (le sa s ra) – 

provenant de l’apparence – s’établit sur le fait qu’il peut y avoir absence d’illusion (le 

nirv a) – qui, elle, provient de la reconnaissance de la non-existence de la dualité. De 

même, les états perturbés s’établissent en fonction du fait qu’il y a des états purifiés.  

  

Examinons l’aspect pratique de ces affirmations. Si l’apparence de la dualité, c’est-à-dire 

les agrégats, existait réellement, telle qu’elle se manifeste, alors il n’y aurait pas de 

changement possible. Notons que la notion d’existence sous-entend ici une réalité fixe ou 

inchangeable. Dans son commentaire, Mipham explique : « si la dualité existait vraiment 

comme elle apparaît, parler d’illusion [...] ne serait pas justifié » (pt. 131). En d’autres 

mots, si le sa s ra existait réellement tel qu’il apparaît, il n’y aurait pas de chemin 

possible. Selon Mipham, la conséquence serait alors dramatique : « le nirv a serait alors à 

jamais exclu parce qu’il n’y aurait pas de méthode pour révéler l’envers de cette illusion » 

(pt. 131).  

 

L’envers de cette situation est plus surprenant : si ce qui n’existe pas n’apparaissait pas, il 

serait impossible d’être trompé par l’illusion. Mipham écrit : « Il n’y aurait pas d’appui 

pour les perturbations ». En d’autres mots, si la non-existence était un néant, il n’y aurait 
                                                 
372Tib. med snang dag las gang rung zhig / med na ‘khrul dang ma ‘khrul dang / de bzhin kun nas nyon 

mongs dang / rnam par byang ba mi ‘thad do. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : ko ‘py eko 
‘sattvabh sayo  // no ced bhr nti  ca nirbhr nti  c tha s kle ika  tath  / vyavad na  na yujyante. Ce 
que l’on traduit par : « Si, dans la non-existence ou dans l’apparence, l’un ou l’autre n’était pas, alors 
l’illusion et l’absence d’illusion, l’affliction et la purification ne se produiraient pas non plus ». 

373Le terme tibétain ‘khrul, que l’on traduit ici par « illusion », peut aussi être traduit par « confusion ». Dans 
le commentaire de Mipham, on s’est permis d’utiliser les deux termes parce que chacun présente des 
avantages. Selon Walpola Rahula (1971), le terme sanskrit correspondant, bhr nti, signifie aussi « erreur, 
illusion ». 
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pas d’apparence, pas de phénomènes, pas de sa s ra ni de nirv a. Il y a une logique 

incontournable de cette relation de dépendance. Considérer la non-existence sans 

l’apparence équivaut aussi à considérer que les quatre nobles vérités sont incohérentes, 

absurdes et sans fondement. Dans son analyse critique des quatre nobles vérités, N g rjuna 

(IIe siècle) écrit essentiellement la même chose : « Pour qui rejette la vacuité, il n’y aurait 

plus rien à faire, pas d’activité qui puisse être entreprise, un agent serait inactif. Dans 

l’hypothèse de l’être en soi, le monde ne comporterait rien qui naisse, rien qui cesse. 

Immuable serait-il, dépourvu de ses états variés374 ».  

 

Cette relation de dépendance amène à considérer la deuxième dimension de l’expérience, 

celle que certains textes associent à une pratique méditative sur la vacuité au sens de non-

existence. Plus précisément, en pensée bouddhique, la relation de dépendance n’est pas 

strictement restreinte à une question de dialectique, elle introduit, comme le suggère 

Bugault (2002), l’idée de fonction. Cette idée rejoint aussi une des questions centrales de la 

présente recherche, soit l’applicabilité du constat de vacuité. Comme l’écrit N g rjuna (IIe 

siècle), cette relation de dépendance est essentielle à la pensée bouddhique : « faute de 

prendre appui sur l’usage ordinaire de la vie (vyavah ra), on ne peut indiquer le sens ultime 

(param rtha). Faute d’avoir pénétré le sens ultime, on ne peut atteindre l’extinction 

(nirv a)375 ». La vie ordinaire est à l’image de cet aspect de dépendance intimement lié à 

l’aspect conceptuel de la connaissance. Mais pour mieux apprécier l’idée de fonction, 

examinons la prochaine stance.  

 

L’ainsité sans distinction (stance 9) 

Ces deux [choses : les phénomènes et leur nature],  
ne sont ni d’une [même essence], ni [d’essence] différente. 
Puisqu’entre ce qui existe et ce qui n’existe pas, 
la distinction existe et n’existe pas376. (9) 

                                                 
374 Bugault 2002 : 315.  
375Bugault 2002 : 308-309. 
376Tib. gnyis po dag ni gcig nyid dang / so so ba yang ma yin te / yod pa dang ni med pa dag / khyed par yod 

dang med phyir ro. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] ekata  ca p thak tath  // ubh v api 
na vidhyete sati c py asati dvayo  / bh te’ bh te ca vai i ye [...]. Ce que l’on traduit par « Ces deux 
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Pour comprendre l’argument qui insiste sur le fait que les phénomènes et leur nature ne 

sont « ni uns ni différents », le tableau 6.3 qui suit juxtapose les deux aspects de la 

connaissance. 
 

Tableau 6.3 
Fonctionnement des deux aspects de la connaissance 

_________________________________________________________________________  
                L’aspect conceptuel                                     L’aspect immédiat – expérience directe     

          (point de vue de la réalité relative)__________        (point de vue de la réalité ultime)_______ 

    Dharma distinct de dharmat  (titre et stances 2 et 3) 
     Sa s ra distinct du nirv a (stance 3) 
     L’objet saisi distinct du sujet qui saisit (stance 4)            
     Désignations distinctes de l’objet désigné (stance 4)                              non-distinction (stance 6) 
     Confusion distincte de la non-confusion (stance 8)                                            ainsité 
     États perturbés distincts des états purifiés (stance 8)  
     Existence distincte de la non-existence (stance 9)  
     Ce qui est à abandonner distinct de ce qui est à adopter (Mipham) 
 

Cette mise en contraste situe d’un côté le fonctionnement du processus conceptuel et de 

l’autre, celui de l’expérience directe. Dans cette perspective, l’opposition n’apparaît que du 

point de vue de l’aspect conceptuel, ce type de distinction n’a aucun sens du point de vue 

de l’expérience directe. 

 

C’est en considérant la distinction qu’impose l’aspect conceptuel de la prajñ  et l’absence 

de distinction qui caractérise l’aspect immédiat de la connaissance que la stance 9 énonce 

que la distinction existe et n’existe pas. Dans cette perspective, la non-existence des 

dharma ne doit pas simplement se comprendre en rapport à l’existence de la dharmat . 

Mipham écrit à cet effet, « [...] la nature des phénomènes n’est différenciée que par la non-

existence des phénomènes, elle n’existe pas séparément [...]. On comprend alors que la 

dharmat  est une manière de parler de la vacuité des phénomènes. Ce qui rappelle une 

phrase très connue des Prajñ p ramit s tra : « la forme est vide, le vide est forme377 ». 

                                                                                                                                                     
[choses] ne sont pas [considérées] uniment ni séparément puisqu’il y a existence et inexistence pour les 
deux et que la distinction se trouve et ne se trouve pas [pour les deux] ». 

377On suppose que ce type d’énoncé provoquait au moins deux réactions à l’époque d’Asa ga : soit qu’elle 
était simplement ignorée, soit qu’elle remettait tout le système de pensée en question. À cette époque au 
Nord de l’Inde, l’école Vaibh ika, issue de la longue tradition d’Abhidharma, domine les débats. 
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Une formule qui s’applique aux quatre autres agrégats : la sensation est vide, le vide est 

sensation, la perception est vide, le vide est perception, la formation est vide, le vide est 

formation, les consciences sont vides, le vide est consciences.  

 

Autrement dit, les phénomènes ne sont pas différents de leur nature, toutefois on ne peut 

pas dire qu’ils soient identiques : le sa s ra n’est pas l’équivalent du nirv a. L’argument 

« ni un ni différent » permet ainsi d’expliquer l’engrenage du processus conceptuel voire 

même sa suprématie dans le contexte sa s rique378. En contexte de pratique, cette 

réflexion permet aussi de rompre l’engrenage, c’est-à-dire qu’elle permet l’abandon de la 

saisie des apparences comme réelles, et c’est ainsi qu’un retour à l’aspect immédiat de 

l’expérience est possible. Ce qui amène à considérer la dimension qui relève de la 

connaissance par excellence aussi nommée parfaitement présente. 

 

En bref, l’examen de cette première section du DhDhV montre que la distinction entre les 

phénomènes et leur nature ne se situe pas dans l’opposition, mais dans le fonctionnement 

dynamique des deux aspects de la connaissance (prajñ ). Il fait voir que les cinq thèmes du 

LAS s’avèrent être le meilleur instrument pour cerner la présence des trois dimensions de 

l’expérience dans le DhDhV. Il souligne aussi que les propos du DhDhV ne sont pas si 

différents de ceux de N g rjuna. Mais plus important encore, cet examen introduit des 

pistes de réflexion sur l’applicabilité du constat de vacuité. Pistes utiles à la lecture du 

chapitre suivant qui met en lumière la notion d’appui.  

 

                                                                                                                                                     
L’Abhidharma repose sur une classification détaillée des constituants de l’existence, alors que les 
Prajñ p ramitas tra réfutent toute notion d’existence en reprenant chaque élément de ces classifications, 
y compris les quatre nobles vérités. La confrontation est donc incontournable. Dans le récit de la vie de 
Vasubandhu (316-396), ce type de confrontation s’exprime par le fait qu’avant de se raviser pour remanier 
son système de pensée, on dit qu’il aurait considéré l’approche du Mah y na (les Prajñap ramit s tra et 
les travaux de N g rjuna) comme d’une grande subtilité, mais sans application pratique.  

378Selon Robertson (2008), cette situation implique un changement au niveau épistémologique, mais reste 
sans changement au niveau ontologique (p. 23). 
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7. L’EXAMEN DES STANCES 10 À 26 ET LA NOTION D’APPUI 

Ce chapitre porte sur les stances 10 à 26. Ce groupe de stances introduit la deuxième et 

dernière partie du DhDhV (stances 10 à 57). Selon Mipham, cette deuxième partie joue le 

rôle d’explication détaillée, en d’autres mots, celui de commentaire. La présente étude 

montre que la logique sémantique de cette dernière partie repose sur la notion d’appui (sk. 

raya ; tib. gnas). Afin de mettre en lumière cette logique et de la situer dans le contexte 

du constat de vacuité, examinons d’abord la structure de cette partie du texte.  

 

7.1 La structure de l’explication détaillée  

La deuxième partie du DhDhV est une explication détaillée de la distinction entre les 

phénomènes et leur nature. Elle se divise en deux sections : l’explication des phénomènes 

(stances 10 à 19) et celle de leur nature (stances 20 à 57). Cette dernière se divise en 

plusieurs sous-sections. Dans cette partie du DhDhV, chaque section et chaque sous-section 

sont introduites par une stance de type m t k  (matrice) qui énumère une liste de points à 

considérer, à l’exemple d’une table des matières379.  

 

Le terme tibétain ‘jug (entrée) apparaît au début et à la fin380 de ces stances m t k 381. Ce 

même terme réapparaît ensuite au début de chaque stance explicative. C’est donc le terme 

le plus fréquemment utilisé dans tout le texte. Il signifie littéralement « entrée, accès, 

introduction, engagement ». Suivant la suggestion de Brunnhölzl (2012), on le traduit ici 

par « compréhension ».  

 

                                                 
379Chaque point de ces stances m t k  correspond à une ou plusieurs stances explicatives. 
380 La dernière stance de ce type (stance 43) n’utilise ce terme qu’au début. 
381 Les stances de type m t k  dans le DhDhV sont les stances 10, 21, 27, 33, 43. 
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La reconstitution sanskrite propose le terme sanskrit prav tti382, qui signifie 

« fonctionnement continu ». Toutefois, selon les fragments de l’original, c’est plutôt le 

terme prave a (entrée) qui aurait été utilisé dans ces stances m t k . Généralement, ce 

terme introduit une explication. Dans le contexte du DhDhV, l’explication n’est pas 

simplement spéculative, elle vise la réalisation de la nature des phénomènes. Le choix de 

traduction doit donc considérer l’aspect pratique du DhDhV. En cela, on entend par 

« compréhension » le recours à une méthode pour entrer sur la voie de l’Éveil. La première 

stance de type m t k  qui apparaît dans le DhDhV est un bon exemple de cette méthode. 

 

Le rapport entre les phénomènes et la notion d’appui (stances 10 et 11) 

Pour expliquer les phénomènes plus en détail, le DhDhV propose une liste de six points à 

considérer.  

La compréhension des phénomènes en six points est insurpassable. 
[Elle s’établit] par une compréhension rigoureuse :  
1. de leur caractéristique, 
2. de leur manière de se manifester, 
3. [de l’examen démontrant que les phénomènes et leur nature ne sont] « ni uns ni    
      différents », 
4. de l’appui commun [aux êtres vivants],  
5. de l’appui qui n’est pas commun, [c’est-à-dire qu’il est individuel], 
6. de la non-existence [des phénomènes] malgré leur manifestation sous forme d’objet  
     saisi – sujet qui saisit383. (10) 

 
                                                 
382Dans certains textes comme l’Abhidharmasamuccaya, ce terme technique signifie « continuité » au sens de 

fonctionnement continu. Mais cette utilisation appartient à un contexte bien spécifique différent de celle 
qu’en fait le DhDhV. Dans l’Abhidharmasamuccaya d’Asa ga, prav tti est défini comme « une 
désignation pour indiquer l’ininterruption (anupaccheda) de la continuité des causes et des effets 
(hetuphalaprabandha) » (Rahula, 1971 : 16). Dans le MAV, Anacker le traduit par « développement » au 
sens de continuité, Lévi dans le Mah y nas tr la k ra, par pro-fonction ; Cornu (2006), par continuité. 
Dans tous ces cas, ce terme fait plutôt référence au développement sur la voie qu’à l’introduction de points 
à considérer. 

383Tib. rnam pa drug gis chos dag la / ’jug pa bla na med pas ste / mtshan nyid dang ni grub pa dang / gcig 
dang tha dad ma yin zhing / gnas ni thun mong thun mong min / gzung dang ’dzin par snang ba ni / med la 
rab tu ’jug pas so /. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : […] dharme u a prak rata  // 
anuttaraprav tti  sy t siddhau c tha ca lak a e / naikabhinne ca sa sth ne s m nye vi ame tath  // 
gr hyagr hakabh s n m abh ve ca prav ttita  /. Ce qui se traduit par : « En ce qui concerne les 
phénomènes, on peut y entrer excellemment en les abordant de six façons (prak ra) : l’entrée en la 
caractéristique (singulier), en la réalisation, au fait de n’être ni un ni séparé, en une structure commune et 
non commune, à la non-existence des apparitions en tant que ce qui est saisi et ce qui saisit (manifestations 
d’objet et de sujet inexistant) ».  
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Dans l’ordre des six points de cette stance m t k , la stance 11 indique d’abord que les trois 

premiers éléments de la liste ont été expliqués dans la présentation concise (pt. 257-292) : 

 
1. Leur caractéristique, 2. leur manière de se manifester384 et 
3. [l’examen démontrant qu’ils ne sont] « ni uns ni différents », 
 sont tels que dans la présentation concise385. (11) 

 

Le premier élément de cette liste correspond aux stances 4 et 5. Ces stances indiquent que 

les caractéristiques des phénomènes sont l’apparence de dualité, l’utilisation de 

désignations (stance 4 – l’aspect imaginaire) et de concepts issus du processus de 

fabrication (stance 5 – l’aspect dépendant)386.  

 

Le deuxième élément, identifié ici par le terme tibétain grub pa (sk. siddhi), est traduit par 

la « manière de se manifester ». Même si le mot grub pa (sk. siddhi) fait souvent référence 

à l’accomplissement de la pratique, c’est-à-dire à des perfections ou à des pouvoirs qui se 

manifestent sur le chemin vers l’Éveil, dans le présent contexte, il fait plutôt référence à 

l’idée de fonction au sens de la manière dont les phénomènes se manifestent387. Cela est 

évident à l’examen de la stance 7 qui souligne la relation entre l’apparence et l’absence 

d’existence des phénomènes : c’est parce que ce qui apparaît n’existe pas qu’il y a 

confusion (illusion).  

 

Dans ce contexte, la notion de fonction (tib. grub pa) permet de répondre à des questions de 

fond au sujet de la manifestation des phénomènes : comment comprendre l’impression 

d’une stabilité (apparence) en l’absence de solidité (non-existence) ? Comment comprendre 

l’impression de continuité (apparence) en l’absence de celle-ci (l’impermanence) ?  

 

                                                 
384Leur manière de se manifester est une autre traduction du terme tibétain grub pa et du terme sanskrit siddhi. 
385Tib. de la mthan nyid grub pa dang / gcig dang tha dad ma yin pa / ji ltar mdor bstan bzhin du’o. La 

reconstitution sanskrite est lak a a  tatra siddhi  ca naikatvabhinnat  tath  // yathoktam iva […]. Ce qui 
se traduit par : « Le trait caractéristique, le mode d’établissement, le fait d’être ni un ni séparé sont comme 
il vient d’être dit ».  

386En considérant les trois thèmes (l’apparence, les désignations et les concepts), le mot « caractéristique » est 
ici utilisé au pluriel. La reconstitution sanskrite utilise pourtant le singulier. Considère-t-elle uniquement le 
processus de fabrication (l’aspect dépendant) ? Difficile de le savoir. 

387Comme le suggère Bugault (1982) dans ses travaux sur la prajñ . 
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De même, la stance 8 souligne une relation entre illusion et absence d’illusion. On dit qu’il 

est possible d’établir l’illusion parce que, comme le montre l’Éveil du Buddha, l’absence 

d’illusion est possible. Le contraire est aussi logique, l’illusion ne serait pas une illusion si 

l’absence d’illusion n’était pas. Dans cette perspective, il est tout aussi juste de traduire le 

terme grub pa par « manière d’établir » au sens de raisonnements que l’on doit comprendre 

et adopter pour accéder à l’expérience directe (l’Éveil). Quoi qu’il en soit, le choix de 

traduction doit sous-entendre que l’aspect conceptuel de la connaissance est lié aux 

distinctions, aux raisonnements et au principe de causalité. En cela, les stances 7 et 8 

établissent (tib. grub pa) des raisonnements qui répondent aux exigences des principes de 

logique bouddhique, en particulier ceux du Mah y na.  

 

Le troisième point correspond à la stance 9. Cette stance se situe du point de vue de 

l’expérience directe (l’aspect immédiat de la connaissance). Elle propose que l’apparence 

des phénomènes et leur non-existence (nature) ne sont ni uns ni différents. Les stances qui 

suivent introduisent ensuite la notion d’appui (sk. raya ; tib. gnas). La question est donc 

de savoir s’il y a un lien à établir entre ces trois premiers points et cette notion. Mais avant 

d’aborder cette question, examinons le problème de traduction.  

 

La traduction du terme tibétain gnas (sk. raya) par « appui »  

Le terme tibétain gnas (appui) apparaît plus de vingt fois dans le DhDhV et couvre un vaste 

champ sémantique. Généralement, en tant que nom, ce terme est traduit par « lieu, 

endroit » (le monde-réceptacle) ; et en tant que verbe, par « demeurer, rester, se poser, 

s’appuyer sur ». Mais il peut aussi comprendre l’idée de cause ou d’origine388, de refuge, de 

confiance389 ou même d’infrastructure. En cela, une vue philosophique ou même une 

                                                 
388La traduction d’Anacker (1984) du Madhyantavibh ga traduit le terme gnas par « continuité ». 
389Le BGT distingue trois ou encore quatre types de confiance (sk. raddh  ; tib. dad pa) qui suivent une voie 

progressive et qui s’inscrivent aussi dans le développement de la prajñ  : (1) une confiance qu’on qualifie 
de sincère ou d’enthousiaste (sk. pras da raddh  ; tib. dang ba’i dad pa) qui provient d’une 
compréhension des qualités de l’objet de confiance. On dit que cette confiance s’accompagne d’une 
expérience de profonde joie. En ce sens, dans l’Ornement de la libération, Gampopa écrit que l’objet de 
confiance ici est le principe de causalité ; (2) une pleine confiance (sk. pratyayita raddh  ; tib. yid ches 
pa’i dad pa) qui provient d’une compréhension plus précise. Elle découle de l’étude et du raisonnement. 



L’examen des stances VII 

297 

conception du monde est un appui sur lequel l’expérience d’un individu s’appuie. C’est un 

référent, une structure (une matrice390) qui suppose un développement. 

 

La reconstitution sanskrite n’utilise pas un, mais deux termes correspondants : raya (lieu, 

support, refuge)391 et sth na (le fait de se tenir quelque part). Le terme sth na est utilisé 

seul ou avec le préverbe adhi- : adhi h na (siège, emplacement) ou le préverbe sam- : 

sa sth na (état, condition)392. Si l’auteur de la reconstitution utilise trois, voire quatre, 

termes sanskrits pour traduire un seul terme tibétain, c’est qu’il considère qu’il y a des 

distinctions à faire. De même, Brunnhölzl (2012) traduit le terme tibétain gnas par plusieurs 

termes : matrix, fondation, support et par l’adjectif fondamental. La version tibétaine utilise 

donc un terme polysémique.  

 

Dans ce contexte, ce n’est pas simplement le terme ou la polysémie que l’on se doit de 

mettre en lumière, mais la notion sous-jacente, celle de support, de fondement393. Afin de 

montrer le rôle que joue cette notion dans la structure du DhDhV, voire dans la pratique 

qu’il propose, on fait donc le choix ici d’utiliser un seul mot. Ce choix permet à la fois de 

suivre le fil conducteur qui relie les idées du DhDhV et de rendre accessible un aspect de la 

pensée bouddhique. Mais quel terme doit-on choisir ? 

 

                                                                                                                                                     
Dans l’Ornement de la libération, Gampopa écrit qu’il y a ici appréciation des qualités de l’Éveil ainsi 
qu’un désir d’Éveil ; (3) une confiance d’aspiration intense (sk. abhika raddh  ; tib. mngon ’dod kyi dad 
pa) qui provient d’une expérience profonde. Dans l’Ornement de la libération, Gampopa écrit qu’il y a ici 
appréciation des trois joyaux (Buddha, Dharma, Sangha) et un engagement envers ceux-ci ; (4) et la 
confiance irréversible (sk. an g min ou avaivarti raddh  ; phyir mi ldog pa’i dad pa) qui provient de 
l’expérience directe. On l’associe à la voie sans retour des êtres nobles. 

390Brunnhölzl (2012) traduit le terme gnas par matrix lorsqu’il fait référence aux facteurs « monde-
réceptacle » et « êtres vivants » et lorsqu’il fait référence au cadre de référence de la voie proposée. Il 
utilise plutôt fondation or support lorsque gnas fait référence à l’intelligence fondamentale. Il traduit ainsi 
gnas gyur par fondamental change. 

391Selon le Monier-Williams, le terme raya signifie « lieu, asile, abri, ce sur quoi on s’appuie, support, 
protection » ou même « refuge ». La Vallée Poussin (1971) traduit ce terme par « point d’appui », Lamotte 
(1935) par « support ». 

392La racine sth  signifie « se tenir, demeurer, rester » ; le terme sth na vient à signifier « le fait de se tenir 
quelque part ». Quant au préfixe adhi, il a des valeurs diverses : « au-dessus, auprès de, sur ». Le terme 
adhi h na vient à signifier « ce sur quoi se tient quelque chose ou quelqu’un, siège, emplacement », il 
peut finir par désigner pouvoir. Le préfixe sam signifie « ensemble, avec ». Le terme sa sth na signifie 
« le fait de se tenir ensemble, de se tenir quelque part, état, condition ». Il fait référence à un arrangement 
spécifique, à une structure particulière. C’est souvent la résidence qui abrite les résidents (sk. sth nin). 

393Le terme anglais matrix choisi par Brunnhölzl (2012), par exemple, évoque aussi l’idée de support. 
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Après de nombreux essais et en suivant les indices laissés par Mipham, on s’est arrêté sur le 

terme « appui » en raison de son lien avec la forme pronominale d’un verbe (s’appuyer sur 

quelque chose). Ce lien aide à exprimer la dynamique, le fonctionnement du processus de 

cognition, ce que des termes plus statiques, comme « base » ou « support », ne font pas 

aussi clairement. Cette traduction insiste donc d’abord sur le fait que, selon le DhDhV, la 

perception des phénomènes (sans la reconnaissance de leur nature) est un acte qui, d’une 

part, suppose un appui conceptuel, et qui, d’autre part, provoque une conséquence (un 

engrenage).  

 

Dans l’ensemble du texte, même si le terme « appui » fait parfois référence à un lieu ou un 

évènement, il est entendu au sens de « se fier à quelque chose ». Il rejoint la notion de vue, 

c’est-à-dire la vue que suppose toute conception du monde (avec ou sans analyse), il rejoint 

aussi celle du constat de vacuité (suivant une analyse approfondie). On verra ainsi que ce 

choix de traduction permet de mettre en lumière l’influence de la conception du monde sur 

l’expérience. Dans les chapitres suivants, ce choix permettra aussi de montrer que l’Éveil 

est un passage entre le conceptuel (qui nécessite un appui) et le non-conceptuel (le sans-

appui). En ce sens, le terme « appui » fait aussi écho à la proposition de Bugault : 

« Renoncer à tout point d’appui voilà le leitmotiv des Prajñ paramit s tra » (1968 : 219). 

Cela dit, dans ce processus de renoncement, le DhDhV propose une voie progressive qui 

part d’une conception classique du monde. 

 

7.2 Les appuis du sa s ra : le monde-réceptacle et son contenu, les êtres vivants 

(stance 12)  

Du moment qu’il y a [des êtres] qui circulent quelque part,  
il y a des appuis sur lesquels repose le perpétuel [cycle des existences], 
[dans cet engrenage], il y a le facteur « êtres vivants » et le facteur « réceptacle ».  
Le facteur « réceptacle » semble commun [aux êtres vivants parce que] 
[les processus individuels] d’appréhension sont en commun accord394 [...] (12) 

                                                 
394Tib. gang zhig gang du ’khor ba na / de ni kun tu gnas pas ste / sems can khams dang snod kyi khams / 

[…]. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : […] sa k ipta  yatra yo v pi sa saret / sa sth  
bh janadh tu  s  sattvadh tus tath pi ca //. Qui se traduit par : « En résumé, [disons que] là où un être 
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La première phrase de cette stance se traduirait peut-être plus littéralement par « qui que ce 

soit qui tourne où que ce soit », mais cette formulation reste énigmatique et vague. Pour en 

préciser le sens, notons donc que le verbe « circulent » est la traduction d’un terme bien 

connu, celui de sa s ra. En sanskrit, ce terme vient de la racine s  qui signifie « courir, 

couler, bouger ». Accompagné du préverbe, sam, ce terme vient à signifier « errer, se 

déplacer sans but particulier ». Dans le présent contexte, il signifie plus précisément « errer 

d’une existence à l’autre ». Le terme tibétain correspondant, ‘khor ba, est utilisé ici comme 

un verbe, il signifie « tourner, circuler ». 

 

Avec ce mouvement circulaire, le DhDhV introduit aussi une conception classique de 

l’univers, dans lequel, il y a le monde-réceptacle en tant que contenant395 et les êtres 

vivants en tant que contenu396. Le langage symbolique amène certains érudits à voir ici le 

contenant à l’image de la matrice ou de l’utérus qui nourrit la vie en son sein. Sans exclure 

cette interprétation, disons d’abord qu’en Inde, la notion de réceptacle fait généralement 

référence au monde inanimé, au principe matériel en contraste à un principe vivant. On y 

reconnaît ainsi l’agrégat de la forme (qui à la base était un principe matériel) en contraste 

avec les quatre autres agrégats (psychique).  

 

Le terme tibétain, bcud, correspondant au contenu (les êtres vivants), signifie « nectar, sève, 

jus ». Dans le langage symbolique, l’image de la matrice jointe à celle de la sève 

s’apparente aisément à l’union créatrice du principe féminin et masculin. Le terme sanskrit 

correspondant, sattva vient de sant qui signifie simplement « être, existence ». Selon le 

MW, sattva peut aussi signifier « l’essence, la nature, la substance élémentaire, la 

disposition de l’esprit ». On reconnaît ici le principe vivant et les quatre agrégats liés à 

l’activité du psychisme. 

  

                                                                                                                                                     
quelconque circule, c’est sa condition (concrète), le facteur "réceptacle", de même que le facteur "êtres 
vivants" ». 

395Sk. bh jana ; tib. snod. Le terme tibétain qui est traduit par « réceptacle », snod, est parfois traduit par 
« vaisseau, environnement ou habitat ». Le terme sanskrit correspondant, bh jana, vient de la racine bhaj 
qui signifie « diviser, donner une portion ou partager ». Il vient à signifier « contenant ou réceptacle ». 

396Sk. sattva : tib. bcud.  
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Cela dit, dans le contexte du DhDhV, le mouvement circulaire fait spécifiquement 

référence à la roue des existences qui est composée entre autres de six royaumes (voir 

illustration A.1 : 565). On doit donc comprendre le contenant et son contenu en termes de 

six mondes : celui des dieux, celui des demi-dieux, celui des êtres humains, celui des 

animaux, celui des esprits avides et celui des enfers. Dans cette conception du monde, le 

contenu et le contenant ont une relation de dépendance, l’un est l’appui ; l’autre, ce qui 

s’appuie. La question est maintenant de savoir si cette relation contenant-contenu est 

soutenue par le DhDhV ou fonctionnelle à la logique qu’il emprunte.  

 

Le monde-réceptacle en tant qu’appui du sa s ra n’est pas établi (stance 12) 

Le facteur « réceptacle » semble commun [aux êtres vivants parce que] 
[les processus individuels] d’appréhension sont en commun accord397 [...] (12) 

 
Au premier abord, la version tibétaine de cette stance est énigmatique. Tente-t-on d’établir 

que le monde-réceptacle est l’appui commun du sa s ra, et donc d’établir une existence 

extérieure, ou tente-t-on de contester cette idée ? L’étude du vocabulaire donne de précieux 

indices sur cette question.  

 

Le terme tibétain que l’on traduit par « commun » est thun mong. Le terme sanskrit 

correspondant est s m nya ou s dh ra a. Ces termes signifient « semblable, similaire, 

etc.398 ». Plus spécifiquement, dans le présent contexte, ils signifient « commun » au sens 

de « partagé par plusieurs individus ». En cela, ce terme pose une question fondamentale. 

Le monde-réceptacle (chacun des six mondes) est-il vraiment partagé par des individus (ex. 

les dieux, demi-dieux, humains, etc.) ? Est-il un appui au sens d’un lieu fixe fait de 

                                                 
397Tib. snod kyi khams ni thun mong ltar / rnam par rig pa thun mong yin /. La reconstitution sanskrite se lit 

comme suit : jñapte  s m nyavattv c ca s m nya  dh tubh janam / [bh janadh tu ]. Ce qui se traduit 
par : « parce qu’il est généralement perçu, le facteur "réceptacle" est [dit d’appréhension] commun[e] ». À 
noter que dans la reconstitution sanskrite, les termes bh janam-dh tu sont inversés (dh tu-bh jana), sans 
raison apparente. 

398L’utilisation de ce terme pose nécessairement une distinction entre ce qui est commun et non-commun, 
distinction que l’on trouve dans plusieurs textes traditionnels. Dans les textes inspirant l’école Yog c ra 
comme le SNS, le Mah y nasa gr ha, etc, cette distinction prend aussi une importance particulière. 
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matière ? En d’autres mots, il y a-t-il une réalité objective qui pourrait être la cause ou 

l’appui du sa s ra ?  

 

Pour répondre à cette question, notons déjà que, dans cette stance, le terme « commun » 

(tib. thun mong) est accompagné du terme « semble » (tib. ltar). L’utilisation de ce mot tout 

simple élimine déjà l’idée que le monde extérieur existe tel qu’il apparaît. Il réfute même 

toute réalité objective. Ce qui pose d’autres questions. S’il n’y a pas de réalité substantielle, 

objective, qu’est-ce qui donne l’impression de similitude ? Le DhDhV répond que c’est 

l’appréhension399. 

 

Hall (1986) consacre un article au sens que prend le terme appréhension (sk.vijñapti) dans 

un contexte semblable à celui du DhDhV. D’une part, ce terme, écrit-il, vient d’un causatif, 

c’est « l’acte qui amène [quelqu’un] à savoir [quelque chose] distinctement » ; en d’autres 

mots, c’est ce qui permet de connaître distinctement. Plus spécifiquement, écrit-il, dans le 

contexte de l’Abhidharma, vijñapti est un terme technique utilisé dans les débats sur le 

karma, il implique l’action. Mais dans le Vi atikav tti, Vasubandhu précise que citta, 

manas, vijñ na et vijñapti sont des synonymes400. Selon Hall (1986), l’utilisation de 

plusieurs termes permet de proposer diverses perspectives pour un seul référent. Ce référent 

ici est l’esprit. Hall (1986) précise que, dans plusieurs de ses textes, Vasubandhu utilise le 

terme vijñapti au sens du phénomène de base qu’est l’expérience consciente, et cela, sans 

que ce phénomène implique nécessairement une séparation entre l’objet, le sujet et l’acte de 

cognition. Ce qui va plus loin que le sens abhidarmique sans le nier. 

 

Selon Hall, le terme vijñapti fait donc référence au phénomène de conscience, 

manifestation de conscience, à la perception ou l’appréhension. Hall (1986) pose une mise 

en garde contre toute interprétation idéaliste de cette utilisation du terme, c’est-à-dire une 

                                                 
399 Le terme tibétain que l’on traduit par « appréhension » est rnam par rig pa. Le préfixe rnam par traduit 

souvent le préfixe sanskrit vi qui indique une division. Selon le MW, ce préfixe vient peut-être d’un ancien 
dvi (deux). Cette interprétation n’est pas acceptée par tous les sanskritistes, elle reste même marginale. 
Toutefois, dans le DhDhV, l’idée s’accorde à la notion de dualité sujet-objet qui y est implicite. Le terme 
rig pa (sk. jñapti) signifie « compréhension, appréhension, affirmation, prise de conscience ». En anglais, 
plusieurs spécialistes traduisent le terme rig pa par awareness. 

400Voir aussi La Vallée Poussin (1928-29) qui a traduit le Vijñaptim trat siddhi. 
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réduction de la matière au mental. Il explique que l’utilisation de ce terme se situe plutôt 

entre les deux extrêmes du réalisme (l’existence d’objet matériel extérieur) et de l’idéalisme 

(la substantialisation de l’esprit). En cela, le terme vijñapti est l’expérience sans tenter de 

réifier quoi que ce soit.  

 

Alors, quel est le lien entre le monde en tant qu’appui « commun » et l’utilisation du terme 

vijñapti dans le présent contexte ? L’utilisation de ce terme sous-entend d’abord une 

distinction entre l’appréhension duelle (vijñapti) et non duelle (jñ na). Le terme 

« appréhension » est ainsi utilisé pour expliquer ce qui est commun dans le sa s ra. Selon 

le DhDhV, le monde extérieur n’est pas un appui commun aux êtres. Ce qui donne 

l’impression d’une expérience commune, c’est le processus d’appréhension de chaque 

individu. Lorsque plusieurs processus d’appréhension sont en commun accord, l’impression 

d’un monde extérieur commun se manifeste. L’utilisation du terme vijñapti est donc une 

manière de réfuter l’existence de l’objet extérieur.  

 

Cette stance répond aux écoles de l’époque. On sait que, à l’époque de la composition du 

DhDhV, la majorité des érudits bouddhistes affirme l’existence de particules 

infinitésimales, c’est-à-dire l’existence d’objet extérieur. L’objet (en tant qu’appui) 

émergerait simultanément avec un moment indivisible de conscience (ce qui s’appuie). 

Dans cette perspective, le réceptacle du monde existe de manière objective (sous forme de 

particule infinitésimale), ce qui permet à ces érudits de dire que l’objet extérieur peut être 

communément perçu par plusieurs individus. Le « commun accord » devient ici un 

argument de taille. 

 

Devant cet argument, l’auteur du DhDhV suit les Prajñ p ramit s tra et répond ici que le 

commun accord n’est pas un argument valable. Le fait qu’il y ait une appréhension 

semblant commune n’est pas une preuve d’existence, en d’autres mots, le commun accord 

ne prouve pas l’existence du monde extérieur ni celle d’une particule infinitésimale. Donc, 

le réceptacle du monde n’est pas nécessairement le support des êtres vivants, même s’il 

semble l’être ; l’apparence du monde n’est pas nécessairement causée par un principe 

matériel, substantiel, extérieur ou objectif ; les six mondes ne sont pas nécessairement des 
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lieux fixes même s’ils semblent l’être. En cela, le monde401 n’est pas nécessairement 

responsable de l’appréhension (la perception d’un lieu). Le commun accord ne prouve donc 

pas l’existence du monde extérieur, il prouve simplement qu’il y a similitude 

d’appréhension.  

 

Pour expliquer cette situation, Mipham introduit la notion de tendances habituelles lorsqu’il 

écrit : « dans le facteur "monde-réceptacle", l’aspect commun est la correspondance des 

tendances habituelles des êtres vivants. Ainsi, ce qui apparaît leur semble être commun » 

(pt. 141). On reviendra sur la notion de tendances habituelles, disons simplement pour 

l’instant que cette notion pointe vers les prédispositions de l’esprit ; et que c’est dans cette 

logique que l’on dit que l’apparence du monde-réceptacle ne dépend pas d’une particule, 

mais de l’appréhension. Cette réfutation de l’existence de l’objet extérieur (monde-corps) 

donne suite aux stances 4, 5, 7, 8 et 9 du chapitre précédent. Qu’en est-il alors du facteur 

« êtres vivants » ? 

 

7.3 Les êtres vivants en tant qu’appui commun et non commun (stance 12) ? 

Le facteur « êtres vivants » [se divise] en ce qui leur est commun  
et ce qui ne leur est pas commun402. (12) 
 

Le facteur « êtres vivants » comprend deux situations : l’une dite commune parce qu’elle 

est partagée par plusieurs individus (le commun accord) et l’autre dite non commune parce 

qu’elle est inaccessible à autrui. Ce qui est partagé (commun) entre individus peut être 

compris comme le domaine des relations, c’est-à-dire la communication. Ce qui est 

individuel (non commun) est plus intime. Dans cette perspective, les deux stances suivantes 

répertorient les types d’expériences communes et non communes des êtres vivants.   

 

                                                 
401Le réceptacle du monde et le corps peuvent être compris comme les objets sensoriels (forme causale) d’une 

part et les facultés sensorielles (forme résultante) de l’autre, ils correspondent à l’agrégat de la forme. 
402Tib. sems can khams ni thun mong dang / yang na thun mong ma yin pa’o /. La reconstitution sanskrite se 

lit comme suit : sattvadh tus tu s m nyo’ s m nyo v  bhavet tath  //. Ce qui se traduit par : « Quant au 
facteur "êtres vivants", il peut être [d’appréhension] commune et non commune (c’est-à-dire partagé par 
plusieurs ou particulier à un individu) ».  
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Ce qui est commun n’est pas établi comme tel (stance 13) 

Plus précisément : 
1- la naissance,  
2- les conventions [nécessaires à la communication],  
3 et 4 -l’assistance ou la coercition, 
5 et 6 - le bienfait ou le méfait,  
7 et 8 - les qualités ou les fautes  
se causent et s’induisent en détermination réciproque, 
c’est pourquoi ceux-ci leur sont communs403 (13) 

 
Le facteur « êtres vivants » comprend huit types d’événements dits communs. Les deux 

premiers évènements suivent le développement de la personne : la naissance, puis 

l’apprentissage social (langage, code culturel, etc.). Les éléments suivants sont des 

oppositions exprimant les choix qui se présentent aux individus. On soupçonne que la 

présence de chaque évènement dans cette liste est une réponse à une objection au constat de 

vacuité.  

 

D’entrée de jeu, le premier élément, c’est-à-dire la manifestation du corps d’un nouveau-né, 

est dit commun ici parce que la naissance dépend d’une relation entre père, mère et enfant. 

On distingue cet aspect de la naissance, qui implique une situation relationnelle, de celui du 

passage par le canal utérin, qui correspond à une expérience individuelle. Ce deuxième 

aspect de la naissance sera considéré à la stance suivante.  

 

Cela dit, pour établir si la naissance prouve l’existence d’une réalité objective, on doit ici se 

demander si cette naissance est issue de causes et de conditions ? Dans son commentaire, 

Mipham explique que la cause principale404 de la naissance d’un enfant n’est pas la 

matière, en d’autres mots, ce n’est ni le sperme du père ni l’ovule de la mère, c’est le 

                                                 
403Tib. de yang skye dang tha snyad dang / rjes su gzung dang tshar gcod dan / phan pa dang ni gnod pa 

dang / yon tan skyon ni phan tshun du / bdag po nyid kyis phan tshun rgyu / yin pa’i phir na thun mong 
pa’o. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : janma vyavah tis tatr nugrahanigrahau tath  / 
upak r pak rau ca gu ado au parasparam // anyony dhipahetutv d santu s dh ra a  tath  /. Ce qui se 
traduit par : « La naissance, la conduite, l’assistance et la coercition, les bienfaits et les méfaits, les qualités 
et les fautes sont l’un et l’autre commun du fait qu’ils sont cause de prédominance mutuelle ». 

404La pensée bouddhique fait une distinction entre plusieurs types de cause : cause principale, cause 
matérielle, cause qui engendre, etc.  
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karman. On reviendra sur la notion de cause principale ou dominante, mais pour l’instant 

examinons ce qu’on entend par karman ? 

 

Le karman 

Le terme karman signifie « action », il fait référence au principe de causalité : tout acte (une 

cause) produit une conséquence (un effet)405. Les actes karmiques sont répertoriés en trois 

catégories : ceux du corps, de la parole et de l’esprit, ceux de l’esprit étant dominants. 

Soulignons que le karman n’est pas un principe punitif, il n’y a personne qui punit et 

personne qui est puni. Dans ce contexte, le processus de causalité est présenté davantage à 

l’image des sociétés agraires, une graine (une cause) plantée en saison ayant les conditions 

nécessaires pour pousser donnera une pousse, un arbre, un fruit, etc. Un acte négatif n’est 

pas négatif en soi. Un acte positif n’est pas positif en soi. La qualité d’un acte dépend 

essentiellement de l’intention, de la motivation. Mais selon le DhDhV, la conséquence d’un 

acte dépend aussi de la vue. Il est donc question d’état d’esprit et de conditionnement.  

 

En pratique, la notion de karman incite le pratiquant ou la pratiquante à observer avec une 

attention particulière l’activité mentale (ex. l’intention) puisque toute activité du corps, de 

la parole et de l’esprit a une conséquence sur l’enchaînement des événements. Mais 

comment expliquer le fonctionnement de ce principe de cause à effet ? Qui fait le 

décompte ? Où se fait-il ? La notion de tendances habituelles (semences), utilisée par 

Mipham dans son commentaire, est une des manières de répondre à ces questions.  

 

Les tendances habituelles ou semences 

La notion de tendances habituelles (sk. v san  ; bag chags406) est interchangeable avec 

celle de semences (sk. b ja ; tib. sa bon)407. On dit que ces forces peuvent être dormantes ou 

actives. L’idée d’appropriation et d’attachement y est implicite, ce qui indique, selon 
                                                 
405Selon Bugault (2002), la causalité en pensée bouddhique n’est ni un principe ni une formule (pt. 247-258) 

puisque la préoccupation principale dans ce contexte n’est pas la spéculation, mais le fonctionnement des 
processus cognitifs. Dans cette perspective, le rapport entre divers phénomènes n’est examiné dans le but 
d’expliquer ni les phénomènes extérieurs ni la réalité matérielle. 

406Même si l’analyse des mots qui procède par la division des syllabes n’est généralement pas tellement utile 
et qu’elle peut souvent être trompeuse, on y trouve ici un intérêt. Le mot bag signifie « sensation ou état 
d’esprit » et le mot chags signifie « appropriation, désire, attachement, saisie ». 

407Schmithausen (1987) et Ruegg (1969) traduisent aussi ce terme par « forces ». 
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certains auteurs, que c’est l’appropriation par la conscience mentale conditionnée par 

l’ignorance qui crée de nouvelles semences (voir Cornu 2006 : 40). Le travail de 

Schmithausen (1987) va dans le même sens lorsqu’il indique dans ces recherches que c’est 

l’appropriation qui transforme une impression en semence (p. 72-73). En ce sens, Asa ga 

(dans Rahula 1971) écrit : « la conscience [réceptacle] devient souillée ou purifiée par la 

sensation, par la prise d’un ojet, par la construction mentale » (p. 21). Les semences 

proviennent donc de la saisie des phénomènes par la conscience mentale.  

 

L’expression « tendance habituelle » est une traduction du terme sanskrit v san  qui 

signifie « traces ». Lorsqu’on considère que la racine de ce terme est vas (demeurer), on 

pense en termes de résidus, c’est-à-dire « ce qui demeure en l’esprit ». Dans 

l’Abhidharmako avy khy , il est écrit que les traces (sk. v san ) sont les actions commises 

antérieurement, celles-ci ont un pouvoir particulier sur l’esprit, elles causent des activités 

futures du corps et de la parole. Selon le SNS, cette notion rejoint l’idée du karman : le 

karman provient de l’appropriation, c’est-à-dire la saisie des impressions. Ces impressions 

proviennent entre autres des fabrications mentales qu’implique l’utilisation conventionnelle 

d’images, de noms et de concepts408. Dans le contexte du karman, la notion de résidu409 

suppose un entreposage d’impressions. Dans le DhDhV, ce processus est associé à une 

conscience décrite comme un entrepôt de semences. Les tendances habituelles sont des 

impressions, c’est-à-dire des dispositions voire des virtualités. Elles sont à l’image de 

semences.  

 

Lorsqu’on suit certains commentaires p li, le terme v san  est associé à la racine v s 

(parfumer, macérer, rendre odorant)410. On pense alors en termes de parfums, c’est-à-dire 

                                                 
408Tib. [...] mtshan ma dang ming dang rnam par rtog pa la tha snyad ’dogs pa’i spros pa’i bag chags len pa 

[...] ; Sk. [...] nimitta-n ma-vikalpa-vyavah ra-prapañca-v san -up d na [...] (Lamotte 1935 : 55). 
Lamotte traduit ce fragment par « [...] s’approprie [...] les imprégnations (traces mentales) d’objet, de nom 
et d’idée, issues d’un développement verbale [...]. Lamotte traduit mtshan ma (sk. nimitta) par « objet », 
rnam par rtog pa (sk. vikalpa) par « idée » et tha snyad ’dogs pa’i spros pa’i (sk. vyavah ra prapañca) par 
« issues d’un développement verbal ». Waldron traduit prapañca par « profuse imagining » ; Hookham par 
« conceptual contrivance ». 

409Sk. v san  ; tib. bag chags.  
410Selon Waldron (2003), le dictionnaire p li-anglais définit v san  comme « ce qui demeure en l’esprit, les 

tendances du passé ». Dans ce cas, le mot v san  provient de la racine vas qui signifie « rester, habiter, 
demeurer ». De même, le MW place le terme v san  sous le verbe v sa : demeurer, rester. Pourtant, Rhys-
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d’ajout, ce qui implique un processus d’altération, de coloration. Dans le contexte du 

karman, un acte en lui-même ne peut pas produire un fruit (une coloration), puisqu’il est 

impermanent. Un acte cesse aussitôt qu’il a été commis. C’est donc l’impression (la trace) 

que cet acte laisse sur la conscience qui colore (parfume) l’expérience présente ou future. 

Dans le DhDhV, les processus de saisie, d’impression (trace) et d’ajout (parfum) sont 

nécessairement associés à l’aspect conceptuel de la connaissance. Avec la notion de 

« tendance habituelle », on tente ainsi de comprendre comment le processus conceptuel 

influence l’activité karmique. Dans ce questionnement, le deuxième élément de cette liste 

aborde l’influence du langage.  

 

Les conventions (qu’implique toute forme de communication) 

À la deuxième situation relationnelle apparaît le terme tibétain tha snyad qui signifie 

littéralement « conventions »411. Le terme « convention » est ici utilisé au sens large, c’est-

à-dire tout code de référence résultant d’un commun accord, explicite ou tacite. La question 

est de savoir ici si la possibilité de communiquer entre individus est une preuve de 

l’existence d’une réalité objective.  

 

En plaçant cet élément dans cette stance, le DhDhV répond que toute communication 

(convention) dépend de causes et de conditions. On entend entre autres que l’utilisation du 

langage nécessite un apprentissage progressif (les lettres et les sons, puis les mots et les 

phrases, etc.), c’est-à-dire tout un conditionnement suivant des règles. Le résultat est qu’une 

communication tout anodine semble être une réalité commune. Toutefois, celle-ci dépend 

avant tout d’un entreposage individuel de données préalables, autrement dit, la 

                                                                                                                                                     
Davids, qui suit certains commentaires p li, considère que la racine de ce mot est v s (une racine 
homophonique) qui signifie « parfumer, macérer, rendre odorant » (dans Waldron 2003). Schmithausen 
(1987) traduit ainsi ce terme par reinforcement, after-effect, et aussi, comme la plupart des sanskritistes, 
par impressions ou traces. Cornu (2001-06) utilise aussi l’idée de « parfumage ». Généralement, il y a les 
v san  du corps, de la parole et de l’esprit. Mais dans le Mah y nasa graha, on parle plutôt de v san  de 
la parole, de la saisie du « moi » et celles du devenir. À cela s’ajoutent les v san  de mêmes types. Cornu 
(2001-06) mentionne une autre classification, celle de Longchenpa (1308-1363) : les v san  qui ont trait 
aux apparences extérieures (objet), celles qui ont trait aux consciences (sujet), et celles qui ont trait aux 
apparences du corps. 

411 Le terme correspondant sanskrit vyavah ra signifie « échange, usage, procédure, conduite, commerce, 
interaction ». C’est ainsi que Brunnhölzl (2012) le traduit par behavior (conduite) en donnant l’exemple de 
ce qui est établit par le fait de se regarder l’un l’autre. Mais il peut aussi vouloir dire « le fait de nommer, 
de désigner ». 
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communication dépend principalement d’un conditionnement individuel qui s’accorde avec 

celui d’autrui.  

 

Mipham suggère que cette situation relationnelle fait référence à toute forme de 

communication visible ou audible, écrite, musicale ou symbolique, par exemple les signaux 

donnés par la position des doigts ou de la main (sk. mudr ) qui permettent un échange entre 

individus. Dans cette perspective, le conditionnement (les impressions préalables) joue un 

rôle clé dans cette situation relationnelle. Cela est particulièrement puissant dans la relation 

de maître à disciple. Toutefois, le conditionnement ne prouve pas l’existence de quoi que ce 

soit, au contraire, il permet de réfuter l’existence de toute chose. Il en est de même avec les 

six autres situations relationnelles. 

 

L’assistance – la coercition, les bienfaits – les méfaits, les qualités  les fautes 

Les six dernières situations présentent trois types d’opposition. La première opposition que 

l’on traduit par « assistance et coercition » utilise les termes tibétains rjes su gzung et tshar 

gcod. Ces termes correspondent, selon la reconstitution sanskrite, aux termes sanskrits 

anugraha et nigraha. En contexte bouddhique, ils viennent à signifier « ce qui soutient, 

assiste (par-dessous) ou ce qui opprime, force (par-dessus) ».  

 

L’opposition suivante, les bienfaits et les méfaits, présente deux termes semblables aux 

précédents. Les termes tibétains sont phan pa et gnod pa. Ils correspondent, selon la 

reconstitution sanskrite, aux termes sanskrits upak ra et apak ra. Dans le Mah y na, ces 

termes indiquent généralement le fait d’être bienfaisant à soi-même comme à autrui, et son 

envers, le fait d’être nuisible à soi-même ou à autrui.  

 

Ces deux types d’opposition font sûrement allusion à une conduite favorable ou 

défavorable à la voie de l’Éveil. Et suivant la similarité des termes, on peut supposer que 

les deux premiers sont liés à l’intégration d’une conduite éthique qui implique l’idée 

d’adopter, de prendre. L’opposition suivante représenterait alors une étape plus avancée ou 

plus subtile sur le chemin alors que chaque action du corps, de la parole et de l’esprit est en 
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accord ou en désaccord avec l’éthique. Les explications de Mipham et de Gyamtso vont 

dans ce sens.  

 

Le dernier type d’opposition, traduit ici par qualités et fautes, correspond aux termes 

tibétains yon tan et skyon et aux termes sanskrits gu a et do a. C’est le résultat du chemin 

parcouru. Selon l’interprétation de Mipham, ces termes font référence à ceux qui font 

croître les qualités comme les maîtres ou leur contraire – ceux qui font croître les fautes. 

Cela dit, pour comprendre la position du DhDhV face à ces huit types de situation, 

revenons sur la notion de cause principale ou dominante. 

 

Cause principale 

La dernière ligne de cette stance utilise le terme tibétain phan tshun qui signifie « mutuelle 

ou réciproque » ainsi que le terme bdag po que l’on traduit par « principale ou 

dominante »412. Avec ces termes, le DhDhV établit que les situations relationnelles ne 

prouvent pas l’existence d’une réalité objective. Ces huit types de situations se causent et 

s’induisent en détermination réciproque (elles sont causes de prédominance mutuelle). 

Cette interaction de causes et de conditions correspond ici au constat de vacuité. 

 

Pour expliquer cette logique, disons que, pour se manifester, une cause dite principale 

nécessite une condition correspondante chez autrui : l’aide a lieu lorsque la condition (un 

aidant) est en présence de la cause (le besoin d’aide) et vice versa. Voilà ce qu’on entend 

par ce qui se cause et s’induit en détermination réciproque. Dans ce contexte, le terme 

« commun » fait référence à ce processus d’interaction, c’est-à-dire la relation qui s’établit 

entre le sujet (soi) et l’objet (autrui). La relation n’est donc pas commune au sens de 

dépendre principalement de ce qui existe à l’extérieur, mais commune au sens de la 

prédisposition de chacun (les semences). Suivant le commentaire de Mipham, la cause 

principale (dominante) d’une relation harmonieuse ou conflictuelle est dépendante, elle est 

donc vide d’existence propre. La question alors est de savoir sur quoi repose la 

                                                 
412 Rahula (1971) propose de traduire le terme sanskrit correspondant, adhipati-, par l’adjectif 

« prédominant » (ex. adhipatipratyaya – condition prédominante ou adhipatiphala – résultat prédominant). 
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prédisposition de chacun. D’où vient-elle ? Quelle en est la cause ? Sur quoi s’appuie-t-

elle ?  

 
Ce qui n’est pas d’appréhension commune (stance 14)  
 

Les appuis qui ne sont pas [perçus en] commun [par les êtres vivants] sont : 
1 - l’appui, 
2 - l’appréhension, 
3 - le bonheur 
4 - la souffrance,  
5 - le karman,   
6 - la transition de mort et de naissances  
7 - l’asservissement et  
8 - la libération. 
Ce sont des [expériences individuelles] non communes413. (14)  

 

Cette stance dresse une liste de huit éléments414 organisés en deux temps. Les deux 

premiers éléments, l’appui et l’appréhension, constituent un ensemble de huit 

consciences415. Alors que les six autres éléments suivent l’ordre des expériences sur le 

chemin partant des deux expériences de base, bonheur et souffrance, et allant jusqu’à la 

libération. Parmi ces huit éléments, le premier, l’appui, influence principalement la 

prédisposition de chacun. C’est l’appui qui donne l’impression d’une continuité, d’un 

commun accord entre individu et même celle d’un « moi » indépendant et autonome.  

 

La conscience-réceptacle est établie en tant qu’appui du sa s ra (stance 14)  

Dans la version tibétaine, le premier élément de cette liste est l’« appui » (tib. gnas). Dans 

la reconstitution, le terme sanskrit correspondant est adhi h na qui signifie « location, 
                                                 
413Tib. gnas dang rnam par rig pa dang / bde sdug las dang ’chi ’pho dang / skye ba dang ni bcings ba dang / 

grol ba thun mong ma yin phyir / de gnas thun mong ma yin pa’o /. La reconstitution sanskrite se lit 
comme suit : adhi h na  ca vijñapti  sukha  du kha  kriy  cyuti  // janana  bandhanam mukti  
c s dh ra atas tath  / as m ny  hi s  sa sth  [...]. Ce qui se traduit par « le fait de se tenir quelque part, 
le fait d’appréhender, d’éprouver du bonheur, de la douleur, l’action, le fait de quitter un état, la naissance, 
l’asservissement, la délivrance, ce sont des états (ou conditions) non partagés par tous (non communs, 
c’est-à-dire spécifiques à chaque individu) ». 

414On pourrait aussi répertorier ces éléments autrement en séparant la mort, la transition et la naissance.  
415Le premier terme sanskrit que propose la reconstitution est sa sth . On entend ici ce qui donne 

l’impression d’un processus de cause à effet, et cela, en absence de toute réalité substantielle. La question 
est toujours de savoir sur quoi peut bien s’appuyer l’enchaînement inlassable du sa s ra. 



L’examen des stances VII 

311 

station, lieu, domaine, territoire, résidence, siège, royaume, position ». Le commentaire de 

Vasubandhu indique que ce terme fait ici référence à la conscience-réceptacle, laya-

vijñ na. Le terme technique tibétain associé à cette conscience, kun bzhi rnam shes, signifie 

littéralement « conscience base-de-tout [le sa s ra] ».  

 

Le terme « conscience-réceptacle » reprend l’imagerie de la conception du monde classique 

du contenant (le monde-réceptacle) et de son contenu (les êtres vivants). Ce rapport permet 

de se pencher sur la fonction de cette conscience (sk. laya-vijñ na), celle d’être le support 

sur lequel les expériences du sa s ra (les phénomènes) prennent appui. Selon l’imagerie 

agraire, c’est le terrain sur lequel les semences d’expériences futures sont plantées et où 

l’on récolte les fruits des semences du passé. Mais pour mieux comprendre la notion de 

conscience-réceptacle, examinons les termes qui lui sont associés, leurs définitions, et plus 

important encore, le développement de cette notion à travers l’histoire de la pensée 

bouddhique.  

 

Le terme sanskrit que l’on traduit par « conscience-réceptacle » est layavijñ na. Dans le 

langage courant, le terme laya signifie « séjour » comme dans « him laya » : le séjour des 

neiges (là où elles s’accumulent) ou dans k ry laya, un lieu où l’on fait des affaires, un 

bureau. Dans cette perspective, on peut dire que cette conscience est le contenant où 

séjournent les impressions, que c’est le lieu  où se déposent les semences (les traces), le 

réceptacle des tendances habituelles (fabricatrices), etc416. 

 

Schmithausen (1987) répertorie diverses définitions (p. 18-33)417. À partir des termes 

sanskrits, la conscience-réceptacle est définie comme le contenant ou l’entrepôt de résidus 

latents (sk. v san ), et comme le contenant d’impressions d’actions précédentes (sk. 

karman) et de processus mentaux. À partir des termes tibétains, cette conscience est définie 

comme le fondement des processus mentaux ou encore le constituant de base de tout être 

vivant. En ce sens, Jamgön Kongtrül indique que la conscience-réceptacle sert de base à la 

propagation des tendances habituelles, au processus de maturation et à l’emmagasinage des 
                                                 
416Dans certains contextes, le terme laya est aussi utilisé au sens d’ainsité, ce qui peut mener à confusion. 
417Les textes bouddhiques traduits par Lévi (1911), Lamotte (1935), Rahula (1971) et autres proposent aussi 

diverses définitions. 
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semences selon leurs propres spécificités418. Il la décrit comme indifférente, neutre et sans 

obscurcissement puisqu’elle accumule toutes les semences en ne faisant pas de distinction 

entre les bonnes et les mauvaises et les projette selon les causes et conditions. Elle est 

comparée à la fluidité d’un cours d’eau (courant d’esprit), à la clarté d’un miroir (reflet des 

projections). Étant déterminante dans l’expérience vivante, elle est aussi comparée à une 

matrice (voir IIIe Karmapa dans Brunnhölzl 2009 : 134-5).  

 

La multitude des recherches consacrées à la conscience-réceptacle par les chercheurs 

japonais, français et américains, auxquelles s’ajoute le travail exceptionnel de 

Schmidthausen (1983), est source de riches informations. Toutefois, la recherche de 

Waldron (2003) retient ici l’attention419 parce qu’elle se concentre sur les textes 

contemporains du DhDhV, c’est-à-dire des textes composés entre le IIIe et ve siècle. De 

plus, elle met clairement en relief les problèmes et les raisonnements liés à l’élaboration de 

cette notion en expliquant entre autres comment les douze liens d’interdépendance ont 

permis aux érudits de l’école Yog c ra de répondre à plusieurs questions épineuses laissées 

en suspens par les écoles liées à l’Abhidharma. L’exposé qui suit ne saurait être complet, il 

est concis et vise principalement à fournir quelques repères pour situer le contexte des deux 

premiers éléments de la stance 14 : l’appui (conscience-réceptacle) et l’appréhension 

(collection de consciences).  

 

                                                 
418Tib. […] rnam shes gang zhig bag chags kyi bgo gzhir gyur pa rnam smin dang sa bon thams cad ji ltar 

rigs par bten zhing don gyi ngo bo rig pa’o, Rigpe Dorje Institute, 2006, p. 32. 
419Waldron (2003), comme plusieurs chercheurs, considère que cet entrepôt d’impressions préalables est 

comparable à l’inconscient en psychologie occidentale, et intitule d’ailleurs son œuvre The Buddhist 
Unconscious. Il est vrai que l’on trouve plusieurs similarités qui, en considérant l’écart du temps, inspirent 
une fascination ou même une admiration. Toutefois, la définition de l’inconscient en psychologie diffère de 
celle de la conscience-réceptacle. De façon générale, l’inconscient en Occident est défini comme tout ce 
qui échappe entièrement à la conscience du sujet. Pour la psychanalyse, l’inconscient est l’une des trois 
instances de l’appareil psychique. En contexte bouddhique, la conscience-réceptacle est une conscience, 
elle n’est pas l’absence de conscience. Il y aurait là sujet à débat. De plus, l’entrepôt d’impression préalable 
en contexte bouddhique est la source de tous les phénomènes extérieurs et intérieurs, alors qu’en 
psychologie occidentale, l’inconscient est la source de certains phénomènes internes, c’est-à-dire mentaux 
(principalement ceux qui sont associés à la sixième conscience et aux agrégats des sensations, perceptions 
et formations mentales). L’inconscient n’est pas considéré comme la source des consciences des sens, des 
facultés des sens et de leur objet. 
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Le développement de la notion de conscience-réceptacle 

Selon Waldron (2003), la notion de conscience-réceptacle trouve son origine dans une 

réflexion qui prend place au cours du IIe siècle avant notre ère, celle du projet de 

l’Abhidharma (p. 46-58). Cette réflexion part du principe qu’en dehors du discernement des 

dharma, il n’y a pas de moyen de libération et que, dans le cheminement spirituel 

bouddhique, seul l’esprit est responsable de la perpétuation de la souffrance, tel qu’en 

témoigne le récit de la vie du Buddha. Pour poser une réflexion sur ce chemin, il apparaît 

alors essentiel de mieux comprendre le processus de conscience.  

 

Les érudits de cette époque se donnent alors comme objectif de décrire les constituants (sk. 

dharma) de l’expérience en se tournant vers le fonctionnement des cinq consciences des 

sens et de la conscience mentale. Leurs observations permettront de classifier en détail ce 

qui apparaît à l’esprit et de suggérer une première description du processus de conscience. 

Ce qui donnera lieu à ce que Waldron (2003) nomme les analyses synchronique et 

séquentielle. Le but de ces analyses est la libération du cycle des existences (p. 59-66).  

 

Précisons toutefois qu’en pensée bouddhique, la conscience n’est pas une « âme » ni un 

« moi ». Au contraire, celle-ci est conçue comme une série d’évènements momentanés, 

événements qui émergent avec un objet, elle est donc conditionnée et impermanente. 

Notons aussi que, dans la perspective de l’Abhidharma, la réalité ultime consiste en un 

moment de conscience420 et en une particule infinitésimale421. Chaque moment de 

conscience émerge simultanément avec son objet, la saisie de ceux-ci provoque un effet sur 

le moment suivant de conscience. On dit que cet enchaînement de moments distincts donne 

l’impression d’une continuité aussi nommée continuum d’esprit. D’ailleurs dans certains 

textes de l’Abhidharma, on pose comme synonyme les termes « continuum d’esprit422», 

« individu » et « base423».  

 

                                                 
420Sk. k ana ; tib. skad cig. 
421Sk. param u ; tib. rdul phran - objet. 
422Sk. sant na ; tib. rgyud ou sems gyud. 
423Sk. raya ; tib. bzhi ou gnas. 
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Cela dit, cette analyse synchronique pose des questions. Si l’émergence des consciences se 

fait en une discontinuité de moments (impermanence), comment le processus de cause-effet 

(la continuité) peut-il s’inscrire dans la discontinuité de vies multiples ? En d’autres mots, 

comment l’acte d’une vie passée pourrait-il avoir un effet sur un moment de conscience 

présent ? La conséquence d’une action dans une séquence interrompue est donc 

problématique.  

 

Face à ce questionnement, Waldron (2003) indique que l’analyse synchronique et les 

questions qu’elle met en lumière permettront aux Vaibh ika (Sarv stiv din) de proposer 

une explication qui implique la notion de possession (sk. pr pti). Pour cette école, le 

conditionnement en latence se réinstaure à chaque instant dans le continuum d’esprit. 

Chaque instant « possède » tout le conditionnement des vies passées. Mais cette proposition 

pose aussi des questions. Si les dispositions sont présentes et actives, qu’est-ce qui empêche 

leur manifestation dans le moment présent ? De tels problèmes étant difficiles à résoudre, 

cette proposition ne sera pas reprise par les traditions plus tardives.  

 

L’explication suivante viendra des Sautr ntika. Pour eux, une analyse synchronique ne 

suffit pas. Expliquer le moment présent n’est qu’une étape de réflexion. Le problème de 

diachronie, c’est-à-dire la conséquence des actes dans les vies futures, mérite une analyse 

plus poussée. Selon Waldron (2003), ces érudits proposent alors une métaphore que l’on 

trouve dans les s tra, celle de la semence. Ces penseurs délaissent le projet de 

l’Abhidharma, qui tend à devenir de plus en plus complexe, pour revenir aux anciens 

textes, et proposent de le replacer dans le contexte des s tra. D’ailleurs, leur nom 

« Sautr ntika » (ceux qui s’appuient sur les s tra) provient d’une évidente opposition à une 

approche strictement abhidharmique.  

 

L’explication que retient l’auteur du DhDhV vient des penseurs que l’on associe à l’école 

Yog c ra424. L’illustration 7.1 et ses encadrés montrent les douze liens pour situer le 

développement de cette réflexion.  

                                                 
424Cette école qui appartient au Mah y na ne saurait être considérée comme faisant partie du projet 

d’Abhidharma, toutefois la réflexion qu’elle propose en est peut-être l’aboutissement. 
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Illustration 7.1 

Les douze liens (sk. nid na) d’interdépendance 
 

            
 

 

 

 

 

 

 

 

I.  
Ignorance*

IX. 
Attachement 

ou saisie 

X 
Devenir ou 
existence* 

II. 
Formations 
karmiques* 

III. 
Conscience

V. 
Six sources 

VI. 
Contact 

VII. 
Sensation 

VIII. 
Soif ou 
désir* 

IV. 
Nom et 
forme 

XI 
 Naissance 

XII 
Vieillesse et 

mort 

Aspect 
latent 

Aspect 
manifeste 

Présent - les trois causes actuelles :
 
VIII. Vouloir plus ou vouloir moins 
IX. Appropriation de l’objet désiré 
X. Formation d’une nouvelle situation d’existence 
 
Futur - les deux résultats à venir : 
XI. Nouvelle naissance 
XII. Caractère inévitable de la vieillesse et de la 

mort 

Passé - les trois fondements de cette existence : 
I. Ignorance sous forme de dualité (moi-autre) 
II. Accumulation du karman 
III. Continuité de conscience (aspect latent) 
 
Présent - les quatre conditions de cette existence : 
IV. Cinq skandha (corps et quatre aspects de la 

personnalité) - (aspect manifeste) 
V. Faculté visuelle, auditive, olfactive, gustative tactile 

et mentale. 
VI. Contact avec les objets des sens 
VII. Sensations plaisantes, déplaisantes ou 

indifférentes 



L’examen des stances VII 

316 

Ces érudits reprennent la métaphore de la semence en tentant d’expliquer le fonctionnement 

de ces semences. Pour expliquer le fonctionnement des semences, ils ont recours à deux 

choses : la notion élaborée par Vasumitra (Ie -IIe siècle), celle d’une conscience subtile425, et 

l’analyse des douze liens d’interdépendance (coproduction conditionnée – Waldron 1983 : 

80). L’enchaînement de ces douze liens s’explique en trois temps (passé, présent, futur), ce 

qui met en lumière deux aspects de conscience426 jusqu’alors indistincts : un aspect 

manifeste427 et un aspect latent428.  

 

Pour cerner l’aspect latent429, ces penseurs se tournent vers le troisième lien, la conscience, 

appartenant au passé. La conscience au troisième lien est dite conditionnée par les 

formations karmiques430 (le deuxième lien), les formations karmiques sont des impressions 

à l’image de semences. Il est alors aisé de considérer cette conscience à l’image d’un 

entrepôt de semences. Ce concept s’adapte aussi parfaitement à l’idée de latence et de 

conscience subtile.  

 

Puisque la définition d’une conscience est « ce qui émerge avec un objet », on est en droit 

de se demander ce qu’est l’objet de cette conscience-réceptacle (semence en latence). On 

dit que l’objet de la conscience-réceptacle est la conscience mentale. Plus précisément, 

c’est l’appréhension d’une stabilité du monde-réceptacle, ce qui implique la présupposition 

ou l’appropriation de l’existence réelle d’un monde extérieur, et donc celle de la dualité.  

 

Qu’en est-il alors de l’aspect manifeste ? Pour cerner l’aspect manifeste, Waldron (2003) 

indique que les penseurs se sont tournés vers le quatrième lien, nom et forme, qui 

correspond aux cinq agrégats (formes, sensations, perceptions, formations et consciences – 

p.132). Parmi ces cinq agrégats, l’agrégat des consciences regroupe les cinq consciences 

des sens et la conscience mentale. Les agrégats constituent une des conditions de la vie 

                                                 
425Sk. s k a-citta. 
426Sk. vijñ na ; tib. rnam par shes pa. 
427On pense ici à ce que l’on nomme en sanskrit prav tti-vijñ na. 
428On pense ici à ce que l’on nomme en sanskrit laya-vijñ na et en tibétain kun bzhi rnam shes. 
429À noter que les Therav din proposeront aussi une notion pour répondre à cette problématique, celle de 

bhava ga-citta - esprit constituant de vie. De même, la notion de semence est utilisée dans ce contexte.  
430Sk. sa sk ra ; tib. ‘du byed. 
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présente (voir les encadrés au bas de l’illustration 7.1 : 302). L’activité de ces consciences 

dans la vie présente est l’« aspect manifeste » des consciences. Ces consciences sont 

conditionnées par le troisième lien, la conscience-réceptacle. Mais comment cette 

conscience-réceptacle s’inscrit-elle dans le DhDhV ? 

 

La notion de conscience-réceptacle dans le DhDhV et le constat de vacuité 

En classant la conscience-réceptacle parmi les expériences propres à chaque individu, le 

DhDhV431 élimine clairement la notion d’une conscience universelle ou celle d’une 

conscience qui emmagasinerait quelque part dans l’univers les semences d’un karma 

collectif. Dans le DhDhV, la conscience-réceptacle est dite non commune, donc 

individuelle au sens de ce qui ne peut pas être partagé entre individus.  

 

En mentionnant la conscience-réceptacle en première place de la liste d’expériences non 

communes, le DhDhV insiste aussi sur le fait que cette conscience est l’appui le plus 

fondamental dans l’engrenage du sa s ra. En d’autres mots, on dit qu’en prenant appui sur 

les semences du passé, l’enchaînement du sa s ra dans la vie présente est inévitable. Cette 

interprétation mah y niste des douze liens d’interdépendance va dans le sens de ce 

qu’exprime N g rjuna : « c’est la coproduction conditionnée que nous entendons sous le 

nom de vacuité » (dans Bugault, 2002 : 311).  

 

La mention de la conscience-réceptacle ici correspond donc au constat de vacuité. Elle est 

un élément de la coproduction conditionnée. Étant conditionnée par l’ignorance et par les 

formations karmiques, elle vide d’existence propre. De même, le fait que le DhDhV 

l’identifie comme l’appui à la stance 14 indique une relation de dépendance : contenant-

contenu, support-supporté. Tout ce qui est dépendant équivaut au constat de vacuité. L’idée 

qu’elle soit comme un « ensemble de semences » (stance 48) va dans le même sens. Toutes 

les écoles de pensée bouddhique s’accordent pour dire que tout ce qui est composé (un 

ensemble) est sans existence réelle. Cette conscience-réceptacle est aussi en changement 

constant, accueillant sans cesse de nouvelles semences et se vidant sans cesse de semences 
                                                 
431Il est à noter que l’Abhidharmasamuccaya et le Mah y nasa graha offrent une réflexion sur le rôle 

essentiel de la conscience-réceptacle dans l’émergence des expériences communes et non communes. Voir 
Asa ga (dans Rahula 1971 : 17, 45-46, 61) et Waldron 2003 : 158. 
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qui arrivent à maturité. Elle est donc impermanente, une autre façon de parler du constat de 

vacuité.  

 

Alors, si elle est sans existence, pourquoi lui accorder tant d’importance ? La mention 

d’une conscience-réceptacle sert ici à expliquer l’écart entre les phénomènes (l’apparence 

de la dualité) et leur nature (l’absence d’existence de cette dualité). En cela, la notion de 

conscience-réceptacle permet d’expliquer le fonctionnement de l’aspect conceptuel de la 

connaissance. L’élaboration de cette notion permet aussi de répondre à un autre problème 

de taille, un problème que le DhDhV ne mentionne pas, mais qui lui est implicite, celui de 

la tendance à saisir un « moi ».  

 

L’appui et le « moi » 

On sait que l’accumulation de semences donne l’impression de continuité malgré la 

discontinuité. Concevoir ce processus d’accumulation comme un « moi » est une erreur 

fondamentale qui perpétue le cycle des existences, donc celui de la souffrance. Cette erreur 

fondamentale est définie comme une conscience nommée « esprit souillé ». Quel est l’objet 

de cette septième conscience ? L’esprit souillé a pour objet la conscience-réceptacle 

(huitième conscience432), c’est-à-dire qu’il s’appuie sur cette dernière pour perpétuer l’idée 

d’un « moi ». Dans le contexte de l’enchaînement des douze liens, l’esprit souillé se trouve 

au premier lien, l’ignorance433. En tant que conscience, elle s’ajoute aux cinq consciences 

des sens, à la conscience mentale (sixième), ainsi qu’à la conscience-réceptacle (huitième). 

On se retrouve ainsi avec une collection de huit consciences.  

 

En concevant cet ensemble de huit consciences, les penseurs tentent tout autant de répondre 

au problème de la croyance en un « moi » qu’à celui de la croyance en l’existence réelle 

d’un monde extérieur. Comme N g rjuna l’écrit si bien : « si vous considérez que les 

choses ont une existence réelle au sens d’un être-en-soi, en ce cas vous regardez les choses 

comme dépourvues de causes et de conditions [...] » (dans Bugault, 2002 : 311). Le 

fonctionnement relatif (causes et conditions) implique un lien intime avec la nature ultime 
                                                 
432Il est à noter que plusieurs commentateurs refusent cette explication et considèrent que le rôle que l’on 

attribue à la conscience-réceptacle et à l’esprit souillé est attribuable à la conscience mentale. 
433Les débats font mention uniquement de six ou de huit consciences. 
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de ce fonctionnement. Ces deux réalités ne s’excluent pas mutuellement comme on pourrait 

le supposer. En pensée bouddhique, elles sont indissociables. En d’autres mots, pour les 

penseurs du Mah y na, les causes et conditions ne sont pas un gage d’existence, mais 

l’expression du constat de vacuité. La relation de dépendance mutuelle oblige. C’est en cela 

que la notion de conscience-réceptacle dans le DhDhV correspond inévitablement au 

constat de vacuité. Les autres éléments de la stance 14 en dépendent, particulièrement, le 

deuxième élément, l’appréhension, qui est associé à l’aspect manifeste de consciences.  

 

L’appréhension sous forme de six consciences (stance 14) 

Selon la v tti de Vasubandhu, l’appréhension se rapporte aux consciences manifestes soit 

les consciences des sens et la conscience mentale434. L’utilisation du terme 

« appréhension435 » au lieu d’un terme plus familier comme consciences436 a poussé 

plusieurs chercheurs à considérer le DhDhV comme appartenant à une école nommée 

« appréhension seulement » (vijñaptim tra)437 et à attribuer sa composition à un auteur plus 

tardif, Sthiramati (Ve) ou encore à S ramati (ch. Chien-i ou Chien-hui ou Kien-houei, IVe 

siècle).  

 

En réponse à ce genre de débat, Hall (1986) explique que Vasubandhu utilise vijñapti 

(appréhension) comme synonyme de citta (esprit) et de vijñ na (conscience), de sorte que 

pour lui vijñaptim tra (appréhension seulement) et cittam tra (esprit seulement) font 

référence à une seule et même école de pensée (p. 7). Dans les deux cas, Hall (1986) 

                                                 
434Ce que l’on traduit par conscience mentale correspond ici au terme sanskrit manovijñ na et au terme 

tibétain yid kyi rnam shes. 
435Sk. vijñapti ; tib. rnam par rig pa. 
436Sk. vijñ na ; tib. rnam par shes pa. 
437En général, pour la tradition tibétaine, les termes appréhension437 (tib. rnam par rig pa) et conscience (tib. 

rnam par shes pa) sont des synonymes. D’ailleurs, la définition d’une conscience est « ce qui appréhende 
un objet437 ». De même, les termes correspondants sanskrits (vijñapti et vijñ na) possèdent le même préfixe 
vi (tib. rnam), qui indique une séparation, une division ou, selon une interprétation plus marginale, une 
dualité. Ces deux termes proviennent de la même racine jñ , qui signifie « connaître ». En Inde, l’école « 
appréhension seulement » pose une distinction entre trois aspects de l’appréhension : ce qui appréhende 
(sujet), le fait d’appréhender (action) et ce qui est appréhendé (objet). Les érudits de l’école Vijñaptim tra 
expliquent que l’appréhension correspond à l’image créée par l’esprit (ce qui est appréhendé) alors que la 
conscience fait référence à l’acte de percevoir cette image (le fait d’appréhender). 
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précise que le terme « seulement » (sk. -m tra) ne suggère pas que tout vient de l’esprit. Il 

élimine plutôt l’objet extérieur en tant que référent responsable de l’émergence de la 

conscience (p. 13-15). Plus précisément, du point de vue de la présente recherche438, le 

terme que l’on traduit par « appréhension » correspond à l’aspect manifeste des consciences 

qui se trouve au quatrième lien de la chaîne (voir l’illustration 7.1 : 315), c’est-à-dire les 

cinq consciences des sens et la conscience mentale439. De là, découle une série 

d’expériences. Quelles sont ces expériences ? 

  

Les expériences non communes (stance 14) 
 

Les troisième et quatrième éléments de la stance 14, l’expérience du bonheur et de la 

souffrance, sont le résultat des actions (le karman) qui est le cinquième élément de cette 

liste. Ces expériences découlent de l’emmagasinage d’impressions préalables. Elles 

impliquent l’idée qu’un acte vertueux mène à un résultat vertueux (le bonheur) et qu’un 

acte non vertueux mène à un résultat non vertueux (la souffrance). Le facteur déterminant 

dans cette équation est l’intention, mais dans le contexte du DhDhV, on ajoute un autre 

facteur déterminant, la vue au sens de « conception du monde ».  

 

De même, les sixième et septième éléments de la stance 14, la transition de la mort et de la 

naissance, sont des expériences non communes dont la qualité dépend aussi des actions (le 

karman). Les huitième et neuvième éléments de la stance font référence à la voie 

bouddhique. L’asservissement (huitième élément) correspond à l’expérience conditionnée 

du sa s ra, c’est-à-dire à l’enchaînement d’expériences douloureuses. D’un point de vue 

pratique, la mention de l’asservissement ici pourrait bien faire référence à une prise de 

conscience qui doit avoir lieu sur la voie. En considérant la réalité de l’existence 

conditionnée, il est possible de comprendre le premier énoncé du Buddha (la vérité de la 

                                                 
438Voir l’analyse des douze liens d’interdépendance exposée précédemment pt. 315. 
439L’aspect manifeste des consciences fait référence à la notion de prav tti-vijñ na, elle pourrait aussi faire 

référence au terme technique peut-être plus tardif de l’école Yog c ra qui signifie « conscience en 
déploiement à partir de l’ layavijñ na » (voir Cornu 2006 : 802). Selon l’analyse des douze liens 
d’interdépendance, les consciences des sens et la conscience mentale sont conditionnées par la conscience-
réceptacle et donc par l’ignorance. On comprend ainsi que, dans le sa s ra, l’ignorance conditionne toutes 
les expériences. L’ignorance est ici définie comme l’absence de la reconnaissance de la nature des 
phénomènes. 
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souffrance). Cette étape marque le début de la voie, une voie qui s’ouvre progressivement 

sur l’expérience directe de la nature, le nirv a (la libération, le neuvième élément).  

 

En somme, la présentation des deux facteurs (monde et êtres vivants) et celle des trois 

appuis du sa s ra (monde/corps, situation relationnelle/parole et conscience/esprit) visent 

à identifier ce qui est un appui sur la voie (les enseignements) et ce qui ne l’est pas 

(l’ignorance). Cette distinction amène à considérer l’ignorance qui conditionne et qui 

perpétue le cercle vicieux du cycle des existences. Ayant ainsi identifié l’appui des 

phénomènes du sa s ra comme un simple conditionnement, sans réalité substantielle, le 

DhDhV ramène le débat à la question de dualité sujet-objet en adoptant une analyse encore 

plus subtile. 

 

7.4 L’examen de la dualité (le monde et les êtres vivants) 

Cette section, qui compte cinq stances, vise à expliquer la non-existence de la dualité 

(monde et êtres vivants) qui s’exprime ici en termes de sujet-objet. Thrangu (1999) ajoute 

que ces stances permettent de mieux comprendre la dynamique de la collection de huit 

consciences (p. 28-29). Suivant son commentaire, la source de ce qui apparaît comme 

commun ou extérieur est la conscience-réceptacle et les sept autres autres consciences sont 

associées à ce qui est non-commun ou individuel. L’examen que l’on propose ici montre de 

même que ces stances s’expliquent par une analyse progressive qui trouve des similitudes 

avec l’étude des modes de cognition valide440. 

 

Pour mieux situer cette parenté, reprenons l’idée de la conception du monde, c’est-à-dire la 

vue que tout individu entretient consciemment ou non. Avec les prochaines stances, le 

DhDhV pose une distinction entre une vue sans analyse (s’appuyant sur l’aspect imaginaire 

de l’expérience) et une vue issue d’une première analyse (s’appuyant sur l’aspect 
                                                 
440Dreyfus (1997), qui s’appuie sur les dates de Mimaki (1976), propose que l’étude des modes de cognition 

valide se situe entre : Dign ga (480-540) et Dharmak rti (600-660). Il indique aussi qu’en contexte 
bouddhique, le terme pram a, que l’on traduit ici par l’expression « étude des modes de cognition 
valide », signifie simplement « cognition valide » alors qu’en contexte hindou, il fait référence aux moyens 
the cognition valide, ce qui est en accord avec les règles de grammaire. Mimaki (1976) propose de traduire 
pram a par instrument-critère (p. 13). 
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dépendant), puis une analyse approfondie (s’appuyant sur l’aspect parfaitement présent). 

Toutefois, lorsqu’on utilise le terme sans analyse, une précision s’impose.  

 

Dans ce contexte, la tradition bouddhique indo-tibétaine privilégie toujours l’analyse qui 

mène à la connaissance par excellence, celle-ci implique l’exercice de la méditation. Cette 

analyse (supra-mondaine) porte sur la relation entre la réalité relative (apparence-

phénomène) et la réalité ultime (vacuité-nature) en se préoccupant principalement du 

processus de cognition. On la dit tournée vers l’intérieur et en ce sens, elle est considérée 

comme supérieure, c’est-à-dire que cette analyse soutient la pratique qui mène à l’Éveil. Ce 

type d’analyse présente un contraste avec l’analyse dite relative ou mondaine (aussi 

élaborée soit-elle) qui est essentiellement tournée vers l’extérieur. En ce sens, même si la 

connaissance dite mondaine n’est pas réellement dénuée d’analyse, de logique ni de 

réflexion, sa visée est différente. Dans un ouvrage portant sur l’étude des modes de 

cognition valide, Tsultrim Gyamtso (1984) écrit :  

 

Selon la [compréhension] dénuée d’analyse qui est communément acceptée,  
l’objet extérieur est lui-même considéré comme l’objet de compréhension,  
ce qui appréhende est considéré comme la cognition valide,  
et la cognition de l’objet est considérée comme le résultat de la cognition valide441.  

 

Pour situer cette citation dans le propos du DhDhV, disons que la conception du monde 

classique, contenant-contenu (monde-êtres vivants), est considérée comme une convention 

qui résulte d’un commun accord. L’utilisation de cette conception du monde présuppose 

que la perception (ce qui appréhende) dépend d’un objet (ce qui est appréhendé). Cette 

conception du monde s’appuie sur l’apparente dualité (l’aspect imaginaire).  

 

Il va sans dire que la juxtaposition de l’idée d’une vérification au moyen de cognition 

valide et l’idée de l’absence d’analyse semble paradoxale. Mais dans cette perspective, ce 

qui est du domaine des conventions (mondain) se distingue de ce qui est du domaine de 

l’analyse supra-mondaine. Et derrière cette distinction se cache la question fondamentale de 

l’existence et de la non-existence. Cette distinction remet aussi en question la validité du 
                                                 
441Tib. ma brtag grags pa’i dbang du ni / phyi rol don nyid gzhal bya la / gzung ba’i rnam pa tshad ma ste / 

don rtogs tshad ma’i ’bras bur ’dod.   
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moyen de connaissance que sont les consciences des sens : « je vois une chose, donc cette 

chose existe ». Elle remet aussi en question le commun accord (le consensus) comme mode 

de vérification : « nous voyons ou mesurons une chose, donc cette chose existe de cette 

manière ».  

 

Dans la citation de Gyamtso (1985), la connaissance qui se préoccupe du monde extérieur 

(mondaine) est dite valide simplement parce qu’elle possède une fonction, celle de faciliter 

les échanges de la vie quotidienne et l’organisation de la société. De même, la conception 

du monde contenant-contenu est dite valide parce qu’elle répond aux relations de 

dépendance (une pousse en rapport à une graine), aux relations de fonction (une graine 

d’orge se développe en une pousse d’orge) ; et à une logique, c’est-à-dire selon les règles 

de déduction logique et d’observation de la nature (un fleuve coule vers le bas).  

 

Toutefois cette méthode de validation ne remet pas en cause l’existence du monde tel qu’il 

apparaît, elle ne considère pas le rôle du processus de cognition dans la perception. C’est 

pourquoi on peut dire que quelque chose peut être vérifié par un moyen de connaissance 

valide (sk. pram na) et pourtant ne pas être issue d’une analyse (supra-mondaine).  

 

De même, selon le DhDhV, le commun accord rend simplement compte des apparences 

pour mieux communiquer, décrire, compter, etc. Cela correspond à un moyen de cognition 

dont la validité dépend d’un commun accord (le consensus) ou d’un langage commun (les 

conventions). Plus précisément, la conception du monde contenant-contenu est une autre 

manière de décrire l’aspect dit imaginaire, c’est-à-dire les apparences saisies comme 

duelles (objet extérieur et sujet intérieur). De là découlent toutes les désignations. Ce 

rapport entre le DhDhV et l’étude des modes de cognition valide permettra peut-être 

maintenant de mieux comprendre les deux stances suivantes. 

 

Le problème avec le commun accord (stances 15 et 16) 
  

L’apparence de ce qui est commun, c’est-à-dire l’objet saisi comme extérieur, 
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est l’appréhension du sujet qui saisit442. (15).  
 

Selon l’examen de la stance 5 au chapitre 6, qui suit la position des écoles du Mah y na, 

aucun moyen de cognition valide ne peut prouver ni l’existence de l’objet extérieur ni celle 

d’une particule infinitésimale443. De même aux stances 12 et 15, l’objet (le monde-

réceptacle) est sans existence, il n’est pas extérieur, il est appréhension, c’est-à-dire qu’il 

est simplement une apparence. En réfutant ainsi l’existence de cette particule, le DhDhV 

bouleverse l’ordre établi. Ce qui provoque plusieurs objections auxquelles il s’empresse ici 

de répondre. 

 
L’existence de cet objet ne se trouve pas  
extérieure à la conscience [c’est-à-dire indépendante d’elle] 
parce que [ce n’est pas l’objet] qui est commun444. (16) 

 

Au premier abord, cette stance est énigmatique. Qu’est-ce qui est commun dans le fait 

d’appréhender collectivement quelque chose, l’objet ou autre chose ? Vasubandhu précise 

que ce qui est commun (ou universel) dans cette situation est la capacité de percevoir. Il va 

même plus loin en disant que tous les êtres perçoivent un monde-réceptable. Il sous-entend 

que leur manière de le percevoir reste toutefois non commune (individuel)445. 

 

Cette stance réfute une fois de plus le commun accord (le consensus) comme preuve de 

l’existence extérieure de l’objet. Dans son commentaire, Mipham explique : on dit 

                                                 
442Tib. phiy rol gzung ba thun mong bar / snang ba ’dzin pa’i rnam rig pa’o. La reconstitution sanskrite se lit 

comme suit : […] b hye gr hye sam nata  // bh se gr hakavijñapti  […]. Ce qui se traduit par : 
« Lorsqu’un objet extérieur communément appréhendé apparaît, c’est qu’il y a connaissance par un sujet 
qui appréhende ».  

443Qu’entend-on par objet extérieur ? En général, l’objet dit commun correspond aux cinq objets des sens. En 
pensée bouddhique, l’objet saisi a longtemps été considéré comme la cause de la cognition ou encore 
comme le support de la conscience. À l’époque de la composition du DhDhV, on sait que la plupart des 
érudits considèrent que le monde-réceptacle (objet saisi) n’existe pas tel qu’il apparaît, mais qu’il est 
constitué de particules infinitésimales (sk. param u ; tib. rdul phran).  

444Tib. rnam par shes las phyi rol du / gyur pa’i don yod ma yin te / thun mong ba nyid yin phyir ro /. La 
reconstitution sanskrite se lit comme suit : […] bahirvijñ natas tath  / bh t rthasatt  naiv sti 
s dh ra yaya (sya) bh vata  //. Ce qui se traduit par : « Du fait que [l’appréhension de cet objet extérieur] 
est communément acceptée parce qu’il y a connaissance d’un objet extérieur, on ne peut conclure que cet 
objet existe réellement ». 

445Tib. […] gang gi phyir snod kyi rnam par rig pa thun mong ba yin pas rgyud so so la der snang ba’i rnam 
par rig pa skye ba de’i phyir gcig gi rnam par rig pa gang yin pa de gzhan gyi yul du ‘gyur ba ma yin no 
(Phuntsok 1990 : 64-65. 
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« [qu’un] objet extérieur [est] saisi en commun » uniquement à cause de la similarité de 

perception d’une série donnée de moments mentaux individuels. Dans cette perspective, les 

descriptions apparemment objectives ne sont pas une preuve de l’existence d’un objet 

extérieur, mais plutôt une preuve de la similarité de mode de cognition. Mais attention, il 

n’est pas question ici d’établir l’existence de l’appréhension. Mipham ajoute :  

 

[...] on ne peut logiquement établir qu’un « objet extérieur » soit autre qu’une simple 
apparence. Il faudrait alors pouvoir établir l’existence d’un objet autre que l’image de 
l’esprit. Or, cela est complètement illogique puisqu’on ne peut pas mesurer au moyen 
de connaissances valides ce qui n’a pas d’apparence [...] 

 

Mipham souligne l’écart entre ce qui est perçu (l’image que se fabrique l’esprit) et l’idée 

d’un monde extérieur réellement existant. Dans cette situation, la seule chose qui puisse 

être établie avec certitude n’est autre que la perception ; mais perception de quoi ? 

Appréhension de quoi ? Puisque toute perception est d’abord et avant tout un processus de 

fabrication, l’existence de l’objet extérieur est impossible à établir. En d’autres mots, ce 

n’est pas parce que plusieurs individus voient, entendent ou sentent quelque chose en 

commun que l’existence de cette chose est établie. Les sensations et perceptions sont 

propres à l’individu. Elles sont des expériences non communes.  

 

La présentation des modes de cognition valide de l’œuvre de Tsultrim Gyamtso (1984) 

décrit cette situation comme suit :  

 
Selon une première analyse,  
l’aspect appréhendé est considéré comme l’objet de compréhension,  
l’aspect qui appréhende est considéré comme la cognition valide  
et l’autoconnaissance est considérée comme le résultat de la cognition valide446.  

 

L’objet n’est qu’appréhension, cette appréhension comprend un aspect appréhendé et un 

aspect qui appréhende. Il y a autoconnaissance lorsque la fabrication de l’esprit est 

reconnue comme telle par l’esprit qui la perçoit. Dans cette perspective, ce qui est perçu ne 

consiste qu’en une manifestation propre à l’esprit intérieur lui-même. Ajoutons que, dans la 

                                                 
446Tib. cung zad dpyad pa’i dbang du ni / gzung ba’i rnam pa gzhal bya la / ’dzin pa’i rnam pa tshad ma ste / 

rang rig tshad ma’i ’brad bur ’dod /.  
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perspective de la lignée de transmission des siddha, qui est définitivement plus tardive que 

la composition du DhDhV, la notion d’autoconnaissance est déterminante dans la pratique 

du développement de la prajñ . Celle-ci explique entre autres l’efficacité des techniques de 

visualisation qui permettent de passer d’une compréhension intellectuelle à une expérience 

directe 447.  

 

Cette présentation de Tsultrim Gyamtso (1984) qui introduit la notion d’autoconnaissance 

pourrait bien être une autre manière de décrire l’aspect dépendant de l’expérience (ce qui 

émerge en dépendance de l’esprit). Mais l’élimination de l’existence de l’objet extérieur à 

la stance 16 soulève une autre objection qui nécessite la composition de la stance suivante.  

 

L’esprit d’autrui n’est pas perçu en commun (stance 17) 
 

[Examinons] l’autre [possibilité], l’objet d’appréhension  
dont la saisie n’est pas commune, 
tel que l’esprit d’autrui ou [ses facteurs mentaux]. 
L’appréhension, c’est-à-dire le sujet qui saisit, 
même en état d’équilibre méditatif, 
ne peut pas être un objet de [perception] commune,  
 
étant donné que pour [un individu] qui n’est pas en état d’équilibre méditatif, 
ce sont ses propres concepts qui apparaissent ; 
et que, pour celui qui est en état d’équilibre méditatif, 
c’est le reflet limpide de l’objet de l’absorption  
qui apparaît très précisément448. (17) 

 

Pour mieux comprendre le propos de cette stance, il faut se demander si les pensées perçues 

par une autre personne peuvent constituer un objet extérieur d’expérience directe (réalité 

objective)449. Derrière cette question, il y a un enjeu de taille : si l’existence d’un objet était 

établie, en d’autres mots s’il y a la possibilité qu’un objet extérieur soit réel, ou perçu 
                                                 
447En ce sens, plusieurs maîtres de la tradition indiquent que le DhDhV vise la pratique de la vue éminente 

profonde (sk. vipa yan ). Cette vue est aussi déterminante aussi pour les pratiques tantriques.  
448Tib. mnyam par ma gzhag dag la ni / rang gi rnam rtog snang phyir dang / mnyams par gzhag pa dag la 

ni / ting ’dzin de yi spyod yul de’i / gzugs brnyan rab tu snang phyir ro. La reconstitution sanskrite se lit 
comme suit : ath sam hite ca svavikalpapratibh san t // sam hite sam dhe  ca tasy  tadgocarasya ca / 
pratibimbasya bh satv t [...]. Ce qui se traduit par : « alors, parce qu’il a apparition de ses propres 
concepts (vikalpa) lorsqu’il n’y a pas sam hita (méditation), et parce qu’il y a apparition du reflet de ce qui 
fait l’objet de ce sam dhi dans celui qui est en sam dhi (celui dont l’esprit est posé) ».  

449La réponse, qui vient à la stance 14 et aux lignes 4, 5 et 6 de cette stance 17, est non, car ce n’est pas un 
objet d’échange mutuel. 
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directement, alors le même raisonnement devrait s’appliquer à tous les autres objets. 

L’existence de l’objet extérieur serait ainsi établie et les écoles du Mah y na possiblement 

réfutées.   

 

Pour comprendre la position du DhDhV sur cette question, on doit d’abord préciser ce 

qu’on entend par « esprit en tant qu’objet non commun450 ». La deuxième partie de cette 

stance donne des indices à ce sujet. L’idée que l’esprit d’autrui pourrait être un objet 

commun provient, d’une part, de témoignages de personnes ordinaires qui ont parfois 

l’impression de percevoir la pensée d’autrui, et d’autre part, provient de témoignages de 

communautés   contemplatives qui font état de communication fort subtile entre maître et 

disciple.  

 

Le terme tibétain mnyam gzhag est composé de mnyam qui signifie « semblable, égal, 

pareil » et de gzgag qui signifie « placer, poser ». Le comité de traduction Padmakara 

(1999) traduit cette expression par « équilibre méditatif » ; Cornu (2006), par « méditation 

d’accès à l’égalité ». Dans la reconstitution sanskrite le terme correspondant est sam hita, 

qui selon Sénart signifie « méditation ». Selon Edgerton (1953), sam hita renvoie au terme 

sam dhi, un autre terme utilisé dans la reconstitution sanskrite451. Le terme sam dhi est 

construit sur la racine dh  qui, selon le Monier-Williams, signifie « placer ensemble, placer 

en harmonie, ou même en absorption méditative », précédée des préverbes sam (ensemble, 

avec) et  (indiquant souvent un mouvement de retour au sujet). Cornu (2006) utilise 

l’expression « recueillement méditatif », Rahula (1971), « concentration », Arguillère 

(2002), « recueillement », Anacker (1998), « meditational concentration ». Pour 

comprendre la pratique impliquée, on propose aussi suivant Pierre Sylvain Filliozat (en 

ligne) « l’état de celui ou de celle dont l’esprit est posé-ée ». Cela dit, pourquoi mentionne-

t-on cet état, dans le contexte d’un débat sur l’existence de l’objet extérieur ?  

 

                                                 
450Généralement, l’esprit équivaut à la collection des six ou des huit consciences et les cinquante-et-un 

facteurs mentaux. La collection des six consciences est composée des cinq consciences des sens et la 
conscience mentale. La collection des huit consciences comprend aussi l’esprit souillé et la conscience-
réceptacle. Les 51 facteurs mentaux correspondent, dans la classification des cinq skandha, à trois agrégats, 
celui des sensations, les perceptions et les formations. 

451D’autres sanskritistes suggèrent plutôt le terme samapatti que sam dhi. 
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Suivant les témoignages des communautés contemplatives, les pratiques de méditation, 

lorsque maîtrisées, donnent accès à une sensibilité très développée, parfois associée à des 

pouvoirs surnaturels. Cette sensibilité donne l’impression par exemple qu’un maître peut 

lire dans les pensées d’un ou d’une disciple. En ce sens, l’objection à laquelle fait face le 

DhDhV ici est que cette impression pourrait indiquer que l’esprit d’autrui est un objet 

d’expérience directe, c’est-à-dire que l’esprit est un objet qui existe réellement. Entendu, 

que le mode de cognition par expérience directe est le mode de cognition valide ultime.  

 

En réponse, cette stance indique que ce qui est perçu par une personne ordinaire ou par un 

maître en équilibre méditatif n’est pas un objet extérieur, en d’autres mots l’esprit d’autrui 

n’est pas un objet d’expérience directe452. Le processus de cognition doit être pris en 

compte (le principe de cause à effet). Pour un être ordinaire, ce qui est perçu n’est pas 

l’esprit, mais ses propres projections. En d’autres mots, un être ordinaire se fabrique une 

idée de la situation. Il y a un processus d’association à des situations préalables (les 

semences).  

 

Pour un méditant ou pour une méditante dont l’esprit est posé (sam dhi), ce qui est perçu 

est le reflet de l’objet de méditation, en d’autres mots, l’équilibre méditatif permet à l’objet 

de se manifester dans le « miroir du calme mental ». En ce sens, Mipham amène des 

précisions sur le processus de perception de ceux et celles dont l’esprit est posé : 

 
Ainsi, il y a deux différentes manières d’appréhender un objet. [Dans un premier cas, 
l’objet] émerge [à l’appréhension] sous forme d’image lorsque l’esprit pose son 
attention sur celui-ci ; [dans un deuxième cas, l’objet] émerge [à l’appréhension] 
suivant la nature de l’expérience, [cette nature] étant de même substance que l’esprit 
[qui appréhende] en lui-même. Il en est ainsi pour un yogi. Lorsque celui-ci pose son 
attention sur le bonheur, la souffrance ou autres [expériences issues] d’un esprit 
ordinaire, son appréhension bien que comparable, n’est pas identique à l’expérience 
[qui se manifeste à] cet esprit ordinaire (pt. 149).  

 

                                                 
452Ce qui est perçu n’est donc pas l’esprit en soi, ce n’est pas les consciences des sens ni la conscience 

mentale ni les facteurs mentaux et encore moins la conscience-réceptacle. 



L’examen des stances VII 

329 

La question d’une « même substance453 » ici fait probablement écho à un débat entre les 

écoles. Certaines écoles affirment qu’il y a possibilité d’un contact direct entre les 

consciences des sens et leur objet respectif. D’autres argumentent que la conscience qui a la 

caractéristique d’être claire et capable de percevoir454 ne peut pas connaître directement ce 

qui n’est pas de même substance, c’est-à-dire la matière455.  

 

Cet argument réfute toute possibilité d’expérience directe d’un objet extérieur tels un vase 

ou une montagne et établit que la perception d’un monde extérieur n’est possible que par 

l’entremise d’une image. En ce sens, si l’esprit d’autrui est de même substance que l’esprit 

du méditant ou de la méditante, l’expérience devrait être directe. Mais la réponse du 

DhDhV reste ferme : l’existence de l’objet n’est pas établie, même en situation relationnelle 

privilégiée de maître à disciple456.  

 

Cette notion de substance laisse entendre qu’à l’époque de la composition du DhDhV, la 

question des consciences des sens comme mode de cognition valide par expérience directe 

a probablement été l’objet de nombreux débats. Mais la question de la validité des 

perceptions sensorielles ne se pose pas uniquement d’un point de vue philosophique, elle se 

pose pour chaque pratiquant ou pratiquante sur le chemin. Ce chemin qui considère que le 

conditionnement est un obstacle à la perception juste (Éveil) de la réalité propose une 

remise en question, une réorganisation du savoir.  

                                                 
453Dans le Rangjung Yeshe, la définition d’une même substance est : « ce qui apparaît à l’expérience directe 

et qui n’apparaît pas séparément ». On compare cette définition à celle du mot « évidence » : « caractère de 
ce qui est évident, de ce qui s’impose à l’esprit ». Dans le BGT, ce qui est d’une même substance est 
définit comme : « un phénomène qui n’émerge pas séparément, ex. un vase et son ouverture ou le feu et la 
caractéristique de la chaleur du feu, ces deux [choses] sont de même substance ». De même, Drupon 
Khenpo Lodro Namgyal, un maître de la tradition tibétaine, explique ce qui de même substance comme « 
ce qui est suffisant en soi » (tib. rang rkya thub pa), il donne l’exemple d’une rencontre avec quelqu’un 
que l’on connaît déjà, les présentations ne sont pas nécessaires. Le fait de voir la personne est suffisant en 
soi. 

454Tib. gsal zhing rig pa blo yi mtsan nyid. 
455Tib. rdzas, dngos po. 
456Dans son commentaire, Mipham soulève aussi la question suivante. Pourquoi l’expérience d’un objet 

commun ou non ne pourrait-elle pas être celle d’un aspect de l’objet extérieur ? La notion d’aspect vient de 
l’école Saut ntrika qui considère que la conscience ne perçoit qu’un aspect d’un objet, elle ne peut 
percevoir sa pleine réalité. Pour l’auteur du DhDhV, cette question ne s’applique pas, la notion d’aspect 
n’est qu’un concept. Ajoutons que, depuis la stance 14, l’appui (la conscience-réceptacle), l’appréhension 
(les six consciences), etc. sont dits non communs, ils sont l’expression d’une expérience individuelle, non 
partagée entre individus. 
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Comment comprendre l’influence du conditionnement sur l’information que l’œil, l’oreille, 

la langue, etc. transmettent ? Quelle relation y a-t-il entre ce qui est perçu et ce qui perçoit ? 

Est-ce que l’un produit l’autre ? Est-ce que ce qui est perçu existe tel qu’il apparaît ? 

Qu’est-ce qui produit quoi ? En ce sens, lorsque Mipham répond : « Il est indéniable ainsi que 

c’est le pouvoir de l’esprit qui produit les apparences, et non le pouvoir des apparences qui produit 

l’esprit » (pt. 149), il ne soutient pas que l’esprit est le créateur de l’univers, il indique plutôt 

que l’esprit est l’élément déterminant de l’expérience. Peu importe que le monde soit fait de 

particules ou pas, sans l’esprit, il n’y a pas d’expérience, et sans expérience, il n’y a pas de 

sa s ra, pas de chemin, pas de nirv a.  

 
L’idée de production ici rejoint la notion d’appui, de dépendance et encore celle de cause à 

effet. Dans cette analyse, on considère que les objets ne sont pas la cause de la cognition. 

Dans un processus de cognition, tout ce qui peut être observé est un mouvement de l’esprit 

appelé image, apparence ou concept. Ces mouvements répondent à un processus de 

conditionnement. Le conditionnement produit une image et la conscience mentale la 

considère comme réelle. De là émerge un enchaînement perpétuel de causes à effets.  

 

Par déduction, lorsque l’on tente d’établir l’esprit d’autrui en tant qu’objet extérieur, on 

suggère que l’esprit d’autrui pourrait être la cause de l’esprit. En d’autres mots, l’esprit 

d’autrui en tant qu’objet produirait un moment de conscience (esprit) chez un sujet. Mais 

dans son commentaire Mipham s’oppose à cette idée : « Le pouvoir de l’esprit d’un individu 

ne produit pas [d’évènements dans] la série de moments mentaux d’un autre individu » (pt. 149). 

Cette affirmation de Mipham conduit à une dernière question qui s’est probablement aussi 

posée à l’époque du DhDhV, celle de l’existence d’une conscience collective ou 

universelle.  

 

Selon la réflexion que propose le DhDhV, l’idée d’un seul et même courant de conscience 

opérant pour plusieurs êtres vivants ne s’applique tout simplement pas. Au niveau relatif, 

c’est-à-dire du point de vue des phénomènes, on établit l’esprit (les consciences) comme un 

appui non commun (individuel), ce qui exclut nécessairement l’idée du collectif. De plus, 

pour établir l’idée d’une conscience collective ou d’un karma collectif, il faudrait établir 
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l’existence d’un objet extérieur collectif (commun). Or force est de constater que cette idée 

est complètement éliminée par le DhDhV (voir stances 4, 5, 12 et 13).  

 

De plus, si, au niveau ultime, c’est-à-dire du point de vue de la nature de ces phénomènes, 

le DhDhV indique que les phénomènes et leur nature ne sont ni uns ni différents, il 

n’affirme pas l’ainsité en tant qu’unicité (un principe unique). Il affirme que la réalité 

ultime est au-delà de toutes fabrications mentales, au-delà des mots, des calculs, des 

distinctions. Ayant maintenant abordé les objections que provoque l’élimination de 

l’existence de l’objet extérieur, le DhDhV termine cette section (l’explication des 

phénomènes) sur le constat de vacuité avec un raisonnement en trois temps (stances 18, 19 

et 20). 

 

Seule l’absence d’existence de la dualité est établie (stances 18 et 19) 

S’il est établi que ce qui apparaît en tant qu’objet saisi n’existe pas, 
il est établi que ce qui apparaît en tant que sujet qui saisit n’existe pas [non plus]457.  
                                                                                                                                  (18)  

 
Dans cette stance, le terme tibétain grub pa signifie « exister, accomplir ou établir »458. 

Qu’on traduise ce terme par « exister » ou par « établir », la déduction logique reste peut-

être difficile à saisir. La négation est ici associée à ce qui apparaît. Cette logique s’appuie 

sur la relation de dépendance qui s’établit comme suit : une conscience (sujet) émerge avec 

son objet (particule infinitésimale). Donc si l’objet n’émerge pas, le sujet ne peut pas 

émerger. Dans cette logique, l’émergence implique l’existence. En cela, puisque le DhDhV 

a établi que l’objet n’est qu’appréhension, le sujet aussi n’est qu’appréhension. Il ne 

possède pas d’existence non plus. Mipham explique que si l’objet saisi n’existe pas, c’est-à-

dire s’il ne possède pas d’essence propre, différente du sujet saisissant, le sujet n’existe pas 

                                                 
457Tib. gzung bar snang ba med grub na / ’dzin par snag ba med grub bo /. La reconstitution sanskrite se lit 

comme suit : [...] gr hy n bh sas dhite // siddho gr hakanirbh sas tasm d api [...].  Ce qui se traduit 
par : « Puisque la non-apparition des objets a été montrée, la non-apparition du sujet est donc également 
montrée ».  

458Dans la reconstitution sanskrite, la négation est mise en lien avec le fait d’apparaître, ce qui est un peu 
étrange Comment comprendre l’absence d’apparence alors que les stances précédentes étaient concernées 
par l’existence de l’objet (tib. yod) ? L’absence d’apparence ferait-elle référence à ce qui est du domaine de 
l’expérience directe ?  
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non plus. En d’autres mots, l’objet et le sujet ne sont que des apparences issues d’un 

processus de fabrication. 

 

Cette stance équivaut ainsi au constat de vacuité, ce qui n’équivaut pourtant pas à 

l’affirmation d’un néant. Le principe de dépendance entre sujet et objet permet de faire la 

distinction entre l’aspect conceptuel de l’esprit (les phénomènes) et ce qui est du domaine 

de l’expérience directe (leur nature). La notion d’existence et de non-existence appartient 

aussi au domaine conceptuel. En l’expérience directe, il n’y a pas de dualité, pas de 

distinction, pas de concept ni de raisonnement possible. Cette stance amène aussi à 

considérer l’analyse approfondie des phénomènes. La présentation de l’étude des modes de 

cognition valide de l’œuvre de Gyamtso (1984) exprime cette situation ainsi :  

 
Selon une analyse approfondie par le raisonnement,  
l’appréhension claire dénuée de dualité est considérée comme l’objet de 
compréhension, l’aspect appréhendant est considéré comme la cognition valide  
et l’autoconnaissance est considérée comme le résultat de la cognition valide459.  

 

Voilà une autre manière d’expliquer la dimension parfaitement présente de l’expérience, 

une expérience sans distinction sujet-objet. Dans cette présentation, l’appréhension claire 

dénuée de dualité (objet) et la cognition valide (sujet) sont expliquées en termes duels, 

même si l’expérience directe est non duelle (autoconnaissance). Dans la v tti de 

Vasubandhu, cette expérience est aussi décrite comme une clarté dénuée de dualité. Le 

DhDhV poursuit ce raisonnement avec la stance suivante : 

 
La compréhension   
de la non-existence de l’apparence « objet saisi - sujet qui saisit » est donc fondée, 
[d’une part,] parce qu’il est établi que, depuis des temps sans commencement, 
[l’apparence de dualité] se manifeste sans interruption [en raison des 
 tendances habituelles]460. (19) 

 
                                                 
459Tib. cung zad dpyad pa’i dbang du ni / gzung ba’i rnam pa gzhal bya la / ’dzin pa’i rnam pa tshad ma ste / 

rang rig tshad ma’i ’brad bur ’dod /.  
460Tib. de las kyang ni gzung ba dang / ’dzin par snang ba med pa la / ’jug pa grub ste thog med pa’i / kun 

nas ldang ba grub pas so /. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] tathaiva ca / 
gr hyagr hakanirbh se siddh  v ttir an dita  // paryavasth nasiddhe  c[a...]. Ce qui se traduit par : « et 
le fonctionnement normal des choses s’établit en l’absence d’apparition d’objet et de sujet, pour deux 
raisons, parce qu’il n’y a pas de commencement [aux phénomènes du sa s ra] et que l’on a montré qu’il y 
a contradiction [...] ». 
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Le terme grub pa (sk. siddha) est traduit par le verbe « établir ». Le terme ‘jug pa (entrée) 

est traduit par « compréhension ». La reconstitution sanskrite propose le terme v tti (tib. 

‘jug pa) qui suppose une « production [de cause à effet] » ou un « fonctionnement ». On le 

comprend donc ici au sens de la manière de procéder (une passerelle) pour accéder à 

l’Éveil. En ce sens, Mipham précise que cette compréhension mène à l’expérience directe 

de l’absence d’existence de l’apparence duelle. Alors que la reconstitution sanskrite 

propose que le passage se fait vers l’absence d’apparence (sk. nirbh se) de la dualité. 

Suivant les explications de Mipham, cette dernière interprétation est une erreur. De plus, 

dans la logique du texte, cette situation est abordée dans l’explication de la nature, non dans 

celle des phénomènes.  

 

Notons enfin que les expressions « des temps sans commencement » et « se manifestent 

sans interruption » se comprennent plus aisément dans le contexte du mouvement circulaire 

que représente l’enchaînement des douze liens d’interdépendance (pt. 315) ou le cycle des 

existences (pt. 565). Dans un cercle, il n’y a ni début ni fin. De même, l’expression « sans 

début ni fin » équivaut au constat de vacuité puisque la notion d’existence nécessite un 

début, une durée et une fin. De plus, si les apparences se conditionnent et s’enchaînent, si 

elles dépendent les unes des autres, alors elles n’existent pas en soi. Et c’est en cela que 

l’expérience directe est possible. Avec la stance suivante, le DhDhV apporte une autre 

information.  

 

Le constat de vacuité et la non-dualité (stance 20) 

[et d’autre part,] parce qu’il est clairement établi  
que cette dualité n’existe tout simplement pas461. (20) 

 

Une autre manière de traduire cette stance implique l’utilisation d’un terme plus technique : 

[...] « Et d’autre part, parce qu’on a établi que [la dimension] parfaitement présente ne se 

trouve dans la dualité ». En effet, il se pourrait que l’expression yong su ma grub pa fasse 

écho ici au terme technique associé à la dimension parfaitement présente de l’expérience 

                                                 
461Tib. gnyis su yong su ma grub par / rab tu grub pa yin phyir ro. La reconstitution sanskrite se lit comme 

suit : [...a]parini pannakasya ca / dviyo  prasiddhabh tatv t [...]. Ce qui se traduit par : « parce qu’on a 
établi qu’il n’y a pas [la caractéristique d’être] parfaitement présent (parini pannaka) dans la dualité ». 
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(sk. parini panna ; tib. yong su grub pa)462. Brunnhölzl (2012) suggère plutôt la traduction 

suivante : For while the two are not established, they are commonly known (p. 165)463. 

Cette traduction s’accorde avec le commentaire de Vasubandhu qui explique que, même si 

cette dualité n’existe pas, l’émergence des consciences donne l’impression qu’elle existe 

(dans Phuntsok 1990 : 69-70). La croyance en l’existence du monde et des êtres est donc 

très répandue, très ancrée. Dans cette perspective, le commentaire de Mipham pourrait se 

lire comme suit : « [il est possible d’éliminer l’illusion] parce que, même si [elle émerge 

depuis des temps sans commencement et qu’elle] est fortement ancrée, il est établi que la 

dualité (objet saisi – sujet saisissant) n’existe tout simplement pas » (pt. 151-153).   

 

Cela dit, il est clair ici que, selon le DhDhV, la dualité n’est pas l’expression de la réalité 

ultime. Précisons encore une fois que la réfutation de l’existence de la dualité n’est pas 

l’affirmation d’un principe unique. Elle permet plutôt d’expliquer l’articulation entre la 

réalité relative (l’apparence de dualité) et la réalité ultime (l’absence d’existence de la 

dualité). En ce sens, on dit que les apparences répondent à un processus causal (l’aspect 

conceptuel), mais que leur nature transcende tout raisonnement (l’expérience directe). Une 

stance célèbre et décisive de N g rjuna explique cette voie : « C’est en prenant appui sur 

deux vérités que les Buddha enseignent la Loi, d’une part la vérité conventionnelle et 

mondaine, d’autre part la vérité de sens ultime » (dans Bugault, 2002 : 306). Sur cette voie, 

on peut parler de l’union des deux réalités, c’est-à-dire de l’union entre la vacuité (la réalité 

ultime) et les apparences (la réalité relative), entre la sapience (la réalité ultime) et les 

moyens habiles (la réalité relative), entre l’aspect immédiat (la réalité ultime) et l’aspect 

conceptuel (la réalité relative) de la connaissance par excellence.  

 

La notion de deux vérités ou réalités remet en cause l’idée unidimensionnelle et objective 

d’une seule réalité. En ce sens, on peut se demander si la réalité objective est la même 

chose que « La vérité » ? Est-ce que « La » vérité tient au rapport que l’on entretient avec 

les faits ? À ces questions, le DhDhV répond que la réalité relative n’est qu’apparence issue 

                                                 
462Notons que c’est un des seuls endroits dans tout le texte où l’on trouve une référence possible à un des 

termes techniques associés aux trois dimensions de l’expérience. L’ajout d’une négation pose toutefois une 
réserve. 

463Tib. gnyis su yong su ma grub par / rab tu grub pa yin phyir ro. 
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d’un processus de cognition, qu’elle dépend, tout compte fait, du rapport qu’un individu 

entretient avec les projections de l’esprit, alors que la réalité ultime est sans distinction 

entre sujet-objet, elle ne peut s’expliquer, ni se comprendre, elle ne peut ni être saisie ni 

être possédée. Elle est au-delà de toute formulation. Elle n’est ni unique, ni multiple (ni une 

ni deux).  

 

On constate enfin que, jusqu’ici, le texte établit un point de vue, c’est-à-dire qu’il présente 

des raisonnements qui montrent le caractère relatif de tout ce qui apparaît à l’esprit (ex. la 

relation de dépendance de toutes apparences duelles). Le but de ces raisonnements est 

l’expérience directe de la nature des phénomènes (réalité ultime). La prochaine section, que 

Mipham nomme l’explication détaillée de la nature des phénomènes, poursuit la même 

réflexion, mais sur un autre ton.  

 

7.5 La structure de l’explication de la nature des phénomènes (stance 21) 

L’explication détaillée de la nature des phénomènes est la plus importante section du 

DhDhV, elle comprend les stances 21 à 57. Elle présente trois sous-sections, la première 

introduit les étapes de la voie (stances 21 à 26), la deuxième explique le processus de 

transformation que provoque cette voie (stances 27 à 32 et 48 à 57), la troisième précise la 

nature de cette transformation (stances 33 à 47). Dans la présente étude, ces sous-sections 

ont été regroupées en quatre chapitres. 

 

Dans l’ensemble de cette explication détaillée, le chiffre six joue un rôle particulier. 

L’examen des stances montre en effet que les sixièmes points de chaque stance 

d’introduction (m t k ) insistent sur un aspect du développement de la prajñ . Cet état de 

fait permet d’établir un rapport avec la sixième p ramit , la préoccupation principale du 

Mah y na et des Prajñ p ramit s tra. Cela dit, même si cette explication détaillée porte 

sur la nature des phénomènes, elle n’en discute aucunement, on comprend ici que cette 

nature est inexplicable. Étant du domaine de l’expérience, elle est sans référence. La 
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présente section se penche donc sur les moyens de procéder, c’est-à-dire sur la voie (sk. 

m rga ; tib. lam)464 qui mène à cette expérience.  

 

En général, la voie bouddhique comprend trois entraînements465 : la, sam dhi et prajñ . 

la désigne la discipline de l’éthique ; sam dhi, celle de la méditation ; et prajñ , celle de 

la connaissance par excellence aussi nommée sapience. Dans le contexte du Mah y na, ces 

trois domaines sont aussi classifiés en six perfections (sk. p ramit  : pt.. 567 et 516 note 

810) : la générosité, la discipline, la patience, l’effort, la méditation et la connaissance par 

excellence. Les quatre premières perfections font partie du développement de l’éthique (sk. 

la), la cinquième au développement de la méditation (sk. sam dhi) et la dernière au 

développement de la connaissance par excellence (sk. prajñ ). Elles peuvent aussi 

s’organiser autrement, comme le suggère la première stance de cette section. 

 
La compréhension de la nature des phénomènes en six points est insurpassable.  
[Elle s’établit] par une compréhension :  
1. de la caractéristique, 
2. de l’appui en tout temps [c’est-à-dire le cadre de référence], 
3. de la certitude définitive, 
4. du contact, 
5. du rappel 
6. et de l’arrivée en tant que telle466. (21) 

 

Le premier point de cette stance de type m t k  (matrice) définit la nature des phénomènes, 

le deuxième est une règle générale de la voie bouddhique, mais pourrait aussi correspondre 

à une présentation de la voie. Les quatre derniers points correspondent clairement à une 

                                                 
464Dans le Monier-Williams, le terme sanskrit m rga signifie « piste, trace, recherche, quête ». Il vient de la 

racine m g qui signifie « chasser, poursuivre ». Il est lié au terme m ga qui signifie « animal sauvage ». 
Dans un langage courant, il fait donc référence à la poursuite d’un animal sauvage en forêt. D’un point de 
vue plus symbolique, on pourrait dire que le terme m rga représente une démarche spirituelle qui suit les 
traces laissées par le Buddha dans la forêt du sa s ra. Mais ici on peut aussi le comprendre plus 
simplement comme le fait d’examiner, d’investiguer. 

465Le terme sanskrit est ik  qui signifie « entraînement, apprentissage ». 
466Tib. rnam pa drug gis chos nyid la / ’jug pa bla na med pa ste / mtshan nyid kun tu gnas pa dang / nges par 

’byed dang reg pa dang / rjes su dran dang de’i bdag nyid / nye bar son la ’jug pas s’o. La reconstitution 
sanskrite se lit comme suit : [...] a vidh  dharmat su ca // anuttar  prav ttis tu sa sth y  lak a e 
tath  / nairvedhike tath  spar e’nusmara e tad tmake // upay ne prav ttitv t [...]. Ce qui se traduit par : 
« En ce qui concerne la nature des phénomènes, il y a l’insurpassable entrée qui est sextuple (prak ra), 
parce que cette entrée [se fait] en l’élément caractéristique (singulier), en la condition, en une connaissance 
pénétrante, en un contact, en le rappel, en l’approche de sa propre nature ». 
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présentation mah y nique de la voie. On y reviendra, mais pour l’instant examinons le 

premier point.  

 
La caractéristique est telle que dans la présentation concise467 [...] (22) 

 

Dans la présentation concise, la caractéristique de la nature des phénomènes a été présentée 

à la stance 6 qui se lit comme suit : « l’ainsité est sans distinction entre sujet qui saisit et 

objet saisi, entre désignations et ce qui est désigné ». Les stances 1, 7, 8 et 9, ainsi que les 

stances 18, 19 et 20, apportent des explications et des raisonnements à ce sujet. En somme, 

la nature des phénomènes est du domaine de l’expérience directe (nirv a). La question est 

de savoir comment y arriver. Le second point donne des indices à ce sujet. 

 
Ce qui sert d’appui sur la voie – le cadre de référence (stance 22) 

 

[...] Tous les phénomènes et l’ensemble des s tra  
qui sont basés sur la parole [du Buddha] forment l’appui [de cette voie]468. (22) 

 

Dans cette stance, le terme gnas que l’on traduit principalement par « appui » se comprend 

ici au sens de « cadre de référence »469, Brunnhölzl (2012) le traduit par le terme anglais 

matrix, c’est-à-dire la structure ou l’environnement qui permet un développement. En cela, 

le cadre de référence représente les conditions dans lesquelles se fait cette quête spirituelle. 

Plus précisément, on indique ici que ce sont les cinq agrégats (les phénomènes) et 

l’ensemble des enseignements (implicites sous-jacents aux raisonnements présentés aux 

stances précédentes) qui permettent cette quête.  

 

                                                 
467Tib. mtshan nyid mdo ni ji lta bzhin. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : sa k ipta  lak a a  

yath  /. Ce qui se traduit par : « la caractéristique est telle que dans la présentation concise ». La 
reconstitution pose une équivalence entre les termes tibétain mdo et sanskrit sa k iptam. La traduction de 
Makransky (1997) comporte une erreur, le terme mdo fait ici référence à la présentation concise et non aux 
s tra (p. 65). 

468Tib. gnas ni chos rnam thams chad dang / gsung rab mdo sde thams chad do. La reconstitution sanskrite se 
lit comme suit : sa sth  tu sarvadharma  ca sarvas travac si ca //. Ce qui se traduit par : « le cadre (les 
conditions dans lesquelles se fait cette démarche), ce sont tous les dharma et tous les mots des s tra ». 

469Le terme sanskrit que propose la reconstitution sanskrite, sa sth , est parfois traduit par Anacker par 
« configuration ». 
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Mais comment les cinq skandha (agrégats) qui, à la stance 4, sont associés au sa s ra, 

peuvent-ils servir d’appui sur le chemin du nirv a ? D’une part, le début du texte montre 

que la voie que propose le DhDhV nécessite une compréhension du fonctionnement des 

phénomènes du sa s ra. En ce sens, il n’y a pas de réalisation d’une nature ultime sans 

compréhension des phénomènes relatifs (les cinq agrégats). D’autre part, la mention des 

phénomènes indiquent que la voie ne s’accomplit pas par le rejet de la souffrance du 

sa s ra (les phénomènes), comme le suppose, par exemple, l’acte d’ignorer sa présence. 

Le contraire est aussi à éviter : sur cette voie, l’ascèse n’est pas une lutte d’endurance face à 

la souffrance470. Une stance de N g rjuna va dans le même sens : « Sans élimination, ni 

acquisition, sans rien qui soit détruit, rien qui perdure, sans rien qui ne cesse ou vienne à se 

produire, tel est ce qu’on appelle nirv a471 ». En tant que référent, on dit donc que les 

phénomènes représentent des opportunités de voir cette nature qui ne va ni ne vient. Mais 

comment procéder ? 

 

Avec cette mention des s tra472, le commentaire de Vasubandhu mentionne les douze 

branches tels les s tra, les chants, etc.(dans Phuntsok 1990 : 72)473. Jamgön Kongtrül, dans 

son œuvre Le trésor de la connaissance474, va dans le même sens avec cette citation :  

 

Sois habile au sujet des agrégats (sk. skandha), sois habile au sujet des éléments (sk. 
dh tu)475, sois habile au sujet des sources de conscience (sk. yatana)476, sois habile 

                                                 
470Même, si au début de la voie, un individu doit savoir ce qu’il faut adopter et rejeter, à une certaine étape, il 

n’y a plus rien à rejeter ou à adopter. 
471Traduction de Bugault (2002 : 326). Stance par excellence de la voie du milieu – dbu ma rtsa ba shes rab 

(sk. m lamadhyamakak rik ) Tib. spangs pa med pa thob med pa / chad pa med pa rtag med pa / ’gag pa 
med pa skye med pa / de ni mya ngan ’das par rjod /(25,3). 

472Le terme que l’on traduit par « ensemble des s tra basé sur la parole [du Buddha] » vient des termes 
tibétains gsung rab mdo sde thams cad. Le terme sung signifie « parole » est suivi d’un intensifiant, rab. 
Littéralement, cela signifie « parole élevée, noble ou supérieure ». Il fait référence à la parole ou aux mots 
du Buddha, mais elle peut aussi faire référence à l’ensemble des écritures incluant les travaux de ses 
successeurs. La reconstitution sanskrite propose le terme vac si qui n’ajoute rien de plus. 

473D’un point de vue historique, le DhDhV a été composé à une période critique pour le Mah y na. La pensée 
du Mah y na ne s’est pas développée en excluant les textes anciens. La culture indienne aurait eu tendance 
à agglomérer, plus qu’à exclure certains textes, ce n’est que plus tard avec l’influence des cultures qui ont 
adopté le bouddhisme que les différences se sont manifestées.   

474Au chapitre six dans la section deux. 
475Il y a dix-huit dh tu : les cinq objets des sens plus l’objet de la conscience mentale, les cinq facultés des 

sens plus la faculté mentale, auxquels s’ajoutent les cinq consciences des sens, plus la conscience mentale. 
C’est une des nombreuses classifications qui englobent la totalité des phénomènes. On comprend le terme 
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au sujet des liens d’interdépendance (sk. nid na), sois habile au sujet de ce qui est un 
appui, et de ce qui ne l’est pas477.  

 

En ce sens, les classifications, le vocabulaire, les explications utilisées dans les s tra sont 

des instructions pratiques sur cette voie. En reprenant les explications de la section 

précédente, on peut ainsi dire que les phénomènes (les skandha) considérés sous l’angle des 

enseignements (s tra) permettent de reconsidérer la présomption d’existence de la dualité 

et que cette remise en question a un effet puissant sur l’expérience. Notons, à cet effet que, 

dans la stance m t k  21, le terme tibétain kun tu sert à qualifier l’expression « ce cadre de 

référence » (l’appui). On peut dire que cet appui sert « en tout temps, de toute manière », 

c’est-à-dire à toutes les étapes du chemin, sujet des quatre prochaines stances.  

 

La classification en cinq chemins 

 
Avant de considérer ces étapes, précisons que le terme sanskrit « buddha », qui représente 

la finalité de la voie proposée par le DhDhV, a été traduit en tibétain par le composé sangs 

rgyas. Le terme sangs signifie littéralement « purification », il correspond à l’abandon des 

non-vertus. Le terme rgyas signifie « expansion, développement », il correspond à 

l’épanouissement des vertus. Dans le DhDhV comme dans les écrits de N g rjuna ou 

encore dans les Prajñ p ramit s tra, la vertu des vertus est la connaissance par 

                                                                                                                                                     
élément (sk. dh tu ; tib. khams) suivant le processus de causalité. Un élément est ce qui est porteur d’une 
relation de cause à effet. 

476Il y a douze sources de conscience (sk. yatana) : les 6 sources externes au sens de ce qui est saisi (sk. 
gr hya), c’est-à-dire les 5 objets des sens et l’objet de la faculté mentale ; et les 6 sources internes au sens 
de ce qui saisit (sk. gr haka), c’est-à-dire les 5 facultés des sens et la faculté mentale. C’est une autre des 
nombreuses classifications qui englobent la totalité des phénomènes.  

477Tib. phung po la mkhas par bya’o / khams la mkhas par bya’o / skye mched la mkhas par by’o / rten cing 
’brel bar ’byung ba dang / gnas dang gnas ma yin pa rnams la mkhas par bya’o /. Jamgön Kongtrül. 2006. 
Trésor de la connaissance. Rigpe Dorje Institute. p.13-14. Le titre véritable du texte est : shes bya kun la 
khyab pa’i gzhung lugs nyung ngu’i tshig gis rnam par ’grol ba legs bshad yongs ’du, traduit ici par 
Sommaire de l’excellente explication révélant en peu de mots la tradition scripturale contenant tout ce qui 
est à connaître. Ce texte comporte dix chapitres, chacun divisé en quatre sections. La citation est tirée du 
chapitre 6 intitulé : thos pa’i rim pa rab tu phye ba (distinguer clairement les étapes de l’écoute), dans la 
section 2, intitulée : theg pa che chung shes bya spyi’i gnas rnam par zhag pa (la classification des thèmes 
généraux de connaissance du petit et du grand véhicule).  
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excellence : « Oh! tu es étonnante, tu es profonde et glorieuse ; tu es très difficile à 

connaître : comme une magie, tu es vue et tu n’es pas vue478 ». 

 

Notons que plusieurs présentations du cheminement qui mène à reconnaître cette sapience 

se sont élaborées au cours des siècles. La présentation en cinq chemins qu’offre le DhDhV 

dans les stances suivantes se trouve déjà de manière embryonnaire dans les textes anciens, 

mais se situe clairement dans une perspective mah y niste. Selon plusieurs chercheurs, la 

source principale de ce modèle de présentation est le Da abh mikas tra. Pourtant, l’auteur 

du DhDhV n’utilise pas les termes traditionnels que sont : le chemin de l’accumulation (1), 

le chemin de la mise en œuvre (2), le chemin de la vision (3), le chemin de la méditation 

(4), le chemin de l’apprentissage accompli (5). Il en propose plutôt une description479.  

 

 
La distinction avec certitude et le chemin de la mise en œuvre (stance 23) 
 

La certitude définitive [à propos du sens profond] 
s’obtient en utilisant la pensée rationnelle 
dans le sens des s tra du Mah y na. 
[Cette étape] constitue l’ensemble du chemin de la mise en œuvre [ou jonction]480. 
(23) 

 

Selon la présente étude, le terme tibétain nge par ‘byed que l’on traduit par la « certitude 

définitive [du sens profond] » fait référence à la distinction entre les phénomènes et leur 

nature, il fait ainsi écho au titre du DhDhV qui utilise aussi le terme « distinction »481. 

                                                 
478Stance provenant du Prajñ p ramit stotra. Sk. Aho vismayan y si gambh r si ya asvin , sudurbodh si 

m yeva d yase na ca d yase (voir Lamotte 1981 : 1064). 
479Cela dit, le DhDhV utilise au moins quatre autres modes de présentation du chemin : le chemin en termes 

de y na, en termes de Terres (sk. bh mi), en termes de transformation (tib. rayapariv tti) et en termes de 
pratique (prayoga).  

480Tib. de la nges par ’byed pa ni / theg pa chen po’ mdo sde la / brten pa’i tshul bzhin yid byed pas / bsdus 
pa’i sbyor lam thams chad do /. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : nirvedhas tatra s tre u 
mah y n rite u ca / yoni a  ca manask re sarvayu m rgasa graha  //. Ce qui se traduit par : « La 
connaissance pénétrante (la distinction), c’est un résumé de toutes les voies d’application puisé dans les 
s tra relatifs au Mah y na et fait à partir l’application de l’esprit à cette source ».  

481La reconstitution sanskrite propose le terme nirvedha qui, lui, ne signifie pas « distinction », mais « vision 
pénétrante » (en anglais, on le traduit par penetration, insight)481. Ces termes sanskrit et tibétain sont 
traduits de diverses manières par les spécialistes : par ingress (Davidson : 1985), par analytical penetration 
(Makransky 1997), par definitive verification (Scott 2004), ou encore par « certitude indubitable » 
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L’expression suivante, « utilisation de la pensée rationnelle » (sk. manask ra ; tib. yid byed 

pa)482 indique qu’à cette étape de la voie, on fait appel à l’aspect conceptuel de la prajñ , 

ce qui est en parfait accord avec le Mah y na.  

On sait que les écoles du Mah y na483 réfutent à leur manière l’existence de l’objet 

extérieur. En cela, le Mah y na oriente le regard vers l’intérieur, vers le processus de 

cognition. L’objet d’observation et d’analyse est l’esprit lui-même, l’esprit en soi. Pour un 

œil averti, cette précision suggère que ce texte vise la pratique de la vision profonde (sk. 

vipa yan ). Cette pratique qui nécessite la compréhension intellectuelle (l’effort de 

distinction) peut mener à la certitude indubitable (selon une analyse approfondie), ce qui 

permet ensuite de pénétrer le sens profond des enseignements et donc de parvenir à 

l’expérience sans distinction.  

 

Enfin, selon la classification en cinq chemins, le chemin de l’accumulation484 précède le 

chemin de la mise en œuvre, il permet à un individu de réunir les conditions favorables à 

l’Éveil. Il y a deux types de conditions favorables qui doivent être rassemblés, celles qui 

correspondent au développement des moyens habiles485 ; et celles qui correspondent au 

développement de la prajñ 486. Même si le DhDhV ne le mentionne pas, on suppose ici que 

le chemin de l’accumulation est implicite dans la présentation qu’il propose. Il se pourrait 

même que la stance précédente en soit une description. C’est ce que suggère Mipham 

lorsqu’il écrit dans son commentaire :  

                                                                                                                                                     
(conversation avec Teundroup 2008). L’idée de transpercer, de pénétrer n’est pas ici sans lien avec l’idée 
de la certitude définitive. 

482Ce terme fait l’objet de la stance 48. 
483L’expression, que l’on traduit par « dans le sens », vient du tibétain rten pa’i mtshul bzhin qui signifie 

littéralement la « selon la manière de l’appui » ou « la manière de s’appuyer ». Le terme sanskrit 
correspondant yoni signifie « matrice, source » (sk. yoni). 

484Le terme tibétain, tshogs, que l’on traduit par « accumulation », signifie « ensemble, accumulation, 
collection ». Le terme sanskrit correspondant à ce que l’on traduit par « accumulation » est sambh ra, 
Rahula (1971) propose le terme « préparation » ; Cornu (2006) choisit « accumulation ». La base du terme 
sanskrit est causative, de la racine bh  (tenir) et du préfixe sam (ensemble). Le mot est fondé sur 
sambh rayati qui signifie littéralement « ce qui fait se tenir ensemble ».  

485Le terme tibétain que l’on traduit par « moyens habiles » est thabs dont le terme correspondant sanskrit est 
up ya. Rahula (1971) le traduit par « moyens », Arguillère (2004) par « méthode », Cornu (2006) le traduit 
parfois par « moyens salvifiques ». Ce sont les moyens utilisés pour atteindre un but. 

486Plus tard, la prajñ  sera associée au principe féminin et, parmi les objets rituels, à la cloche. Les moyens 
habiles seront associés à la compassion, au principe masculin et, parmi les objets rituels, au sceptre 
adamantin – vajra. 
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[Les phénomènes liés à l’état de complète purification doivent être compris] à partir de la 
caractéristique de la nature des phénomènes (c’est-à-dire ce qui doit être reconnu). [La 
compréhension de cette caractéristique] doit alors servir d’appui (ou de fondement) pour 
l’émergence [de l’expérience directe] de cette [nature]. Cet appui (ce fondement) permet de 
garder en vue en tout temps l’objet [de méditation] qu’est la nature des phénomènes ; on doit 
ensuite acquérir une certitude définitive [au sujet de cette nature] ; puis, entrer directement en 
contact avec la réalité de cette nature ; il faut aussi renouveller continuellement ce contact par 
le rappel  [de cette expérience directe] ; pour finalement arriver à la nature des phénomènes 
en tant que telle, c’est-à-dire à l’immersion ultime en la présence complètement parfaite. (pt. 
157) 

 

En général, les textes indiquent que le chemin de la mise en œuvre487 compte quatre 

stades : celui de la chaleur, du sommet, de la patience et du Dharma suprême. Selon Cornu 

(2006), l’étape de la chaleur correspond à l’abandon des kle a ; l’étape du sommet 

correspond à l’abandon des vues de l’éternalisme et du nihilisme ; l’étape de la patience 

correspond à l’activité bénéfique ; et l’étape du Dharma suprême correspond au 

dévoilement de l’intelligence non conceptuelle. Malheureusement, il ne cite pas ses sources 

(p. 710). Dans des textes comme l’Abhisamay la k ra ou dans le Mah y nas tr la k ra, 

ces stades se présentent autrement, par exemple les kle a ne seraient pas complètement 

abandonnés sur le chemin de la mise en œuvre, mais beaucoup plus tard (soit à la première 

ou septième Terre). À la suite de cet accomplissement, il y a un passage à l’expérience 

directe de la nature des phénomènes.  

 

Le contact et le chemin de la vision (stance 24) 

Par l’obtention d’une vue juste, il y a le contact. 
Avec ce chemin de la vision,  
l’ainsité ainsi que l’expérience [de celle-ci]  
s’atteignent de manière directe488. (24) 

                                                 
487Le terme sanskrit qui correspond à ce que l’on traduit par « mise en œuvre » est prayoga. Makransky 

(1997) le traduit par « pratique yogique préliminaire », Cornu (2006) comme Rahula (1971), par « voie ou 
sentier de l’application ». Le terme tibétain correspondant sbyor sous sa forme verbale signifie « lier, 
connecter, appliquer, préparer, établir ». Cela dit, en français, le terme « jonction » souvent utilisé pour 
décrire ce chemin met en lumière le fait que ce chemin joint la vue à l’expérience, il fait le lien entre 
l’aspect conceptuel de la connaissance par excellence et l’aspect immédiat qui a lieu au chemin suivant. 
L’expression « chemin de la mise en œuvre » est peut-être plus près du sanskrit et des écoles indiennes, qui 
insistent sur l’idée que cette étape correspond à la capacité d’appliquer la connaissance à l’expérience. On 
a opté pour cette traduction. 

488Tib. reg pa yang dag lta thob phyir / mthong ba’i lam gyis mngon sum gyi / tshul du bzhin nyid thob cing / 
nyams su myong ba gang yin pa’o /. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : samyagd y ptaye 
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L’utilisation du terme « contact » (tib. reg pa) fait sans doute écho au sixième lien de 

l’enchaînement des douze liens d’interdépendance. Pour les écoles antérieures, ce lien est 

une occasion de cognition valide par expérience directe, c’est-à-dire un contact direct entre 

les facultés des sens et leur objet. Mais, en réfutant l’existence de l’objet extérieur, les 

écoles du Mah y na se trouvent par le fait même à réfuter ce moyen de cognition valide. Le 

terme « contact » doit donc être compris comme une métaphore. 

 

On dit qu’à cette étape de la pratique, il y une expérience directe de la nature des 

phénomènes, cette expérience est semblable au contact entre l’œil (une condition) et la 

forme (une cause) qui résulte en une vision (un résultat). Toutefois, ce contact correspond 

davantage à ce que Gyamtso (1984) nomme l’autoconnaissance. C’est en reconnaissant que 

l’aspect appréhendé et l’aspect appréhendant sont deux aspects d’un même processus que 

l’individu entre en contact avec sa propre nature. L’appréhension claire dénuée de dualité 

se reconnaît alors elle-même.  

 

Cette expérience est décrite comme une vue juste ou pure489 parce qu’elle est en conformité 

avec l’aspect immédiat de la connaissance par excellence, elle est la perfection de la 

connaissance. C’est une expérience directe dénuée de concepts. Dans la présentation en 

cinq chemins, on nomme cette étape le chemin de la « vision » (sk. dar ana ; mthong). 

Mais une vision dénuée de dualité ou de concept veut normalement dire qu’il ne s’agit plus 

d’une vue, d’une vision quelconque. En ce sens, l’expression « expérience directe » décrit 

mieux ce qu’on entend par « chemin de la vision (non conceptuelle) ». Le terme « vision » 

doit donc aussi être compris comme une métaphore.  

 

Dans une autre classification en dix Terres qui apparaît entre les stances 51 et 54, le chemin 

de la vision correspond à la première Terre des bodhisattva, celle que l’on nomme 

                                                                                                                                                     
spar o d m rge a ca d avat / tathat y  hi pr pt y  yas tath nubhavo bhavet //. Ce qui se traduit 
par : « Pour l’obtention d’une vision juste, il y a le contact qui est l’expérience de l’ainsi (tath  
+anubhava) qui advient lorsque l’ainsité (tathat ) a en effet (hi) été obtenue par le chemin de la vision 
(d ) comme ce qui a été vu (d avat, directement) ».  

489Le terme tibétain que l’on traduit par « juste » est yang dag qui signifie littéralement « pure, juste, correct 
ou authentique ». Le terme sanskrit correspondant est samyak signifie « juste, correct ». 
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« parfaite joie ». On dit que l’expérience directe de la nature des phénomènes donne lieu à 

une joie incommensurable. Le ou la méditante rejoint alors la communauté des Êtres 

Nobles. Les neuf Terres qui suivent appartiennent, quant à elles, à la prochaine étape du 

chemin, celle de la méditation.  

 

Le rappel et le chemin de la méditation (stance 25) 

Le rappel à l’esprit  
de la réalité de cette vision  
est le chemin de la méditation. 
Ce [chemin] comprend les [branches] de l’Éveil  
qui permettent d’éliminer les taches490. (25) 

 

Le terme « rappel » est une traduction du terme tibétain dran pa et du terme sanskrit 

correspondant sm ti. Il désigne, au sens large, le fait de se remémorer. Comme le souligne 

Scherrer-Schaub (1988), il s’agit d’une mémoire active prise au sens d’attention se 

distinguant de la mémoire passive ou du simple fait d’enregistrer des données (p. 136). 

Bugault (1994) traduit ce terme par « présence d’esprit », « attention vigilante » soutenu, 

écrit-il, par l’expérience passée et la mémoire491.  

 

Dans cette stance, le rappel est lié à la méditation qui correspond au terme tibétain sgom492 

et sanskrit bh van 493. La Vallée Poussin (1937) définit bh van  comme une revue ou une 

répétition (p. 195). Ce terme exprime aussi l’idée de susciter quelque chose à l’esprit ou de 

faire apparaître une image. C’est le rappel d’une instruction ou d’une expérience préalable.  

 

L’expression « utilisation de la pensée rationnelle » utilisée à la stance précédente, va dans 

le même sens. Suivant le terme tibétain, les érudits de la tradition indo-tibétaine décrivent la 

                                                 
490Tib. rjes su dran pa rig pas ni / mthong ba’i don la sgom lam gyi / byang chub phyogs kyis bsdus pa ste / de 

ni dri ma sel ba’i phyir /. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : spar as k tk te hy arthe 
tanmala  ca niv ritu  / bh van m rgabodhes tu pak e a sa graha  sm ti  //. Ce qui se traduit par : 
« Lorsque l’objet est rendu manifeste par le contact, [ce qui va] du côté de l’Éveil de la voie de la 
méditation [est utilisé] pour empêcher que ce [contact] se souille, l’ensemble [de ce qui est nécessaire], 
c’est le rappel ». 

491Bugault (1994) fait état de trois niveaux d’application du rappel (sk. sm tyupasth na), voir p. 116. 
492Dans le dictionnaire de Lokesh Chandra, ainsi que dans celui de Rangjung Yeshe, le mot tibétain sgom 

renvoie au mot sanskrit bh vayati. Ce terme est construit sur la forme causative de bh , « faire être ». 
493Ce terme dérivé de la racine sanskrite bh , qui signifie « devenir, être, se manifester ». 
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méditation comme un processus de familiarisation, d’entraînement, ce qui inclut les 

techniques de visualisation au sens de produire une image à l’esprit. Avant le chemin de la 

vision, l’entraînement consiste ainsi à ramener à l’esprit les résultats de l’analyse 

approfondie, c’est-à-dire la compréhension profonde des phénomènes, alors que, sur le 

chemin de la méditation, l’entraînement est issu de l’expérience directe. Dans les deux cas, 

ce processus est lié au développement de la prajñ .  

  

Notons qu’en pratique, la notion de rappel se trouve déjà présente dans l’exercice de 

amatha, une pratique complémentaire de la vision profonde (sk. vipa yan ). Dans ce 

contexte, le rôle de la mémoire est de veiller sur l’attention. Elle veille à ce qu’elle ne 

s’écarte pas de l’objet. Elle veille à ce que l’attention se pose, se repose, se dépose.  

 

Dans la pratique de la vision profonde (sk. vipa yan ), le rôle du rappel est de garder la vue 

à l’esprit. Dans le cas présent, le rappel se fait par la combinaison de ces deux pratiques. 

Cela suppose qu’il y a alternance entre le repos et l’analyse, entre les aspects conceptuel et 

immédiat de la connaissance par excellence. C’est une manière de décrire le chemin de la 

méditation, qui se fait entre la deuxième et la dixième Terre (pt. 567 et 516 note 810). 

 

Ce que l’on traduit par « branches de l’Éveil » est l’expression byang chub phyogs qui 

signifie littéralement « ce qui va dans le sens de l’Éveil », même s’il est vrai que le mot 

« branche » n’est pas présent, c’est bien ce dont il est question ici. Ces branches sont 

généralement présentées en sept groupes : les quatre attentions rapprochées, les quatre 

abandons parfaits, les quatre membres miraculeux, les cinq pouvoirs, les cinq forces, les 

sept facteurs de l’Éveil et le chemin octuple494 (pt. tableau 6.1 : 260). Ces trente-sept 

branches présentent un processus progressif qui permet d’éliminer ce qui fait obstruction à 

l’Éveil, ce que le DhDhV nomme « les taches ». Ce processus conduit au résultat495 : la 

bouddhéité. 

 
 
                                                 
494Tib. dran pa nyer bzhag bzhi, yang dag spong ba bzhi, rdzu ’phrul gyi rkang pa bzhi, dbang po lnga, stobs 

lnga, byang chub kyi yan lag bdun, ’phags lam gyi yan lag brgyad. Ces trente-sept branches de l’Éveil sont 
définies dans le Mah parinirv as tra. 

495Sk. ph la ; tib. ’bras bu. 
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L’arrivée en tant que telle et le chemin de l’apprentissage accompli (stance 26) 

À l’arrivée en tant que telle,  
il n’y a donc plus de tache [qui voile] cette ainsité.  
Seule l’ainsité de tous [les phénomènes] est apparente.  
Alors, se produisent de complets changements d’appui [...]496 (26) 

 

Dans le contexte du Mah y na, le terme du parcours équivaut à l’expérience directe stable 

et continue de la nature des phénomènes aussi décrite comme l’Éveil. De même, 

l’expression « l’arrivée en tant que telle », que l’on peut aussi traduire par « l’arrivée en la 

nature », est une traduction de l’expression tibétaine nye bar son pa. Le terme nye ba 

indique la complétude, l’accord ou la proximité alors que son pa indique le mouvement497.  

 

Dans le contexte des Prajñ p ramit s tra, l’expression tibétaine nye bar son pa fait peut-

être écho au mantra des Prajñ p ramit s tra : o  gate gate p ragate p rasa gate bodhi 

sv h 498, un mantra qui exprime un mouvement, un départ complet. Un commentaire de 

Sajjana499 sur ce mantra suggère qu’il y a un rapport entre la présentation en cinq chemins 

et chaque mot de ce mantra. Selon cette interprétation, le premier départ ou mouvement 

vers l’Éveil (gate) se fait sur le chemin de l’accumulation. Dans le DhDhV, cela correspond 

au fait de prendre les enseignements du Buddha comme cadre de référence (stance 22). Le 

deuxième départ (gate) se fait sur le chemin de la mise en œuvre ; en d’autres mots, il se 

fait par l’acquisition de la certitude (stance 23). C’est le deuxième mouvement vers l’Éveil. 

Le troisième départ (p ragate), plus déterminant que les deux précédents, se fait à l’étape 

du chemin de la vision ; en d’autres mots, il se fait par le contact direct avec la nature. Le 
                                                 
496Tib. de la de yi bdag nyid du / nye bar son pa de bzhin nyid / dri ma med par gyur pa na / thams cad de 

bzhin nyid tsam du / snang ba de yang gnas gyur pa / grub pa yin no [ ...] La reconstitution sanskrite se lit 
comme suit : tad tmakopay na  ca tathat y  [pr pt y ] tad  tath  / nirmalatvapar v ttau 
tathat m trake ’khile // bh sa  tac c ray v tta  ni panna  [...] Ce qui se traduit par : « Il y a alors 
l’arrivée en sa propre nature, c’est ce qui apparaît lorsqu’il y a ainsité et lorsque tout n’est qu’ainsité par 
suite du retour à l’absence de souillure de l’ainsi ; c’est cela (s ) la production de la révolution du 
support ». Les fragments sanskrits de la v tti de Vasubandhu commencent avec la dernière ligne de cette 
stance et se lisent comme suit : ;F rfz|okl©j[[lTtkl©lgiklTtM / s  c rayapariv ttiparini patti  : « c’est cela la 
production de la révolution du support ».  

497La reconstitution sanskrite propose upay na  comme correspondance, upa indique la proximité et la racine 
y  signifie « aller ». 

498Le terme sanskrit p ra signifie « l’autre rive », le terme sa  indique la rencontre, la connexion et le terme 
sanskrit « gate » indique le mouvement ou plus précisément le départ. Le chapitre 7 du livre de Lopez 
(1988) rassemble plusieurs interprétations et faits historiques au sujet de ce mantra, voir p. 109-120. 

499Sajjana est le père de Mah jana, traducteur de la présente version du DhDhV (dans Brunnhölzl 2012 : 17). 
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quatrième départ (p rasa gate), encore plus déterminant encore, se fait à l’étape du 

chemin de la méditation ; en d’autres mots, par le rappel qui purifie les taches adventices 

pour aboutir à la bodhi qui marque la complétude, l’Éveil500. On comprend ainsi que ce 

cinquième chemin est un aboutissement. 

 

La stance énonce ensuite qu’à cette étape, il n’y a plus de tache qui voile la nature des 

phénomènes. Mipham associe alors cette nature à la clarté lumineuse de l’esprit, une notion 

qu’il emprunte aux s tra, mais qu’on retrouve aussi dans la v tti de Vasubandhu. La nature 

ainsi décrite est abondamment utilisée dans les pratiques dites tantriques comme les 

pratiques de Mah mudr 501 qui proposent une approche extrêmement dépouillée et directe.  

 

Quoi qu’il en soit, au terme du parcours, seule la nature des phénomènes est apparente. 

Alors, il n’y a plus d’appui, l’aspect conceptuel de la connaissance par excellence est 

reconnu pour ce qu’il est, et c’est l’aspect immédiat qui est manifeste. À cette étape, les 

érudits s’accordent tous pour dire qu’il se produit un changement profond. Mais avant 

d’aborder ce changement, examinons ce qui a été établi par la recherche dans le présent 

chapitre. 

 

En conclusion 

Au terme de l’examen des stances 10 à 26, on constate que la présentation du chemin que 

propose le DhDhV est très classique, même si les termes traditionnels ne sont pas utilisés. 

Toutefois, ce qui retient surtout l’attention dans ce chapitre, c’est l’utilisation de la notion 

d’appui et la manière avec laquelle elle est utilisée dans la construction des idées.  

 

                                                 
500Parmi les commentateurs tibétains, ce type de correspondance se trouve aussi dans la division des quatre 

véhicules ou y na, sujet abordé au prochain chapitre. 
501On distingue trois types de pratiques Mah mudr  : le plus connu, la mah mudr  des mantra est transmis 

selon les méthodes tantriques du Vajray na, ce qui implique une initiation formelle ; la mah mudr  des 
s tra, selon Zonupal (dans Mathes 2006) et Ponlop (dans Callahan, 2001) est lié au P ramit y na tout en 
étant en accord avec les tantra. Cette approche consiste principalement à laisser l’esprit se poser en 
l’intelligence non conceptuelle, une méthode qui se trouve, dit-on, caché dans le s tra. La mah mudr  de 
l’essence mène à une réalisation soudaine de la nature de l’esprit, elle requiert une relation particulière 
entre un maître réalisé et un disciple qualifié. 
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Rappelons que, dans l’explication détaillée des phénomènes (stances 10 à 20), la notion 

d’appui apparaît trois fois. À la stance 12, le terme « appui » apparaît dans une description 

du sa s ra en deux facteurs : le monde-réceptacle (l’appui) et les êtres vivants (ceux qui 

s’appuient). On la comprend alors au sens de lieu (six mondes) ou d’objet de perception, 

mais aussi au sens de cause de l’expérience sa s rique. Pour un individu ordinaire, le 

monde est un référent important. La notion d’appui est ensuite sous-entendue à la stance 13 

et prend le sens de la cause d’expériences interpersonnelles : on la considère alors dans la 

relation sujet-objet. Ce qui met en lumière le fait que pour un individu ordinaire, ce qui est 

perçu comme extérieur (tout ce qui compose une société) est aussi un référent important. À 

la stance 14, le terme « appui » fait référence au conditionnement, c’est-à-dire, la 

conscience-réceptacle (le sujet), sur lequel prend appui toute expérience sa s rique. Pour 

un pratiquant-te, cette analyse change déjà le rapport entretenu avec l’expérience ordinaire 

du monde et des relations. Le tableau 7.1 qui suit montre la progression de ces idées en 

rapport avec les cinq agrégats.  

 

Tableau 7.1 
Les phénomènes – trois appuis du sa s ra 

 
Facteurs (sans analyse)                                                  Appuis Agrégats (première analyse) 
_________________________________________________________________________ 
 
Monde-réceptacle (l’appui)                                1. commun - forme (objet)                – corps  
 
                                                                            2. commun – sensations, perception et          
                                                                                                   formations mentales (relation 
Êtres vivants (ceux qui s’appuient)                                            sujet et objet)            – parole 
         
                                                                            3. non commun – consciences (sujet)                   
                                                                                                                                      – esprit         
            
Dans ce développement, la notion d’appui permet de passer d’une appréhension 

conceptuelle du monde sans analyse (prise telle qu’elle apparaît) à une appréhension du 

monde suivant une première analyse (comprise en rapport au conditionnement). Le monde-

réceptacle en tant qu’appui du sa s ra n’y est qu’apparences produites par les 

prédispositions de chaque individu (conscience-réceptacle). Ce qui sert d’appui aux êtres 
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vivants qui circulent dans le cycle des existences n’est donc pas le monde tel qu’il leur 

apparaît, mais le conditionnement.  

 

Dans cette analyse, les cinq agrégats sont considérés comme trois appuis : le monde 

(agrégat de la forme), les situations relationnelles (agrégat des sensations, perceptions et 

formations mentales) et la collection des consciences (agrégat des consciences). Ce qui 

correspond aussi à trois éléments essentiels de l’être vivant : corps, parole et esprit.  

 

Dans l’explication détaillée de la nature des phénomènes, les stances 21 et 22 indiquent 

clairement que les phénomènes (les trois appuis) ne sont pas nécessairement sams rique 

(conceptuels) en eux-mêmes puisqu’ils sont essentiels sur la voie du nirv a (l’expérience 

directe). On doit donc envisager que ces agrégats, qui, à cette étape de la réflexion, 

impliquent l’aspect conceptuel de la prajñ , jouent un rôle dans le passage vers 

l’expérience directe. En ce sens, le Catu pratisara as tra, qui pose sous la notion d’appui 

(sk. pratisara a) quatre règles, rejoint les propos du DhDhV. C’est la quatrième règle qui 

retient surtout l’attention ici : « prendre appui sur l’expérience directe, non sur la 

connaissance conceptuelle ou discursive502 ». Cette instruction apparaît d’autant plus 

clairement dans le chapitre suivant alors que les trois appuis sont réutilisés pour décrire le 

changement profond que cette voie provoque.  

                                                 
502Sk. 1. dharma  pratisara a  na pudgala , 2. artha  pratisara a  na vyañjana , 3. n t rtha  s tra  

pratisara a  na ney rtha , 4. jñ na  pratisara a  na vijñ nam, Tib. 1. gang zag la mi rton chos la 
rton, 2. tshig la mi rton don la rton, 3. rnam shes la mi rton 4. ye shes la rton, drang don la mi rton nges 
don la rton pa’o (pour plus d’information, voir entre autres l’article de Lamotte publié en 1949 et deux 
autres plus récents de Davidson et de Thurman (1978) On traduit les trois premières règles ainsi : 1. 
prendre refuge ou placer sa confiance dans le dharma, non sur la personne ; 2. prendre refuge ou placer sa 
confiance sur le sens, non sur les mots ; 3. prendre refuge ou placer sa confiance sur le sens définitif, non 
sur le sens provisoire. L’ordre de ces quatre règles varie parfois, et en contexte tibétain, elles ont plus 
souvent été utilisées comme guide d’interprétation des textes, en particulier la troisième règle, « placer sa 
confiance sur le sens définitif, non sur le sens provisoire ».  
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8. L’EXAMEN DES STANCES 27 A 32 ET LA NOTION DE 

CHANGEMENTS D’APPUI (TRANSFORMATION) 

Ce chapitre porte sur les stances 27 à 32. À cette étape du texte, l’auteur se penche sur 

l’expérience de l’Éveil en le décrivant comme des changements profonds et radicaux (sk. 

ray par v tti ; tib. gnas gyur). Notons que l’original sanskrit de ces stances a survécu, on 

le reprend ici en suivant le travail de Mathes (1996).  

 

Dans un premier temps, il y a la traduction du terme rayapar v tti (tib. gnas gyur) qui 

pose des questions. On verra donc pourquoi on choisit ici d’utiliser le pluriel 

« changements d’appui ». On verra ensuite que, même si l’Éveil implique des changements 

profonds et radicaux (stance 27), en essence, ceux-ci ne change rien à la nature des 

phénomènes (stance 28) ; on verra aussi que, même si la notion de changements d’appui 

rend le nirv a aisément compréhensible, celui-ci reste extrêmement délicat à accomplir 

(stances 29, 30 et 32) ; enfin, on verra que, même si le nirv a est l’aboutissement du 

chemin, celui-ci n’est pas statique, mais le début d’une activité parfaitement éveillée. C’est 

pour décrire cette pratique ultime que la notion de trois corps (sk. trik ya) est introduite 

(stance 31). C’est aussi avec ses trois corps que les notions d’appui et de changements 

d’appui trouvent pleinement leur sens. À cette étape de la recherche, le tableau 8.1 (pt. 391) 

permet de clarifier encore plus précisément la structure logique et sémantique du DhDhV. 

Cela dit, avant même de considérer cette structure, examinons les problèmes de traduction. 

 

8.1 La traduction du terme tibétain gnas gyur (sk. rayapar v tti) par l’expression 
« changements d’appui » 

À la stance 26 du chapitre précédent, l’Éveil est identifié comme « l’arrivée en soi », 

comme le « chemin de l’apprentissage accompli » (cinquième et dernier chemin) et comme 

un processus de « changements d’appui » (sk. rayapar v tti ; tib. gnas gyur). Selon 

plusieurs chercheurs, ce processus est un des thèmes centraux du DhDhV. Toutefois, la 

traduction des termes sanskrit rayapar v tti et tibétain gnas gyur  posent des questions, 

en particulier en ce qui a trait à l’aspect pratique du DhDhV. 
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En examinant les stances précédentes, on a vu que le terme tibétain gnas (sk. raya) 

signifie « lieu » (ex. le monde-réceptacle – stance 12) ; qu’il est utilisé au sens d’appui, 

c’est-à-dire « ce qui sert de support » (ex. la conscience-réceptacle –stance 14) ; et au sens 

de « cadre de référence » (ex. les phénomènes et les enseignements – stance 22). On 

suppose ici que si, dans les stances qui forment le présent chapitre, le DhDhV reprend ce 

terme dans l’expression gnas gyur, ce n’est pas sans raison.  

 

Le terme gyur signifie littéralement « changement ». En suivant la piste d’un 

développement logique, on tente ici de situer les diverses relations possibles entre le terme 

gnas qui signifie « lieu », « support » ou « cadre de référence » et gyur qui signifie 

« changement ». En sanskrit, les termes correspondants à gyur sont pariv tti ou par v tti. 

Le préfixe pari fait référence à un mouvement circulaire ou à l’idée d’éloignement. La 

combinaison de para et de  signifie « l’éloignement, l’écart ». Enfin, la racine v t fait ici 

référence au fait de « tourner, rouler, retourner, virer ». Pour établir la relation possible 

entre ces termes, Brunnhölzl (2012) fait remarquer que le composé rayapr v tti est un 

tatpuru a qui peut signifier « changement de fondement », « changement à l’intérieur du 

fondement » ou encore « changement au moyen du fondement »503. 

 

Lamotte (1935) et Cornu (2006) traduisent ce terme par « révolution du support », Lévi 

(1907) par « révolution du fond », Suzuki (1932-1999) par « turning back, revulsion ou 

conversion », Ruegg (1969) par « transmutation de la base psychique », May (1971) par 

« révolution du point d’appui », Rahula (1971) par « révolution de la base », Conze (1958) 

le traduit par « turning over », Carré (2006) par « renversement de la conscience 

fondamentale » ou par « métamorphose inconcevable », Arguillère (2002) par 

« renversement du support » ou par « transfiguration ». Davidson (1985) et Makransky 

(1997), comme plusieurs autres traducteurs, utilisent le terme « transformation » ou 

« transformation fondamentale504 ». Et plus récemment, Brunnhölzl (2012) le traduit par 

fundamental change. 

 
                                                 
503Brunnhölzl (2012) note que les commentateurs touchent à toutes ces interprétations du terme 

rayapar v tti.   
504Voir Cornu 2005 : 93, note 1.  
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D’un point de vue historique, Davidson (1985) observe que le terme sanskrit 

rayapar v tti figure déjà dans les anciens textes des vinaya505, d’Abhidharma, puis dans 

ceux des écoles Vaibh ika et Saut ntrika. Brunnhölzl (2012) indique, quant à lui, que le 

terme n’apparaît pas dans les textes p li, mais qu’il apparaît entre autres dans le 

Mah vibh  du canon chinois, dans le Sa yukt bhidharmah daya stra de Dharmatr ta, 

dans l’Abhidharmako a de Vasubandhu et dans la vy khy  de Ya omitra (p. 57). Davidson 

(1985) note ainsi qu’autour du IIIe siècle, cette notion prend une importance particulière 

pour l’école Yog c ra (comme dans le Yog c rabh mi, le Mah y nas tr la k ra, 

l’Abhidharmasamuccaya, le Mah y nasa graha, le Vini caya-sa graha , le RGV, le 

Tri ika, etc.) et, par la suite, dans les textes tantriques. Brunnhölzl (2012) trouve d’autres 

mentions de ce terme dans des textes issus de l’école Madhyamaka (p. 109). Mais à quoi 

cette notion fait-elle référence ? 

 

Malgré les différentes interprétations, Davidson (1985) signale que cette notion implique 

cinq modèles, des changements au niveau des cinq agrégats, au niveau de l’ layavij na, 

suivant les trois dimensions de l’expérience, suivant l’ainsité et suivant le tath gatagarbha 

(p. 9-10). Schmithaussen (1969) avance que le changement est davantage un remplacement 

qu’un revirement (p. 811-823). Enfin, Brunnhölzl (2012) montre clairement que le concept 

se développe à travers le temps (p. 52-132). S’il fait référence à l’idée d’un remplacement, 

il vient aussi à évoquer la simple reconnaissance de ce qui fait obstacle à la bouddhéité506.  

 

La notion de changement d’appui n’est donc pas utilisée de la même manière dans tous les 

textes. Cela est vrai même pour les textes propres à la pensée Yog c ra. Par exemple, dans 

le Sa dhinirmocanas tra (SMS), le terme gnas gyur est présenté comme le résultat de la 

                                                 
505Notons que le terme vinaya signifie « entraînement, formation, production ou reproduction ». Il vient de la 

racine n  qui signifie « conduire ».  
506Dans les textes, selon Brunnhölzl (2012), le terme « appui » (sk. raya) peut faire référence au corps, à 

l’existence psycho-physique ( tmabh va), aux cinq skandha, aux impressions à tendance négative, aux six 
yatana intérieur, aux huit consciences, aux taches adventices, aux éléments impurs de l’esprit, à l’ainsité, 

à la nature des phénomènes, au dharmadh tu, à l’intelligence fondamentale ou au tath gatagarbha. Le 
terme « changement » (sk. par v tti) peut faire référence à l’élimination de quelque chose, au 
remplacement, à la purification, au dévoilement. Donc le changement d’appui peut résulter en quelque 
chose de complètement nouveau, une nouvelle forme de quelque chose qui existe déjà ou le dévoilement 
de quelque chose qui était pleinement là fondamentalement. Dans tous les cas, il y a un aspect négatif 
(processus d’élimination) et un aspect positif (pureté). 
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voie (manifestation de l’Éveil – dans Cornu 2005 139), alors que, comme le souligne 

Davidson (1985), dans le cas du DhDhV, il est davantage présenté comme un chemin 

(processus d’Éveil – p. 288-308).  

 

Cette distinction entre une utilisation associée au résultat et une utilisation associée au 

chemin amène à examiner la notion de changements d’appui d’un peu plus près. En cela, 

une traduction comme « révolution du support » s’applique plus facilement à des textes qui 

considèrent qu’il n’y a qu’un seul support, la conscience-réceptacle. Dans ces textes, 

l’image d’un contenant (réceptacle) se vidant de son contenu (les semences)507 est 

essentielle. Par contre, une telle traduction s’applique moins bien à des textes comme le 

DhDhV qui, jusqu’à présent, ne présentent pas un, mais trois supports : l’appui commun du 

monde-réceptacle (l’objet) et les appuis commun (les relations entre sujet-objet) et non 

commun des êtres vivants (le sujet).  

 

Selon la présente étude du DhDhV, ce n’est qu’après analyse que l’on attribue à la 

conscience-réceptacle le rôle d’appui du sa s ra (pt. à partir de 298). De plus, 

l’épuisement des semences (le chemin) ne semble pas le seul facteur déterminant dans la 

manifestation de l’Éveil (le résultat). En cela, même si la conscience-réceptacle joue un rôle 

clé dans le processus de transformation508, elle n’est pas la seule responsable de la 

transformation. L’expression choisie : « changements d’appui » au pluriel, est différente 

des traductions plus courantes, elle attire l’attention sur l’utilisation des termes dans le 

DhDhV509. Elle indique principalement qu’au moment de l’Éveil, il y a changement de 

fondement : les trois appuis vers le sans-appui, ce qui sous-entend qu’il y a changement au 

niveau du fondement (les cinq skandha) et au moyen du fondement (l’intelligence 

fondamentale – voir chapitre 9). 
                                                 
507Selon l’analyse du terme sanskrit, rayapar v tti, cette notion implique un mouvement de retour ou de 

révolution (sk. par v tti). Dans le contexte du développement de la prajñ , il faudrait comprendre ce 
mouvement comme un retour à ce qu’il y a de plus fondamental, un retour à l’aspect immédiat de la 
prajñ .  

508Dans son commentaire du DhDhV, le IIIe Karmapa explique que le changement s’effectue au niveau de la 
conscience-réceptacle, il l’associe aussi le processus de changement à la notion de trois dimensions de 
l’expérience.  

509Cette traduction suit l’indication de Brunnhölzl (2012), le sens de ce tatpuru a étant changement de 
fondement : trois appuis vers le sans-appui et n’exclut pas les deuxième (changement au niveau du 
fondement) et troisième sens (changement au moyen du fondement).  
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Cela dit, dans la perspective des Prajñ p ramit s tra et dans celle des travaux de 

N g rjuna, il est évident que l’expérience de l’Éveil (la perfection de la prajñ ) est sans 

aucun appui. On peut alors se demander si le choix d’une traduction comme « changements 

d’appui » se justifie. En fait, cette traduction tente justement de répondre à la question de 

l’applicabilité du constat de vacuité (l’absence d’appui). Suivant l’examen des stances 2 à 

27 (aux chapitres 5 et 6), on sait que le constat de vacuité (la non-dualité)510 se révèle être à 

l’image d’une passerelle entre ce qui sert ordinairement d’appui (le monde-réceptacle et les 

êtres vivants) et la réalité fondamentale de ces appuis (la non-dualité).  

 

L’expression « changements d’appui » au pluriel suggère enfin que les trois appuis, qui 

servent de référent dans l’engrenage du sa s ra, servent aussi de cadre de référence sur le 

chemin du nirv a, la différence se situant au niveau de la croyance en l’existence de ceux-

ci. C’est ainsi que l’expression « changements d’appui » met en lumière l’idée d’un passage 

dans sa pluralité et dans sa subtilité. Elle sous-entend que le passage de l’expérience 

sa s rique à l’expérience nirv ique n’est pas un passage d’un appui à un autre, mais 

plutôt de trois appuis vers l’absence d’appui, c’est-à-dire l’absence de référent (l’expérience 

directe que suppose la bouddhéité).  

 

Dans cet effort de traduction, on ne peut pas faire abstraction du fait que la traduction du 

terme tibétain gnas gyur (sk. rayapar v tti) la plus répandue présentement est 

« transformation » au sens de changement au niveau de l’appui. Ce terme suggère une 

métamorphose, une altération, une modification physique, chimique ou psychologique. 

Cette description de l’Éveil correspond aussi à l’utilisation qu’en fait le DhDhV. Par 

exemple, à la stance 31, on verra que la notion de k ya liée à la manifestation de l’Éveil 

(pt. 388) suppose une telle métamorphose. Il faut donc intégrer cette interprétation à la 

traduction choisie, mais pour pouvoir le faire, examinons d’abord la structure en dix points 

de la stance 27. 

 
                                                 
510En considérant la version de Param rtha (499-569) du récit de la transmission du texte, ce passage se fait 

selon l’enseignement que proposent les Prajñ p ramit s tra, textes sur lesquelles se penche Asa ga 
durant sa retraite (voir chapitre 3). 
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8.2 La notion de changements d’appui (stance m t k  27)  

L’objet principal du présent chapitre est introduit à la stance 26, elle est reprise ici par une 

stance matrice (sk. m t k ) :  

 
[...] la compréhension des complets changements d’appui en dix points 
est insurpassable. [Elle s’établit] par la compréhension :  
1. de l’essence, 
2. des composantes, 
3. des individus, 
4. des traits distinctifs, 
5. des préalables, 
6. de leur appui, 
7. de l’utilisation de la pensée rationnelle, 
8. de la pratique, 
9. des désavantages 
10. et des avantages511. (27) 

 

Le fragment original sanskrit qui suit est tiré du commentaire (v tti) de Vasubandhu qui 

date de la fin du IVe ou du début du Ve siècle. Il a déjà été reproduit dans le travail de 

Mathes en 1996. On le reprend ici parce qu’il permet de se familiariser avec l’original et 

d’approfondir l’analyse des mots. La comparaison des versions tibétaine et sanskrite permet 

aussi de suivre des pistes d’interprétation sur la question de l’applicabilité du constat de 

vacuité.  

 

La translittération à partir de l’écriture devan gar  est la suivante :  

 

da abhir k rair rayapariv ttiprave o niruttara  […] 
svabh vavastupudgalavi e aprayojan rayamanasik ra-
prayog d nav nu a saprave ai 512 

 

                                                 
511Tib. rnam pa bcus gnas yong gyur la ’jug pa ni / bla na med pa nyid yin te / ngo bo rdzas dang gang zag 

dang / khyad par dgos pa gnas dang ni / yid la byed dang sbyor ba dang / nyes dmigs phan yon ’jug pas 
so //. La reconstitution sanskrite à partir du tibétain se lit comme suit : […] da adh  tath   / rayasya 
par v ttau prav tti  sy d anuttar  //  svabh ve pudgale dravye vai i aye k rya raye / v ttir d nave 
yoge manask re’nu a sane //. 

512En devan gar  :   bzl¤ fsf } Fz|okl j[lTtk|j]zf] lg 'Tt M […] :j¤fjj:t'k'b\unljz]Èk|of]hgfz|odgl;sf k|of]ufbLgjfg'z+;k|j]z}M 
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Ce que l’on peut traduire par :  

L’entrée insurpassable [qui mène] à la révolution des supports se fait de dix 
manières soit par [une meilleure compréhension] de la nature propre, des éléments, 
des individus, des distinctions, des motifs, de l’appui, de l’application de la pensée, de 
la pratique, des difficultés, des avantages.  

 

Certains choix de traduction du sanskrit contrastent avec les choix de traduction du tibétain. 

L’expression « nature propre » (sk. svabh va) correspond ici au terme « essence » (tib. ngo 

bo), le terme « éléments » (sk. vastu) correspond au terme « composantes » (tib. rdzas) et le 

terme « motifs » (sk. prayojana) correspond au terme « préalables » (tib. dgos pa). 

L’analyse de ces mots sera présentée lors de l’examen des stances explicatives 

correspondantes, mais disons simplement pour l’instant que ces choix de traduction visent à 

ouvrir une fenêtre sur l’horizon de sens.  

 

Dans ce fragment, la désinence (terminaison) du dernier terme de ce long composé, 

prave ai , est celle de l’instrumental pluriel (-ai )513, ce qui signifie littéralement « par des 

entrées ». Cette information grammaticale précise que l’on doit comprendre ces dix points 

comme dix manières d’introduire la notion de changements d’appui. Elle sous-entend aussi 

que l’ensemble de ces dix entrées permet de faire le tour de la question. 

 

Les dix points de cette stance suivent une description du chemin qui, selon la présente 

recherche, correspond au développement de la prajñ  dans le contexte du Mah y na. 

Suivant une méthode classique de présentation, le premier point, l’essence (la nature 

propre), est une description des changements d’appui du point de vue ultime, c’est-à-dire 

du point de vue de l’aspect immédiat de la connaissance par excellence (sk. 

prajñ p ramit ). Les quatre points suivants, les composantes (éléments), les individus, les 

distinctions et les préalables (motifs), correspondent à une description du point de vue 

relatif, c’est-à-dire du point de vue de l’aspect conceptuel de la connaissance par 

excellence514. Ces points exposent les divers résultats possibles de la voie bouddhique.  

 

                                                 
513Cette terminaison en tibétain correspond au pas de ’jug pas. 
514Le sixième point est nécessaire à la pratique et les derniers points proposent des instructions de pratique. 
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Selon Davidson (1985), cette présentation en dix points fait suite aux propos du 

M hay nas tr la kara (MSA), de l’Abhidharmasamuccaya et du Mah y nasa graha. 

Pour arriver à une telle conclusion, cet auteur s’appuie sur l’utilisation de plusieurs 

principes similaires et d’un même vocabulaire. Par exemple, l’utilisation des termes : 

appréhension seulement515, fabrication erronée516 et illusion517 ainsi que l’utilisation de la 

notion de trois dimensions de l’expérience, se retrouvent tous dans ces textes. Si la 

recherche de Davidson (1985) permet de faire des liens avec des textes contemporains du 

DhDhV et d’examiner le développement de l’école Yog c ra, sa méthode présente aussi un 

danger. On veut dire que le vocabulaire en tant qu’indice d’interprétation confine l’étude 

d’un texte davantage à une école et à une classification, ce qui influence automatiquement 

l’interprétation qu’on en fait avant même l’analyse de son contenu.  

 

On sait que déjà, à l’époque de Vasubandhu, alors que la légitimation du Mah y na est au 

centre des débats, les érudits se demandent si l’utilisation d’un certain vocabulaire doit être 

« le » facteur déterminant pour la validation des s tra du Mah y na en tant que parole du 

Buddha ou si l’herméneutique doit avoir sa place. Dans ce débat, Vasubandhu donne une 

importance particulière à l’herméneutique.  

 

On sait aussi qu’à l’époque de Mipham, la classification du DhDhV parmi les textes 

yog cara du canon tibétain est contestée. Dans son commentaire du DhDhV, Mipham 

avance clairement que l’utilisation du vocabulaire n’est pas un indice valable pour la 

classification d’un texte, à cet effet, il cite La k vat ras tra :  

 
Les cinq principaux thèmes et les trois natures, 
la collection des huit consciences, 
le sens même des deux formes non existantes d’un soi 
résument l’ensemble du Mah y na518. 

 

                                                 
515Sk. vijñ ptim tra. 
516Sk. abh taparikalpa. 
517Sk. m y v da. 
518Tib. chos lnga rang bzhin gsum dang ni / rnam par shes pa’i tshogs brgyad dang / bdag med don gyi rnam 

gnyis por / theg chen mtha’ dag bsdus pa yin.  
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Mipham suggère ainsi que des notions souvent associées à l’école Yog c ra comme les 

cinq thèmes519, les trois natures520 et la collection de huit consciences521 appartiennent au 

Mah y na dans son ensemble, et donc qu’elles ne sont pas spécifiques au Yog c ra. 

Comme les deux types de non-soi (le non-soi de l’individu et l’absence d’existence des 

phénomènes), ces notions ne restreignent pas l’interprétation d’un texte à une seule et 

unique école de pensée. Mipham défend ainsi que l’idée que des textes, comme le DhDhV, 

pourraient très bien exprimer le sens ultime des enseignements et non simplement un sens 

provisoire.  

 

Les critères, que Davidson (1985) utilise pour situer le DhDhV, montrent qu’encore 

aujourd’hui, en contexte universitaire, la référence au vocabulaire comme seul indice 

d’interprétation pourrait poser problème. Même si ce critère est utile, il ne doit pas être 

utilisé exclusivement parce que cet indice, par automatisme, tend à faire oublier le fait que 

des textes, comme le DhDhV, sont issus d’une réflexion sur les Prajñ p ramit s tra au 

même titre, par exemple, que certains textes de N g rjuna.  

 

Pour la présente recherche qui s’intéresse à l’applicabilité du constat de vacuité, il s’avère 

important alors d’analyser le vocabulaire sans pour autant limiter son interprétation à une 

école ou à une classification. En ce sens, l’analyse des stances suivantes montrera que le 

constat de vacuité (la non-dualité) joue un rôle clé dans la présentation de la notion des 

changements d’appui.  

 

8.3 Du point de vue de l’aspect immédiat, il n’y a pas de changement (stance 28) 

La stance 28, premier point à considérer pour comprendre la notion de changements 

d’appui, indique qu’en essence, au moment de l’Éveil, il n’y a pas de changement. 

                                                 
519Les apparences, les noms, les concepts, l’ainsité et l’intelligence fondamentale – voir chapitre 6. 
520Les trois dimensions de l’expérience – voir chapitres 5 et 6. 
521Voir chapitres 5, 6 et 7. 
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La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leur essence : 
l’ainsité est sans tache aucune, c’est-à-dire  
qu’il y a des taches adventices et qu’il y a l’ainsité  
dont la réalité n’apparaît pas [en présence de taches], 
puis apparaît522. (28) 

 

La translittération du fragment sanskrit se lit comme suit : 

svabh va-prave as tathat -vaimalyam gantuka-mala-tathat  
aprakhy naprakhy n ya (datif)523.  

 

Cette stance sanskrite présente un composé complexe dont les éléments doivent être lus 

selon l’ordre où ils apparaissent (sk. yath sa khya). Ce que l’on traduit comme suit :  

 

L’entrée par l’essence : l’absence de souillure de l’ainsité fait que les souillures 
adventices disparaissent et que l’ainsité apparaît.  

 

En comparant la version tibétaine au fragment sanskrit, on constate que, dans la version 

tibétaine, l’expression gang yin pa, que l’on traduit ici par « aucune », est un ajout. 

Consulté à ce sujet en 2009, Drupon Khenpo Lodro Namgyal, érudit de la tradition 

tibétaine vivant au monastère de Pullahari au Népal, considère que cet ajout est explicite 

dans le fragment : tathat  vaimalyam (l’absence de souillure de l’ainsité). On comprend 

alors que, de toute manière, l’ainsité est toujours sans tâche, sans division. Cette absence de 

souillure s’explique ainsi du point de vue de l’expérience directe.  

 

Le terme tibétain ngo bo, que l’on traduit par « essence », peut être traduit par « nature, 

caractère, attribut, identité, entité, disposition inhérente, substance, cœur », ou même 

parfois, par « existence ». Le dictionnaire tibétain BGT définit ngo bo comme « la nature 

ou la manière d’être [par opposition à la manière d’apparaître]524 ». Ce même dictionnaire 

propose une autre définition qui s’accorde aussi clairement avec une interprétation 

                                                 
522Tib. de la ngo bor ’jug pa ni / glo bur ba yi dri ma dang / de bzhin nyid mi snang ba dang / snang ba’i don 

du de bzhin nyid / dri ma med pa gang yin pa’o. La reconstitution sanskrite à partir du tibétain se lit comme 
suit : tatra svabh vav ttis tu gantukamalena ca / tathat y  an bh sapratibh s rthaka  tath  // tathat  
nirmal  y sti […]. 

523En devan gar   : :j¤fjk|j]z;tytfj}dNodfuGt'sdntytfk|Vofgk|Vofgfo. 
524Tib. rang bzhin dang gnas lugs. 



L’examen des stances VIII 

361 

possible : l’essence, au sens de  pure depuis le début525 » fait référence à l’essence de 

l’appréhension qui est par nature vacuité526.  

 

Selon le dictionnaire Monier-Williams (2002), le terme sanskrit correspondant, svabh va, 

signifie « condition propre, état d’être, état naturel, constitution, disposition inhérente, 

nature propre », voire « impulsion ou spontanéité ». Dans cette liste, la traduction la plus 

banale et automatique est « nature propre » au sens de disposition inhérente. Elle 

correspond à l’utilisation qu’en fait le DhDhV. Toutefois, le mot « nature » étant déjà 

utilisé pour traduire le terme dharmat , un autre mot français s’impose donc.  

 

Déjà à l’aide des définitions du BGT, des suggestions du Monier-Williams et de l’examen 

des stances 1 et 6527, on est en mesure de considérer que l’essence des changements d’appui 

se rapporte à la nature des phénomènes qui, elle, est associée au mode de cognition par 

expérience directe, et plus précisément, à l’aspect immédiat de la connaissance par 

excellence qui n’implique aucune distinction entre sujet et objet, objet désigné et 

désignation. En ce sens, lorsque la stance 28 indique qu’il n’y a pas de changement, cela 

équivaut à dire qu’en essence, l’Éveil n’est pas créé par le chemin emprunté pour y arriver 

(ni par l’écoute, ni par la réflexion, ni par la méditation). En conséquence, il n’y a pas de 

réelle transformation528.  

 

Cette stance 28 fait écho entre autres à une stance du RGV : « la nature des phénomènes ne 

change pas, sous l’emprise de tourments superficiels ; puis, pourvue des qualités naturelles, 

                                                 
525Ce que l’on traduit par « début » est la lettre ka : première lettre de l’alphabet tibétain. 
526Tib. ngo bo ka dag  : rig pa’i ngo bo chos nyid stong pa’i cha. Précisons en ce sens qu’en pensée 

bouddhique, la connaissance par excellence dite « supra-mondaine » est une connaissance qui se tourne 
vers l’intérieur, vers le processus de cognition, vers sa propre nature (pt. 251). 

527Stance 1 : « Après avoir compris qu’il y a quelque chose à abandonner complètement et qu’il y a autre 
chose qui doit être expérimenté directement, [j’ai] composé ce traité dans l’intention de situer la distinction 
[en m’appuyant] sur les caractéristiques [de ces deux choses] ». Stance 6 : « D’autre part, la caractéristique 
de la nature des phénomènes est ainsité, sans distinction entre objet saisi et sujet saisissant, entre ce qui est 
représenté et représentation ».  

528La définition de la transformation que donne Asa ga dans l’Abhidharmasamuccaya est : « […] l’altération 
des choses conditionnées dans des états différents – leur continuité comme série » (voir Rahula 1971 : 63). 
Dans le DhDhV, l’utilisation de ce terme ne se limite pas à celle-ci. 
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elle demeure telle qu’elle est, avant comme après529 ». En ce sens, au XVe siècle, selon 

Mathes (2002), Zonupal (1392-1481) fait déjà état de plusieurs similarités entre le DhDhV 

et le RGV. Son travail d’interprétation le mène à considérer le DhDhV comme un 

commentaire du deuxième chapitre du RGV, celui qui porte sur l’Éveil530. Cette parenté 

expliquerait les « disparitions » et « rééditions » simultanées de ces deux textes.  

 

La stance 28, comme celle du RGV qui a été citée, laisse entendre que l’essence de la 

transformation (l’Éveil) doit être considérée ici comme l’expression du point de vue ultime 

du DhDhV, c’est-à-dire le « point de vue » de l’expérience des Êtres Nobles. Au-delà de 

tout système de pensée, ce « point de vue » n’implique aucun concept, c’est-à-dire qu’il 

correspond à l’expérience directe sans tache adventice (sans dualité). C’est un « point de 

vue » qui est en fait l’absence de tout point de vue (l’ainsité). On se demande alors 

pourquoi le DhDhV utilise la notion de tache (ce qui sous-entend un processus de 

purification). 

 

La notion de tache adventice 

Généralement, dans des textes comme le DhDhV, les taches qu’un individu se doit de 

purifier sont les obscurcissements que produisent les afflictions et les obscurcissements 

qu’induit le processus de cognition conceptuelle531. La description des stances 1 à 20 des 

chapitres précédents montre que le DhDhV est principalement concerné par le problème de 

la saisie dualiste sujet-objet induite par l’aspect conceptuel de la connaissance que par la 

conséquence de cette saisie, les afflictions. Précisons en ce sens qu’en pensée bouddhique, 

la saisie dualiste sujet-objet est classifiée comme une affliction. Elle est d’ailleurs 

l’affliction racine, l’origine de toutes les autres afflictions. On la nomme aussi ignorance ou 
                                                 
529Tib. nes pa glo bur dang ldan dang / yon tan rang bzhin nyid ldan phyir / ji ltar sngar bzhin phyis de 

bzhin /’gyur ba med pa’i chos nyid do. 
530Voir l’article de Mathes 2002.  
531Selon le commentaire du RGV de Jamgön Kongtrül, la base de la purification est l’élément (sk. dh tu ; tib. 

khams), c’est-à-dire, dans ce contexte, le sugatagarbha. Les impuretés sont les neuf taches (l’attachement, 
etc ; Gyamtso 2000 : 162-163), les deux voiles (le voile des kle a, etc. Gyamtso 2000 : 185) et les quatre 
obscurcissements que sont l’aversion pour le Dharma [au sens d’enseignement], la vue d’un soi, la peur 
des souffrances du cycle des existences, l’absence d’intérêt pour le bien des êtres ordinaires (Gyamtso 
2000 : 120). 
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vue erronée. On distingue en ce sens, l’ignorance affligée (qui est la cause fondamentale de 

l’obscurcissement produit par les afflictions) et l’ignorance non affligée (correspondant à 

l’obscurcissement produit par le processus de cognition) : ex. les quatre attributs à 

abandonner. Davidson (1985) et Waldron (2003) comptent aussi deux catégories 

d’afflictions : les afflictions potentielles emmagasinées dans la conscience-réceptacle et les 

afflictions manifestes532 qui se déploient dans l’expérience d’un individu (p. 179). 

Selon les stances 4 et 5, le DhDhV suggère que la tache principale à éliminer est la saisie 

duelle des apparences, des mots et des concepts. Le chemin proposé consiste donc à 

reconnaître l’illusion de la dualité, et de ce fait, à reconnaître la nature des apparences, des 

mots et des concepts. Dans ce processus de reconnaissance, il n’est pas question d’éliminer 

les apparences (les phénomènes : agrégats comprenant les émotions, les réactions, les 

pensées) puisque celles-ci, en essence, sont ainsité sans distinction sujet-objet.  

Pour comprendre la procédure, il faut se rappeler qu’il y a une distinction entre le point de 

vue de l’enchaînement des causes et conditions (l’aspect conceptuel) et le point de vue de 

l’expérience directe (l’aspect immédiat). Du point de vue de l’aspect immédiat, même les 

afflictions ne sont pas problématiques. L’une des versions des Prajñ p ramit s tra 

l’énonce clairement :  

[...] Le désir est parfaitement pur, donc la forme (objet) est parfaitement pure. La 
forme est parfaitement pure, donc le désir est parfaitement pur. C’est pourquoi le désir 
parfaitement pur et la forme parfaitement pure ne sont pas deux, ne se [divise] pas en 
deux, ne sont ni séparés ni différents [...]533.  

 

                                                 
532Potentielles (sk. anu aya) et manifestes (sk. paryavasth na). En ce sens, les recherches de Waldron (2003), 

qui portent sur le développement de la conscience-réceptacle, et celles de Davidson (1985), qui portent sur 
la notion de changements d’appui, se rejoignent. À la page 12 de son livre, Waldron souligne deux aspects 
de conscience : une conscience latente et des consciences manifestes, il mentionne de même qu’il y a des 
afflictions latentes et manifestes. À la page 179 de sa thèse, Davidson souligne deux types de semences : 
latentes (potential) et manifestes (kinetic). La conscience-réceptacle, une conscience en latence, n’est 
qu’un ensemble de semences, elle emmagasine les semences latentes et les projettent sur l’expérience 
lorsque certaines conditions sont présentes. Quant aux consciences manifestes, il s’agit de consciences 
actives qui sont le mûrissement des semences. Les notions de conscience et de semence sont donc 
intimement liées.  

533Tib. ’dod chags rnam par dag pas  / gzugs rnam par dag pa / gzugs rnam par dag pas / ’dod chags rnam 
par dag pa ste / de ltar na ’dod chags rnam par dag pa dang / gzugs rnam par dag pa ‘di la gnyis su med 
de gnyis su byar med so so ma yin tha mi dad do. 
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Si, selon certains s tra des écoles bouddhiques anciennes, le désir est considéré comme un 

des obstacles à la libération, selon les Prajñ p ramit s tra, cette affliction n’est 

problématique que du point de vue conceptuel. Du point de vue de l’aspect immédiat de la 

connaissance, elle n’est pas en elle-même une tache, elle n’est ni une souillure ni un 

problème ni un obstacle. De même, le premier agrégat, la forme associée à ce désir, n’est 

pas une tache, elle est parfaitement pure. Dans cette perspective, tout ce qui apparaît à 

l’esprit est en essence complètement pur. Cela implique que la tache d’une saisie duelle ne 

peut pas contaminer la nature des phénomènes ; elle ne peut pas intervenir dans le domaine 

de l’expérience directe, là où il n’y a aucune saisie possible.  

 

En s’attaquant directement à l’affliction racine qu’est l’ignorance, le DhDhV, comme les 

Prajñ p ramit s tra, évite ici de tomber dans le piège qui consiste à considérer les 

afflictions comme des fautes. À cette étape du chemin, le fait de considérer les afflictions 

comme des fautes est un piège parce que cela alimente le mode de cognition conceptuel. Du 

« point de vue » de l’expérience directe, une affliction n’est jamais distincte de l’ainsité. Le 

problème n’est donc pas l’apparence d’une soi-disant affliction, mais la saisie duelle sujet-

objet.  

 

En cela, la stance 28 suggère que les taches adventices (les saisies duelles) voilent la nature 

des phénomènes (l’ainsité). On dit que l’ainsité n’apparaît pas en présence de taches, mais 

lorsque la nature de la dualité est reconnue, l’ainsité apparaît. La tendance à saisir la dualité 

comme réelle est dite adventice parce qu’elle peut être éliminée, ce qui sous-entend la 

notion de gotra (potentiel d’Éveil). 

 

La notion de potentiel d’Éveil (gotra)  

Étonnamment, le terme sanskrit gotra provient du mot go qui signifie « vache ». Dans le 

langage courant, le terme gotra signifie « étable », c’est l’endroit qui sert à protéger les 

vaches dont vit une famille traditionnelle et où le patrimoine familial se transmet. Il vient 

donc tout naturellement à signifier « lignée, famille ou descendance ». En contexte 

bouddhique, on utilise le même terme en référence à la lignée spirituelle. Le gotra devient 
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ainsi synonyme de tath tagatagarbha et correspond à ce qu’il y a de plus noble comme 

héritage. 

 

Dans le dictionnaire tibétain-tibétain, BGT, le terme tibétain correspondant, rigs, désigne 

d’abord la lignée ou la continuité d’une famille. On parle par exemple de lignée maternelle. 

Il désigne ensuite une séquence, une succession ou une suite, par exemple la succession 

d’un maître. Il désigne enfin un genre ou un type d’appartenance, par exemple, en contexte 

bouddhique, les cinq types ou familles de buddha534. Dans certains dictionnaires, comme le 

Rangjung Yeshes, ce terme équivaut entre autres au terme « potentiel ». Cette équivalence 

se comprend sous l’angle de la lignée, c’est-à-dire ici la capacité d’Éveil inhérente à tout 

être vivant. Mais comment expliquer cette équivalence pour le moins surprenante du point 

vue du sanskrit ?  

 

Une des recherches les plus approfondies sur le gotra est celle de Ruegg (1969) qui 

s’inspire de plusieurs érudits tibétains et de textes sanskrits. Dans cette recherche, Ruegg 

(1969) indique que le terme gotra535 est déjà mentionné dans les textes anciens, les 

Nik ya536, les textes de la première mise en mouvement de la roue, mais qu’il prend tout 

son sens dans les textes des deuxième et troisième mises en mouvement dont le 

Sa dhinirmocanas tra, le La k vat ras tra, le Tath gatagarbhas tra, le 

Mah parinirv as tra, le r m l dev si han das tra et le RGV. Ruegg (1969) note 

toutefois que, déjà avec les Prajñ paramit s tra, la signification de ce mot s’écarte de 

celle de la première mise en mouvement. En cela, selon Ruegg (1969), même si plusieurs 

                                                 
534Les trois définitions sont : tib. (1) khyim gyi rgyud dang rus / ma’i rigs (2) gral rim dang / rim pa / dpon 

rigs (3) skor dang / khongs / sangs rgyad rigs lnga. Les cinq familles de buddha correspondent à la famille 
de Vairocana (tib. rnam par snang mdzad) lié aux formes ; celle d’Ak obhya (tib. mi skhyod pa) liée aux 
consciences ; celle de Ratnasa bhava (tib. rin chen ‘byung gnas) liée aux sensations ; celle d’Amit bha 
(tib. snang ba mtha’ yas ou ‘od dpag med) liée aux perceptions ; celle d’Amoghasiddhi (tib. don yod grub 
pa) liée aux formations mentales.  

535Dans sa recherche, Ruegg (1969) recense plusieurs synonymes de gotra : germe, famille, embryon de 
l’Ainsi-allé, ainsité, élément (dans l’ordre sk. b ja, sk. k la, sk. tath gatagarbha, sk. tathat , sk. dh tu). Il 
note que le terme gotra est utilisé au sens de support, de cause, de demeure, d’enseignement secret, de 
précurseur, de résidence ou encore de nature propre (dans l’ordre sk. upastambha ; tib. rton pa, sk. hetu ; 
tib. rgyu, sk. ni raya ; tib. rten, sk. upani ad ; tib. nyer gnas, sk. p rva gama ; tib. snyon du ’gro ba, sk. 
nitaya tib. gnas, sk. prak ti  ; tib. rang bzhin. 

536Dans ce cas, la notion de gotra est utilisée comme principe classificateur permettant de répartir les êtres 
dans des classes, c’est-à-dire différentes capacités d’épanouissement sur le chemin.  
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enseignements bouddhiques soutiennent déjà que tous les êtres ont la capacité d’atteindre 

l’Éveil, l’interprétation des Prajñ p ramit s tra reste remarquable. Elle souligne (comme 

le fait le DhDhV) que les souillures qui voilent l’expérience directe de l’ainsité sont 

purement adventices ou extérieures.  

 

Dans cette perspective, tous les êtres se trouvent dans la lignée (sk. gotra) des êtres éveillés 

(sk. buddha) et lorsque ceux-ci s’engagent sur le chemin, ils activent cet héritage. Cette 

interprétation du Mah y na incite plusieurs traducteurs à traduire les termes sanskrit gotra 

et tibétain rigs par potentiel d’Éveil. Au cours d’un entretien en décembre 2010, André 

Couture de l’Université Laval suggéra « potentiel lignager » comme traduction pour retenir 

l’idée de lignée. Dans cette même perspective, Viévard (2002) écrit que « le gotra rend 

compte de tous les éléments qui, en germe, composent la plénitude à venir du bodhisattva, 

futur buddha » (p. 176). Cela dit, examinons cette idée d’un peu plus près. 

 

Dans les Prajñ p ramit s tra 

Dans une section de la version en 8 000 lignes des Prajñ p ramit s tra, il est écrit : « [...] 

Les Tath g ta ne viennent certainement pas de quelque part et ne vont pas nulle part, 

puisque l’ainsité ne bouge pas et que le Tath gata est ainsité [...] »537 (dans Conze 1958 : 

216) ; ou encore on lira dans une autre version, il n’y a « [...] ni obtention ni non-obtention. 

Donc ariputra, puisque les bodhisattva n’ont pas d’obtention, ils s’appuient sur la 

Prajñ p ramit  [...] »538. C’est cette même idée qui est reprise dans le RGV et dans le 

DhDhV.  

 

Dans cette perspective, considérons le titre d’un texte influençant l’interprétation du 

DhDhV : le Ratna-gotra-vibh ga (RGV), titre que l’on traduit par The Divisions of the 

Jewel Lineage (Hookham 1991) ou encore par La lignée spirituelle des trois joyaux 

(Chenique 2001), mais qu'on préfère traduire ici par La distinction (sk. vibh ga) entre le 

joyau (sk. ratna) et le potentiel (sk. gotra), c’est-à-dire entre l’état de buddha en tant que 

                                                 
537Traduction inspirée de celle de Conze 1958 : 216 : « Tathagatas certainly do not come from anywhere, nor 

do they go anywhere. Because Suchness does not move, and the Tathagata is suchness ». 
538Tib. thob pa med / ma thob pa’ng med do / sha ri’i bu / de lta bas na bang chub sems dpa’ rnams thob pas 

med pa’i phyir / shes rab kyi pha rol tu phyin pa la brten [...]  
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potentiel et en tant que joyau539. Même si cela ne représentent qu’une portion du titre de ce 

texte540, on peut supposer que l’utilisation du terme vibh ga suggère ici qu’il y a une claire 

distinction entre l’état de buddha (joyau) et l’état d’un être ordinaire (potentiel). Et même si 

cette distinction est indéniable, à en juger par le contenu du texte, il apparaît aussi que cette 

distinction permet de mieux décrire l’absence de distinction : « [...] il n’y a rien à enlever, 

ni quoi que ce soit à ajouter. [Il n’y a que] la parfaite vue [sapience] de ce qui est parfait en 

soi [ainsité]. Le fait de voir parfaitement est la complète libération »541.  

 

Dans le même ordre d’idée, les stances 6 et 28 du DhDhV visent non pas à souligner la 

distinction entre les phénomènes et leur nature (point de vue relatif), mais l’absence de 

distinction (point de vue ultime). En cela, du point de vue ultime, il n’y a pas de 

changement, pas de tache, pas de distinction entre le potentiel (sk. gotra) des êtres vivants 

ordinaires, des r vaka, des pratyekabuddha, ou ceux des bodhisattva, et du joyau (sk. 

ratna) que représente le Buddha ou les buddhas. Cette absence de distinction sous-entend 

que le chemin permet de dissiper des taches qui ne sont qu’adventices. Il ne change rien de 

fondamental. 

 

Dans sa recherche, Ruegg (1969) précise que la composition du MAV et celle du DhDhV 

impliquent la connaissance de la notion de gotra. Il écrit que leur présentation de la notion 

de gotra correspond à celle de l’ASA (traité attribué à Maitreya : Abhisamay la k ra), en 

particulier en ce qui a trait à l’absence de distinction entre les êtres ordinaires et les buddha. 

                                                 
539L’idée de joyau fait ici référence à l’accomplissement du Buddha, à l’expérience de l’Éveil en soi qui est 

comme un joyau qui accomplit tous les vœux. Cette image du joyau provient de l’Inde antique alors que 
l’on croyait que certaines pierres précieuses avaient le pouvoir d’accomplir les vœux. Était-il question de 
porte-bonheur ou du fait que la richesse tend à faciliter l’accomplissement des souhaits ? Quoi qu’il en soit, 
on y trouve l’idée de trésor qui sera reprise par la tradition chinoise. On y trouve l’idée de rareté et de ce 
qui est précieux qui sera reprise par la tradition tibétaine (trois joyaux : Buddha, Dharma et Sa gha). 
L’idée que l’Éveil soit l’accomplissement de tous les vœux pourrait indiquer soit que le vœu profond de 
tous les êtres est celui d’obtenir une paix et un bonheur stable, soit que l’activité bienfaisante d’un buddha 
possède le pouvoir d’accomplir tous les vœux des êtres. Il pourrait aussi indiquer ces deux sens à la fois. 

540Le titre complet est Ratnagotravibh ga mah y nottaratantra stra (tib. theg pa chen po [sk. mah y na] 
rgyud [sk. tantra] bla ma’i [sk. uttara] bstan bcos [sk. stra]. La deuxième section de ce titre exprime 
l’idée d’élévation (sk. anuttara) et de continuité (sk. tantra). Il y a plusieurs interprétations. 

541RGV - Chapitre I, section 10 portant sur les caractéristiques essentielles du germe de tath gata - stance 2 : 
’di la bsal bya chi yang med / gzhag par bya ba cung zad med / yang dag nyid la yang dag lta / yang dag 
mthong na rnam par grol. Voir aussi dans The Buddha Within de Hookham publié en 1991 et 1992, 
l’exposé sur les « base, chemin et résultat », page 91-111. 
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Pour parvenir à une telle conclusion, Ruegg (1969) s’appuie probablement sur cette stance 

28. Mais le problème (déjà abordé par plusieurs commentateurs) est que cette stance 

implique à la fois l’absence de distinction et la présence de distinction. Il y aurait donc deux 

types de potentiel d’Éveil, celui qui est naturellement présent (sans tache) et un autre qui 

doit s’épanouir sur le chemin (possédant des taches adventices).  

 

Le gotra naturellement présent (sans tache) 

Ruegg (1969) mentionne que l’Abhisamay la k ra, composé peu de temps avant le 

DhDhV, joue un rôle clé dans le développement de la réflexion sur le gotra. L’auteur 

attribue cette influence au fait que ce texte, qui est un commentaire sur les 

Prajñ p ramit s tra, pose une équivalence entre dharmadh tu, que l’on associe ici à la 

nature des phénomènes542, et le potentiel d’Éveil (sk. gotra). La conséquence d’une telle 

équivalence est que le potentiel d’Éveil serait inhérent à tous les êtres vivants depuis des 

temps sans commencement et que l’Éveil serait accessible à tous. Le RGV, datant de la 

même époque, illustre cette idée en énumérant neuf exemples, dont celui d’un trésor 

inconcevable enfoui sous la maison d’une personne démunie543.  

 

L’idée que le potentiel d’Éveil est naturellement présent suscite alors des interrogations. 

Quelle est la distinction entre un être ordinaire ayant le potentiel d’Éveil (sk. gotra) et l’état 

de buddha (au sens de joyau) ? Est-ce que le gotra se trouve en tout être vivant simplement 

en tant que cause, à l’image d’une graine qui nécessite une croissance ? Ou est-ce qu’il est 

pleinement présent, pleinement épanoui (résultat), à l’image du fruit ? L’image du fruit 

impliquerait alors que l’expérience de l’Éveil serait présente à chaque instant, mais non 

reconnue par l’être ordinaire. Dans des textes comme le DhDhV, ces questions amènent à 

considérer le gotra naturellement présent comme un synonyme de l’aspect immédiat de la 

connaissance par excellence. C’est pour le reconnaître qu’un individu s’engage sur le 

chemin.  

 
                                                 
542La nature des phénomènes est ici comprise comme le dharmadh tu, en d’autres mots comme l’étendue de 

l’expérience de la réalité ultime. 
543Dans le La kav taras tra, la notion de gotra permet d’établir qu’il n’y a qu’un seul véhicule. De même 

dans le RGV, le gotra est la cause du buddhatva (bouddhéité), cela équivaut à dire que le véhicule par 
lequel on avance sur le chemin est unique du point de vue ultime.  



L’examen des stances VIII 

369 

Le gotra qui se développe au moyen de la voie (avec taches adventices) 

Dans les textes du Mah y na, l’expérience directe de la nature des phénomènes est 

expliquée par une méthode inductive, c’est-à-dire que les érudits déduisent la cause à partir 

de l’effet. Par exemple, l’effet, l’Éveil, est possible grâce à l’aspiration à l’Éveil (sk. 

bodhicitta). Littéralement, le terme bodhicitta signifie « l’esprit » (sk. citta) d’Éveil (sk. 

bodhi) ou encore pensée d’Éveil. Ce qui signifie en somme que l’esprit de ces individus est 

tourné ou orienté vers l’Éveil. Il est question de vœu, de souhait, d’aspiration, d’intention 

ou de motivation.  

 

Cette méthode inductive s’applique aussi au gotra : l’effet, l’aspiration à l’Éveil (sk. 

bodhicitta), est possible grâce à la cause, le potentiel de l’Éveil (sk. gotra)544. En ce sens, 

dans un de ces textes, Haribhadra (VIIIe) énonce que le gotra sous-tend toute conviction à 

propos du chemin. L’aspiration à l’Éveil et la conviction que le chemin peut mener à 

l’Éveil sont intimement liées. 

 

Ce que l’on traduit ici par « conviction » ou par « engagement » (sk. adhimukti ; tib. mos 

pa), est aussi traduit par « adhésion convaincue, dévotion, foi ou confiance545 ». Dans le 

BGT, le terme correspondant mos pa est défini comme un esprit possédant une grande 

                                                 
544Dans le MSA et selon Haribadra, le gotra est une pré-condition de la production de l’esprit d’Éveil (sk. 

cittotp da ; tib. sems bskyed). Dans les textes du Mah y na, il y a une correspondance entre le gotra qui se 
développe sur la voie et l’esprit orienté vers l’Éveil (sk. bodhicitta ; byang chub sems). En tibétain, 
l’expression sems bskyed est composée du terme sems qui signifie « esprit » et du terme skyed qui signifie 
« produire, générer, engendrer ». Ce terme tibétain est une copie conforme du terme sanskrit, cittotp da qui 
est composé du terme citta qui signifie « esprit » et du terme utp da qui signifie « production ». En 
tibétain, le terme byang chub sems pa correspondant au terme sanskrit bodhicitta est composé du terme 
byang chub (Éveil : bodhi) et du terme sems pa (esprit : citta). Dans ce cas, la traduction tibétaine fournit 
des informations sur ce qu’on entend par Éveil ou bodhi. La première partie de l’expression, byang, 
signifie « purifié, nettoyé », la deuxième partie, chub, signifie « développé, réalisé, compris ». On 
comprend ainsi que, selon cette interprétation, l’Éveil correspond à la fois à un processus de purification 
(ex. les kle a) et à un processus de développement (ex. la prajñ ). En ce sens, dans la pensée du Mah y na, 
la production de l’esprit d’Éveil (cittotp da) et l’esprit qui s’oriente dans cette direction (bodhicitta) 
présupposent la notion de gotra, c’est-à-dire le potentiel de l’Éveil. 

545Lamotte adopte « adhésion » comme traduction d’adhimukti. Le terme sanskrit adhimukti est composé du 
préfixe adhi qui signifie « au-dessus de, sur » et du terme mukti provenant de la racine muc qui signifie 
« libérer, lâcher ». Il vient à signifier « conviction, dévotion, etc ». C’est un terme propre à la pensée 
bouddhique qui se distingue du terme raddh  (foi). La composition de ce terme suppose un rapport au 
processus de libération, d’Éveil. Le dictionnaire Monier-Williams (2002) indique qu’adhimukti finit par 
signifier « tendance, confiance, inclinaison ». On le comprend donc au sens « de ce qui tend vers la 
libération ou l’Éveil ». 
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conviction (tib. ches pa), une grande aspiration, un désir de faire, un zèle, une résolution, 

une intention (tib. ’dun pa)546.  

 

Dans le présent contexte, la conviction implique nécessairement le constat de vacuité (sk. 

nyat )547. Il n’est donc pas question d’établir l’existence réelle de quoi que ce soit, pas 

même celle du gotra, mais davantage de pointer vers l’expérience d’Éveil qui est sans 

référence aucune. Tout être vivant n’a-t-il pas accès à une expérience, n’est-ce pas cela le 

propre du vivant ? Toutefois, cette expérience tend à se complexifier, le chemin consiste 

donc ici à la purifier des ajouts. 

 

La notion de purification   

Pour mieux situer la position du DhDhV sur la notion de purification, examinons la stance 

26 du précédent chapitre :  

 
À l'arrivée en soi,  
il n’y a donc plus de tache [qui voile] cette ainsité.  
Seule l’ainsité de tous [les phénomènes] est apparente.  
Alors, les complets changements d’appui se produisent [...]548 (26) 

 

Dans cette stance, la notion de changements d’appui est associée à un processus de 

purification et on dit qu’au moment de l’Éveil, le processus de purification est terminé. 

Dans cette description du développement de la prajñ , la purification se serait amorcée 

d’abord par l’adoption d’un cadre de référence spécifique (stance 22549), ensuite par 

                                                 
546Tib. yid ches pa’am yid ’dun pa. L’autre définition du terme tibétain, mos pa, est associée à l’une des cinq 

fonctions mentales qui permettent de déterminer ou d’établir un objet (tib. yul nges lnga’i nang gses). 
547En lien avec la conviction on répertorie trois types de confiance (tib. dad pa) : la conviction du départ qui 

permet de s’engager dans une démarche, une conviction qui vient d’une réflexion assidue et une dernière 
qui vient de l’expérience. 

548Tib. de la de yi bdag nyid du / nye bar son pa de bzhin nyid / dri ma med par gyur pa na / thams cad de 
bzhin nyid tsam du / snang ba de yang gnas gyur pa / grub pa yin no [...] La reconstitution sanskrite se lit 
comme suit : tad tmakopay na  ca tathat y  tad  tath  / nirmalatvapar v ttau tathat m trake ’khile // 
bh na  tac c ray v tta  ni panna  [...]. Les fragments sanskrits de la v tti de Vasubandhu commencent 
avec la dernière ligne de cette stance et se lisent comme suit :   ;F rfz|okl©j[[lTtkl©lgiklTtM / s  
c rayapariv ttiparini patti . 

549[...] Tous les phénomènes et l’ensemble des s tra qui [représentent ou] s’appuient sur la parole [du 
Buddha] forment l’appui [de la voie]. 
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l’acquisition d’une certitude à propos de la nature des phénomènes (stance 23550), puis par 

le contact direct avec cette nature (stance 24551), et ensuite, selon la stance 25 par le rappel : 

 

Le rappel à la conscience  
de la réalité de cette vision  
est le chemin de la méditation. 
Ce [chemin] comprend les branches de l’Éveil  
qui permettent d’éliminer les taches552. (25) 

 

À l’examen de ce processus de purification, on observe que ce dernier suppose une 

alternance entre l’aspect conceptuel de la connaissance et l’aspect immédiat de la 

connaissance. L’adoption d’un cadre de référence et l’acquisition de la certitude se font au 

moyen de l’aspect conceptuel. Ces deux étapes exigent un travail d’étude, de réflexion et de 

méditation. Le contact se fait par l’aspect immédiat durant la méditation. Le rappel alterne 

entre l’aspect conceptuel (post-méditation) et l’aspect immédiat (méditation), jusqu’au 

moment où l’aspect conceptuel est lui-même complètement reconnu en ainsité.  

 

Cette notion de purification figure également dans le MSA : « Pour les fous, la réalité est 

couverte et c’est l’irréalité qui apparaît pleinement. Mais pour les bodhisattva qui ont 

éliminé [les voiles], la réalité apparaît pleinement (dans Makransky 1997 : 67) »553. Le 

processus de purification est aussi décrit comme l’élimination des voiles.  

 

La notion de voiles est une autre manière de présenter le processus de purification. Il y a 

deux types de voile : le voile des kle a (afflictions) et le voile de la connaissance. Dans le 

développement de la connaissance, l’ignorance qui est éliminée par la connaissance 

possède deux aspects, les vues erronées (un trop-plein) et le manque de reconnaissance (une 

                                                 
550La certitude face à la distinction [entre les phénomènes et leur nature] se fait en cultivant l’esprit selon les 

s tra du Mah y na et constitue l’ensemble du chemin de la mise en œuvre (jonction).   
551Par l’obtention d’une vue juste, il y a le contact. Avec ce chemin de la vision, l’ainsité ainsi que 

l’expérience [de celle-ci] s’atteint de manière directe. 
552Tib. rjes su dran pa rig pas ni / mthong ba’i don la sgom lam gyi / byang chub phyogs kyis bsdis pa ste / de 

ni dri ma sel ba’i phyir. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : spar as k tk te hy arthe tanmala  
ca niv ritu  /  bh van m rgabodhes tu pak e a sa graha  sm ti  //. 

553Traduit de l’anglais : « For fools reality (tattva ) is covered and it is unreality (atattva ) that completely 
appears. But for bodhisattvas, having removed that [covering], reality completely appears [...] ». 
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absence de vigilance). Mipham utilise aussi cette notion de voiles dans son commentaire 

(pt. 191 et 207). 

 

Les questions que soulève le rapport entre le processus de purification (gotra en 

développement sur la voie) et la notion de pureté fondamentale (gotra naturellement 

présent) ont été source de polémiques chez les érudits de la tradition. Au XIVe siècle, une 

école de pensée tibétaine, celle du Madhyamaka Shentong, a ravivé ce débat en s’appuyant 

sur des textes comme le RGV pour formuler un point de vue madhyamaka. Au fil du temps, 

plusieurs érudits des lignées de transmission Nyingma (lignée des anciens) et Kagyu (lignée 

de transmission orale), dont Tsultrim Gyamtso (1935- ), ont repris cette position en la 

situant clairement dans le contexte des Prajñ p ramit s tra. 

 

Quelques précisions au sujet de la position du Madhyamaka Shentong 

« Madhyamaka Shentong » est une expression hybride dont la première composante, le 

terme madhyamaka, est sanskrite et fait référence à une école de pensée, celle de la voie du 

milieu. La deuxième composante, le terme shentong, est tibétaine et signifie « vacuité » 

(tib. tong) de ce qui est autre (tib. shen). Ce terme a été conçu par un maître du nom de 

Dolpopa (1292-1361) de la lignée Jonang (tib. jo nang : lignée de la région de Jomo Nang). 

Dolpopa s’opposait à la position Madhyamaka de la lignée dominante de son époque, celle 

des Gélug (dge lugs : lignée des vertueux), une position qu’il nommera « Rangtong » (vide 

en soi). Cette opposition fut très mal reçue, si bien qu’au XVIIe siècle, les enseignements de 

la lignée Jonang furent interdits et plusieurs de ses monastères fermés. Il semble toutefois 

que ce débat n’ait été qu’un prétexte pour voiler des motivations plus politiques que 

doctrinales. 

 

Le débat ne se termina pas là puisque plusieurs érudits préserveront les enseignements. À 

cet effet, on remarque entre autres des maîtres comme Situ Panchen Chokyi Jungney (tib. 

situ pan chen chos kyi ’byung gnas : 1699/1700-1774) et Jamgön Kongtrül Lodrö Thayé 

(1811-1899) qui joignent le point de vue Shentong à la tradition de pratique Mah mudr .  
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Toutefois, en Occident, cette position a encore peine à être représentée adéquatement. Par 

exemple, le dictionnaire de Cornu (2006) décrit la position Madhyamaka Shentong554 de 

façon satisfaisante à plusieurs endroits, mais de façon erronée à d’autres. À l’entrée 

« tath gatagarbha et vacuité », il est écrit, sans préciser que ce sont là des reproches qui 

viennent d’adeptes d’un point de vue différent, que, prise au sens littéral, la formulation du 

Madhyamaka Shentong aboutit à « une réification possible du tath gatagarbha qui serait 

comme la trame substantielle de la réalité ultime ressemblant en fin de compte à une sorte 

d’ tman ou de puru a des non-bouddhistes » (2006 : 610)555. Dans l’édition de 2001, il 

indique même que cette position posséderait des dérives « éternalistes » et « subitistes ». Ce 

type de présentation ajoute plus de confusion que de précision au débat. 

 

Dans ce débat, il y a une distinction à faire entre la politique et la pratique. La fermeture des 

monastères et l’interdiction de l’enseignement sont des réponses socio-politiques qui 

appartiennent à un contexte particulier. Mais il ne faut jamais perdre de vue que le but de la 

réflexion philosophique en pratique bouddhique est l’Éveil, l’Omniscience. Chaque lignée 

de transmission offre une logique qui s’accorde avec certains commentaires. Par exemple, 

la logique des pratiquants de la lignée Gélug s’accorde avec la pensée de Tsongkhapa et de 

ses successeurs.  

 

Une lignée de transmission ne se restreint pas simplement à une logique, elle établit une 

filiation, elle possède un pouvoir de transmission orale. De plus, il faut préciser que tous les 

érudits, toutes appartenances confondues, savent pertinemment que tout point de vue, quel 

                                                 
554Dans un récent article, Dreyfus et Tsering (2009-10) énumèrent quatre positions madhyamaka. La première 

prend l’enseignement du constat de vacuité de N g rjuna comme une attaque à toute forme de 
connaissance ;   la deuxième approche s’accorde seulement sur la remise en question radicale de la 
connaissance conventionnelle, elle reconnaît la possibilité d’une expérience directe et non 
conceptuelle sans autre affirmation  ;  la troisième répond que ces deux positions manquent de nuance et 
que l’enseignement de N g rjuna concerne principalement la présomption de l’existence ontologique 
(l’essence des choses) et ne se veut pas être une attaque contre la connaissance relative (conventionnelle ou 
apprante) ni contre la connaissance ultime (absolue ou immédiate). À cela s’ajoute une quatrième position, 
moins bien représentée, dit-il, celle des adeptes de la vue Shentong, qui propose que toute connaissance 
conventionnelle est sans existence (sans essence) et que la réalité ultime est du domaine de l’expérience 
directe. Cette dernière, dit-il, affirme « l’existence » de l’absolu (2009-10 :   p. 410-411).  

555À noter que dans un ouvrage de Gyamtso, Les deux réalités publié en 2009, Cornu présente cette école de 
pensée plus adéquatement. 
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qu’il soit, est une fausse vue, car une vue demeure nécessairement conceptuelle. Les vues 

ne sont que des appuis qui visent l’expérience directe qui, elle, est sans concept, sans appui.  

 

Doit-on pour autant abandonner les débats ? Certainement pas, puisque ceux-ci permettent 

de préciser la pensée, et que, d’une certaine façon, ils font avancer la connaissance. La 

précision de la pensée comme la connaissance est un outil qui, à l’image d’une épée, 

permet de distinguer les phénomènes de leur nature. Même si de récents articles comme 

celui de Dreyfus et Tsering (2009-10) apportent de l’éclairage en répertoriant ce point de 

vue dans une liste de points de vue Madhyamaka, l’idée que la position Shentong (vide de 

ce qui est autre) affirme l’existence de l’absolu demeure problématique, plus 

particulièrement en ce qui a trait à l’étude du DhDhV qui affirme, par exemple, l’existence 

de la non-dualité.  

 

Le point de vue Shentong s’appuie sur les Prajñ p ramit s tra (vacuité) et sur le RGV qui 

affirme que l’essence ou la nature des phénomènes est vide de souillure, qu’elle est ainsité, 

qu’il n’y a rien à ôter. On insiste aussi sur le fait qu’il n’y a rien à y ajouter ; que les 

qualités de l’état d’un buddha sont inhérentes à tout être vivant556 ; qu’il n’y a rien à créer 

qui n’aurait pas été là précédemment. Dans un commentaire, Zonupal (gzhon nu 

dpal : 1392-1481) répertorie quatre manières de considérer ces qualités :  

 les qualités d’un buddha existent pleinement développées au sein des êtres 
vivants au niveau ultime (Jonang) ; 

 les qualités sont déjà présentes, mais n’existent qu’au niveau relatif557 ; 
 les qualités ne sont pas développées, mais émergeront définitivement dans le 

courant d’esprit des êtres (Loden Sherab) ; 
 il est possible de développer ces qualités, mais ce n’est pas tous les êtres qui 

deviennent des buddha558. 
 
Précisons, comme le fait Makransky (1997), que, lorsque les érudits parlent de qualités 

dans ce contexte, ils ne parlent pas de qualités mentales comme cela aurait été le cas dans 

l’Abhidharma. Il est question ici d’un principe indifférencié (ainsité). Mais comment établir 

l’existence de qualité, même si celles-ci sont ainsité, en respectant le constat de vacuité. 

                                                 
556Tib. rang cas kyi ngo bo. 
557Comme le propose aussi Pettit (1999 : 118) dans son travail sur Mipham. 
558Voir article de Mathes (2000). 
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Selon les tenants contemporains de cette position, comme Tsultrim Gyamtso, (1934- ) et 

Khenpo Lodrö Namgyal (tib. mkhan po blo gros rnam rgyal, en entretien au monastère de 

Pullaharie), on ne peut établir une position Shentong (vide de ce qui est autre) sans avoir 

d’abord établi la position Rangtong (vide en soi). En d’autres mots, on ne peut établir la 

notion de gotra naturellement présent sans avoir établi le constat de vacuité. Cette 

proposition suggère donc qu’il y a des nuances chez les tenants de cette position. De 

manière schématique, disons qu’il y a ceux qui opposent le point de vue Shentong au point 

de vue Rangtong, et il y a ceux qui ne les opposent pas, les considérant comme 

complémentaires. Mathes (2004) et Brunnhölzl (2009)559 font clairement ce type de 

nuances.  

 

De plus, les recherches historiques de van der Kuijp (1983) montrent que ce type de débat 

(Rangtong-Shentong) provient probablement d’une situation déjà présente en Inde où les 

enseignements de la lignée des Siddha à tendance plus pratique (yogique) se démarquent de 

ceux des universités monastiques à tendance plus dialectique ou philosophique.  

 

Dans cette perspective, on suppose ici que le DhDhV, comme le RGV, est un texte qui 

exprime une étroite relation entre les raisonnements qui mènent au constat de vacuité et 

l’application pratique de ce constat, une relation que l’enseignement des Siddha à partir du 

IXe siècle rend de plus en plus tangible dans les communautés tibétaines. Dans la même 

veine d’idées, Makransky (1997) souligne que le DhDhV est un exemple éloquent de la 

synergie que provoque l’élaboration de pratique méditative en lien avec l’élaboration d’un 

système doctrinal560. Si cela est vrai au IVe siècle en Inde, cela semble tout aussi vrai dans 

le développement du bouddhisme au Tibet. 

 

Pour plusieurs commentateurs plus tardifs, comme on le verra au chapitre 10, le DhDhV 

permet justement de faire ce lien entre la vue Madhyamaka qui utilise la notion de vacuité 
                                                 
559Dans un débat similaire, Brunnhölzl (2009) et Pettit (1999) mentionnent que des commentateurs comme le 

IIIe Karmapa et Mipham n’utilisent pas nécessairement le terme shentong. La question est alors de savoir si 
l’utilisation de ce terme détermine leur position ou si c’est l’herméneutique qui est déterminante.  

560On fait ici référence à une citation de la page 72 : « The DDV [...] provides such a vivid and eloquent 
example of the synergy of meditational praxis and doctrinal system building [...] ». 
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(l’élimination de toute surimposition) et les pratiques qui sont confrontées à la créativité de 

l’esprit et qui implique la manifestation de qualités. Les pratiques tantriques sont peut-être 

l’expression la plus probante de cette dynamique. Pour ne prendre qu’un exemple, 

l’exercice qui consiste à visualiser une déité est une fabrication mentale, un pur produit de 

l’imagination. L’image de la déité que forme l’esprit est vide de toute existence propre ; 

pourtant celle-ci possède aussi une fonction liée au mécanisme du mental. Provoquant une 

expérience, elle est à l’image de la clarté de l’esprit. L’exercice de visualisation peut ainsi 

devenir une méthode exceptionnelle pour passer de l’aspect conceptuel à l’aspect immédiat. 

Dans ce cas, au lieu de s’engager à désactiver les fabrications, on les utilise consciemment 

pour en reconnaître la nature.   

 

En cela, la présentation des spécialistes qui associent la position Shentong (vide de ce qui 

est autre) à la notion d’ tman et à des dérives « éternalistes » équivaut en quelque sorte à la 

réfutation de l’enseignement de la lignée des siddha, ce qui pose un problème fondamental. 

Une lignée de transmission aussi importante que celle des siddha mérite d’être mieux 

présentée dans les travaux des spécialistes, et cela même si des interprétations tardives 

comme celle de Dolpopa (1292-1361) peuvent poser question561.  

 

De même, ce type de présentation pourrait, par défaut, amener à réfuter l’utilité des 

pratiques tantriques, ce qui pose un autre problème fondamental. L’efficacité des pratiques 

tantriques repose sur la pensée philosophique du Mah y na et sur l’applicabilité du constat 

de vacuité. Nul ne saurait nier cet état de fait. Enfin, il apparaît peu utile de faire une 

association entre la position Shentong et la notion d’ tman puisqu’une telle prise de 

position fait oublier que ce type de réflexion s’appuie aussi sur les Prajñ p ramit s tra, 

sur des textes de N g rjuna et sur des textes plus tardifs comme le DhDhV et le RGV.  

 

Dans ce débat, il semble que la difficulté repose sur l’écart entre le point de vue conceptuel 

(la dialectique) et l’expression de l’expérience directe (la pratique). Quoi qu’il en soit, ce 

qu’il faut retenir de la stance 28 est que du point de vue de l’expérience directe, il n’y a pas 

                                                 
561Mathes (2000) indique que suivant la lignée Sakyapa de l’époque, Dolpopa aurait mis en doute la légitimité 

de la pratique Kagyu de Mah mudr  en l’associant au bouddhisme dit « subitiste » de Hva shang. 
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de changements au moment de l’Éveil, que les changements se distinguent uniquement du 

point de vue conceptuel. En cela, les quatre stances suivantes (29- les composantes ; 30- les 

individus ; 31- les distinctions ; et 32- les préalables) fournissent des pistes de réflexion 

pour comprendre le difficile passage de l’aspect conceptuel à l’aspect immédiat de la 

connaissance par excellence.  

 

8.4 Du point de vue de l’aspect conceptuel, il y a trois changements  

Pour indiquer comment s’appuyer sur l’ainsité, les stances qui suivent reprennent la 

conception du monde classique (le monde-réceptacle et les êtres vivants) présentée au 

précédent chapitre. On comprend ainsi que l’auteur du DhDhV propose de mettre cette 

conception du monde illusoire non plus au banc des accusés (par l’analyse), mais au service 

du chemin (par la pratique). Dans cette perspective, les apparences, les perceptions comme 

tout ce qui est du domaine de la réalité relative est considéré comme un outil pour le 

chemin, c’est-à-dire une occasion de reconnaître la nature. Selon le DhDhV, l’expérience 

directe de la nature n’est accessible que par la compréhension des phénomènes, aussi 

conventionnels soient-ils. On verra ainsi qu’il ne faut pas chercher l’Éveil ailleurs que dans 

ce qui est là maintenant, aussi ordinaire que cette situation puisse paraître. Le début de la 

stance 29 sous-entend donc l’aspect conceptuel de la prajñ .  

 

Les changements de ce qui est commun et non commun (stance 29)    

Pour situer cette stance dans la structure du texte, soulignons que la stance 29 correspond 

au deuxième point de la stance m t k  27 (p. 335). Le but est de décrire le processus 

d’Éveil associé ici à la notion de changements d’appui. Pour ce faire, on considère trois 

composantes.  

 
La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leurs éléments ou 
composantes, de sorte que 
1. [l’appui que représente] l’appréhension du [facteur] – monde-réceptacle perçu en  
    commun se change en ainsité. 
2. [l’appui que représente] la sphère du Dharma des s tra 
    se change en ainsité. 
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3. [l’appui que représente] les consciences, c’est-à-dire le facteur – êtres vivants qui      
    n’est pas perçu en commun se change en ainsité562. (29) 

 
La version tibétaine du texte débute avec le mot dngos po que l’on traduit par « élément ». 

Ce terme, qui signifie littéralement « chose, substance, propriété, article, objet », il est suivi 

du terme rdzas que l’on traduit par « composante » et qui agit ici comme un synonyme (un 

ajout par rapport au texte sanskrit). Ce dernier mot signifie également « article, chose, 

matériel, objet ». On notera que, dans la traduction française du tibétain, le terme « appui » 

a été ajouté entre crochets, question de replacer cette stance dans son contexte et de faciliter 

la compréhension de sa logique. On utilise aussi le mot « changer » comme traduction du 

terme gyur pour rester le plus près possible de cette logique.  

 

La translittération du fragment sanskrit à partir de l’écriture devan gar  se lit comme suit :  

vastuprave a  s dh ra abh janavijñaptitathat pariv tti  
s tr ntadharmadh tutathat pariv ttir as dh ra asattvadh tuvijñapti  
tathat pariv tti  ca563 

 

Ce que l’on traduit ainsi :  

L’entrée par les composantes564, c’est le retour565 à l’ainsité de l’appréhension du 
contenant commun (1), le retour à l’ainsité de l’élément que sont les enseignements 
(dharma) qui suivent les s tra566 (2), et le retour à l’ainsité de l’appréhension de 
l’élément non commun des êtres vivants (3). 

                                                 
562Tib. dngos po rdzas la ’jug pa ni / thun mong snod kyi rnam rig pa/ de bzhin nyid du gyur pa dang / mdo 

sde chos kyi dbyings nyid kyi / de bzhin nyid du gyur pa dang/ thun mong min pa sems can gyi / khams kyi 
rnam par rig pa yi / de bzhin nyid du gyur pa’o. La reconstitution sanskrite de Tsultrim Phuntsok se lit 
comme suit : [...] v ttis tu dravyavastuni /  s m nyabh janajñaptes tathat vartana  tath  // 
s tradharmasya dh t n  tathat vartana  tath  / as dh ra asattv n  dh t n  jñaptitas tath  //  
tathat y  par v tti  [...].  

563En devan gar  : j:t'k|j]zM ;Fwf 0F¤fhglj1lKttytfkl j[lTtM ;'t|FGttwd{wt'tytfkl j[lTt \ c;Fwf 0F;TTjwFt'lj1lKt tytfkl j[lTtz\ r.  
564Le terme vastu est un mot commun qui vient de la racine vas et qui signifie « siège, lieu, habitation » ou 

encore « chose ou article ». 
565Le terme pariv tti, que l’on traduit par « retour », indique un mouvement circulaire. Placé dans ce contexte, 

ce terme indique que le changement, que provoque la voie, implique un retour à ce qu’il y a de plus 
fondamental : l’aspect immédiat de la connaissance. 

566Dans le fragment sanskrit, il y a le composé s tra-anta-dharma-dh tu que l’on traduit par « éléments que 
sont les enseignements qui suivent les s tra ». Sans vouloir donner trop d’importance à un terme anodin, 
soulignons tout de même que, dans ce composé, le terme anta pose une relation entre le mot s tra et 
dharmadh tu, une relation qui est aussi difficile à cerner dans la version tibétaine. En considérant qu’à 
l’époque de la composition du DhDhV, un débat se pose au sujet de la légitimité des s tra du Mah y na. 
La relation qui suppose le terme anta pourrait suggérer que le DhDhV insiste sur le fait que les s tra du 
Mah y na proviennent de la parole du Buddha. On pourrait traduire ce fragment par « les enseignements 
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Le terme vijñapti (tib. rnam par rig pa) est utilisé aux première et dernière lignes de cette 

stance. Ce qui laisse entendre qu’il est sous-entendu à la deuxième ligne. À la première 

ligne, il est traduit par « appréhension », il fait écho à la stance 12 qui indique que 

l’apparence du monde est appréhension. À la troisième ligne, on le traduit plutôt par 

« consciences » puisqu’il fait écho à la stance 14 qui indique que ce qui est non commun est 

principalement la collection des huit consciences (traduction suggérée par la v tti de 

Vasubandhu et par le commentaire de Mipham). Comme l’indique Hall (1986), dans des 

textes comme le DhDhV, les termes « appréhension » et « conscience » sont synonymes 

puisqu’ils font référence à la simple capacité d’appréhender. Cela dit, pour tenter de mieux 

comprendre cette stance dans la construction sémantique du DhDhV, il est utile de 

l’examiner ligne par ligne.  

 

L’appui que représente le monde-réceptacle 

Le premier des trois types de changement, que souligne la stance 29, s’opère au  niveau de 

l’appui que représente le monde-réceptacle. Dans le contexte des cinq agrégats, le monde-

réceptacle, en tant que phénomène du sa s ra, correspond à l’agrégat de la forme et 

comprend à la fois le corps des êtres vivants et le monde (pt. 299). Cela correspond aussi à 

l’interprétation du IIIe Karmapa qui associe ce changement à celui des objets des sens et des 

facultés des sens (dans Brunnhölzl 2012 : 253). Selon la stance 12, l’apparence du monde-

réceptacle n’est pas extérieure à la conscience, mais émerge à partir du processus 

d’appréhension d’un individu. L’expérience d’un monde extérieur ne dépend donc pas de 

l’existence de ce monde, mais du processus d’appréhension. De même, la stance 15 indique 

que : 

 

L’apparence de ce qui est commun, c’est-à-dire l'objet saisi comme extérieur, 
est l’appréhension du sujet qui saisit567.  

 

                                                                                                                                                     
qui ont donné lieu aux s tra » ou « les enseignements constitutifs des s tra » ou encore « les 
enseignements qui ont suivi les s tra ». 

567Tib. phiy rol gzung ba thun mong bar / snang ba ’dzin pa’i rnam rig pa’o /. La reconstitution sanskrite se 
lit comme suit  : […] b hye gr hye sam nata  //  bh se gr hakavijñapti  […]. 
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Selon la présente étude, cette stance est une description de la manière dont fonctionne 

l’aspect conceptuel de la prajñ . Ce mode de cognition crée une division entre sujet 

(l’appréhension) et objet (l’apparence saisie), puis élabore des idées autour de cette 

situation. Qu’advient-il lorsqu’il y a changements d’appui, c’est-à-dire lorsque cette 

manière de fonctionner est reconnue pour ce qu’elle est ? 

 

Selon le fragment sanskrit, on dit qu’il y a un retour à l’ainsité (sk. tathat pariv tti ). 

Qu’est-ce que cela veut dire ? L’examen de la stance 1 indique que l’ainsité (la nature des 

phénomènes) est du domaine de l’expérience directe. On comprend alors que c’est par un 

retour au mode de cognition par expérience directe que l’ainsité du monde et du corps se 

manifeste. Que peut-on déduire de cette situation ? 

 

On en déduit que, dans un esprit ordinaire (qui n’analyse pas), l’appréhension du monde et 

du corps est perçue comme issue d’une cause (l’appui sa s rique) extérieure dite 

commune, alors que, dans l’esprit d’un pratiquant de la voie du Mah y na, l’appréhension 

du monde et du corps est perçue comme sans existence réelle (l’appui nirv ique). 

L’appréhension devient ainsi une occasion (un appui), qui permet de reconnaître le 

processus d’appréhension, une occasion d’entrer en contact avec la nature de cette 

appréhension, des apparences, des concepts. Dans cette perspective, l’expérience du monde 

réceptacle est non commune, puisqu’elle est propre à chaque individu.  

 

Il est peut-être étonnant que l’auteur du DhDhV reprenne cette conception du monde 

puisqu’elle est considérée aux stances 4 et 5 comme une simple fabrication, un mode erroné 

de cognition568. En effet, cela est étonnant, mais là se trouve une clé de compréhension de 

la pensée bouddhique. La réfutation de l’existence d’une chose vise à montrer son caractère 

illusoire, et donc relatif, non à rejeter, éliminer ou bannir la chose.  

 

Par exemple, on constate que, dans le contexte de l’étude des modes valides de cognition 

mentionnés au précédent chapitre, cette conception du monde classique est considérée 

comme valide du point de vue conventionnel (sans analyse). La réutilisation ici de la 

                                                 
568Cette conception du monde est aussi reprise dans les tantra : ma ala (monde) et déité (êtres vivants). 
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conception du monde classique indique que sur le chemin de l’Éveil, il n’est question ni de 

rejeter les apparences ni d’ignorer les perceptions, aussi conventionnelles soient-elles. 

Ignorer les apparences équivaut, dans ce contexte, à cultiver l’ignorance et non à 

développer la connaissance. C’est pourquoi on dit à la stance 29 qu’au moment où le jeu de 

l’appréhension est vu pour ce qu’il est (l’ainsité), il y a un changement profond. 

L’appréhension d’un monde-réceptacle se change alors en ainsité. 

 

Cet énoncé fait écho à la stance 18, qui présente le principe de dépendance mutuelle entre 

le sujet et l’objet. On comprend alors qu’au moment de ce changement, la non-dualité (du 

sujet qui appréhende le monde et du monde qui est appréhendé) est reconnue en ainsité, 

sans distinction. Ce qui implique que l’expérience de l’appréhension ne s’appuie plus sur 

un objet considéré comme extérieur ni sur un sujet qui appréhende. C’est l’ainsité de 

l’appréhension qui apparaît. La deuxième ligne de cette stance suit la même logique.  

 

L’appui commun que représentent les situations relationnelles entre êtres vivants 

Le deuxième type de changement que souligne la stance 29 opère au  niveau de ce qui 

semble être une appréhension commune aux êtres vivants. On notera que ce deuxième 

élément se distingue un peu de la stance 13, puisqu’on n’y fait pas allusion aux relations 

interpersonnelles, mais à la sphère du Dharma des s tra. Comment expliquer cette situation 

dans la logique du texte ?  

 

La quatrième ligne de la stance 6 contient déjà un indice en décrivant la nature des 

phénomènes en ainsité sans distinction entre objet désigné (ex. l’objet désigné par un 

enseignement) et désignation (ex. les termes utilisés dans un enseignement). On comprend 

ainsi que lorsque la dualité que représentent l’objet désigné (ex. ce qui est désigné par 

l’expression « nature des phénomènes ») et cette désignation n’apparaissent plus qu’en 

ainsité, cela équivaut à un changement profond. On dit alors que c’est la sphère du Dharma 

des s tra (le dharmadh tu de l’ensemble des s tra) qui est reconnue en ainsité. 

 

L’examen des stances précédentes propose aussi de considérer ce deuxième élément en 

référence aux agrégats. Dans l’Abhidharmako a, les groupes de mots, les groupes de 
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phrases et les groupes de lettres sont classés comme des formations mentales, ce qui est un 

point de départ. Toutefois en se préoccupant principalement du problème que cause 

l’apparence de la dualité sujet-objet, le DhDhV invite ici à considérer ce changement sous 

l’angle du processus de cognition. En cela, le processus de locution d’un être ordinaire est 

plus qu’un groupe de mots ou de phrases, il implique à la fois les sensations, perceptions, 

formations mentales qui dépendent de la conscience mentale. D’ailleurs dans le contexte 

des douze liens d’interdépendance, le quatrième lien se nomme : « nom et forme » (voir 

pt. 315). Le terme « nom » fait référence à tout le processus de locution interne et externe. 

Ces deuxième, troisième et quatrième agrégats sont intimement impliqués dans la qualité de 

la relation qui s’établit entre sujet (consciences) et objet (le corps et le monde).  

 

Selon le IIIe Karmapa qui s’inspire du Mah y nas tr la k ra, ce changement a lieu au 

niveau de la conscience mentale incluant les concepts (dans Brunnhölzl 2012 : 253). Cela 

se comprend ici du fait que les sensations, perceptions et formations mentales dépendent de 

la conscience mentale et c’est cet ensemble de mouvements mentaux qui permet les 

relations interpersonnelles (stance 13), c’est-à-dire la communication. Plus précisément, 

dans le contexte de la pratique, ce qui est commun aux pratiquants et pratiquantes de cette 

voie est la parole du Bouddha, son enseignement. C’est à travers ce cadre de référence qu’il 

peut y avoir communication (transmission, étude, réflexion et méditation). La stance 22 

donne déjà cet indice :  

 

[...] Tous les […les agrégats] et l’ensemble des s tra [qui représentent et qui sont] 
basés sur la parole [du Buddha] forment l’appui [de la voie]569. (22) 

 

Sur cette voie, l’expérience des phénomènes (les agrégats) doit d’abord être considérée 

sous l’angle des enseignements. On insiste en particulier sur le fait que l’analyse 

approfondie que proposent ces enseignements mène au constat de vacuité. Au moment de 

l’Éveil, qu’advient-il de la compréhension conceptuelle de ces enseignements ? Suivant le 

développement de la prajñ , il y a un mouvement de retour (sk. par v tti) vers l’aspect 

                                                 
569Tib. gnas ni chos rnam thams chad dang / gsung rab mdo sde thams chad do /. La reconstitution sanskrite 

se lit comme suit : sa sth  tu sarvadharma  ca sarvas travac si ca //. L’idée de support ou d’appui ici 
peut être comprise au sens de « cadre de référence ». 
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immédiat de la connaissance (stance 1), c’est-à-dire que la compréhension intellectuelle qui 

se construit suivant les sensations, perceptions et formations mentales conduit à 

l’expérience directe de ces mots et de la réalité auxquelles ces mots font référence. Il y a 

expérience directe de la nature des sensations, des perceptions et des formations mentales. 

Cela ne veut pourtant pas dire que l’utilisation du langage ne peut plus avoir lieu chez un 

Éveillé. Toutefois, l’utilisation qu’en fait un être Éveillé est reconnue en sa nature. C’est 

pourquoi on dit ici que la sphère du Dharma des s tra est ainsité. La troisième ligne de 

cette stance 29 suit la même logique que les première et deuxième lignes. 

 

L’appui non commun que sont les consciences des êtres vivants 

Finalement, le troisième type de changement que souligne la stance 29 opère au niveau de 

ce qui est non commun pour les êtres vivants. Suivant la stance 14, il est question de la 

conscience-réceptacle et des autres consciences (cinquième agrégat)570. On utilise le pluriel, 

ou encore l’expression « collection de consciences », pour mettre en lumière le fait que 

l’« esprit » n’est pas une entité au sens d’unité, indépendante, permanente.  

 

Rappelons que, dans les douze liens d’interdépendance, il y a deux liens qui font référence 

aux consciences. Le troisième lien nommé « conscience » représente l’aspect latent et le 

quatrième lien nommé « nom et forme » représente l’aspect manifeste (voir pt. 315). Ceux-

ci sont conditionnés par les actions karmiques et par l’ignorance. On comprend ainsi que 

lorsqu’il y a changements d’appui, ce n’est plus l’ignorance qui domine, mais autre chose. 

Quelle est cette autre chose ? Une telle question soulève de nombreux débats.  

 

Les objections et débats 

Au fil des siècles, plusieurs questions se sont posées au sujet du rôle de la huitième 

conscience dans ce processus de transformation. Est-ce que cette conscience, aussi nommée 

conscience-réceptacle, est le support à la fois du sa s ra et du nirv a ? Est-elle la prajñ  

qui s’ignore ? L’examen des stances précédentes indique clairement que, selon le DhDhV, 

l’utilisation de la notion de conscience-réceptacle appartient au contexte de l’analyse des 

                                                 
570Selon le IIIe Karmapa, ce changement a lieu au niveau de la conscience-réceptacle et de la conscience 

affligée (dans Brunnhölzl 2012 : 253). 
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dharma. Cette notion est un outil (une désignation) au même titre, par exemple, que 

l’enseignement des douze liens d’interdépendance. Elle permet de comprendre le processus 

de conceptualisation et d’enchaînement. Elle mène toutefois au constat de vacuité. Étant 

une accumulation, elle est composée ; étant composée, elle est impermanente571. La notion 

de conscience (ce qui est non commun ou propre à chaque individu) sous-entend aussi la 

dualité. Dans cette perspective, la conscience-réceptacle ne peut donc pas être la prajñ  qui 

s’ignore. Elle ne peut être la cause de l’Éveil ni du sa s ra ni de la sapience.  

 

Toutefois, la stance 9 n’indique-t-elle pas que le sa s ra et le nirv a ne sont ni uns ni 

séparés. Devant cette objection, disons que la conscience-réceptacle est un moyen de 

présenter l’engrenage du sa s ra en sa dualité. Cette conscience est définitivement liée au 

conditionnement, au processus de fabrication erronée et à celui d’accumulation 

« d’impuretés ». Il serait donc absurde de dire que la conscience-réceptacle puisse être la 

cause d’une transformation. La conscience-réceptacle, n’étant que l’accumulation 

d’impuretés, ne peut pas devenir pure (voir Brunnhölzl 2009 : 430, note 298).  

 

On ne peut cependant pas nier que, dans le contexte de l’écoute, de la réflexion et même de 

la méditation, la conscience-réceptacle sert aussi à éliminer la présomption de la dualité qui 

perpétue l’expérience sa s rique et ainsi qu'elle participe à la voie vers l’expérience 

nirv ique (l’ainsité). Mais qu’advient-il de cette conscience au moment de l’Éveil ? Est-

elle tout simplement désactivée, rendue non fonctionnelle ? Pourrait-on dire qu’elle se 

dissout ? Une discussion plus élaborée à ce sujet sera présentée au prochain chapitre. 

Disons simplement pour l’instant que l’auteur du DhDhV identifie d’abord quatre 

catégories d’individus qui accomplissent ces changements d’appui en ainsité, c’est-à-dire 

l’expérience du nirv a.  

 

Les individus qui ont accompli ces changements d’appui en ainsité (stance 30)  

La stance 30 est le troisième point de la stance m t k  27. 

                                                 
571Notons aussi que jusqu’à maintenant dans le DhDhV, il n’a été question ni de semences ni de l’épuisement 

de celles-ci. 
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La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir des individus :  
les deux premiers complets changements d’appui en ainsité  
sont propres aux buddha et bodhisattva, 
alors que le dernier [changement] est propre aussi aux r vaka  
et aux pratyekabuddha572. (30) 

 

La translittération du fragment sanskrit de la v tti de Vasubandhu se lit comme suit : 

  

pudgalaprave o dve dye tathat pariv tt  buddhabodhisattv n  / pa cim  
r vakapratyekabuddh n m api573.  

 

Ce qui se traduit en français de la façon suivante : 

 

L’entrée par les individus : les deux premiers retours en ainsité sont pour les buddha 
et les bodhisattva ; tandis que le dernier concerne les r vaka et les pratyekabuddha.  

 
Cette stance fait écho à la stance 3 qui associe la nature des phénomènes à trois types de 

nirv a : celui des r vaka (les auditeurs), celui des pratyekabuddha (les buddha 

solitaires), et celui des bodhisattva (ceux dont l’esprit est tourné vers l’Éveil) et des buddha 

(les êtres éveillés). Ces catégories d’individus ont déjà été abordées à l’examen de la stance 

3 (pt. 258).  

 

Ces deux stances (3 et 30) pourraient permettre d’affirmer que le DhDhV pose une 

distinction entre trois véhicules, c’est-à-dire une distinction entre différents potentiels 

d’Éveil (sk. gotra). Cette interprétation impliquerait que tous les êtres ne peuvent atteindre 

l’Éveil. La majorité des commentateurs tibétains contestent cette interprétation parce qu’ils 

jugent que la stance 28 exprime un autre point de vue sur cette question : « en essence, il 

n’y a pas de changement ». Cet énoncé correspond à l’affirmation d’un seul véhicule, c’est-

                                                 
572Tib. gang zag dag la ’jug pa ni / dang po gnyis ni sang gyas dang / byang chub sems dpa’ rnams kyi ni / de 

bzhin nyid yongs gyur pa ste / phyi ma nyan thos rnams dang ni / rang sang rgyas kyi yang yin no. La 
reconstitution sanskrite de Tsultrim Phuntsok se lit comme suit : […] prav tti  pudgale u tu / prathamau 
dvau tu buddhasya bodhisattvasya c tha vai // tathat y  par v tti  r vak n  paras tath  / api 
pratyekabuddhasya […].  

573En devan gar  :  k'b\unk|j]zF] å] cFB] tytFkl j[TtL a'¢af]lw;ŒŒjFgF++ klZRdF z|Fjsk|To]sa'¢FgFd\ clk. 
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à-dire à l’affirmation que tous les êtres ont le potentiel d’Éveil. Cela implique aussi que le 

DhDhV devrait être considéré comme un texte de sens ultime et non de sens provisoire.  

 

Cette affirmation fait écho à la version des Prajñ p ramit s tra en 8 000 lignes qui énonce 

que : « [...] le niveau des êtres ordinaires, le niveau des r vaka, le niveau des 

pratyekabuddha, le niveau des buddha sont tous appelés le niveau d’ainsité574 ». On 

comprend ainsi que, du point de vue ultime, il n’y a pas de distinction, il n’y a par 

conséquent qu’un seul véhicule, un seul potentiel, alors que, du point de vue relatif, il y a 

plusieurs niveaux de réalisation, plusieurs niveaux de purification.  

 

Dans le DhDhV, la mention de trois types de nirv a et l’affirmation d’un seul véhicule 

s’expliquent dans le contexte d’une double réalité (relatif et ultime) qui s’articule autour de 

deux modes de cognition (conceptuel et immédiat). Elles s’expliquent aussi dans le 

contexte de la notion de gotra qui compte deux aspects : il y a le gotra en épanouissement 

qui opère sur le chemin et il y a le gotra naturellement présent qui est sans distinction 

(l’ainsité). Autrement dit, les degrés de différence ne se trouvent pas dans l’essence 

fondamentale des êtres (le gotra naturellement présent), mais dans leur degré de 

développement spirituel, c’est-à-dire le degré de manifestation des qualités de l’Éveil (le 

gotra en épanouissement). La notion de k ya introduite à la stance suivante s’accorde avec 

cette même logique.  

La manifestation des k ya chez ces individus (stance 31) 

Le terme k ya (tib. sku) signifie « corps ». Selon la grammaire de P ini, il provient de la 

racine ci, qui signifie « arranger en ordre, collecter, prendre possession de, construire »575. 

                                                 
574Traduction inspirée de Conze (1958, p. 121) :   « […] the level of the common people, the level of the 

Disciples, the level of the Pratekabuddhas, the level of the Buddhas, - they are all called the "Level of 
Suchness" ». De manière générale, les êtres ordinaires sont associés au chemin de l’accumulation et de la 
jonction, les r vaka et pratyekhabuddha sont associés au chemin de la vision, les bodhisattva au chemin 
de la méditation et les buddha au chemin de l’apprentissage accompli. 

575Le dictionnaire MW cite la règle 3,3,41 de P ini selon laquelle, dans certains cas (pour exprimer les sens 
de résidence, bûcher funèbre, corps, accumulation, le phonème k est le substitut de c). Le parfait de ci, 
cinoti (rassembler, accumuler) est effectivement cik ya ou cic ya. Cit (penser) peut faire ciketa. Voir 
Renou (1984) : 47 no 52. C’est aussi ce que donne Mayrhofer (1956) comme étymologie la plus plausible. 
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Un k ya est une collection de choses au sens de corpus576. Plus spécifiquement, ce terme 

fait référence ici à l’ensemble des qualités du Buddha. Selon Makransky (1997), ce terme 

signifie aussi « base des qualités »577 ou encore « incarnation des qualités » au sens 

d’incarnation de la nature des phénomènes. Le terme k ya peut incorporer toutes ces 

significations à la fois.  

 

Harrison (dans Makransky, 1997) suggère que la notion de k ya provient de textes 

précédents l’avènement du Mah y na578. De même, selon Cornu (2006), la notion de k ya 

apparaît déjà dans le canon p li. Dans ce dernier contexte, on l’explique selon trois 

aspects :  

 le corps du Buddha Gautama formé d’éléments (terre, eau, feu, air) ;  
 son corps mental qui lui permet de se rendre dans les mondes divins ;  
 et son corps de doctrine qui correspond à ses enseignements.  

 
Les termes dharmak ya et r pak ya apparaissent ensuite dans les Prajñ p ramit s tra. 

Dans la version en 8 000 lignes, le terme dharmak ya est considéré comme l’équivalent de 

la perfection de la connaissance et de la dharmat . Makransky (1997) suggère de 

comprendre dharmak ya au sens de dharmat  - k ya. De son côté, le terme r pa signifie 

« forme, figure, manifestation ». Le terme r pak ya se traduirait ainsi par « corps de 

manifestation, corps d’apparition». Dans ce contexte, il n’est pas tant question d’une forme 

physique ou matériel que d’une forme qui apparaît.  

 

Plus tardif, le terme trik ya (triple corps) apparaît avec la littérature Yog c ra. On y 

reprend les notions de dharmak ya et de r pak ya, mais on propose deux aspects au 

r pak ya : le sa bhogak ya et le nirm ak ya, l’un étant associé à la parole et l’autre à 

l’activité. Selon Makransky (1997), ces aspects permettent d’expliquer le paradoxe qui se 

pose entre l’appréhension non duelle de ce qui est inconditionné et l’incarnation d’une 

activité conditionnée pour les êtres vivants. Toujours selon Makransky (1997), le MSA 

serait la source principale du DhDhV sur la notion des trois k ya. Notons que, dans les 
                                                 
576Dans le sens de sa caya, ou encore l’incarnation des qualités dans le sens d’incarnation de la nature des 

phénomènes. Il peut incorporer toutes ces significations à la fois.  
577Au sens d’ raya. Le mot base dans cette phrase marque encore une fois l’importance de la notion d’appui 

ou de support en pensée bouddhique. 
578Voir le livre de Makransky publié en 1997, à la page 31. 
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textes Yog c ra, la notion de k ya et celle de changements d’appui sont intimement liées. Il 

en est de même dans le DhDhV alors que la notion de k ya est introduite à la stance 31, 

cette stance correspondant au quatrième point de la stance m t k  27 : 

 
La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leurs traits 
distinctifs :  
les traits distinctifs des buddha et bodhisattva  
sont l’obtention distincte de domaines complètement purs et 
l’obtention distincte de la vision, des instructions et de la maîtrise, 
acquise par l’obtention du dharmak ya, du parfait sa bhogak ya et     
du nirm ak ya579. (31) 

 

 La translittération du fragment se lit comme suit :  

vi e aprave o buddhabodhisattv n  buddhak etrapari uddhivi e a  / 
dharmak yas bhogikanairm ikak yapratilambha  ca 
dar anade an vibhutvapratilambhavi e t 580  

 

Ce que l’on traduit en français de la façon suivante :  

L’entrée par les distinctions, pour les buddha et les bodhisattva, c’est la pureté 
spécifique aux champs de buddha, et il y a obtention du corps de dharma quand on a 
obtenu une vision spécifique (1), du corps de jouissance quand on a obtenu [une 
expérience] des instructions spécifiques (2), et du corps de fiction quand on a obtenu 
une capacité spécifique qui est celle de se manifester en tous lieux (3).  

 

Notons que cette stance sanskrite présente un composé complexe dont les éléments doivent 

être lus selon l’ordre où ils apparaissent (sk. yath sa khya). Les termes tibétain et sanskrit 

que l’on traduit par « distinction » ici sont khad par et vi e a. Ce sont des termes de la 

langue courante. Ces termes font référence au fait de poser une distinction. À la troisième 

ligne, ce mot se retrouve associé à la notion de champs purs. Dans le Mah y na, la notion 

de champs purs prend une importance particulière, elle sert souvent à expliquer l’activité 

d’un buddha ou d’un bodhisattva, à la fois libéré du sa s ra et présent aux êtres dans le 

sa s ra.  

                                                 
579Tib. khad par can la ’jug pa ni / sangs rgyas byang chub sems dpa’ rnams / zhing yongs dag pa’i khad par 

dang / chos sku longs spyod rdzogs pa dang / sprul sku thob pa dang ni dbang ’byor nyid / thob pa’i khyad 
par las yin no. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : […] prav tti  ca vi e a e // buddhasya 
bodhisattv n  k etra uddhervi e at  / dharmasa bhoganirm ak y n  pr ptitas tath  // 
lokav davibhutv n  pr pter asti vi e at  /. 

580En devan gar   :  ljz]Èk|j]zF] a'¢af]lw;ŒŒjFgF++ a'¢Ô]t|kl z'l¢ljz]ÈM wd{sFo;+F¤F]lusg}d{Fl0FssFok|ltnD¤z\ r bz{gb]zgFlje'Tj 
k|ltn¤ljz]Èft\  



L’examen des stances VIII 

389 

 

En considérant la stance précédente (30) qui indique que les deux premiers changements 

sont propres aux buddha et aux bodhisattva et que le dernier est propre aussi aux r vaka et 

au pratyekabuddha, l’expression « traits distinctifs » vient ici marquer l’avantage du 

chemin des uns par rapport aux autres. Selon le DhDhV, les résultats qu’obtiennent les 

buddha et les bodhisattva sont plus complet que celui des r vaka et pratyekabuddha. Pour 

expliquer cet avantage, la stance 31 indique que l’expérience directe de l’ainsité qui est 

attribuée aux buddha et aux bodhisattva permet d’accéder à des états d’esprit inaccessibles 

par d’autres chemins et que cela est rendu possible par l’obtention ou la manifestation de 

l’ensemble des trois corps (sk. k ya). 

 

Dans le contexte bouddhique, le premier corps, le dharmak ya fait référence littéralement 

au corps de qualité ou de réalité581. Il est présenté comme un « mode de cognition » opérant 

chez un buddha. Dans le DhDhV, suivant l’ordre de présentation, l’utilisation de ce terme 

sous-entend que l’expérience directe de la nature des phénomènes (les agrégats) est un 

changement au niveau de l’appréhension du monde et du corps. L’appréhension du monde 

ne s’appuie plus sur l’idée de l’existence d’un objet extérieur, ou sur une séparation entre ce 

qui est perçu et ce qui perçoit, elle n’a plus d’appui, si ce n’est que l’ainsité. C’est 

l’appréhension claire dénuée de dualité. À cette étape du développement, cette expérience 

est non commune, non partagée, impossible à saisir, et cela, malgré qu’elle soit la 

transformation d’un facteur présumé commun (pt. 377). Selon la tradition de la grande 

perfection (tib. rdzogs chen), cette expérience est liée au constat de vacuité dans son 

expression la plus radicale.  

 

Le deuxième terme associé au deuxième corps, sa bhogak ya582, se traduit littéralement 

par corps de jouissance. C’est la manifestation de la sphère du Dharma des S tra, la 

maîtrise des enseignements. Il correspond à la manifestation d’une juste compréhension et 

d’une pratique sur les dix Terres. Le sa bhogak ya est le résultat de la pratique des 

buddha, mais aussi des bodhisattva. Selon la stance 13, l’appui commun des êtres vivants 

                                                 
581Tib. chos sku. 
582Tib. longs spyod sku. 



L’examen des stances VIII 

390 

qui se transforme pour se manifester en une expérience de jouissance correspond à tout ce 

qui est du domaine des relations (aide, nuisance, etc.). Selon la tradition de la Grande 

Perfection (tib. rdzogs chen), ce changement est lié à la clarté de l’esprit, la capacité de 

comprendre, de formuler, d’expliquer.  

 

Le troisième terme, nirm ak ya, se traduit littéralement par corps de fiction (sk. nirm a) 

faisant ici référence à la capacité de se manifester, d’apparaître. C’est la maîtrise des 

bienfaits, de l’activité qui, dans le DhDhV correspond au changement qui s’opère au niveau 

de la collection des huit consciences. Le nirm ak ya est le résultat de la pratique des 

r vaka, pratyekabuddha, bodhisattva et celle des buddha. Il est associé à ce qui est du 

domaine du miracle. Suivant la langue sanskrite, cela fait référence à la capacité de se 

manifester en tous lieux, en toutes circonstances. Dans la tradition de la grande perfection 

(tib. rdzogs chen), ce changement est lié au fait que l’esprit est sans obstruction. Dans cette 

perspective, on l’associe aisément aussi à la manifestation de la compassion.  

 

À cette étape de l’examen des stances, il serait utile de situer le rôle de la notion de k ya 

dans la structure logique et sémantique du DhDhV.  

La notion de k ya dans la structure sémantique du DhDhV 

Pour tenter de situer la notion de k ya dans la structure sémantique du DhDhV, le tableau 

8.1 de la page suivante juxtapose les appuis présentés aux stances 12 à 14 en lien avec les 

changements d’appui présentés aux stances 29 à 31 et la notion de trois corps (sk. k ya). 

Cette juxtaposition permet d’abord de montrer que la structure sémantique du texte n’est 

pas arbitraire, mais qu’elle est finement tissée. Sur la voie, les trois appuis, que sont les 

expériences duelles du monde-corps, des situations relationnelles et des expériences 

individuelles (stances 12, 13 et 14), opèrent de moins en moins comme soutiens du 

sa s ra, et suscitent de plus en plus une activité bienfaisante autant pour soi-même que 

pour autrui (stances 29, 30 et 31). 
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Tableau 8.1 
Correspondance entre les appuis du sa s ra et du nirv a 

 

Ce tableau amène aussi à mieux cerner les distinctions entre les résultats qu’obtiennent les 

individus du nirv a. Pour un buddha, les changements sont complets, ils incluent une 

transformation de la conscience-réceptacle (en latence), de la conscience affligée et des 

SA S RA 
(aspect conceptuel de la connaissance) 

NIRV A 
(aspect immédiat de la connaissance - expérience directe) 

Apparences 
Stance 12 

Appuis 
Stance 12 

Phénomènes 
Stances 12, 13 et 14 

Changements 
d’appui 
Stance 29 

Individus 
Stance 30 

Résultats 
Manifestations 

Stance 31 
 
Contenant : 
monde-
réceptacle 

 
Commun 
 

 
Commun 
 

 
Contenu : 
êtres vivants 

 
Non 
commun 

 
Expérience duelle du 
monde et du corps 
des êtres ordinaires   
   (agrégat de la   
   forme) : 
appréhension 
 
 
Expérience duelle 
objet désigné et 
désignation des êtres 
ordinaires  
   (agrégats de  
    sensations,  
    perceptions et  
    formation  
   mentales) : 
- naissance  
- convention  
- soutien/insulte 
- aide/nuisance 
- qualités/fautes 
 
 
Expérience duelle 
individuelle des êtres 
ordinaires  
   (agrégats des  
    consciences) 
- consciences  
- bonheur/ 
    souffrance 
- karma 
- transition mort/ 
    naissance 
- asservissement/ 
    libération 

 
Expérience de 
l’ainsité de 
l’appréhension 
 
 
 
 
 
Expérience de 
l’ainsité de la 
sphère du 
Dharma des 
S tra  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Expérience de 
l’ainsité de la 
conscience-
réceptacle et 
des sept autres 
consciences 
 

 
buddha 
(complets 
changement) 
bodhisattva 
(changement 
partiel) 
 
 
buddha 
(complets 
changements 
complet) 
bodhisattva 
(changement 
partiel) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
buddha 
(complets 
changements) 
bodhisattva 
(changement 
partiel) 
____________ 
r vaka 

(changement 
partiel) 
pratyeka-buddha 
(changement 
partiel) 

 
Dharmak ya 
 
Obtention des 
champs purs et de 
la vision 
 
 
 
Sa bhogak ya 
 
Obtention de la 
maîtrise des 
instructions 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Nirm ak ya 
 
Obtention de la 
maîtrise des 
bienfaits 
 
_____________ 
 
Selon Mipham,  il y 
a capacité ici de 
voir le nirm ak ya 
de l’intelligence 
sous tous ses 
aspects 
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consciences-manifestes, c’est-à-dire les consciences des sens et de la conscience mentale. 

Pour un bodhisattva, les changements ne sont pas complets, ils supposent une 

transformation partielle de la conscience-réceptacle, mais une transformation complète de 

la conscience affligée et des consciences manifestes (sa bhogak ya et nirm ak ya). 

Selon Mipham, pour un r vaka et un pratyekabuddha, le changement se fait au niveau de 

la conscience affligée qui leur permet de voir le nirm ak ya de l’intelligence 

fondamentale.  

 

Le DhDhV indique ici que l’activité bienfaisante d’un buddha est supérieure à l’activité des 

bodhisattva et des r vaka, pratyekabuddha, parce qu’un buddha est la manifestation de 

l’ensemble des trois k ya. Dans cette dynamique, le dharmak ya, sa bhogak ya et 

nirm ak ya tout comme l’appréhension du monde, la sphère du Dharma des S tra (les 

situations relationnelles) et les consciences ne sont pas trois composantes distinctes, mais 

trois aspects d’un individu que l’on associe au corps, à la parole et à l’esprit. Toutefois, le 

troisième aspect est dominant. Il y a donc un lien à faire entre le monde-réceptacle et la 

conscience-réceptacle. L’utilisation du terme réceptacle ici n’est pas anodine. Le prochain 

chapitre se penchera sur cet aspect de la transformation, mais disons pour l’instant qu’il y a 

deux éléments de ce tableau qui peuvent surprendre, et en cela, ils donnent des pistes 

d’interprétation. Le tableau 8.2 qui suit aide à considérer cette situation plus clairement.  

 

Tableau 8.2 
Les trois appuis et les trois corps (sk. k ya) 

________________________________________________________________________________ 

Les facteurs                                        Les appuis                                                           Les corps 
________________________________________________________________________________ 
 
Monde-réceptacle (appui)                 1. commun : agrégat de la forme (corps)      
                                                                                                                                      Dharmak ya 
 
 
                                                          2. commun : agrégats des sensations,  perception et formations 
                                                                              mentales (parole)                             Sa bhogak ya 
            
Êtres vivants  
 (ce qui s’appuie)     
                                                         3. non commun : agrégats des consciences (esprit)   
                                                                                                                                       Nirm ak ya 
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D’une part, il y a le changement de ce qui est dit commun (partagé), le monde. Lorsque 

celui-ci est reconnu en ainsité, il se manifeste en Dharmak ya. En cela, lors de l’Éveil, 

l’appui commun du monde-réceptacle devient non commun au sens de particulier aux 

buddha. Comment expliquer cette situation ? D’autre part, il y a le changement de ce qui 

est dit non commun, les consciences (les expériences individuelles). Lorsque celles-ci sont 

reconnues en ainsité, elles se manifestent en ce qu’il y a de plus visible à autrui (le corps de 

manifestation). En cela, lors de l’Éveil, l’appui non commun (les consciences) se manifeste 

comme « commun ». Ce qui peut sembler étonnant. 

 

Cette manière de présenter les trois k ya est particulière, puisque, dans plusieurs textes, on 

présente le Dharmak ya en lien avec l’esprit et non en lien avec le corps. Ici, le corps a déjà 

été établi à la stance 12 en tant qu’appréhension. L’appréhension du monde est donc 

associée à l’esprit, plus particulièrement, dans ce cas, à la vision pure de tous les 

phénomènes. De même, dans plusieurs textes, le Nirm ak ya est associé au corps. Ici, les 

consciences des sens et la conscience mentale sont associées à l’aspect manifeste des 

consciences, c’est-à-dire à ce qui permet aux choses de se manifester à l’esprit. Dans cette 

perspective, l’esprit peut aisément être associé au domaine des manifestations (sk. 

nairm ika).  

 

Cela dit, dans ces deux tableaux, on voit aussi comment le développement de la prajñ  part 

de la connaissance conceptuelle (les appuis du sa s ra) et va vers l’expérience directe liée 

à la perfection de la prajñ  (la manifestation du nirv a). La présentation très pragmatique 

du DhDhV est peut-être ce qui permettra à plusieurs commentateurs tibétains plus tardifs 

d’utiliser ce texte pour faire le lien entre l’étude des s tra qui opère davantage au niveau 

conceptuel et la pratique des tantra qui vise principalement l’expérience directe.  

 

Les commentateurs qui privilégient un tel lien s’appuient probablement sur la stance 31 qui 

associe le dharmak ya aux champs purs de buddha. On sait que les pratiques des tantra 

insistent sur le fait que le corps et le monde sont l’expression de l’esprit d’Éveil et que cette 
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expression correspond aux champs purs des buddha. Avec cette présentation du DhDhV, 

ces pratiques trouvent une référence scripturaire.  

 

Dans ce contexte, les k ya ne sont pas simplement le résultat d’un cheminement, puisque, 

selon la stance 28 et selon la traduction littérale du sanskrit, le changement est un retour à 

ce qu’il y a de plus fondamental, l’expérience directe. En d’autres mots, on pourrait dire 

que la transformation est un retour au gotra naturellement présent. Dans cette perspective, 

la notion de gotra naturellement présent permet de mettre en lumière le fait que, selon une 

interprétation possible du DhDhV, les k ya sont l’expression naturelle de l’esprit d’Éveil. 

Ce qui pose encore la question du rapport entre la conscience-réceptacle et le gotra583. 

 

Cela dit, peu importe que l’on explique que les qualités du Buddha soient présentes depuis 

le début (vue Shentong) ou qu’elles soient le résultat d’un développement (vue Rangtong), 

du point de vue du DhDhV, la manifestation des trois corps (k ya) n’est pas la conclusion 

du chemin. L’Éveil n’est pas simplement un calme mental, mais il est aussi une activité 

bienfaisante. On dit que cette activité est issue de la perfection de la connaissance par 

excellence, qu’elle est l’expression de qualités, qu’elle est la pratique ultime (stance 54). Et 

il ne fait nul doute que la notion d’ainsité reste incontournable dans cette dynamique. 

 

L’ainsité et la notion de trois k ya : un débat avec Davidson (1985)  

La recherche de Davidson (1985) rend compte de trois types d’ainsité. Pour comprendre 

cette idée, il faut retourner à la stance 29 qui mentionne trois fois le terme « ainsité » en lien 

avec les trois appuis : l’ainsité de l’appréhension du monde584, l’ainsité des 

enseignements585 et l’ainsité de l’activité586.  

 
                                                 
583Le IIIe Karamapa explique que le changement a lieu spécifiquement au niveau de la conscience-réceptacle, 

ce changement s’effectue au moyen du dharmak ya qui est, selon Brunnhölzl, le flux continue du pur 
dharmadh tu. Elle devient le dharmak ya lorsque les dimensions imaginaire et dépendante se purifient et 
que la nature parfaitement présente se manifeste (dans Brunnhölzl 2012 : 199-296). 

584Sk. bh janavijñ ptitathat . 
585Sk. sutr ntadharmadh tutathat . 
586Sk. sattvadh tuvijñ ptitathat . 
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Selon Davidson (1985), la première ainsité, celle de l’appréhension du monde concerne le 

non-soi des phénomènes (l’objet-saisi). La deuxième ainsité, celle de la sphère du Dharma 

des S tra, est, selon Davidson, une innovation du DhDhV. Et la dernière, l’ainsité des 

consciences, concerne le non-soi de l’individu 587(le sujet-saisissant). Cette proposition de 

Davidson pose un problème puisqu’il y a trois types d’ainsité et deux types de non-soi (les 

phénomènes et l’individu). C’est ce qui pousse cet auteur à déduire que la deuxième ainsité 

est une innovation du DhDhV.  

 

L’hypothèse de Davidson (1985) vient aussi du fait que sa recherche ne porte que sur une 

section du texte, et non sur son ensemble. Or l’examen de la stance 6 (l’objet désigné et la 

désignation) et celui de la stance 13 (une liste d’expériences relationnelles) montre que ces 

stances préparent le ou la lectrice à comprendre la logique de la stance 29 (voir tableau 8.2 : 

392). Et dans cette logique, ce qui est du domaine des relations en tant que facteur 

commun588 correspond nécessairement au non-soi des phénomènes. De plus, la stance 4, 

qui propose une définition des phénomènes, énonce spécifiquement que les désignations 

sont une caractéristique de ceux-ci. À mon avis, la reconnaissance de l’ainsité de tout ce qui 

est du domaine de la communication n’est pas une innovation du DhDhV, puisqu’on 

retrouve cette idée dans la plupart des textes du Mah y na.  

 

Dans la proposition de Davidson (1985), le terme qui est ambigu et qui porte peut-être à 

confusion est dharmadh tu (tib. chos kyi dbyings). Viévard le traduit par « élément 

fondamental » et le pose comme équivalent de nyat  en se basant sur des textes 

Madhyamaka. On le retrouve aussi comme l’équivalent de nyat  dans le MAV. Mais 

pour le situer dans le contexte de la stance 29, il faut le comprendre comme la vacuité ou 

l’ainsité des enseignements (les objets désignés et les désignations), comme l’essence des 

enseignements ou comme la nature des enseignements. Au moment de l’Éveil, c’est 

l’expérience directe des enseignements (l’aspect immédiat) qui domine et non le processus 

de locution interne ou externe (ce qui est subséquent). Avec ces précisions, l’expression 

s tr ntadharmadh tu prend son sens.  

                                                 
587Sk. an tman. 
588Les agrégats de sensation, perception, formation mentale. 
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De plus, à l’examen des stances 12, 13, 14, 29, 30 et 31, on se rend compte que le DhDhV 

n’est pas tant concerné par le débat philosophique sur les deux types de non-soi (l’absence 

d’existence des phénomènes et le non-soi de l’individu), que par le rapport entre 

l’apparence de trois appuis conceptuels et la manifestation des trois k ya. Que dit alors 

cette stance ? Elle dit que c’est en considérant l’absence d’existence des trois composantes 

de l’expérience (l’ainsité) qu’une passerelle s’ouvre vers l’expérience directe, vers la 

manifestation des trois k ya. Cette stance peut alors se lire comme un conseil pratique. 

 

C’est donc par défaut que la proposition de Davidson (1985) devient utile à cette recherche. 

Elle permet de souligner que le constat de vacuité n’est pas tant une position philosophique 

qu’un moyen essentiel à la pratique. C’est en ce sens que l’on parle ici de l’applicabilité du 

constat de vacuité. Et dans ce cas, l’idée de trois types d’ainsité est aussi problématique, 

puisque l’ainsité n’est ni un, ni deux, ni trois, ni plusieurs, ni rien du tout. Dans une 

perspective Madhyamaka, Viévard (2002) écrit que : « si la tath ta représente la nature non 

surimposée des choses, la nyat  est l’annulation des surimpositions » (p. 78). Ce sont là 

deux manières de regarder la même situation. 

 

Avec ce débat, on insiste encore sur le lien entre le DhDhV et le développement de la 

prajñ , par lequel les enseignements portant sur l’ainsité, sur la non-dualité, sur le constat 

de vacuité permettent le passage entre le conceptuel et l’immédiat. La stance suivante 

apporte d’ailleurs d’autres précisions à ce sujet.  

 

L’entraînement (stance 32) 

La stance 32 est le cinquième point de la stance m t k  27. Elle situe plus précisément les 

distinctions entre la manifestation d’un buddha, d’un bodhisattva, d’un r vaka et d’un 

pratyekabuddha. Elle pourrait aussi être interprétée comme un conseil à ceux et celles qui 

désirent s’engager sur ce chemin. 
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La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de la réalisation de 
leurs préalables.  
Il y a là spécificité  
1- de souhaits préliminaires, 
2- de l’attention dirigée vers les enseignements du Mah y na 
3- et d’une pratique intensive au cours des dix Terres589. (32) 

 

La translittération du fragment sanskrit se lit comme suit : 

prayojanaprave a  p rvapra idh navi e t /  
mah y nade an lambanavi e t /  
da abh mi u prayogavi e c ca590  

 

Ce que l’on traduit en français de la façon suivante :  

L’entrée par les motifs s’appuie sur un effort préalable spécifique, sur l’objet 
spécifique que sont les enseignements du Grand Véhicule, sur la pratique propre à 
chacune des dix Terres.  

 

Le terme sanskrit prayojana que l’on traduit ici par « motifs » signifie « le but à atteindre ». 

Certains le traduisent par « application »591. On le comprend ici au sens de moyens pour 

atteindre le but. La version tibétaine propose le terme dgos pa que l’on peut traduire par 

« nécessité, préliminaire ou préalable ». Cette version tibétaine ajoute un mot à cette 

première ligne du texte original sanskrit, le terme rtogs pa, que l’on traduit par 

« réalisation ».  

 

Selon Mipham, cette stance joue le rôle d’une instruction ou d’un conseil aux aspirants à 

l’Éveil. Ce conseil, qui valorise le chemin des bodhisattva et des buddha, indiquerait ainsi 

qu’il y a trois entraînements spécifiques à accomplir pour accéder aux changements d’appui 

propres à un buddha. Les deux premiers entraînements se font tout au long du chemin d’un 

bodhisattva (voir Brunnhölzl 2012 : 256). 

 

                                                 
589Tib. dgos pa rtogs la ’jug pa ni / sngon gyi smon lam khyad par dang / thag pa chen po ston pa ni / dmigs 

pa’i khyad par sa bcu la / rab tu sbyor ba’i khad par ro. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] 
k ryajñ ne prav ttis tu p rvasya pra idh nake // mah y ne vinirdi lambane da abh mi u / prayoge ca 
vi e o’sti v tti  [...].  

590En devan gar  :   k|oF]hgk|j]zM k'j{k|l0FwFgljz]ÈFt\ dxFofgb]zgfnDagljz]ÈFt\ bz¤"ldÈ' k|oF]uljz]ÈFr\ r. 
591N g rjuna précise que dans le contexte des enseignements sur la vacuité (sk. nyat ), on doit distinguer 

entre le but (sk. artha) et l’application (sk. prayojana). Voir Lindtner 1992 : 249-250. 
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Le premier entraînement 

Le premier entraînement spécifique à la voie d’un buddha est décrit par le terme sanskrit 

p rvapra idh na que l’on traduit par un « effort préalable ». Ce terme est composé de 

p rva qui signifie « préalable » et de pra idh na qui signifie « attention, effort, conduite ». 

Viévard (2002) traduit pra idh na par « vœu ou résolution ».  

 

L’expression tibétaine correspondante, sngon gyi smon lam, est composée de smon qui 

signifie « souhait, vœu, aspiration, volonté » et de lam qui signifie « chemin, voie ». Le 

terme smon lam est souvent traduit par « souhait, aspiration » ou même par « prière ». En 

ce sens, on suppose que les traducteurs tibétains précisent que l’effort ou la conduite (sk. 

pra idh na) repose sur une volonté, un souhait, une aspiration (tib. smon). On en déduit 

aussi que les souhaits opèrent une influence sur le résultat. Les voies d’un r vaka, d’un 

pratyekabuddha, et celle d’un bodhisattva impliquent des aspirations, des vœux ou 

résolutions différentes. Plus précisément ici, il est question de l’intention qui a précédé le 

chemin de la vision, mais qui se poursuivent pour un bodhisattva au moins jusqu’à la 

huitième terre. 

 

En général, dans la tradition, on dit que l’aspiration à l’Éveil pour le bien de tous les êtres 

est le souhait qui caractérise les pratiquants et pratiquantes du Mah y na. Cela dit, au XIXe 

siècle, Mipham souligne que les souhaits font ici référence à des prières spécifiques. Il 

mentionne des prières d’aspiration plus formelles, comme les dix prières des bodhisattva. 

Même si ce type de prières n’est pas de l’époque de la composition du DhDhV, en contexte 

traditionnel contemporain, elles sont utilisées. On en a donc traduit un exemple-type qui a 

été inséré en annexe (pt. 577). Cela dit, le souhait d’atteindre l’Éveil se formule tout au 

long des chemins et des Terres. Le deuxième entraînement porte ensuite sur ce qui sert 

d’appui au chemin. 

 

Le deuxième entraînement 

Le deuxième entraînement spécifique à la voie d’un buddha est décrit par le terme sanskrit 

mah y nade an lambana. Dans ce composé, lambana est un terme important dans le 

DhDhV, et repris plus loin dans le texte. Il est construit sur la racine lamb au sens de 
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« pendre, être suspendu » précédée du préverbe  (indiquant souvent un mouvement de 

retour au sujet) et suivi du suffixe -ana (fournissant des mots neutres désignant l’état, 

l’acte, le moyen) ; lambana est donc un nom neutre signifiant « le fait de s’appuyer sur ; 

point d’appui ; support ; réceptacle ». L’action (bh va) exprimée par la racine (dh tu) porte 

sur un objet (karman) qui est aussi appelé lambana, c’est-à-dire le « support du fruit de 

l’action » (voir Filliozat 1988 : 66-67).  

 

Ce terme de linguistique traditionnelle est repris par la philosophie prenant entre autres le 

sens « d’objet, de support ». Par exemple, il y a les objets des sens : la forme, le son, le 

goût, l’odeur, la sensation tactile, les phénomènes mentaux qui sont les objets de 

consciences (leur support). Cela dit, dans la stance 32, il est davantage question 

d’attention : ce vers quoi on dirige l’attention. En ce sens, selon le DhDhV, le deuxième 

entraînement que l’on doit suivre pour entrer sur la voie de l’Éveil concerne l’étude, la 

réflexion et la méditation sur les enseignements du Mah y na. Dans cette perspective, cette 

ligne reprend une fois de plus les propos de la stance 22 : 

 

[...] Tous les phénomènes et l’ensemble des s tra  
basé sur la parole [du Buddha] forment l’appui [de cette voie]592. (22) 

 

Parmi les enseignements qui agissent comme cadre de référence (l’appui), il faut ici 

considérer plus précisément les raisonnements présentés au chapitre VI et VII. Ces 

raisonnements forment en quelque sorte la base philosophique des enseignements du 

Mah y na : plus précisément tout enseignement portant sur le constat de vacuité. Selon la 

présente recherche, il semble que ce cadre de référence est sous-jacent et essentiel pour 

passer de l’aspect conceptuel de la connaissance à l’expérience directe de l’ainsité. Avec 

cette stance, le DhDhV oriente définitivement son lecteur vers le chemin des bodhisattva et 

des buddha plutôt que vers la voie des r vaka ou des pratyekabuddha. Ce qui amène au 

troisième entraînement proposé. 

 

                                                 
592Tib. gnas ni chos rnam thams chad dang / gsung rab mdo sde thams chad do. La reconstitution sanskrite se 

lit comme suit  : sa sth  tu sarvadharma  ca sarvas travac si ca //. L’idée de support ou d’appui ici 
peut être comprise au sens de cadre de référence. 
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Le troisième entraînement 

Le troisième entraînement qu’il faut suivre est celui d’un travail assidu sur les dix Terres. 

Les Terres sont des étapes de développement spirituel. Viévard (2002) parle de stade 

d’avancement du bodhisattva vers l’Éveil. La notion de terre (sk. bh mi) est liée à la notion 

de génération de l’esprit d’Éveil (cittotp da). Dans le Da abh mikas tra, on mentionne la 

grande compassion (sk. mah karu ) dès la deuxième Terre. Selon Candrak rti (VIIe), sur 

chacune des dix Terres se développe une p ramit  : la générosité sur la première Terre, 

puis l’éthique, la patience, l’enthousiasme, l’absorption méditative, la prajñ , l’habileté, les 

souhaits, les pouvoirs jusqu’à la jñ na sur la dixième Terre nommée Nuées de Dharma593 

(voir annexe I : 539-40). 

 

Les trois éléments de cette stance 32 font peut-être écho à une stance du RGV qui énonce 

que ce qui élimine les taches est l’aspiration au dharma du Mah y na (les souhaits), la 

prajña (la connaissance par excellence), le sam dhi (l’exercice de l’absorption 

méditative594) et la compassion (les moyens habiles). Quoi qu’il en soit, les souhaits sont 

considérés essentiels à l’accumulation de conditions favorables au chemin. La prajñ  et le 

sam dhi, qui s’appuient sur les enseignements du Mah y na, et qui se développent par 

l’écoute, la réflexion et la méditation, le sont aussi. La compassion est déterminante pour le 

développement des moyens habiles (les moyens par lesquels on atteint un but : sk. up ya) 

sur les dix Terres.  

 

En ce sens, il est dit que la compassion est le fondement, la base, la racine de la génération 

de l’esprit d’Éveil, de l’Éveil, de toutes les qualités du Buddha (voir Vévard 2002 : 117-

192). On voit ici que la présentation de ces trois entraînements pose une légère différence 

en rapport à la présentation classique en termes de la, sam dhi et prajñ  (éthique, 

méditation et connaissance) des textes anciens. Elle n’y est pas si étrangère.  

 

En conclusion, ce chapitre montre la séquence logique du texte en se basant sur l’examen 

des mots et des liens, méthode inspirée par Vasubandhu. On y expose un lien étroit entre les 
                                                 
593Il y a une excellente description des Terres dans le livre de Williams (2009 : 200-208). 
594Filliozat (1991) explique que le sam dhi est qualifié de nta (tranquille), un état obtenu par la 

neutralisation de toute perception (sa jñ ) sauf celle de la vacuité. 



L’examen des stances VIII 

401 

trois appuis du sa s ra présentés au chapitre précédent et les changements d’appui qui 

mènent à la manifestation de trois k ya au moment de l’Éveil. On voit ainsi que la 

traduction du terme gnas gyur par « changements d’appui » répond à cette logique en 

suggérant qu’il y a un passage entre l’aspect conceptuel (nécessitant des appuis) et l’aspect 

immédiat de la connaissance par excellence (expérimentant l’absence d’appui).  

 

En cela, le développement de la prajñ  dans le DhDhV tel que présenté dans cette 

recherche fait écho à une section de la version en 8 000 lignes des Prajñ p ramit s tra qui 

s’intitule : « comment se tenir en vacuité, ou la perfection de la sapience » (Conze 1958 : 

16). Cette section est peut-être même une des principales inspirations du DhDhV sur cette 

question : « un bodhisattva [ou une bodhisattv ] prend appui sur la connaissance par 

excellence, il [ou elle] ne prend appui ni sur la forme, ni sur les sensations, ni sur les 

perceptions, ni sur les formations, ni sur le[s] conscience[s]595 » (dans Conze 1958 : 16). 

Plus spécifiquement, le processus de développement de la prajñ  que propose le DhDhV 

consiste à s’appuyer sur l’ainsité des cinq agrégats (sk. skandha) et non sur leur apparence 

duelle596.  

 

Devant cette logique, il est aussi possible, comme le fait remarquer Zonupal (tib. gzon nu 

dpal : 1392-1482), d’interpréter le terme raya (appui) du composé rayapar v tti 

(changements d’appui) selon les stances 33 à 47 du chapitre suivant, c’est-à-dire comme 

faisant référence à l’ainsité et/ou à l’intelligence fondamentale non conceptuelle597. C’est ce 

que Zonupal (gzon nu dpal : 1392-1481)598 nomme, à la suite de la stance 28 du présent 

chapitre, la « sphère immaculée ». Suivant le RGV, il associe ainsi la notion d’appui au 

                                                 
595Adaptation originale de la traduction de Conze (1958) à la page 16. J’inclus un segment plus long que celui 

traduit dans le texte : « Through standing on emptiness should he stands in perfect wisdom. Armed with 
the great armour, the bodhisattva should so develop that he does not take his stand on any of these : not on 
form, feeling, perception, impulses, consciousness [...] ».  

596En cela, l’appui commun du monde-réceptacle (agrégat de la forme) et les appuis communs et non 
communs des êtres vivants (cinq agrégats) ne sont que des apparences. 

597Voir l’article de Mathes publié en 2005. 
598Voir article de Mathes publié en 2005. 
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potentiel d’Éveil (gotra), c’est-à-dire à la nature de buddha599, et non à la conscience-

réceptacle comme le suggère le Sa dhinirmocanas tra. Le chapitre suivant poursuit donc 

dans cette même logique en reprenant une fois de plus la notion d’appui.  

                                                 
599Dans cette structure, la nature des phénomènes est l’appui qui permet l’Éveil, c’est aussi l’intelligence 

fondamentale non conceptuelle. Pour plus d’informations sur le commentaire de Zonupal, voir Mathes 
2000, 2005 et 2008. 
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9. L’EXAMEN DES STANCES 33 A 47 ET LA NOTION 

D’INTELLIGENCE FONDAMENTALE NON CONCEPTUELLE 

La question maintenant est de savoir ce qui rend l’Éveil ou le nirv a possible. En d’autres 

mots, quelle en est la cause ? Et comment comprendre ce développement lorsqu’on a déjà 

établi que le principe de causalité (la relation de dépendance) équivaut au constat de 

vacuité ? Le précédent chapitre donne déjà des pistes de compréhension600 à ce sujet ; mais 

la stance 33, une stance m t k  en six points (stances 34 à 47), présente ici une réponse 

plus précise en introduisant « l’appui » de cette transformation (l’Éveil), c’est-à-dire 

l’« intelligence fondamentale non conceptuelle » (sk. nirvikalpajñ na ; rnam par mi rtog pa 

ye shes). Cela dit, avant d’examiner les stances 33 à 47 qui forment le présent chapitre, il 

semble important d’introduire cette notion. La réflexion sur les difficultés de traduction est 

l’outil privilégié pour le faire.  

 

9.1 L’expression « intelligence fondamentale non conceptuelle » (sk. 
nirvikalpajñ na ; tib. rnam par mi rtog pa ye shes)  

L’expression sanskrite que l’on traduit par « intelligence fondamentale non conceptuelle » 

est nirvikalpajñ na (tib. rnam par mi rtog pa ye shes). Dans ce composé, la traduction du 

terme jñ na (intelligence fondamentale) est particulièrement délicate. Cornu (2006) utilise 

« sagesse » ou « connaissance primordiale » ; Arguillère (2004), « connaissance 

principielle » ; Rahula (1971) « connaissance  » ; Bugault (1982 et 2002) ; et Viévard 

(2002), à sa suite, suggère de la traduire  par « savoir ». Bugault (2002) utilisera parfois 

« savoir absolu » ou « gnose ». Brunnhölzl (2012), comme beaucoup d’anglophones, utilise 

wisdom. D’autres préféreront « connaissance immédiate », « intuition » ou « expérience 

première ».  

 

Pour tenter d’établir une traduction rendant avec précision les propos du DhDhV tels 

qu’établis par l’examen des stances, on a d’abord consulté plusieurs dictionnaires dont celui 

de l’Académie française (8e édition), le Littré et le Petit Robert.   

                                                 
600Les stances 33 à 47 apportent des précisions sur le sixième point de la stance m t k  27. 
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 Le terme « sagesse » y est en somme défini comme une bonne connaissance des 
choses, une connaissance spéculative du monde, une connaissance qui cherche à 
en expliquer l’ordre. Dans le domaine religieux, la sagesse est la connaissance 
s’inspirant des choses divines et humaines.  

 Le terme « connaissance » est l’exercice de la faculté par laquelle on distingue 
les objets. C’est la notion que l’on a de quelque chose, on l’associe à la science, 
à l’information. C’est aussi la manière de connaître ou l’ensemble des choses 
connues, le savoir. 

 Le terme « sapience » est souvent utilisé comme synonyme de sagesse. C’est un 
terme vieilli qui, à une époque, était beaucoup utilisé dans la tradition 
chrétienne.  

 Le terme « savoir » est défini comme un ensemble de connaissances organisées 
qui ont été acquises par l’étude ou, en philosophie, comme l’état de l’esprit qui 
sait.   

 Le terme « intelligence » est défini comme l’exercice de la faculté de 
comprendre, de ne pas se méprendre sur le sens des mots, sur la nature des 
choses et la signification des faits. Elle se dit être l’activité volontaire et 
réfléchie s’exerçant d’une façon normale en vue de la connaissance et 
s’opposant à l’instinct ou encore, l’accord, l’union de sentiments. 

 

Devant ces définitions et dans un choix de traductions, il y a des restrictions 

incontournables. Par exemple, dans la présente recherche, le terme « connaissance » est 

déjà utilisé pour traduire le terme prajñ  : connaissance par excellence. On a donc 

considéré l’expression « expérience première », mais le terme « expérience » est déjà utilisé 

dans l’expression « expérience directe » (sk. s k t-kara yam ; tib. mngon sum).   

 

Il y a aussi des considérations sémantiques. Par exemple, comme l’indique la synthèse des 

définitions, le sens du terme sagesse est davantage lié à l’aspect conceptuel de la 

connaissance, à la spéculation ou aux choses divines. C’est pourquoi plusieurs spécialistes 

contestent cette traduction et cela, malgré qu’elle soit passée dans le langage courant dans 

les cercles de pratiquants en Occident601.  

 

Le terme « sapience »  a l’avantage d’être moins utilisé, donc plus « maniable ». Le 

désavantage est que sa définition est somme toute la même que celle de la sagesse et que la 

relation sémantique entre sapience et expérience directe n’est pas du tout évidente. Bugault 

                                                 
601Les traducteurs anglophones font face à un problème semblable devant l’utilisation du terme wisdom qui 

est défini comme l’accumulation de connaissances. 
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(1982), qui utilise « sapience » pour traduire prajñ , suggère le terme « savoir » pour 

jñ na. Cette suggestion a le mérite, en contexte philosophique, de faire référence à un état 

et non à une activité mentale. Bugault (1982) décrit jñ na comme « un état de pure lucidité 

sans concept (nirvikalpajñ na), parfaitement homogène à l’absolu (tathat ) [...] » (p. 189). 

Il utilise parfois l’expression « connaissance par inconnaissance » au sens d’un savoir sans 

concept, sans alternative, d’un savoir non signifiant (p. 253). Il examine aussi une troisième 

traduction, celle d’« intuition sans concept », d’« intuition libératrice » qui opère dans le 

vide, qui se glisse à travers les césures de la pensée. Il suggère alors « sapience intuitive » 

ou « intuition contemplative ». Ce travail de traduction de Bugault (1982) aide déjà à mieux 

cerner le sens de cette notion.  

 

Toutefois, mon choix s’est arrêté sur le terme « intelligence », une traduction toute simple 

prise au sens de « ne pas se méprendre sur la nature des choses ». Dans un contexte général, 

on comprend aussi ce terme au sens de la capacité d’appréhender, de comprendre, de 

percevoir correctement. Mais dans le contexte du DhDhV, c’est-à-dire dans le contexte de 

la distinction entre les choses (sk. dharma) et la nature des choses (sk. dharmat ), on 

comprend aussi l’intelligence au sens de ne pas se méprendre sur la nature des choses. 

Malheureusement, cette traduction, comme toutes les autres, n’arrive pas à communiquer 

l’une des subtilités de la langue source qu’est le sanskrit. 

 

En effet, la racine sanskrite jñ , qui signifie « connaître, comprendre », se trouve à la fois 

dans le terme sanskrit vijñ na qui, dans le présent contexte, fait référence aux consciences 

(collection de huit consciences) et prajñ  qui, dans le présent contexte, fait référence à la 

connaissance par excellence. Notons que le terme vijñ na est lié à l’ignorance (le sa s ra) 

et que l’utilisation du terme prajñ , dans le contexte du DhDhV, est liée à une complète 

absence d’ignorance, c’est-à-dire lorsque rendue à sa perfection (sk. p ramit ), il équivaut 

à l’Éveil (le nirv a).  

 

Dans le cas de vijñ na (les consciences), Lacombe (1968) indique que l’option 

déterminante dans le choix de traduction que proposent des spécialistes comme Lévi et 

Sénart, est de choisir le sens qu’il convient de donner au préfixe vi (p. 439). Lacombe cite 
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le Monier William qui indique que l’indéclinable vi dérive « d’un original dvi, signifiant 

“ en deux partie ”, et s’oppose à sam » (dans Lacombe 1968 : 439). Ce terme, écrit-il 

ensuite, marque ainsi la séparation, la division, la distinction, la distribution suivant un 

certain ordre d’éléments distincts, l’opposition, etc.  

 

Dans cet article, qui porte sur le rapport entre jñ na et vijñ na, Lacombe examine des 

passages de la Bhagavadg t  et autres textes indiens. Parmi les définitions qu’il mentionne, 

on ne retient rien qui puisse être utile à l’étude du DhDhV. À cet effet, Lacombe conclut 

qu’il y a encore plusieurs autres sens possibles et que « pour être complète, une recherche 

comme celle qui est ici simplement esquissée, devrait évidemment scruter les diverses 

acceptions que jñ na et vijñ na ont reçues dans les autres dar ana orthodoxes, dans le 

Bouddhisme […] » (p. 443).  

 

Soulignons que dans l’Abhidharmako a, vijñ na est défini comme « l’impression relative à 

chaque objet602 » (Vasubandhu 1971 : 30). Suivant le terme tibétain, cette impression 

implique qu’il y a appréhension (tib. shes pa) des aspects (tib. rnam par) que prend 

l’apparence d’un phénomène donné. Dans la Yukti a ik v tti, N g rjuna explique que 

vijñ na « renvoie à une connaissance dichotomisante, dualisante et créatrice » (dans 

Viévard 2002 : 100603). On voit donc un lien certain avec la proposition du Monier 

William, c’est-à-dire que cette connaissance opère en établissant des distinctions, des 

divisions (sk. vi). Suivant l’étude des modes de cognition valide, ces distinctions 

s’ajouteraient à l’acte premier, celui d’une expérience directe.  

 

Dans l’enchaînement de coproduction conditionnée, les consciences sont conditionnées 

entre autres par l’ignorance qui, elle, est liée à la manie d’ajouter, de fabriquer, de diviser 

entre sujet et un objet ou encore au fait de ne pas reconnaître l’expérience première. Dans 

cette perspective, l’ignorance n’est pas l’absence d’intelligence (sk. jñ na), elle n’est peut-

être même pas l’absence de connaissance (sk. prajñ 604), elle est un surplus.  

                                                 
602Sk. vijñ na  prativijñapti . 
603Voir la traduction de ce texte de N g rjuna faite par Schrerrer-Schaub publié en 1991. 
604Il y a une distinction entre une prajñ  mondaine et supramondaine. 
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Dans le cas du terme prajñ , que l’on traduit ici par connaissance (sk. jn ) par excellence 

(sk. pra), le pré-verbe pra s’ajoute indiquant, dans le présent contexte, que c’est une 

connaissance exacte, une connaissance que l’on décrit comme en accord avec la réalité. 

Cela dit, dans le contexte du DhDhV, il y a une distinction à faire entre une prajñ  

mondaine qui n’élimine pas nécessairement l’ignorance et une prajñ  supramondaine qui 

élimine définitivement l’ignorance.  

 

Ce qui est du domaine mondain concerne la réalité relative ; ce qui est du domaine 

supramondain concerne l’articulation entre le relatif et l’ultime (les dharma et la 

dharmat ). La prajñ  supra-mondaine lorsque menée à sa perfection désigne entre autres la 

capacité de percevoir le phénomène de coproduction conditionnée, l’absence de dualité, 

l’ainsité, c’est-à-dire le non-soi de l’individu et le non-soi des phénomènes, en d’autres 

mots, la vacuité (sk. nyat ) de toute chose. On dit que c’est une perception aiguë qui 

permet de faire l’expérience directe de l’ainsité (sk. tathat ).  

 

Alors, comment comprendre la notion d’intelligence (sk. jñ na) à partir de ces données ? 

D’une part, c’est une connaissance qui précède la division (sk. vi) entre sujet et objet. On la 

dit immédiate. D’autre part, c’est la capacité de percevoir l’ainsité de toute chose (sk. pra). 

On la dit fondamentale. 

 

L’utilisation de l’adjectif « fondamental »  

Les traducteurs tibétains ont choisi le terme ye shes pour traduire ce mot. Le préfixe ye est 

un ajout qui signifie « sans commencement, primordial, originel, principiel ou 

fondamental ». Dans cette perspective, le dictionnaire BGT définit ye shes comme un mode 

de cognition présent depuis des temps sans commencement, c’est-à-dire une appréhension 

qui est à la fois clarté et vacuité, nature du continuum d’esprit de tous les êtres. On dit aussi 

que c’est la connaissance qu’ont obtenue les êtres nobles605.  

 
                                                 
605Tib. 1) ye nas gnas pa’i shes pa ste sems can thams cad kyi rgyud la rang bzhin gyis gnas pa’i stong gsal 

gyi rig pa. 2) ’phags pa’i mkhyen pa. 
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En langue européenne, certains spécialistes utilisent l’adjectif « transcendantal » pour 

qualifier cette intelligence fondamentale parce que, du point de vue de la pensée 

bouddhique, ce mode de cognition transcende le « moi » dans ce qu’il a de fragmenté et 

d’étriqué, et en cela, il permet une expérience directe, immédiate. Mais le terme 

« transcendantal » pose certains problèmes.  

 

D’abord, l’adjectif « transcendant » signifie généralement « ce qui va au-delà d’une limite 

donnée ». Or dans le DhDhV, l’intelligence (sk. jñ na) est liée à la nature des phénomènes, 

elle fait référence à l’absence de distinction, elle est sans limites depuis des temps sans 

commencement ; elle ne peut donc pas dépasser quoi que ce soit et puisque tous les êtres 

sont dotés de cette capacité, elle ne connaît pas de division, elle ne se mesure pas en termes 

de moyenne.  

 

Ce qui transcende peut aussi être défini comme ce qui dépasse toute expérience possible, 

par exemple, on dit que Dieu est un être qui transcende le monde. Or selon le DhDhV, ce 

mode de cognition (sk. jñ na) n’est pas différent de ce monde, il est la nature même du 

monde et des êtres vivants qui l’habitent. Enfin, pour ne prendre qu’un autre exemple, selon 

le système philosophique de Kant, l’adjectif « transcendantal » signifie « ce qui n’est pas 

donné par l’expérience ». Or, dans le contexte du DhDhV, jñ na est justement associé au 

domaine de l’expérience (stance 1). On choisit donc ici d’éviter cette traduction.  

 

Dans d’autres contextes, des spécialistes comme Cornu (2006) utilisent le 

qualificatif « primordiale » ; Arguillère (2002-2004), « principielle » ; Bugault (1982), 

« absolu », et d’autres encore utilisent « pure », « authentique », « éveillée ». Mais c’est 

l’adjectif « fondamental » qui retient ici l’attention, d’une part, parce que le terme 

fondamental rappelle que cette intelligence (sk. jñ na) est métaphoriquement désignée par 

le terme « appui » ou fondement aux stances m t k  27 et 33. Cette traduction permet donc 

de signaler que la notion d’appui ou de fondement reste la préoccupation principale du 

DhDhV.  
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L’adjectif « fondamental » retient aussi l’attention parce que cette traduction met en 

lumière le fait que la notion d’intelligence dans la structure sémantique du DhDhV 

correspond à une autre manière de décrire la base de l’expérience des êtres vivants, c’est-à-

dire la nature des phénomènes ou l’expérience directe. Selon l’examen de la stance 28, cette 

expérience est décrite comme l’ainsité, l’absence de tache adventice, ce qui sous-entend le 

gotra naturellement présent (la nature de buddha). Il y a là l’idée d’une nature 

fondamentale. Le commentaire du troisième IIIe Karmapa, récemment publié par 

Brunnhölzl (2012), confirme ce lien plausible entre l’intelligence fondamentale et le gotra 

équivalant au tath tagatagharba. C’est pour toutes ces raisons que l’adjectif 

« fondamentale » apparaît pertinent dans le présent contexte.  

 

Certains maîtres de la tradition indo-tibétaine, comme Gyamtso, décrivent cette intelligence 

de diverses manières, ce qui permet d’apprécier l’horizon de sens de cette notion. 

 
Elle est luminosité de la non-dualité ; « conscience » qui émerge d’elle-même en non-
dualité ; luminosité dénuée de toute fabrication mentale ; pureté originelle ; elle est 
au-delà de la confusion et de la libération ; luminosité et vacuité indifférenciées; cœur 
ou essence du Tath gata (Ainsi-allé) ; elle émerge lors de la réalisation de l’objet 
qu’est la non-dualité ; espace et conscience (ou présence) indifférenciés, ce qui est au-
delà des concepts et de toute expression606. 

 
Dans ce contexte, la notion de lumière est souvent associée au processus de perception. En 

cela, le fait que les phénomènes puissent être perçus implique deux aspects de lumière : du 

point de vue de l’apparence, il y a une certaine luminosité permettant à cette dernière d’être 

perçue et, du point de vue de l’appréhension, il y a une lucidité permettant l’appréhension 

de cette apparence. De même, dans ce contexte, la notion de pureté est souvent associée à 

l’absence de concept, une qualité que le DhDhV attribue aussi à l’intelligence 

fondamentale. 

                                                 
606Tib. nyi su med pa’i od sal / nyi su med pa’i rang jung rig pa / spros pa thams chad dang bral ba’i od dsal / 

ye nas dag pa / ’ khrul grol las ’das pa / gsal stong dber med / de gshegs snying po /gnyi su med pa’i don 
rtogs pa’i ye shes / dbyings rig dbyer med / bsam brjod las ’das pa. 
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L’utilisation de l’adjectif « non conceptuel »  

Ce que l’on traduit par l’expression « non conceptuelle » est le terme nirvikalpa. Le préfixe 

nir est une négation. Viévard (2002), à la suite de May (1959), précise que nir n’indique 

pas simplement une négation comme le ferait le a privatif dans a-vikalpa, mais la 

disparition ou l’abolition de quelque chose comme dans nirv a.  

 

Le préfixe vi implique une distinction. Bugault (1982) choisit de traduire vi par « sans 

option, sans alternative » au sens où, en pensée bouddhique, toute discrimination 

conceptuelle se présente par paires d’oppositions.  

 

Le terme kalpa vient de la racine k p qui signifie « façonner, donner forme, fixer, arranger, 

construire ». En pensée bouddhique, le terme nirvikalpa vient à signifier « sans concepts, 

sans discriminations mentales, sans fabrication »607. Bugault (1982) le définit par « ce qui 

est sans dichotomie ni alternative, sans concept ».  

 

Le terme tibétain que l’on traduit par « non conceptuel » est rnam par (sk. vi) mi (sk. nir) 

rtog pa (sk. kalpa). C’est un décalque linguistique du terme sanskrit. Il signifie « sans 

distraction, sans aspect conceptuel, sans élaboration ». Dans le dictionnaire BGT, on définit 

rnam par mi rtogs pa ye shes comme « une intelligence fondamentale qui est la réalisation 

de la vacuité par expérience directe608 ».  

 

Cette expérience directe est parfois décrite comme une non-perception. Le 

Mah prajñ p ramit stra explique ainsi que : « les Dharma, matière, etc., ne sont pas 

non-perçus parce que la sagesse ne les atteint pas : ils sont originellement et éternellement 

non-perçus en soi » (dans Lamotte 1981 : 1112). Comment comprendre cette idée dans le 

contexte du DhDhV ? Si l’on considère que la perception implique ici la dualité et que 

l’expérience directe précède toute division (donc toute dualité), alors la reconnaissance 

                                                 
607À noter que le terme vikalpa est intimement lié au terme prapañca. En traduisant prapañca par discursivité, 

May (1959a) note que, selon le chapitre XVIII du M lamadhyamakak rik , « de la discursivité viennent [les 
concept/imagination] (sk. te [vikalp ] prapañc t). Pour plus d’information, voir aussi la note 384 de la 
page 103 dans Viévard (2002).  

608Tib. stong nyid mngon sum du rtogs pa’i ye shes. 
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immédiate de la nature des phénomènes peut être comprise comme la non-perception d’un 

sujet et d’un objet. En d’autres mots, l’intelligence fondamentale est toujours sans 

taches609. 

  

De même, l’examen de la stance 5 (pt. à partir de la page 275) fait comprendre que 

l’adjectif « non conceptuel » ne fait pas tant référence à l’absence ou à la présence de 

concept ici, mais au fait que l’intelligence reconnaît la nature des concepts, la nature de tout 

ce qui apparaît, elle reconnaît l’ainsité de toute chose610. Il y a donc une distinction à faire 

entre un concept porteur de sens et la nature de ce concept. Bugault (1982) fait ainsi 

remarquer que, dans le contexte des Prajñ p ramit s tra : « il n’y a pas de signification 

première, toutes les significations sont secondes. L’origine des significations est, elle-

même, insignifiante [...] » (p. 230). De même, dans le DhDhV, l’intelligence fondamentale 

ne prend pas appui sur la signification, elle est sans appui conceptuel. En cela, examinons 

comment le DhDhV introduit cette notion.  

 

9.2 L’intelligence fondamentale en tant qu’appui (stance 33, m t k ) 

La première stance de cette section, la stance 33, correspond au sixième point de la stance 

m t k  27 qui, elle, porte sur la compréhension des changements d’appui. Ce sixième point 

est désigné par le terme « appui ». Brunnhölzl (2012) précise que, dans ce contexte, l’appui 

ne doit pas être compris comme le fondement du changement (puisqu’à cette étape, l’appui 

est sans-appui) ni comme le résultat des changements (puisque l’expérience directe est déjà 

présente), mais qu’il doit être compris, selon le commentaire de Vasubandhu, comme la 

                                                 
609Il y a une parenté qui n’est pas anodine entre l’adjectif non conceptuel (sk. nirvikalpa) utilisé pour décrire 

cette intelligence et l’expression « complètement fabriqué » (sk. parikalpita) utilisée pour décrire la 
manière d’apparaître des phénomènes (voir pt. 269). Ces deux termes possèdent la même racine : k p. La 
négation (nir) du premier terme pose un contraste à l’ajout (pari) du deuxième. Le deuxième terme, 
parikalpita, est aussi utilisé comme terme technique pour désigner le processus de fabrication qu’implique 
tout processus de perception duelle. La parenté entre ces deux mots pousse plusieurs penseurs à 
comprendre ici la notion de non-conceptuel (sk. nirvikalpa) comme la disparition de toute fabrication ou 
imagination (voir aussi la notion de trois dimensions de l’expérience au chapitre 6 : 264).  

610Du point de vue sa s rique, il y a une association à faire entre l’aspect dépendant et les concepts en tant 
que support de l’expérience. 
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cause des changements. La question sous-jacente à l’utilisation de ce terme est donc de 

savoir ce qui permet les transformations profondes que provoque le chemin vers l’Éveil.  

 

Cette stance 33 est elle-même une stance m t k  en six points, qui indique que la notion 

d’appui (en tant que cause des changements) nécessite un développement. 

 
La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir de leur appui, c’est-à-
dire de ce qui leur sert de support. [Elle s’établit] par la compréhension de 
l’intelligence fondamentale non conceptuelle en six points : 
1. [la manière] d’orienter l’esprit,  
2. les attributs à abandonner, 
3. la pratique juste,  
4. les caractéristiques, 
5. les bienfaits  
6. et la connaissance approfondie611. (33) 

 

Le fragment sanskrit se lit comme suit :  

rayo [...] prave a  [...] a k ranirvikalpajñ naprave t a k raprave a  punar- 
lambanato nimittaparivarjanata  samyakprayogato lak a ato ’nu a sata  

parijñ nata  ca.  

Ce que l’on traduit de la façon suivante :  

L’entrée par le support [que constitue] la connaissance non conceptuelle, est de six 
sortes : elle se fait à partir de l’objet qui se présente de façon répétée, à partir de 
l’abandon des signes, à partir d’une pratique juste, à partir des caractéristiques, à 
partir des bénéfices, à partir de la pleine compréhension. 

 

Les termes gnas et raya que l’on traduit par « appui » ou « support » ont fait l’objet de 

nombreux développements dans les chapitres précédents. On ne retiendra ici que 

l’insistance avec laquelle le DhDhV revient sur cette notion. De même, on a déjà commenté 

le terme sanskrit nirvikalpajñ na et son équivalent tibétain ye shes, et abordé les problèmes 

                                                 
611Sixième point de la stance 27 : tib. gnas sam rten la ’jug pa ni /rnam par mi rtog ye shes la / ’jug pa rnam 

pa drug gis te / dmigs dang  mtshan ma spangs pa dang / yang dag pa yi sbyor ba dang / mtshan nyid dang 
ni phan yon dang / yongs su shes la ’jug pas so. Les fragments sanskrits en devan gar  se lisent comme 
suit : [...] cFz|of] [...] k|j]z [...] È8fsf lglj{sNk1Fgk|j]zft\ È8FsF k|j]zM k'g \ cfnDagtF] lgldQkl jh{gtM ;+oSk|oF]utF] 
nÔgtf] cg'z+;tM kl 1Fgtz\ r. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : […] sa sth su v raye // 
nirvikalpane jñ ne prav tti  c tha a vidh  / lambane nimittasya prah ne samprayojane //  lak a e 
c nu a s y  parijñ y  (parijñ na ) prav ttita  /. 
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de leur traduction. Il ne reste donc que les six termes correspondant aux six points de cette 

stance. Les stances qui suivent reprennent ces six points et l’examen de ces mots se fera 

dans cet ordre.  

 

Cela dit, si l’on considère l’ensemble de ces points, on peut déjà constater que le DhDhV ne 

cherche pas tant à décrire, expliquer ou débattre de la notion d’intelligence, qu’à exposer 

des moyens pour en faire l’expérience612. L’objet d’attention, l’abandon des attributs, etc. 

sont en quelque sorte des conseils pratiques. C’est sûrement une des raisons qui incitent la 

majorité des érudits de la tradition à considérer ce texte comme un manuel d’instructions. 

La première instruction concerne le cadre de référence que l’on doit adopter sur ce chemin.  

 

9.3 Le chemin qui mène à l’expérience de l’intelligence fondamentale (stance 34)  

En premier lieu, la compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] à partir 
de [la manière] d’orienter l’esprit. Elle doit être considérée en quatre temps : 
1. les enseignements du Mah y na, 
2. l’engagement envers ceux-ci, 
3. la certitude, 
4. et le parachèvement de l’accumulation613. (34) 

 
Le fragment sanskrit se lit comme suit  
 

caturbhir k rair lambanaprave a  mah y nade an  tatr dhimuktini caya 
sa bh raparip ribhi . 

 
Ce que l’on traduit comme suit : 

L’entrée par l’objet est de quatre sortes, par les enseignements du Mah y na, par le 
fait de s’y engager, par la certitude, et en complétant l’acquisition de l’équipement 
nécessaire. 

 

                                                 
612Brunnhölzl (2012) fait remarquer que le DhDhV et le Mah y nasa graha sont les principaux textes 

d’origine indienne bouddhique qui portent sur cette notion. 
613Premier élément de la stance m t k  33 : tib. de la dang po dmigs pa la / ’jug pa rnam pa bzhir shes bya / 

theg pa chen po ston pa dang /de la mos dang nges pa dang / tshogs ni yongs su rdzogs pas so. Le 
fragment sanskrit se lit comme suit : rtl'¤{ \ ccfsf } \ cfnDagk|j]zM dxFoFgb]zgF tt|Flwd'lStlgZro ;+¤F kl k"l l¤M Et 
la reconstitution sanskrite se lit comme suit : pratham  tatra vijñey lambav tti  caturvidh  // st tva  ca 
mah y ne ’dhimuktis tatra ni caya  / sambh re parip riti  ca […]. 
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Le terme sanskrit lambana que l’on a déjà abordé à l’examen de la stance 32 fait référence 

à l’objet d’attention ou de méditation, c’est-à-dire « ce sur quoi un individu pose son 

attention » ou comme le dirait Filliozat (1988) « le support du fruit de l’action ». C’est ce 

qui lui sert de support. Le terme tibétain correspondant, dmigs, signifie aussi « objet, 

support, objet de référence, objet d’appréhension, but, attention ». Dans leur traduction de 

cette stance, Davidson (1985) traduit ce terme par objective support, Makransky (1993) par 

support, Scott (2004) par focal requirement, et Brunnhölzl (2012) par focal objects.  

 

La traduction du tibétain que l’on suggère ici est « l’orientation de l’attention »614. Ce choix 

de traduction tient à mettre en lumière l’acte délibéré que suppose cette voie vers l’Éveil. 

En cela, c’est par un effort conscient et rigoureux d’étude, de réflexion et de méditation que 

le but de ce chemin peut s’accomplir. Le terme sanskrit punar, qui signifie « de façon 

répétée », va dans le même sens. Il indique que le travail consiste à diriger à répétition son 

attention vers l’objet. L’idée de répétition indique ici que, sans entraînement, il n’y a pas de 

chemin. Elle sous-entend aussi que l’esprit est instable et qu’il a tendance à être distrait. Il 

faut donc un effort assidu de vigilance. Mais vers quel objet doit-on diriger l’esprit ? 

 

La nécessité d’un cadre de référence : le constat de vacuité  

Selon la stance 34, le premier élément vers lequel un pratiquant ou une pratiquante doit 

diriger son attention est l’enseignement du Mah y na. Dans le fragment sanskrit, 

l’expression utilisée est mah y nade an  et dans la version tibétaine, theg pa chen po ston 

pa. En ce sens, l’intelligence fondamentale non conceptuelle n’est accessible que si 

l’individu oriente son attention vers l’Éveil. Et, dans ce contexte, l’orientation vers l’Éveil 

se fait à l’aide des enseignements du Mah y na. Cette proposition fait donc écho aux 

stances 22 (pt. 337) et 32 (pt. 396). 

 

Suivant la stance 22 : les enseignements du Mah y na forment le cadre de référence  

                                                 
614L’objet est ce vers quoi un pratiquant ou une pratiquante dirige son attention. 
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La stance 22 souligne que la pratique qui mène à l’expérience de la nature des phénomènes 

doit nécessairement se faire à partir de ce qui apparaît (les phénomènes), ce qui peut aussi 

prendre la forme, selon la stance 6, de tout ce qui est désigné par les mots. Cette même 

stance souligne ensuite que cette pratique consiste à reconsidérer la réalité que l’on attribue 

à des apparences au moyen des enseignements, ce qui comprend, selon la stance 6, la réalité 

que l’on attribue aux désignations. Dans cette perspective, il y a deux choses à considérer 

en rapport aux enseignements : ce qui est désigné par les enseignements et les mots utilisés 

dans les enseignements.  

 

Ce qui est désigné par les enseignements du Mah y na 

L’examen des stances 9 à 20 montre entre autres que l’étude des enseignements du 

Mah y na consiste à remettre en question toute une gamme de présupposés tels que 

l’existence et la dualité (sujet-objet), etc. Cette remise en question sert au développement 

de l’aspect conceptuel de la prajñ  ainsi qu’à l’accession à son aspect immédiat. On 

suppose donc, selon le DhDhV, que l’étude des Prajñ p ramit s tra est essentielle sur 

cette voie. C’est une des particularités de l’enseignement du Mah y na. 

 

Du point de vue des Prajñ p ramit s tra, on comprend ici que le constat de vacuité est un 

instrument privilégié, c’est-à-dire que le terme « vacuité », comme celui de « non-dualité », 

n’est pas utilisé pour décrire une chose en elle-même. Il sert plutôt à éliminer le présupposé 

d’existence réelle qui émerge généralement avec l’expérience duelle du monde et des êtres 

vivants. En ce sens, l’expression bien connue : « la forme est vide, le vide est forme », 

comme celle de la stance 9, « [les phénomènes et leur nature] ne sont ni uns ni différents », 

indique qu’il n’y a pas de vacuité (la nature) sans phénomènes (les agrégats) et pas de 

phénomènes sans vacuité (leur nature). Dans cette perspective, la notion de vacuité met en 

relief l’apparence en éliminant l’existence, elle met aussi en relief la non-existence en 

reconnaissant la manifestation des apparences.  

 

Dans le contexte de la pratique, le rôle du constat de vacuité (la non-dualité) est donc non 

seulement d’éliminer la saisie d’une existence inhérente (les apparences), elle sert aussi à 

pacifier toutes les élaborations (les désignations). On entend ici que la pacification de toute 
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élaboration mentale laisse place à ce qu’il y a de plus fondamental, le jñ na. Dans cette 

perspective, la mention des enseignements du Mah y na implique l’étude liée au constat de 

vacuité. Cette étude permet de reconnaître la non-existence (la nature) de l’apparente 

dualité (des phénomènes). Le but est l’expérience directe de la nature des apparences615. En 

cela, le constat de vacuité met aussi en lumière le fait que les mots et les concepts sont ont 

leur limite.  

 

Les désignations utilisées dans ces enseignements 

Dans le Prajñ p ramit stra, N g rjuna cite la Prajñ p ramit stotra616 pour décrire la 

perfection de la connaissance que l’on associe ici au jñ na : « Immaculée comme l’espace, 

exempte de discours et de désignation : celui qui te voit en vérité, celui-là voit le 

Tath gata » (dans Lamotte 1981 : 1061, note 2)617. Cela correspond au propos de la stance 

6 : « d’autre part, la nature des phénomènes a pour caractéristique l’ainsité sans distinction 

entre objet saisi et sujet saisissant ou [entre] ce qui est désigné et la désignation618 » (pt. 

279). Mais comment peut-on maintenir le constat de vacuité et poser la notion 

d’intelligence fondamentale619 ? Est-ce que la notion et l’expression « intelligence 

fondamentale » ne viennent pas justement établir l’existence de quelque chose ?  

 

Le constat de vacuité et l’intelligence fondamentale 

                                                 
615On comprend ainsi que, pour développer la prajñ , on doit partir d’un mode de cognition valide dit « sans 

analyse » (la connaissance mondaine), puis avec l’étude, procéder vers un mode de cognition valide 
suivant une première analyse pour enfin pénétrer le sens par une analyse approfondie (la connaissance 
supramondaine). Les étapes liées à ce processus correspondent à ce que la stance 23 nomme la certitude 
face à la distinction entre les phénomènes et leur nature, ce qui équivaut au chemin de la jonction. Puis, sur 
le chemin de la méditation, la stance 29 énonce que lorsqu’un certain niveau d’entraînement est accompli, 
ce qui est du domaine du dharma des s tra (l’enseignement) se change en ainsité. Alors, c’est l’ainsité des 
apparences (ce qui est désigné) et celle des mots utilisés dans les s tra (désignations) qui est reconnu. 

616Lamotte (1981) note que ce texte sert de préface à plusieurs commentaires indiens : voir Le traité de la 
grande vertu de sagesse, note 2 de la page 1060. Un manuscrit sanskrit de ce texte, découvert en 1907 au 
Népal, indique que l’auteur serait R hulabhadrasya. Dans une liste de siddha, ce nom est associé à Saraha, 
un des maîtres de N g rjuna.    

617Sk. k am iva nirlep  ni prapañc  nirak ar m, yas tv  pa yati bh vena sa pa yati tath gatam. 
618Tib. gzhen yang chos nyid mtsan nyid ni / gzung ba dang ni ’dzin pa dang / brjod par bya dang rjod par 

byed / khyad med de bzhin nyid yin no. 
619Sk. jñ na. 
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Selon le La k vat ras tra, il y a deux manières de décrire la nature des phénomènes : 

l’ainsité et l’intelligence fondamentale non conceptuelle. D’un point de vue relatif, on 

pourrait parler d’ainsité en tant qu’objet de perception (perçu), et parler d’intelligence en 

tant que mode de cognition (percevant), mais cette manière de présenter les choses est 

trompeuse parce qu’en ainsité, il n’y a pas de dualité perçu-percevant. En d’autres mots, 

l’ainsité est l’intelligence fondamentale non conceptuelle, et vice et versa. Le 

Prajñ p ramit stotra affirme en ce sens que : « la Prajñ p ramit  est pareille à la flamme 

d’un grand feu : insaisissable des quatre côtés, sans prise ni non-prise » (dans Lamotte 

1981 : 1065).  

 

Dans le contexte du DhDhV, la notion d’intelligence fondamentale n’a de sens que si elle 

est accompagnée d’une analyse approfondie, celle qui mène au constat de vacuité. Elle 

n’est ni le néant, c’est-à-dire l’affirmation du vide, ni le déni, c’est-à-dire le refus de 

reconnaître la réalité. La notion d’intelligence fondamentale se situe vertigineusement entre 

ces deux extrêmes. Il n’est pas tant question d’établir un fondement que de proposer une 

voie du milieu. Avec cette section, le DhDhV tente ainsi de décrire l’indescriptible : un 

appui qui est sans appui.  

 

Le Prajñ p ramit stotra620 offre une autre description de l’indescriptible : « tu ne viens de 

nulle part et tu ne vas nulle part ; en aucun endroit que ce soit, tu n’es perçue par les 

sages621 » (dans Lamotte, 1981, vol. II, p. 1063). Dans cette perspective, ce que l’on 

nomme « intelligence fondamentale » ne relève pas de l’aspect conceptuel de la 

connaissance. Sur ce chemin, un passage entre le conceptuel et le non-conceptuel est 

essentiel.  

 

En somme, la notion d’intelligence fondamentale dans le contexte du Mah y na pointe vers 

l’activité éveillée qui peut se manifester malgré l’absence de substantialité et de 

permanence. Du point de vue de l’expérience, on ne peut nier l’apparence ; du point de vue 

de la logique, on ne peut établir ni substantialité ni permanence. Comme l’écrit clairement 

                                                 
620Bugault (1982) traduit le titre de cette œuvre par Hymne à la sagesse parfaite. 
621Sk. n gacchasi kuta cit tva  / na ca kvacana gacchasi, sth ne v api ca sarve u vidvadbhir nopalabhyase. 
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Viévard (2002) à propos du passage de la connaissance issue de la réflexion (sk. prajñ  

cint may ) à la connaissance issue de la méditation (sk. prajñ  bh van may ) : « il ne 

s’agira plus de combler un manque, mais au contraire, d’empêcher un trop plein » (p. 103).  

  

La notion d’intelligence fondamentale non conceptuelle est tout de même décrite par la 

tradition en trois aspects : vacuité, clarté et non-obstruction. 

 La vacuité fait référence à l’expérience de non-substantialité. Elle est 
l’expérience vivante au-delà de toute notion d’existence ou de non-existence. 
Elle est la nature même des concepts, de l’appréhension, des distinctions.  

 La clarté fait référence à l’expérience que provoquent les apparences et à la 
capacité de percevoir, de comprendre, d’agir, de communiquer. De la 
perspective de la non-dualité, apparence et perception ne sont pas 
indépendantes.  

 L’absence d’obstruction fait référence au fait que tout peut se manifester à 
l’esprit à la façon d’un miroir. 

 

Ces trois aspects correspondent essentiellement à la présentation des trois k ya présentée à 

la stance 31 du précédent chapitre. Le dharmak ya est associé à la vacuité de 

l’appréhension (la vision du monde-réceptacle). Le sambhogak ya est associé à la clarté 

qui permet la communication, c’est-à-dire l’échange (le facteur commun aux êtres vivants, 

les relations interpersonnelles). Et le nirm ak ya est associé à ce qui est sans obstruction, 

alors qu’une multitude de manifestations peuvent émerger (le facteur non commun des êtres 

vivants, les consciences). En cela, on comprend que, sur la voie, l’orientation de l’attention 

vers les enseignements fait ici appel à l’aspect conceptuel de la connaissance, mais son but 

est l’expérience directe. Cela dit, la stance 32 reprend ce même thème sous un autre angle. 
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Suivant la stance 32, les enseignements du Mah y na sont très particuliers 

La stance 32, qui énonce elle aussi l’importance de l’enseignement du Mah y na, porte sur 

les distinctions de l’accomplissement du Buddha en rapport avec d’autres cheminements 

bouddhiques (les r vaka et les pratyekabuddha). Dans cette stance, l’activité éveillée d’un 

buddha suppose qu’avant l’Éveil, l’individu en question ait formulé des souhaits 

préliminaires correspondant à cet objectif ; que, durant cette période, son attention ait été 

dirigée vers les enseignements du Mah y na ; et qu’il ou elle ait pratiqué intensivement 

tout au long de son cheminement sur les dix Terres.  

 

Cependant, si cette intelligence est inhérente à tous les êtres, c’est-à-dire si ce mode de 

cognition est sous-jacent à toute cognition, pourquoi aurait-on besoin spécifiquement des 

enseignements du Mah y na pour y accéder ? Selon le DhDhV, le dévoilement de 

l’intelligence fondamentale non conceptuelle (l’Éveil) est un objectif spécifique au 

Mah y na. Cet objectif ne peut être atteint que si l’attention est dirigée dans cette direction. 

L’Éveil n’est pas le résultat d’un hasard. On suppose encore ici que le constat de vacuité 

dans son expression la plus radicale, c’est-à-dire selon l’enseignement du Mah y na, est 

une des clés de cette énigme. Mais comment des enseignements qui sont conceptuels (ce 

qui est désigné et leurs désignations) peuvent-ils mener à une expérience non 

conceptuelle (sans objet ni désignation) ?  

 

La dynamique du constat de vacuité 

Pour comprendre la dynamique du chemin proposé, examinons d’abord la notion 

d’ignorance (premier lien d’interdépendance). En général, on dit que l’ignorance est le fait 

de ne pas savoir, de ne pas comprendre correctement, de ne pas reconnaître la clarté 

inhérente ou encore le fait de ne pas faire la différence entre ce qui est une vertu et ce qui 

ne l’est pas. Plus spécifiquement, dans le DhDhV, l’ignorance est la confusion que 

provoque la dualité. On entend ici la séparation entre moi et autre, entre monde-réceptacle 

et êtres vivants, entre sujet et objet. Elle est dite « ignorance » parce que sa présence rend 

un individu incapable de différencier entre la fabrication et l’absence de fabrication, entre 

l’apparence et la nature de l’apparence ou encore entre le processus conceptuel et le mode 

de cognition non conceptuelle (voir Viévard 2002). 
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En pensée bouddhique, et plus fortement dans les enseignements du Mah y na, l’ignorance 

n’est pas tant l’absence de connaissance que l’adoption de vues erronées. En ce sens, 

l’ignorance voile la réalité telle qu’elle est ; elle voile l’ainsité. La stance 32 sous-entend 

donc que le mode de cognition qui maintient l’ignorance (l’aspect imaginaire de 

l’expérience) est conceptuel par nature puisqu’il est lié à la notion de sujet et d’objet. Alors 

que le mode de cognition capable de reconnaître l’ainsité est non-conceptuel, immédiat, 

fondamental : l’intelligence non conceptuelle (l’aspect parfaitement présent). Le DhDhV ne 

dit donc pas, comme on pourrait le supposer, que la compréhension des enseignements 

élimine l’ignorance. Il dit que ce qui élimine l’ignorance est l’expérience profonde de la 

non-dualité.  

 

Pour un mode de fonctionnement sa s rique, l’appui de l’expérience est l’ignorance 

(dualité), ce qui produit l’apparence du sa s ra et l’expérience de la souffrance. Pour un 

mode de fonctionnement nirv ique, l’appui est l’intelligence fondamentale (non-dualité), 

c’est-à-dire l’absence d’appui, ce qui produit l’apparence du nirv a et l’expérience de la 

paix. Entre ces deux, il y a changements d’appuis. Du point de vue ultime, le sa s ra et le 

nirv a ne sont pas séparés, ils ne sont pas distincts. La distinction n’est concevable que du 

point de vue relatif ou conceptuel.  

 

Dans le contexte des douze liens d’interdépendance, l’intelligence fondamentale non 

conceptuelle peut se comprendre par déduction logique. L’enchaînement est dit être sans 

début ni fin ; il est illustré par un cercle dont le premier lien est l’ignorance et le dernier, la 

mort. L’intelligence fondamentale, qui est aussi décrite comme sans début ni fin, peut ainsi 

être considérée comme ce qui est sous-jacent à l’ignorance, ce qui est caché, obstrué par 

l’ignorance, c’est-à-dire par l’erreur de croire que la dualité existe telle qu’elle apparaît. 

L’illustration 9.1 montre le fonctionnement de ce passage dans le contexte des douze liens 

d’interdépendance, elle permet peut-être de mieux comprendre comment les enseignements 

du Mah y na répondent à cette question épineuse.  
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Cette illustration suggère que l’attention dirigée vers les enseignements du Mah y na 

permet d’abord d’agir sur la conscience mentale. En général, cette conscience fonctionne 

dans la dualité et maintient l’état d’ignorance, mais l’étude et la réflexion se basant sur le 

constat de vacuité permettent d’agir indirectement sur cet état de confusion en pointant 

dans la direction voulue. Même si l’individu qui s’engage sur le chemin doit d’abord 

comprendre ce qui est vertueux (condition favorable à l’Éveil) et ce qui ne l’est pas 

(conditions défavorables à l’Éveil), la clé dans ce cheminement reste le constat de vacuité 

qui aide à éliminer toute fabrication mentale et reconnaître l’égalité entre vertu et non-

vertu. 
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Illustration 9.1 
L’applicabilité du constat de vacuité 

 

 
 

Dans le DhDhV, la déconstruction de toute idée d’existence se fait par l’argument de la 

relation de dépendance ou encore par celui du processus de causalité (stances 7 et 8). D’un 

point de vue pratique, cette compréhension permet à l’individu de gagner d’abord plus de 

flexibilité, de souplesse face à toutes les expériences qu’il ou elle rencontre et que ces 

raisonnements sont une des causes (l’appui) de la réalisation de la nature des phénomènes. 

Du point de vue ultime, l’idée de vacuité n’est ni plus réelle ni moins réelle que tous les 

autres concepts. Un concept reste un concept. Un mot reste un mot. La différence n’est que 

relative au but à atteindre.  

 

Du point de vue du DhDhV, les enseignements du Mah y na, en particulier ceux qui 

portent sur le constat de vacuité, sont considérés essentiels parce qu’ils permettent 

d’abandonner tous les concepts liés à la dualité : existence et non-existence. Dans cette 

perspective, c’est par un effort rigoureux de réflexion et de méditation que le constat de 

vacuité donne accès à l’expérience directe, à l’intelligence fondamentale. En somme, ces 

enseignements permettent un processus de déconstruction favorable à l’Éveil. Mais 

I.  
Ignorance 

IX. 
Attachement ou 

saisie 

X 
Devenir ou 
existence* 

II. 
Formations 
karmiques 

III. 
Conscience 

V. 
Six sources  

VI. 
Contact 

VII. 
Sensation 

VIII. 
Soif ou désir* 

IV. 
Nom et forme 

XI 
 Naissance 

XII 
Vieillesse  et 

mort 

 

Agir sur la 
conscience 
mentale 

[...] 
 

 
L’étude, la réflexion et la méditation sur les 

enseignements du Mah y na agissent 

principalement sur la conscience mentale, 

mais ils agissent indirectement aussi sur 

l’ignorance qui joue un rôle clef dans 

l’accumulation de semences dans la 

conscience-réceptacle. 

 

  
 
 

[...] 
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comment agir efficacement sur la conscience mentale en orientant l’esprit dans le sens du 

constat de vacuité ? 

 

La nécessité de l’engagement, de la certitude et de l’accumulation 

Le deuxième élément de la stance 34 indique qu’un engagement sincère sur cette voie est 

nécessaire. Le terme tibétain mos pa est inspiré du terme sanskrit adhimukti622. Certains 

traducteurs le traduisent par dévotion, d’autres par conviction. Plus particulièrement, 

Viévard (2002) à la suite de Lamotte, le traduit par « adhésion ». Brunnhölzl (2012) le 

traduit par « aspiration ». Il est question ici d’un investissement personnel profond envers 

les enseignements du Mah y na. Dans son commentaire au DhDhV, Mipham précise que 

cet engagement nécessite les instructions d’un ami ou d’une amie spirituelle. Il place 

clairement le DhDhV dans une tradition orale vivante, ce qui veut dire que la lecture seule 

de ce texte ne suffit pas.  

 

Pour illustrer l’envergure de l’engagement requis, le récit de la transmission indique 

qu’Asa ga s’engage à rester en retraite solitaire et n’abandonne pas son but jusqu’à ce qu’il 

rencontre Maitreya face à face douze ans plus tard. Il y a là l’illustration d’un effort, d’une 

détermination, d’un engagement personnel intense. Sa rencontre face à face avec Maitreya 

constitue un indice de transmission orale. Mais, selon le DhDhV, un tel engagement (voire 

une telle rencontre), aussi intense soient-ils, ne suffisent pas à la réalisation, ce ne sont que 

des éléments essentiels.    

 

La nécessité de la certitude 

Pour que ces enseignements aient un impact réel sur l’expérience, le DhDhV souligne que 

la certitude (nges pa) est essentielle. Le terme gnes pa fait référence à ce qui est définitif, 

certain ou résolu. Le terme sanskrit utilisé dans le fragment est ni caya. Ce terme vient de 

la racine ci au sens d’« observer, chercher ». Le préverbe ni  s’emploie non seulement au 

sens de disparition, mais aussi pour marquer l’accomplissement d’une opération 

                                                 
622On emploie aussi le terme adhimok a. Ces deux termes ont pour racine muc qui signifie rendre libre.  
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intellectuelle. Renou (1984 :143) écrit que ni signifie « en bas » ou « en dedans » et que, 

d’ordinaire, il marque un changement profond. Dans sa traduction du Traité de la grande 

vertu de la sagesse623 de N g rjuna, Lamotte (1981) traduit ce terme par « décision ». 

Viévard (2002) suggère « certitude ». Dans le contexte du développement de la prajñ , on 

retrouve souvent cette idée : 

 

La [prajña] rutamay  est une certitude (sk. ni caya) née de l’autorité (sk. pr m ya) 
de la parole d’une personne qualifiée (sk. ptavacana) ; la [prajñ ] cint may  est [une 
certitude] née de l’examen rationnel (sk. yuktinidhy na) ; la [prajñ ] bh van may  est 
[une certitude] née du recueillement (dans Viévard, 2002 : 40)624.    

 

Notons que le terme « certitude »625 revient aussi fréquemment dans le DhDhV. Il implique 

qu’il y a utilisation de la pensée rationnelle sur le chemin de l’Éveil. En particulier, la 

connaissance issue de la réflexion ne s’acquiert que si l’on réfléchit, l’on questionne, l’on 

analyse le sens des enseignements. Dans cette perspective, le développement de la prajñ  

exige un effort continu de mise à jour.  

 

Dans le contexte occidental, l’utilisation de la pensée rationnelle en lien avec le constat de 

vacuité porte souvent à confusion. D’abord, parce qu’elle semble incompatible avec 

l’expérience qu’on a ordinairement de la réalité. Puis, parce que l’expérience ordinaire du 

monde (réceptacle) et des relations (êtres vivants) mène à croire en l’existence d’une 

continuité, psychologique et  temporelle. Du moins, c’est ainsi que la plupart des gens 

inscrivent leurs actes dans une durée, une autonomie et une certaine indépendance. Or les 

stances précédentes cherchent à montrer que, dans la perspective du Mah y na, 

l’expérience ordinaire du monde dépend essentiellement d’un processus de cognition et 

que, du même coup, elle ne dépend justement pas d’une continuité, psychologique ou 

temporelle. C’est la première étape d’analyse sur lequel le DhDhV insiste. Quel impact a 

                                                 
623Sk. Mah prajñ p ramit stra. 
624Voir les notes 88 et 89 de la page 40 du livre de Viévard (2002) sk. ptavacanapr m yaj tani caya  

rutamay   / yuktinidhy naja  cint may   / sam dhijo bh van may ti ( Abhidharmako abh yam de 
Vasubandhu). On dit que la connaissance issue de l’écoute s’attache au nom, la connaissance issue de la 
réflexion s’attache au nom et à la chose et que la connaissance issue de la méditation s’attache à la chose. 
Dans le contexte du DhDhV, la connaissance issue de la méditation équivaut à l’expérience directe, au 
dévoilement de l’intelligence fondamentale non conceptuelle. 

625Tib. nges pa. 
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une telle réflexion sur l’expérience ? Comme l’écrit Bugault (1982) dans la conclusion de 

sa recherche sur la prajñ  : « Retenons avant tout l’idée d’un mystère radical, que souffre 

une patience radicale, une patience sans espoir extrinsèque » (p. 230). En d’autres mots, le 

constat de vacuité comme la notion de non-dualité retourne le processus de perception sur 

lui-même.   

 

Ce retour sans espoir extrinsèque n’est pas aisé. Bugault (1982) parle de patience radicale 

entre autres parce que, cherchant à se désengager de l’illusion, le ou la pratiquante 

bouddhiste n’est souvent que plus fortement confronté(e) à l’expérience du moment qui le 

ou la sollicite. Il ou elle n’en est que plus présent(e) à la conséquence de ses actes. Ce qui 

peut créer une sorte de crispation, de gaucherie ou même une rupture de sens.  

 

Cela dit, cette pratique ne se trouve ni dans le rejet ni dans l’adoption. Il n’est donc pas 

question de nier l’expérience ordinaire. Au contraire, comme l’indique la stance 22, c’est à 

travers les expériences de la vie que le chemin est possible. Les phénomènes forment un 

appui essentiel au chemin. C’est donc à travers le monde, le corps et les phénomènes 

mentaux que la nature des phénomènes se manifeste (voir stance 9 : 278). Mais comment 

s’appuyer sur cette nature des phénomènes ?  

 

Dans son commentaire, Mipham propose d’utiliser les quatre règles de logique (voir aussi 

le chapitre 3) qui s’exprime ainsi :   

 Un phénomène apparaît en relation ou en dépendance, ex. une graine en 
rapport à une pousse ou un acte en rapport à un résultat.  

 Un phénomène apparaît selon sa propre fonction, ex. une graine d’orge se 
développe en une pousse d’orge ou un acte vertueux en rapport à un résultat 
vertueux.  

 Un phénomène apparaît suivant la logique, c’est-à-dire selon les modes de 
cognition valide (tib. tshad ma) : directe (tib. ngnon sum) ou inférentielle (tib. 
rjes dpag). On ajoute à cela, selon les écritures.  

 Un phénomène apparaît selon la tendance naturelle des choses, ex. un fleuve 
coule vers le bas.  

 
Au premier abord, ces quatre formes de raisonnement semblent davantage renforcer la 

croyance en l’existence du processus causal. Mais il faut toujours se rappeler qu’en pensée 

bouddhique, comme le montre si bien N g rjuna, c’est le processus causal qui mène au 
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constat de vacuité. S’il y a relation de dépendance, s’il y a cause et condition, c’est que les 

choses n’existent pas en soi. La relation de dépendance, la dualité, le principe de causalité 

appartiennent au mode de cognition conceptuel. La réalité ne se limite pas à la 

manifestation des apparences, des concepts ou des mots. Toutefois, même avec 

l’acquisition d’une profonde certitude, au-delà de tout concept, à propos d’une nature, la 

stance 34 indique que l’accumulation est aussi nécessaire.  

 

La nécessité de l’accumulation 

Le fragment sanskrit utilise l’expression sa bh raparip ribhi  que l’on traduit par 

« complétant l’acquisition de l’équipement nécessaire ». Cornu (2006) et Viévard (2002), 

comme beaucoup d’autres spécialistes traduisent le terme sa bh ra par « accumulation ». 

Dans l’expression tibétaine tshogs ni yongs su rdzogs pas, le terme tshogs signifie 

littéralement « collection, ensemble, accumulation », le terme yongs su est un intensifiant 

que l’on traduit ici par complètement et le terme rdzogs pa signifie « parfaire, accomplir ».  

 

En contexte bouddhique, on insiste sur la nécessité de deux types d’accumulation : 

l’accumulation de vertus626 et la perfection de connaissance (sk. prajñ ). D’une part, l’idée 

d’accumulation ne devrait pas être considérée comme un compte d’épicier avec ses débits 

et ses crédits, mais davantage selon le principe de causalité : chaque acte a une conséquence 

et ce sont en quelque sorte ces conséquences qui s’accumulent. D’autre part, dans le 

Mah y na, les vertus consistent en la perfection des cinq premières p ramit  : la 

générosité, l’éthique, la patience, l’enthousiasme, l’attention/méditation627. Dans le 

contexte de l’enchaînement des douze liens, l’accumulation de semences vertueuses dans la 

conscience-réceptacle produira des fruits vertueux, c’est-à-dire des conditions favorables au 

chemin qui, lui, donne progressivement accès à l’intelligence fondamentale.  

 

On sait que, jusqu’à maintenant, le DhDhV a mis l’accent sur l’accumulation de la 

connaissance, ou plus précisément sur sa perfection, en proposant des raisonnements 

suivant l’application du constat de vacuité (la non-dualité). Dans le contexte du 
                                                 
626Sk. punya ; tib. bsod nams. 
627Parmi ces cinq vertus, N g rjuna écrit que l’attention est la base (sk. raya) de la prajñ p ramit  (dans 

Lamotte, 1981 : 1107). 
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Mah prajñap ramit stra : on donne trois méthodes de développement de la prajñ  : 

celle qui passe par la pratique successive des cinq vertus, celle qui passe par la pratique 

d’une seule vertu, la prajñ p ramit , et la méthode qui consiste à s’abstenir de toute 

pratique.  

 

Lorsque le DhDhV indique à la stance 34 que l’accumulation est un élément essentiel pour 

accéder à l’intelligence fondamentale, il semble faire référence à la première méthode, celle 

qui passe par la pratique successive des cinq premières vertus. Cela ne veut pourtant pas 

dire qu’il exclut les autres méthodes puisque la deuxième insiste sur le fait que l’unique 

développement de la prajñ p ramit   peut englober toutes les vertus. La dernière méthode 

n’est pas exclue puisqu’elle s’assimile définitivement aux Prajñ p ramit s tra qui 

énoncent qu’il n’y a ni croissance ni décroissance, rien à acquérir, rien à éliminer. Plusieurs 

interprétations de cette stance sont donc possibles. Cela dit, la stance suivante précise que, 

sur ce chemin, il y a non seulement des choses à accomplir, mais aussi des choses à 

abandonner.  

 

La nécessité d’abandonner l’aspect conceptuel de la prajñ  (stances 35 et 36) 

En second lieu, la compréhension de [l’intelligence fondamentale s’établit] à partir 
des attributs à abandonner. [Ils doivent être considérés] également en quatre [temps], 
c’est-à-dire à partir : 
1 - des facteurs nuisibles, 
2 - des remèdes, 
3 - de l’ainsité, 
4 - et des réalisations 
qui sont les attributs à abandonner628. (35) 

 
Dans cet ordre, il y a abandon complet  

                                                 
628Deuxième élément de la stance m t k  33 : tib. gnyis pa mtsan ma spangs pa la / ’jug pa yang ni rnam bzhi 

ste/ mi mthun pa dang gnyen po dang / de bzhin nyid dang rtogs pa yi / mtshan ma dag ni spangs pas so. 
La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] dvit y pi caturvidh  // v ttinirmittah ni  ca 
vipak apratipak iyo  / tath tve’dhigame c pi nimitt n  prah ata  //. La version tibétaine ajoute un 
élément à cette stance : l’idée que celle-ci constitue une seconde étape. Cette stance correspond 
effectivement au second point de la stance m t k  33. Cette version tibétaine fait aussi abstraction du terme 
dharma auquel se rattache le terme nimitta dans le fragment sanskrit. On doit donc le considérer comme 
sous-entendu. Dans la traduction du tibétain, le terme réalisation a été traduit au pluriel suivant le 
commentaire de Mipham qui indique que chaque étape du chemin sert à éliminer les taches de l’étape 
précédente (voir pt. 181).   
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des attributs grossiers, médians, subtils  
et tenaces629. (36) 

 

La translittération des deux fragments sanskrits correspondants se lit comme suit : 

caturbhir k rair nimittaparivarjanaprave o 
vipak apratipak atathat dhigamadharmanimittaparivarjanato630. 
 
caud rikamadhyas k mad r nugatanimittaparivarjana  yath sa khyam 
anenodbh vita  bhavati631. 

 
Ce que l’on traduit par 
 

L’entrée par l’abandon des attributs [se fait] selon quatre modalités, soit par l’abandon 
des attributs des phénomènes que sont (1) les facteurs d’égarement, (2) les remèdes, 
(3) l’ainsité et (4) l’obtention (sk. adhigama).  

 
L’abandon des attributs, qui sont les uns grossiers, les autres de moyenne intensité, 
puis subtils ou encore très tenaces, s’accomplit dans cet ordre.  

  
 

Dans l’expression « abandon des attributs », il y a le terme « attribut » que l’on traduit du 

sanskrit nimitta (tib. mtshan ma) signifiant « signe, marque, caractère ». Bugault (1982) le 

traduit par « caractère différentiel », « détermination » ou « particularité ». Mathes (2005) 

ne tente même pas de traduction, il garde le terme sanskrit. En tibétain, le terme 

correspondant est mtsan ma, il signifie « attribut, facteur, caractéristique, qualité, etc. ». 

Brunnhölzl (2012) le traduit simplement par characteristics et Robertson (2008) par marks. 

On évite ici ces traductions parce que, d’une part, le mot « caractéristique » (tib. mtshan 

nyid) est déjà utilisé au sens de « ce qui définit les phénomènes ainsi que ce qui définit leur 

nature (stances 1, 4 et 6) » et d’autre part, parce que le terme « marque » est trop vague en 

langue française.  On choisit donc le terme « attribut ». Étant lié aux phénomènes, un 

attribut s’inscrit nécessairement dans le cadre de l’apparente dualité. 

 

                                                 
629Deuxième élément de la stance m t k  33 (suite) : tib. ’dis ni rim pa ji lta bzhin / rags dang ’bring dang 

phra mo dang / ring du rjes su ’brel ba yi / mtshan ma yongs su spangs pa yin. La reconstitution sanskrite 
se lit comme suit : eva  yath krama  t d gaud ramadhyayos tath  / s k me dvar nubaddhe 
(dvar nu addhe) ca nimitta parih akam //. La dernière ligne de la stance 36 de la version tibétaine 
indique l’abandon est complet (tib. yong su). 

630En devan gar  : rt'l¤{ \ cFsF } \ lgldQkl jg{k|j]zf] ljkÔk|ltkÔtytflwudwd{ lgldQkl jh{gtF]. 
631En devan gar  : rF}bFl sdWo;"Idb" Fg’utlgldQkl jh{g+ oyF;+Vod\ cg]gf]b\¤Fljt+ ¤jlt.  
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Ensuite, il y a le terme « abandon », traduit du terme sanskrit parivarjana qui fait référence 

à l’action d’éviter, d’éliminer, d’échapper, de délaisser, de se dessaisir de quelque chose ou 

de s’en abstenir. Dans le présent contexte, il peut aussi se comprendre au sens « de 

reconnaître la nature de quelque chose ». En cela, l’utilisation du terme « abandon » 

commente probablement la première ligne de la stance d’introduction : « Après avoir 

compris qu’il y a quelque chose à abandonner complètement [...] ».  

 

Il y a deux interprétations de cette stance. Les érudits qui suivent la pensée de 

Kamala la632 considèrent que le terme nimitta ici fait référence aux constructions mentales 

générées par la saisie. Dans ce cas, l’abandon des attributs est pris au sens d’éliminer, il 

remet en cause le processus de cognition (ce qui saisit) et l’aspect conceptuel de la prajñ . 

L’abandon s’opère suite à la pratique du calme mental (sk. amatha) en neuf étapes et 

durant l’application de la vision profonde (sk. vipa yan ).  

 

Les érudits, qui suivent la pensée de Maitr pa633, n’excluent pas les pratiques du calme 

mental et de la vision profonde, mais considèrent d’abord les attributs comme des 

apparences. Pour expliquer le processus d’apparition, Zonupal634 donne l’exemple du vase 

qui apparaît et qui, par le fait même, devient un objet de fabrication mentale ; de cette 

situation découle l’attachement à l’idée d’un vase en tant qu’objet extérieur. Dans cette 

perspective, l’attribut fait référence au fait d’apparaître et, par conséquent, on l’associe à la 

luminosité de l’esprit. Ces érudits comprennent l’expression « abandon des attributs » au 

sens de la reconnaissance de la nature même des phénomènes. Cette reconnaissance amène 

à voir que les attributs sont des fabrications et que, dans la nature de phénomène (la nature 

des apparences duelles), il y a absence d’attribut. L’abandon se fait donc en se familiarisant 

                                                 
632L’influence de Kamala la provient de son commentaire intitulé l’Avikalpaprave adh ra k . 
633L’influence de Maitr pa de son texte, le Tattvada aka et du Tattvada aka k  de son héritier, Sahajavajra.  
634Le commentateur Zonupal (tib. gZon nu dpal : 1392-1481) suit la pensée de Maitr pa, il s’inspire aussi de 

l’Avikalpaprave adh ra  en offrant une interprétation différente de celle de Kamala la. Pour en savoir 
davantage sur le commentateur Zonupal, aussi nommé Gö Lotsawa (tib. ’gos lo tsa ba), voir Mathes 2000 
et 2008. 
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avec la nature lumineuse (apparence) et non duelle (non-existence) des attributs635. Ces 

érudits mettent donc l’accent sur le point de vue de l’expérience directe.  

 

Ces deux approches visent l’intelligence fondamentale non conceptuelle. Dans cette section 

du commentaire, Mipham ne se prononce pas clairement sur l’une ou l’autre de ces 

approches. Cela dit, pour mieux tenter de cerner l’enjeu de l’interprétation qu’on accorde à 

ces mots, examinons la liste de ce qui est à abandonner comptant quatre catégories 

d’attributs. 

 

L’abandon des attributs grossiers, c’est-à-dire les facteurs nuisibles 

Le commentaire Vasubandhu, offre un exemple de facteur nuisible : l’attachement636, et un 

exemple de remède : « développer du dégoût à l’égard de ce qui est nuisible ». Ce sont des 

notions opposées très communes. L’attachement est la première des six afflictions racines 

que sont : l’attachement du désir, la colère ou l’aversion, la stupeur, la fierté, le doute et les 

fausses vues ou vues affligées (pt. 285 note 364 et note 365). Ces attributs sont dits 

grossiers parce qu’ils causent la souffrance. 

 

Pour les héritiers de Kamala la, ce premier type d’attribut correspond donc aux 

phénomènes affligés qui émergent sous l’influence de l’ignorance sans aucun effort de la 

part d’un individu (dans Brunnhölzl 2012). Pour le IIIe Karmapa, héritier de la pensée de 

Maitr pa, ce premier attribut correspond aux quatre formes de saisie contraire à une vue 

juste : prendre ce qui impermanent pour permanent ; prendre ce qui est composé pour 

existant réellement ; prendre ce qui est souffrance (le corps impur) pour bonheur (la 

pureté) ; et prendre le non-soi des phénomènes pour existant (dans Brunnhölzl 2012).  

 

                                                 
635De même, pour Mipham, le problème n’est pas l’attribut en soi, mais l’appropriation des attributs. Il 

emploie le terme zhen qui signifie « attachement, conception, adhésion, désir, appropriation, 
considération ». Le terme sanskrit correspondant est peut-être vi-m  qui, du côté hindou, fait référence au 
fait de prendre conscience de quelque chose. Lié à la perception, la réflexion ou la considération, il 
implique un type de distinction plus ou moins subtile. 

636Les termes sanskrit et tibétain que l’on traduit par « attachement » sont dans l’ordre r ga et ’dod chags. Le 
terme r ga signifie littéralement « couleur ou passion » et, par extension, il fait référence à une forte 
inclinaison envers une chose. On utilise aussi parfois le terme t  qui signifie littéralement « soif » et, par 
extension, « désir ou passion ».  
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En cela, pour Kamala la, l’abandon commence au contact de la nature des phénomènes 

(chemin de la vision)637, alors que pour le IIIe Karmapa, l’abandon commence dès le chemin 

de l’accumulation, alors que l’existence de l’apparente dualité est remise en question 

(l’apparence de facteurs nuisibles étant perceptible grâce à leur apparence). Ayant compris 

que ces attributs ne sont qu’apparence et vacuité (non-dualité, non-existence), l’utilisation 

de la pensée rationnelle n’est plus requise. Quoi qu’il en soit, pour abandonner ces facteurs 

nuisibles, on applique généralement des remèdes.  

 

L’abandon des attributs médians, c’est-à-dire les remèdes 

Vasubandhu propose un exemple de remède638 à ces afflictions, celui de « la répulsion » 

associée aux « neuf notions d’horreurs ». Ce type de remède se trouve dans les textes 

d’Abhidharma, mais aussi dans les textes du Mah y na comme dans le 

Mah prajñ p ramit stra. Les horreurs font référence aux neuf états de décomposition de 

cadavres : enflés, déchirés, saignants, putréfiés, etc. (voir Lamotte 1970 : 1311-1328).  

 

Dans le Mah prajñ p ramit stra, N g rjuna écrit que « Les neuf notions sont un 

exercice de début » (dans Lamotte 1970 : 1320). De même, l’abandon ou le renoncement 

aux facteurs grossiers à l’aide des remèdes que sont les neuf notions forme la base de la 

voie639. N g rjuna (dans Lamotte, 1970) ajoute que, dans le Mah y na, cette même 

pratique diffère de celle des adeptes du H nay na : 

 
Quand le bodhisattva pratique ces neuf notions, il arrive que des pensées de dégoût 
(nirvedacitta) surgissent en lui et qu’il se dise : « Ce corps horrible est détestable et 
douloureux : je veux prendre de suite le Nirv a ». Alors, le bodhisattva fait la réflexion 
suivante : « Les Buddha des dix régions ont dit que tous les dharma sont vides de 
caractères (lak a a nya), [...] C’est seulement pour détruire la méprise consistant à 

                                                 
637Selon le Da abh mikas tra, l’effort des bodhisattva jusqu’à la septième Terre est décrit ainsi : « Fils de 

bouddhas, le bodhisattva établi en cette Terre accomplit avec profondeur et pureté les activités du corps, de 
la parole et de l’esprit. Il renonce à toutes les mauvaises pratiques réprouvées par les tath gatas, et cultive 
toutes les bonnes activités, de celles que louent les tath gatas » (dans Carré 2004 : 149). 

638Tib. gnyen po (sk. pratipak a) 
639La pratique des neuf notions précède les pratiques des dhy na et des sam patti. Même si plusieurs 

sanskritistes traduisent le terme sam patti par recueillement, Bugault (1982) préfère « adéquation à, 
ajustement à, connaissance sympathique et recueillie, ou état d’unisson entre un sujet et un objet ». Voir 
Filliozat 1991. 
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prendre [ce qui est impur] pour pur (a ucau ucir iti vipary sa ) que l’on pratique cette 
méditation des horreurs » (dans Lamotte 1970 : 1328). 
     

Avec cette citation, on constate que le détachement de tous les désirs pour parvenir au 

nirv a n’est pas le but de la voie du Mah y na, elle n’est donc pas celle du DhDhV. Pour 

un bodhisattva, c’est-à-dire un ou une pratiquante du Mah y na, la méditation en présence 

de cadavre ne cherche pas simplement à abolir le désir, elle sert à corriger une confusion.  

 

En cela, ce type de pratique méditative traditionnelle in situ s’inscrit dans le cadre d’une 

autre pratique, celle des quatre fondements de l’attention640 : l’attention au corps, aux 

sensations, à l’esprit et aux phénomènes. Les neuf notions d’horreur en présence de cadavre 

s’appliquent ici au premier fondement de l’attention : le corps. En cela, la mention de ce 

remède s’interprète aisément comme un des moyens de corriger les quatre méprises que 

mentionne le IIIe Karmapa : voir que ce qui semble pur (le corps) est impur ; voir que ce qui 

semble être une source de bonheur (les sensations) est source de souffrance ; voir que ce 

qui semble être permanent (l’esprit) est impermanent, et voir que ce qui semble posséder 

une existence (les phénomènes) est sans existence (voir entre autres dans Lamotte 1970 : 

1150)641. Ce type d’attribut est médian parce qu’il sert d’antidote à ce qui est nuisible. 

Toutefois, même si les remèdes corrigent les méprises, la pratique que propose le DhDhV 

consiste aussi à les abandonner.  

 

Viévard (2002) écrit qu’il « ne s’agit pas pour le yogin de dépasser la dualité (ex. pur-

impur) dans une synthèse supérieure, mais de l’épuiser en reconnaissant l’égalité de ses 

deux termes » (p. 107). Dans cette pratique, il y a donc une relation de dépendance 

mutuelle à découvrir, par exemple entre l’attribut de pureté et l’attribut d’impureté. Cette 

découverte mène à comprendre qu’un attribut n’est rien d’autre qu’un concept, une 

apparence. Ayant compris que ces attributs sont égaux, il y a abandon. Toutefois, dans 

l’esprit, il reste une tendance à saisir un attribut encore plus subtil. 
                                                 
640Sk. sm tyupasth na ; tib. dran pa nye bar bzhag pa bzhi. 
641Le Da abh mikas tra indique qu’au niveau de la huitième Terre : « [...] le bodhisattva aux pratiques 

profondes, il est difficile à connaître et à reconnaître parce qu’il ne correspond plus à aucune 
caractéristique, à aucune idée fictive, ni à aucune croyance » (dans Carré 2004 : 164). Cette citation laisse 
entendre qu’entre la septième et huitième Terre d’un bodhisattva, il y a un abandon radical de distinction 
qui s’opère.  
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L’abandon des attributs subtils, c’est-à-dire l’ainsité 

En tant que référent, l’ainsité est à la fois le remède à la tendance à opérer une distinction 

(ex. pur et impur) et un obstacle lorsque « substantialisée ». L’individu doit donc apprendre 

à rester dans un équilibre subtil sans point de référence ou, comme l’énonce le IIIe 

Karmapa, il doit reconnaître que les facteurs nuisibles et les remèdes ne sont 

qu’appréhension seulement (dans Brunnhölzl 2012). Ayant compris que ces attributs ne 

sont qu’appréhension seulement, ces attributs subtils n’ont plus d’emprise. Avec cette 

description, on comprend peut-être mieux pourquoi Bugault (1982) indique que le 

développement de la prajñ  exige une patience radicale, une patience sans espoir 

extrinsèque642. Cette idée est aussi clairement exprimée par le dernier attribut à abandonner. 

 

L’abandon des attributs tenaces, c’est-à-dire les réalisations 

Avec cet attribut, la stance 36 souligne ainsi que, même à une étape avancée du chemin, il 

reste un concept extrêmement subtil à l’esprit, un concept qui demeure longtemps dans le 

courant d’esprit. On associe ici cet attribut au souhait profond d’atteindre l’Éveil. Ce 

souhait, qui motive le bodhisattva tout au long de la voie, ne peut pas être abandonné avant 

qu’il ou elle arrive à son but. D’un point de vue ordinaire, l’idée qu’il y a quelque chose à 

atteindre est instrumentale, elle sert de carburant. Mais, comme la barque qui permet de 

traverser la rivière, les concepts liés à l’obtention d’une réalisation ne sont plus utiles une 

fois rendu de l’autre côté de la rive, ceux-ci doivent être abandonnés. Tous les 

commentateurs s’accordent pour dire que cette étape d’abandon a lieu sur les Terres, 

jusqu’au moment même de l’Éveil. Mais quelles sont les sources possibles de ces deux 

stances. 

 

Les sources des stances 35 et 36 

Dans son commentaire, Mipham indique que ces stances trouvent leur source dans le S tra 

de l’absorption méditative non conceptuelle (k. avikalpaprave adh ra  ; tib. rnam par mi 

rtog pa’i gzungs bstan pa’i mdo aussi traduit par S tra présentant la mémoire non 

                                                 
642Dans le Da abh mikas tra, l’abandon de l’ainsité n’est pas mentionné, l’accent étant mis sur la capacité 

d’enseigner au niveau de la neuvième Terre. 
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conceptuelle, p. 175). D’autres textes évoquent des notions semblables sans l’utilisation du 

terme parivarjana. Par exemple, dans le Mah parinirv a, il est question de l’abandon de 

signes : « Lorsque sam dhi et prajñ  sont égaux, on voit toutes choses. Cela s’appelle 

abandon (upek ) des particularités (nimitta) » (dans Bugault 1982 : 93). Dans le 

La k vat ras tra, il est question de quatre concentrations : la concentration pratiquée par 

les sots, celle qui analyse le sens des choses, celle qui concerne l’ainsité et celle des 

tath gata. On peut y voir certaines correspondances. Dans le Mah prajñ p ramit stra, 

N g rjuna mentionne aussi quatre aspects dans le contexte de la concentration du sans-

caractère : la destruction des douleurs, la pacification des poisons et autres passions, 

l’excellence et la sortie du monde (Sk. nirodha, nta, pra ta, ni sara a. Voir les aspects 

des trois sam dhi dans la traduction de Lamotte publiée en 1970 dans le volume III, 

p. 1222). Il n’est pas exclu que la stance 35 du DhDhV soit en lien avec ce texte.  

 

Certains spécialistes comme Matsuda (dans Mathes 2005) proposent, comme Mipham, que 

le DhDhV s’inspire ici du Nirvikalpaprave adh ra  (tib. rnam par mi rtog par’jug pa’i 

gzungs) que l’on trouve aussi sous le titre Avikalpaprave adh ra . Le IIIe Karamapa et 

Zonupal y font référence. Brunnhölzl (2012) et Robertson (2008) le considère aussi comme 

une source du DhDhV. Mathes (2005) hésite en s’attardant au contenu de ces deux 

œuvres643. 

 

Dans l’Avikalpaprave adh ra , le premier attribut à abandonner (ce qui est nuisible) 

provient du processus de conception qui analyse la nature des choses, les attributs en 

question sont les cinq agrégats. À noter que les agrégats sont décrits comme « ce que l’on 

s’approprie de manière compulsive ». Le deuxième attribut provient du processus de 

conception qui analyse les remèdes que sont les six p ramit  (la générosité, l’éthique, etc.). 

Le troisième attribut provient du processus de conception qui analyse la réalité, l’ainsité, la 

vacuité, le but réel du chemin, ce qui est sans marque, le dharmadh tu, les qualités ou 

l’essence. Enfin, le dernier attribut à abandonner provient du processus de conception qui 

analyse les réalisations obtenues au cours des dix Terres, la pureté des champs de buddha, 

etc. Malgré que ces quatre attributs aient un lien certain avec les propos de Vasubandhu et 

                                                 
643Mathes (2005) hésite aussi au sujet de la datation de ces deux textes. 
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de Mipham, comme le suggère Mathes (2005), ils ne sont pas formulés de la même 

manière.  

 

Dans l’Avikalpaprave adh ra , on décrit le terme « abandon » en termes de non-

engagement de l’esprit (sk. amanask ra), en d’autres mots, selon la présente traduction, la 

non-utilisation de la pensée rationnelle. Suivant la formulation de la première stance du 

DhDhV, on pourrait alors dire qu’ayant compris que ces attributs ne sont qu’apparence et 

vacuité (non-dualité), l’utilisation de la pensée rationnelle n’est plus requise (sk. 

amanask ra). Elle se désengage, se dissout, se pacifie.  

 

Cela dit, selon la présente recherche, on peut concevoir ces étapes comme des signes de 

progression dans le développement de la prajñ . Mais cette interprétation n’est possible 

que du point de vue conceptuel de la prajñ , l’expérience directe restant accessible en tout 

temps. Et c’est en ce sens que la stance suivante oriente le ou la lectrice.  

 

La nécessité d’une méditation qui mène à l’expérience directe (stance 37)  

Cette stance correspond au troisième point de la stance m t k  33. C’est, sans conteste, la 

stance la plus citée par les commentateurs tibétains. 

 
La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] par une pratique juste.  
[Elle doit être considérée] également en quatre temps : 
1. la pratique [d’une manière] de poser l’attention [sur les phénomènes], 
2. la pratique qui est sans [objet-saisi sur lequel] poser l’attention, 
3. la pratique qui est sans attention sur laquelle poser l’attention, 
4. la pratique de l’attention sans attention, [c’est-à-dire sans sujet ni objet] 644 (37)  

 

La translittération du fragment sanskrit se lit comme suit : 

samyakprayogaprave a  caturbhir k rais [...] upalambhaprayogato [...] 
anupalambhaprayogato [...]  upalambh nupalambhaprayogato [...] 
nopalambhopalambhaprayogata  ca645.  

                                                 
644Stance 37, troisième élément de la stance m t k  33 : tib. yang dag pa yi sbyor ba la / ’jug pa yang ni rnam 

bzhi ste / dmigs pa yi ni sbyor ba dang / mi dmigs pa yi sbyor ba dang / dmigs pa mi dmigs sbyor ba dang / 
mi dmigs dmigs pa’i sbyor ba’o. La reconstitution : atha samyakprayoge’pi prav ttis tu caturvidh  / 

lambanaprayoga  ca nir lambaprayogit  // lamb lambaprayoga  ca tath  nirlambayojanam /. 
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Ce que l’on traduit par : 

L’entrée par la pratique juste se fait selon quatre modalités, soit par une pratique de 
l’attention, par la pratique sans attention, par une pratique sans attention sur 
l’attention, par la pratique de l’attention sans attention.  

 

Le terme prayoga (tib. sbyor ba) a déjà été dans le chapitre 7 (pt. 342 note 487 et pt. 397) 

en lien avec la description du chemin de la mise en œuvre (sk. prayojana)646. Dans le 

présent contexte, Rahula (1971) et Viévard (2002) le traduisent par « pratique » ou 

« application ». Cornu (2006) suggère l’expression « mise en œuvre de l’acte ». Makransky 

(1997) et Brunnhölzl (2012) retiennent l’expression « pratique yogique préliminaire » ou 

« pratique yogique ». Le terme tibétain correspondant, sbyor ba, en tant que substantif, 

signifie « application, union, préparation ». Il évoque une pratique dite yogique, c’est-à-dire 

un exercice de méditation qualifié de juste (sk. samyak ; tib. yang dag)647, au sens où elle 

s’accorde parfaitement à une vue juste (le constat de vacuité tel que présenté dans les 

Prajñ p ramit s tra) et donc au but : l’Éveil. Les étapes de pratique énumérées par cette 

stance ont souvent été associées à une pratique progressive de la vision profonde, vipa yan  

(pt. 341)648, mais comme on le verra au prochain chapitre, elles peuvent aussi être associées 

à une autre pratique plus immédiate. 

 

Avant de considérer ces quatre étapes, examinons le terme « attention », que l’on traduit du 

sanskrit upalambha qui signifie « perception, attention, observation649 ». Le terme tibétain 

correspondant, dmigs, offre un champ sémantique tout aussi vaste. Makransky (1997) 
                                                                                                                                                     
645En devan gar  : ;DoSk|of]uk|j]zz\ rt'l¤{ Fsf }; [...] pknD¤k|oF]utF] [...] cg'knD¤k|oF]utf] [...] pknD¤Fg'knD¤k|oF]utf] [...] 

gf]knD¤F]knD¤k|oF]utz\ r. 
646Le terme prayojana est un terme courant qui signifie « utilité, but » ; le terme prayoga signifie « l’usage, 

l’emploi, la mise en pratique ». 
647Le terme samyak vient de añc qui sert à construire les épithètes désignant les directions spatiales. Samyañc 

semble englober toutes les directions et en serait venu à signifier « juste, correct, conforme ». Le terme 
tibétain yang dag a davantage le sens de perfection et de pureté.  

648Les instructions de amatha et vipa yan  impliquent, dans un premier temps, une méditation conceptuelle, 
elles visent toutefois le non-conceptuel. Bugault (1982) traduit généralement le terme amatha par 
« calme » et vipa yan  « intellection ». Il traduit aussi le terme vipa yan  par « intuition discriminatrice », 
« discernement » ou par « acuité intellectuelle ». Mais il faut préciser que la pratique de vipa yan  n’est 
pas seulement conceptuelle, ultimement elle est expérience directe. 

649Bugault (1994) traduit le terme, lambana, par « objet » ou par l’expression « point d’appui ». Il mentionne 
l’idée d’intention. On le comprend donc ici comme « ce vers quoi se tourne l’attention » ou encore 
« l’intention du regard posé ». 
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suggère d’utiliser le terme « perception »650 ; Davidson (1985), le terme 

« appréhension »651 ; Brunnhölzl (2012), le terme « observation »652. C’est à la fois ce sur 

quoi on pose l’attention et, plus spécifiquement dans le contexte du DhDhV, la manière de 

poser l’attention sur les phénomènes (apparences duelles). Le commentaire (sk. v tti) de 

Vasubandhu donne déjà de précieux indices à cet effet.  

 

La première étape qui prend le point de vue « appréhension seulement » 

Vasubandhu précise que cette première pratique a pour objet vijñaptim tra, ce qui signifie 

l’« appréhension seulement653 » (pt. 319). L’expression tibétaine rnam par rig pa tsam est 

un décalque linguistique du sanskrit. Pour comprendre cette étape, examinons l’utilisation 

du terme « appréhension » dans ce texte.  

 Selon la stance 12, ce qui semble être un appui commun, le monde n’est pas un 
objet extérieur. En fait, le monde (corps) se manifeste différemment pour 
chaque être vivant, il n’est pas un objet d’observation commun. On dit alors que 
le monde est appréhension.  

 À la stance 15, on explique que ce n’est pas parce que les êtres vivants 
perçoivent collectivement un monde-réceptacle dit commun que l’on peut 
affirmer que ce monde en tant qu’objet existe indépendamment à l’extérieur654. 
Ce qui est commun est le fait d’appréhender.  

 À la stance 14, le terme « appréhension » apparaît une autre fois. Vasubandhu 
précise, dans ce cas, que l’appréhension fait référence à la collection des 
consciences655, qui elle dépend de la conscience-réceptacle. Ce qui amène à 
déduire que toute appréhension sa s rique est conditionnée par des expériences 
préalables, et donc que l’apparence du monde (corps) est indubitablement 
influencée par un processus conceptuel erroné.  

                                                 
650Traduction de Makransky (1993) : « Entry into correct practice is fourfold through practice of (1) 

perception (upalambha), (2) non-perception (anupalambha), (3) nonperception of perception 
(upalambh nupalambha), and (4) perception of nonperception (nopalambhopalambha) ». 

651Traduction de Davidson (1985) : « Penetration of correct application is also fourfold : through correct 
application towards: i. apprehension, ii. nonapprehension, iii. the nonapprehension of apprehension, and iv. 
the apprehension of nonapprehension ». 

652Traduction de Brunnhölzl (2012) « The comprehension of the correct yogic practice in four points is the 
yogic practice of observation, the yogic practice of nonobservation, the yogic practice of the 
nonobservation of observation and the yogic practice of the observation of nonobservation ». 

653Brunnhölzl (2012) traduit cette expression par mere cognizance. 
654Le terme rnam par rig pa apparaît encore une fois à la stance 14. Vasbandhu indique qu’il fait alors 

référence aux consciences. Il y a donc l’appréhension en tant qu’objet (stance 12 – pt. 300) et 
l’appréhension en tant processus de perception (stance 14 – pt. 310). Voir aussi l’article de Hall (1986). 

655Les consciences des sens, la conscience mentale et la septième conscience. 
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 Cette conception erronée s’explique entre autres par la stance 5 qui affirme que 
les apparences duelles sont sans existence et qu’elles ne sont que concept.  

 Selon la stance 7, les apparences duelles provoquent un effet illusoire. Cet effet 
est la source de toutes les perturbations.  

 
On constate ainsi que cette première étape met en pratique l’analyse offerte par les stances 

précédentes. En cela, la pratique avec la manière d’orienter l’attention (le point de vue 

« appréhension seulement ») suppose une analyse du processus d’appréhension (stances 1 à 

20), ce qui implique une remise en question de la conception ordinaire du monde. Elle sert 

ainsi à percer le mur de l’illusion que produit la dualité. L’adoption de cette pratique 

suppose déjà une certaine maturité de réflexion et une certaine souplesse, c’est-à-dire la 

reconnaissance que les choses ne sont pas aussi solides, permanentes, indépendantes 

qu’elles semblent l’être. Selon la présente étude, cette reconnaissance constitue le début du 

changement d’appui. Cela dit, examinons plus en détail le lien entre cette première étape de 

pratique et le constat de vacuité. 

 

L’ « appréhension seulement » et le constat de vacuité 

Dans le M lamadhyamakak rik , N g rjuna explique que le constat de vacuité possède une 

application (voir Viévard 2002 : 78). Viévard (2002) souligne que, dans la réflexion de 

N g rjuna : «  […] le concept est implicitement dévalorisé parce qu’il constitue une des 

racines de la transmigration. Paradoxalement, il est aussi indiqué comme étant l’une des 

conditions de possibilité du salut [...] » (p. 104). C’est dans cette perspective que nous 

comprenons cette première étape de pratique.  

 

Si l’apparence d’une chose est « appréhension seulement », elle n’existe pas en tant 

qu’objet différent du processus de cognition. Cela correspond aux propos des 

Prajñ p ramit s tra : « la forme est vide, le vide est forme », ce qui correspond aussi à la 

stance 7 du DhDhV, qui énonce qu’il y a apparence (la forme), malgré la non-existence (le 

vide). Et quel est le résultat de cette application du concept « appréhension seulement » ?  
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Les trois étapes subséquentes de la stance 37  

Une autre manière de traduire la stance 37 se lirait comme suit : « La compréhension [de 

l’intelligence fondamentale s’établit] par une juste pratique. [Elle se présente] de même en 

quatre étapes : 1. la pratique avec objet d’attention, 2. la pratique sans objet d’attention, 3. 

la pratique avec l’objet d’attention qui est, elle, sans objet [c’est-à-dire une pratique sans le 

sujet], 4. la pratique avec aucun objet d’attention [c’est à dire ni sujet ni objet] ». 

 

Avec la pratique de l’« appréhension seulement », les notions de durée, d’indépendance ou 

d’entité s’évanouissent. L’objet n’est plus considéré comme existant de manière autonome 

à l’extérieur du sujet. C’est ce qu’on appelle la « dessaisie » de l’objet. D’un point de vue 

pratique, l’individu, qui s’est engagé sur cette voie, est de moins en moins obnubilé par 

l’apparence grossière d’un objet. L’idée que les choses existent telles qu’elles apparaissent 

perd de son pouvoir hallucinogène656. Selon le DhDhV, cela équivaut à dire qu’il n’y a plus 

d’objet extérieur (stance 5). Ce constat va dans le même sens que les propos des 

Prajñ p ramit s tra : « pas de forme, pas de son, pas d’odeur, pas de goût, pas de 

sensation tactile, pas de phénomènes mentaux »657. La reconnaissance de l’absence d’objet, 

qui peut aussi être décrite comme une absence de fixation, débouche ainsi sur la troisième 

étape de pratique.  

 

La troisième étape 

Suivant la deuxième étape, on sait que le premier objet, « l’appréhension seulement », est 

sans objet extérieur. C’est ce que l’on entend par « la pratique avec l’objet qui est sans 

objet ». Dépourvu d’objet sur lequel porter son attention, l’individu cherche un objet 

d’attention. S’il n’y a pas d’objet extérieur, qu’est-ce qui appréhende ? Le sujet. Qu’est-ce 

que le sujet ? L’appréhension seulement. Qu’est-ce que l’appréhension seulement ? Un 

simple processus de cognition. En tournant ainsi l’attention sur l’appréhension en tant 

qu’objet de méditation, l’individu découvre que le sujet n’existe pas non plus, puisqu’il 

n’est lui aussi qu’« appréhension seulement ».  

                                                 
656L’ « hallucination » se définit comme la perception de ce qui n’existe pas. 
657Tib. [...] gzugs med sgra med dri med ro med reg med chos med do. 
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Vasubandhu indique en ce sens que « sans objet, il n’y a pas de perception de 

l’« appréhension seulement ». Ce qui fait écho à la stance 18 : « S’il est établi que ce qui 

apparaît en tant qu’objet saisi n’existe pas, il est établi que ce qui apparaît en tant que sujet 

qui saisit n’existe pas [non plus]658 ». Vasubandhu poursuit en expliquant que cet état de 

fait apparaît « parce que s’il n’y a pas d’objet à percevoir, il ne peut y avoir de perception 

de [cet objet]659 ». Cette troisième étape indique que la reconnaissance de la non-existence 

d’un objet extrinsèque élimine automatiquement la saisie d’un acte de perception (le sujet). 

Cette reconnaissance mène à la quatrième étape.  

 

La quatrième étape 

Vasubandhu explique qu’en ne percevant ni l’un [objet-saisi] ni l’autre [sujet saisissant], on 

perçoit la non-dualité660. Cette stance rappelle les propos de N g rjuna dans le 

M lamadhyamak rik , lorsqu’il rend compte du constat de vacuité en terme de contact : 

« De même, [il n’y a pas de contact entre] les trois aspects : celui qui désire, le désir et 

l’objet du désir, [donc pas] de perturbations ni de champs sensoriels résiduels661. Cette 

description peut sembler obscure, la relation de dépendance n’étant pas toujours évidente. 

Et c’est souvent cette logique qu’il faut examiner plus à fond. Les explications réunies aux 

chapitres précédents offrent des pistes de réflexion à cet effet. On peut toutefois se 

demander ici à qui s’adressent ces quatre instructions de pratique ? 

 

L’ensemble des quatre étapes dans le contexte des cinq chemins et dix Terres 

Selon Makransky (1993), ces quatre étapes de pratique yogique préliminaire mènent au 

chemin de la vision (p. 78). Dans cette perspective, le terme prayoga qui fait l’objet de 

                                                 
658Tib. gzung bar snang ba med grub na / ’dzin par snag ba med grub bo. La reconstitution sanskrite se lit 

comme suit : [...] gr hy n bh sas dhite / siddho gr hakanirbh sas tasm d api [...].  Ce qui se traduit par : 
« puisque la non-apparition des objets a été montrée, la non-apparition du sujet est donc également 
montrée ».  

659Selon la reconstitution : arth bh ve vijñaptim tr nupalambh t vijñaptyarth bh ve vijñaptyayog t. Tib. 
don med na rnam par rig pa tsam mi dmigs pa las te / rnam par rig par bya ba’i don med na rnam par rig 
pa mi ’thad pa’i phyir ro (p.92) 

660Sk. dvay nupalambhen dvayopalambh t. Tib. gnyis ma dmigs pas gnyis med pa dmigs pa las so. 
661Tib. de bzhin ’dod chags chags pas dang chags par bya ba nyon mongs pa lhag ma rnam dang skye mched 

kyi lhag ma’ng rnam gsum nyid kyis. 
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cette stance pourrait suggérer que ce texte s’adresse à ceux qui sont sur le chemin de la 

mise en œuvre (jonction ; sk. prayogam rga). De même, dans la majorité de textes 

Yog c ra, comme le Mah y nas tr la k ra et le Mah y nasa graha, ces quatre prayoga 

sont présentés dans la description du chemin de la mise en œuvre qui aboutit sur le chemin 

de la vision.   

 

En plus de ce modèle, le IIIe Karmapa mentionne une autre interprétation possible. Dans ce 

cas, la première étape se fait sur le chemin de la mise en œuvre. La deuxième se fait sur le 

chemin de la vision. La troisième étape opère jusqu’à la septième Terre et la quatrième 

opère sur les Terres pures (dans Brunnhölzl 2012 : 263). On comprend alors que le 

développement de la prajñ  ne s’arrête pas au chemin de la vision, mais se poursuit jusqu’à 

la dixième Terre. C’est aussi ce que suggère Mipham dans son commentaire. Zonupal 

préfère associer ces quatre prayoga aux quatre étapes de la pratique yogique Mah mudr  

(dans Mathes : 382-384 et dans Brunnhölzl 2012 :319-320).Cela dit, quelles sont les 

sources possibles de cette stance ? 

  

Les sources de cette stance  

Concernant les sources du DhDhV, Mipham (pt. 185) indique que cette présentation 

correspond à ce qui est enseigné à propos des [quatre niveaux de] chaleur (le sam dhi de 

l’obtention de l’illumination [de la prajñ ] et ainsi de suite662, ce qui s’apparente aussi à 

celle que propose la version des Prajñ p ramit s tra en 8 000 lignes (l’A a) dans le 

chapitre portant sur l’ainsité (sk. tathat parivarta), un chapitre qui porte sur la non-

appréhension (terme que l’on traduit aussi par l’absence d’objet) de tous les dharma. C’est 

ainsi que l’intelligence fondamentale non conceptuelle663 est abordée dans ces textes.  

 

                                                 
662Tib. drod snang ba thob pa’i ting nge ’dzin. 
663Davidson (1985) indique que des textes composés au début de l’émergence du Mah y na comme le 

Ka yapaparivarta le Pañcavi ati, le Suvikr ntavikr miparip cch  se penchent aussi sur la notion de non-
appréhension. 
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En lien avec cette stance, Davidson (1985) indique que le MSA, le MSAbh ya et le MAV 

offrent aussi des informations sur la notion de non-appréhension (l’absence d’objet de 

référence). Il cite le MAV :  

 

En s’appuyant sur l’appréhension, la non-appréhension émerge ; en s’appuyant sur la 
non-appréhension, la non-appréhension émerge. La nature de la non-appréhension se 
réalise donc à partir de l’appréhension et, par conséquent, il faut comprendre qu’il y a 
une égalité entre appréhension et non-appréhension664. 

 

En replaçant cette stance dans le contexte du DhDhV et selon d’autres choix de traduction, 

on lirait : en s’appuyant sur l’objet que représente le point de vue « conscience seulement », 

la non-appréhension de l’objet se produit ou émerge, en s’appuyant sur la non-appréhension 

de l’objet, la non-appréhension du sujet se produit ou émerge. Par conséquent, du point de 

vue de l’expérience directe, il y a absence de distinction (l’égalité) entre l’appréhension des 

phénomènes et l’expérience directe de la nature de ces phénomènes. Cela correspond au 

propos de la stance 6 qui décrit la nature des phénomènes comme l’absence de distinction 

entre sujet et objet, et entre ce qui est désigné et les désignations.  

 

Selon Davidson (1985), le facteur important ici reste la non-appréhension (sk. 

anupalambha). Dans son travail sur le DhDhV, Mathes (1996) va dans le même sens. 

Bugault (1982) décrit une notion semblable en analysant le mot an-upa-labh comme un 

lâcher-prise ou une absence de considération. Dans cette perspective, si l’appréhension 

implique le concept de dualité, alors la non-appréhension implique l’absence de dualité, de 

distinction. Pourtant, la non-appréhension n’est pas un état plat ou vide, au contraire, il 

s’agit d’un état éveillé. Cette notion de non-appréhension se place donc dans un contexte 

bien précis. 

 

                                                 
664La traduction de Davidson (1985 : 296-297) se lit comme suit : « Based on apprehension, nonapprehension 

occurs; based on nonapprehension, nonapprehension occurs. Thus the nature of nonapprehension is 
demonstrated from apprehension; and therefore the equivalence between apprehension and 
nonapprehension should be understood ». Sk. upalabdhi  sam ritya nopalabdhi  praj yate / 
nopalabdhi  sam ritya nopalabdhi  praj yate / upalabdhes tata  siddh  nopalabdhisvabh vat  / tasm c 
ca samat  jñey  nopalabhopalambhayo . Tib. dmigs pa la ni brten nas su / mi dmigs pa ni rab tu skye / mi 
dmigs pa la brten nas su / mi dmigs pa ni rab tu skye / de yi phyir na dmigs pa ni / mi dmigs ngo bo nyid du 
grub / de lta bas na dmigs pa dang / mi dmigs mnyam par shes par bya. 
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N g rjuna explique en ce sens que « le Vrai caractère des Dharma, dont la note définie 

(niyatanimitta) échappe à la perception, ne peut être acquis » (dans Lamotte 1981 : 1113). 

Dans le DhDhV, la stance 6 décrit la nature des phénomènes de la même manière, c’est-à-

dire comme sans distinction. De même dans le Prajñ p ramit stotra, il est écrit à propos 

de la prajñ  : « Échappant à toute prise, elle est nommée insaisissable. La prendre alors 

qu’elle est insaisissable. Voilà en quoi consiste sa prise » (dans Lamotte 1981 : 1065). En 

ce sens, la nature des phénomènes ne peut être saisie parce qu’elle est au-delà de toute 

distinction, les distinctions étant l’apanage du mode de cognition conceptuel. Ayant associé 

la nature des phénomènes au domaine de l’expérience directe, le DhDhV suggère donc une 

méthode permettant de faire l’expérience de ce qui est imprenable. Cette méthode a fait 

couler beaucoup d’encre, autant en Asie qu’en Occident. L’article de Bentor (2000) en est 

un témoignage. 

 

L’interprétation de Bentor (2000) 

Bentor (2000) s’intéresse à l’engouement pour les catégories numériques dans le 

bouddhisme, plus spécifiquement, sur l’utilisation de tétrades. Il tente ainsi de découvrir un 

rapport, peut-être même un règle d’application. En partant des quatre Nobles Vérités, il 

tente de faire des liens avec divers modèles dont le type de méditation en quatre étapes 

proposé entre autres dans le DhDhV665 et un autre modèle que l’on trouve dans plusieurs 

textes tantriques : « extérieur, intérieur, secret et ainsité »666.  

 

Même si Bentor (2000) conclut que, dans le cas des tétrades, l’engouement pour les 

catégories numériques n’équivaut pas à une règle d’application stricte, la piste 

d’interprétation qu’il propose est intéressante. Qu’est-ce qu’un tel rapprochement peut 

                                                 
665Bentor (2000) examine ici le La k vat ras tra, certains commentaires rédigés à son sujet, ainsi que des 

écrits associés au Yog c ra. Il fait ainsi état du fait que le type de méditation en quatre étapes se retrouve 
dans un grand nombre de textes et que, dans ce contexte, un des textes les plus cités comme référence est le 
La k vataras tra. 

666Bentor (2000) note que les deux premiers éléments de la tétrade à caractère tantrique (extérieur et intérieur) 
correspondent dans l’ordre à l’objet et au sujet ; que l’interprétation de ce qui est secret varie selon les 
textes et selon les écoles ; et que le dernier élément, l’ainsité, correspond invariablement à la nature des 
choses.  
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amener comme indice d’interprétation ? Pour explorer cette piste, le tableau 9.1 présente les 

liens possibles à établir entre les quatre étapes que proposent le DhDhV, les quatre nobles 

vérités et le modèle à caractère tantrique (extérieur, intérieur, secret et ainsité).  

 
Tableau 9.1 

Correspondance entre tétrades 
 

     Quatre étapes du DhDhV                     Quatre vérités                                       Tantra  
_________________________________________________________________________ 
     La pratique 
     de l’appréhension seulement            vérité de la souffrance                             extérieur 
     sans l’objet                                        vérité de la cause de la souffrance          intérieur 
     sans le sujet                                      vérité de la cessation de la souffrance    secret 
     sans aucun objet                               vérité du chemin                                     ainsité 
 

Dans cette perspective, il est indéniable qu’un individu met en pratique l’étape de 

l’« appréhension seulement » (première colonne) parce qu’il comprend sa situation de 

souffrance (deuxième colonne), avec l’analyse, il reconsidère donc l’apparence de la dualité 

(ce qui fait souffrir et ce qui souffre), c’est-à-dire la croyance en l’existence de l’objet 

extérieur séparée du sujet intérieur (quatrième colonne).  

 

En considérant que l’apparence de l’objet est appréhension seulement, il y a la 

reconnaissance de l’absence d’existence de l’objet (première colonne). L’absence 

d’existence de l’objet extérieur malgré l’apparence est la cause de la souffrance (deuxième 

colonne). Cette reconnaissance réoriente l’attention vers le processus de cognition intérieur 

(troisième colonne).  

 

La reconnaissance que le sujet est de même sans existence (première colonne) équivaut à la 

cessation de la souffrance (deuxième colonne), c’est une expérience qui ne peut pas être 

partagée, c’est-à-dire qu’elle est secrète (troisième colonne). Selon Vasubandhu, cette étape 

s’explique par le fait que sans objet, l’appréhension en termes de dualité est impossible. 

Mais pour arriver à cette reconnaissance aussi nommée cessation de la souffrance, il faut 

emprunter le chemin (deuxième colonne), une voie qui s’appuie sur l’absence de dualité 

(première colonne), sur l’ainsité (troisième colonne), c’est-à-dire sur le constat de vacuité. 

Dans le DhDhV, cette idée apparaît entre autres aux stances 6 à 9, 18 à 20 et 28.   
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Même si ses pistes d'interprétation présentent un intérêt, l’article de Bentor (2000) pose un 

problème. Il affirme que l’utilisation de ces quatre étapes dans le DhDhV permet davantage 

de débattre de positions philosophiques que de proposer des instructions de pratique667. 

Selon la présente recherche, et même selon la structure même de la pensée bouddhique, une 

distinction trop tranchée entre le questionnement philosophique et la pratique de la 

méditation est incohérente668. Une des difficultés provient sans nul doute de la conception 

même de la notion de pratique ou de méditation.  

 

Le rôle de la prajñ  dans la pratique des quatre étapes du DhDhV 

En contexte religieux, le mot « pratique »669 désigne généralement un rituel sous forme de 

cérémonies ou de prières. Toutefois, en contexte bouddhique, comme dans plusieurs 

démarches spirituelles, l’utilisation du terme « pratique » est plus vaste, voire plus subtile, 

car il fait référence à une attitude concrète qui engage toute l’existence impliquant toute 

activité du corps, de la parole et de l’esprit orientée dans ce but précis670.  

 

                                                 
667Il faut garder à l’esprit que la majorité des érudits de la tradition, même s’ils ont leur préférence, 

s’accordent à dire qu’au niveau ultime, il n’y a pas de distinction. Si les opinions appartiennent à une 
situation sociale, en pensée bouddhique, l’utilisation de la pensée rationnelle appartient d’abord et avant 
tout à la pratique. Elle a pour objectif la libération ou l’Éveil.  

668Le questionnement et la méditation sont ici deux étapes essentielles de pratique. Comment pourrait-on 
arriver à un constat de vacuité, à une réalisation du non-soi de l’individu, à la réalisation du non-soi des 
phénomènes, sans remettre en question la croyance en l’existence ? Comment déboucher sur l’expérience 
directe sans l’utilisation d’une passerelle comme celle du point de vue « appréhension seulement » ? Dans 
le contexte du Mah y na, qui met l’accent sur le développement de la connaissance par excellence, la 
pensée philosophique est particulièrement essentielle. 

669En contexte occidental, on définit généralement la pratique par le fait d’appliquer des principes. En 
sciences humaines, le mot praxis désigne les activités codifiées (les moyens), alors que le mot « pratique » 
désigne les cas singuliers de ces activités (l’utilisation de ces moyens). Cela dit, en général, dans le 
contexte scientifique, on oppose les pratiques, comme la praxis, à la théorie. Le débat en contexte indien 
tentait aussi de situer la relation entre la dimension spéculative (sk. s khya) et la pratique (sk. yoga). On 
retrouve peut-être ce débat dans la manifestation du zen qui était un retour à la pratique en protestation à 
une « religion » intellectualisée. 

670Comme le mentionne Hadot (1995), dans un tout autre contexte, celui de la philosophie antique, la notion 
de pratique correspond à l’exercice spirituel, une attitude concrète qui engage toute l’existence, c’est-à-dire 
impliquant autant la lecture, la recherche approfondie, que l’attention, les méditations ou la maîtrise de soi 
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Cela dit, il y a divers termes employés pour parler de pratique méditative : « méditation, 

absorption méditative, équilibre méditatif, yoga, compassion, moyens habiles671 ». Dans le 

DhDhV, comme dans les textes du Mah y na, tous ces termes sont liés au travail intérieur 

et ne doivent pas être conçus comme s’opposant au développement de la prajñ .   

 

Dans le dictionnaire de Lokesh Chandra, ainsi que dans celui de Rangjung Yeshe, le mot 

tibétain que l’on traduit par « méditation », sgom, renvoie au verbe sanskrit bh vayati. On 

l’associe aussi au substantif bh van . Ces deux formes du même mot proviennent de la 

racine bh , qui signifie « devenir, être, se manifester », et sont tous deux dérivés du causatif 

qui signifie littéralement « faire être », d’où l’idée de susciter quelque chose à l’esprit, de 

faire apparaître une idée (le pont de vue « appréhension seulement » ou une image 

(technique de visualisation), de porter attention ou encore de rappeler une analyse ou une 

expérience préalable (stance 25). On parle aussi de « culture mentale » (stance 23), 

d’« engagement de l’esprit » ou d’utilisation de la pensée rationnelle (stance 48). La Vallée 

Poussin (1937) définit donc bh van  comme une revue ou une répétition (voir aussi le 

terme dhy na à la page suivante). Les érudits de la tradition indo-tibétaine le décrivent 

comme un processus de familiarisation, d’entraînement. Dans le DhDhV et dans ses 

commentaires, plusieurs types de pratiques sont préconisés. 

 

La pratique du calme mental 

La pratique du calme mental672 est un exercice correspondant à la cinquième p ramit , la 

perfection de la méditation-concentration (sk. dhy nap ramit ; tib. bsam gtan gyi pha rol 

tu phyin pa). Le terme bsam gtan (sk. dhy na) signifie littéralement « pensée stable », c’est 

l’état de l’esprit qui peut demeurer focalisé en un point sans distraction et sans 

perturbation673.  On dit que cet état requiert trois éléments : la clarté, la non-conceptualité et 

la non-distraction (tib. gsal dang mi rtogs ma gyeng gsum) et qu’elle vise la pacification de 

l’activité mentale, et donc la stabilité. En tant que p ramit , cette pratique s’inscrit dans le 

                                                 
671Dans cet ordre : sk. bh van  ; tib. sgoms, sk. dhy na; bsam gtan; sk. sam dhi ; tib. ting nge ’dzin; tib. rnal 

byor,  sk. karu  ; tib. snying rje,  sk. up ya ; tib. thabs. 
672Sk. amatha. Notons que le MAV propose une description détaillée des neuf étapes de cette pratique du 

calme mental. 
673La définition du BGT est : sems ma gyengs shing nyon mongs pa’i dri ma dang ma ’dres par rtse gcig tu 

gnas pa’o. 
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chemin d’un bodhisattva dont le but est l’Éveil. À elle seule, toute pratique de 

concentration n’est pas suffisante pour atteindre l’Éveil. Aussi subtile et profonde soit-elle, 

elle doit être accompagnée de la prajñ  pour être pleinement efficace. En lien avec cette 

pratique, la stance 17 fait référence à deux états méditatifs, d’abord à celui de l’« absorption 

méditative ». 

   

L’absorption méditative (sk. sam dhi ; tib. ting gne ’dzin) 

L’absorption méditative (sk. sam dhi ; tib. ting nge ’dzin) est issue de la stabilité de 

l’esprit, c’est ce que Bugault nomme la « concentration par détente », le « reploiement de la 

pensée », la « résorption (plus ou moins complète) du psychisme conscient (manifeste) dans 

le psychisme inconscient (en latence) » ou suivant la pensée d’Eliade « l’entase ». Filliozat 

(1991) explique que le sam dhi est qualifié de nta (tranquille), un état obtenu par la 

neutralisation de toute perception (sa jñ ) sauf celle de la vacuité. La définition du BGT 

indique c’est l’état de l’esprit parfaitement et continûment focalisé sur un objet 

d’investigation ou sur un objet674. C’est une stabilité continue, ce qui, selon une certaine 

interprétation du DhDhV, n’exclut pas nécessairement l’utilisation de la pensée rationnelle. 

La stance 17 fait ensuite référence à un autre état, celui de l’« équilibre méditatif ». 

 

L’équilibre méditatif 

L’expression « équilibre méditatif » (sk. sam dhi675; tib. mnyam par bzhag pa)676 fait aussi 

référence à un état de concentration profonde. Selon le BGT, pendant l’absorption 

méditative (tib. ting nge ’dzin), mentionnée précédemment, l’individu contemple, sans 

vaciller et de façon égale, la vacuité, ou l’insubstantialité (non-soi) des individus et des 

choses677. Dans le contexte de la stance 17, cette pratique de méditation-concentration 

implique donc le développement de la prajñ  qui, lui, est lié à la pratique de la vision 

profonde.  

 
                                                 
674La définition de ting nge ’dzin dans le BGT est : yang dag par ’dzin pa ste brtag pa’i dngo po’m dmigs pa 

la sems rtse gcig sbreng chags su ’dzin pa’i sems byung ngo. 
675Terme correspondant sanskrit suggéré par la reconstitution de Phuntsok (1990). 
676Suivant le comité de traduction Padmakara. 
677 La définition de mnyam par bzhag pa dans le BGT est : ting nge ’dzin sgom skabs gang zag dang chos kyi 

bdag med pa’i stong pa nyid la sems rtse gcig tu dmigs nas mnyam par bzhag pa. 
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La pratique de la vision profonde 

Dans cette perspective, l’équilibre méditatif fait état de la complémentarité des pratiques du 

calme mental (sk. amatha; tib. zhi gnas).  et de la « vision » profonde (sk. vipa yan ; tib. 

lhag mthong). La pratique de la vision profonde correspond à la sixième p ramit , la 

prajñ p ramit  (perfection de la connaissance par excellence)678. Cette pratique se sert de 

la lucidité de l’esprit pour mettre à profit la capacité d’analyse dans un exercice 

d’observation du processus cognitif, mais son but est l’expérience directe de la nature des 

phénomènes. Contempler la vacuité sans vaciller est un acte de pratique yogique. 

 

Les pratiques yogiques en contexte tantrique  

Rappelons que le terme sanskrit yoga679 est couramment laissé en sanskrit par les 

traducteurs parce que sa traduction est difficile. Il signifie « conduite ou pratique680 », on le 

comprend aussi au sens de méditation. Selon May (1971), il fait référence à une technique 

d’ajustement intérieur. En cela, la pratique du yoga implique un travail sur soi-même 

destiné à un but précis (l’Éveil). Cette pratique nécessite la quête d’un moyen pour 

atteindre ce but.  

 

Mentionnons aussi que, dans le bouddhisme tibétain, le terme yoga fait souvent référence à 

certaines pratiques spécifiques telles que les six yoga de N ropa ou encore les six yoga de 

Niguma. Ces pratiques sont liées directement à des lignées indiennes de Mah siddha (les 

Grands Accomplis) et au tantrisme. Elles comportent des exercices respiratoires, des 

postures physiques et des visualisations, mais plus important encore, elles nécessitent une 

profonde connaissance de la réalité.  

 

Les moyens proposés dans le DhDhV ne sont pas restreints à une posture du corps ou à la 

pratique de la visualisation ou d’un rituel. Toutefois, ils ne les excluent pas non plus. Dans 

le contexte des tantra (plus tardif que la composition du DhDhV), les techniques de 

                                                 
678Sk. prajñ p ramit  ; tib. shes rab kyi pha rol tu phyin pa. 
679Tib. rnal ’byor. 
680 Le terme « yoga » est un dérivé de la racine sanskrite yuj qui signifie harnacher, atteler, joindre, lier. Le 

nom de l’école Yog c ra est un composée de yoga et c rya (maître de yoga) ou un composé de yoga et 
c ra (conduite ou pratique de yoga). On le traduit ici par « ceux qui ont le yoga pour pratique ».  
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visualisation de déités avec leur couleur et leurs attributs (ce qui a trait aux êtres vivants) et 

celle de la vision de champs purs (ce qui a trait au monde) vont exactement dans le même 

sens. Ces techniques utilisent tout ce qui apparaît à l’esprit (la créativité de l’esprit) que 

l’on peut aussi observer en situation de rêves.  

 

Ces techniques permettent, d’une part, de donner une forme humaine (les déités) à ce qui 

est souhaitable de développer (les qualités d’Éveil), mais plus important encore, en utilisant 

le processus de construction propre à l’aspect conceptuel de la connaissance, elles 

permettent de reconnaître ce processus681. Les déités visualisées ne sont pas distinctes du 

sujet qui les visualise, elles sont les qualités de l’esprit (la bonté, la pureté, la compassion, 

l’intelligence...) visualisées sous telle ou telle forme. La mise en présence de ces qualités 

provoque un effet sur l’individu, sans pourtant que les qualités possèdent une existence 

propre : elles sont apparence-vacuité inséparable. En cela, les déités sont « appréhension 

seulement » et pourtant elles ne sont ni vides de sens ni vides d’effet.  

 

On peut ainsi concevoir les visualisations comme une manière de se mettre en présence de 

l’esprit d’Éveil. Dans cette perspective, l’utilisation de prières et celle de rituels sont autant 

de moyens qui nécessitent la pratique d’une profonde intelligence de la réalité (sk. vidy ), 

des moyens qui utilisent les concepts pour toucher à ce qui est au-delà de tout concept682. 

Dans ce contexte, les érudits de la lignée Kagyu associent souvent le DhDhV à la pratique 

Mah mudr . 

 

Les pratiques yogiques telles que Mah mudr  

Dans l’examen des stances DhDhV, on a montré que la définition de la nature des 

phénomènes (sk. dharmat ) à la stance 28 s’accorde aisément avec la notion de gotra telle 

qu’on la retrouve dans le RGV. Ce rapprochement laisse penser que les quatre pratiques de 

la stance 37 peuvent être interprétées comme un type de pratique yogique. En ce sens, le but 

                                                 
681Le fait que la tradition perpétue ces pratiques depuis des siècles est un indice de leur efficacité, mais plus 

récemment aussi les recherches sur la plasticité du cerveau montrent un effet tangible, concret de ce type 
de méditation que les instruments de recherche peuvent maintenant mesurer physiquement. Voir les 
recherches sur la plasticité du cerveau, entre autres Richard J. Davidson 2000. 

682Dans cette perspective, ces pratiques ne sont donc pas opposées au Madhyamaka, et cela même si la voie 
du milieu exige l’abandon de toute fabrication mentale. 
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du chemin que propose le DhDhV se révèle ici non pas simplement par le moyen d’actions 

matérielles (karmayogena), mais grâce à l’utilisation d’une connaissance approfondie 

(vidy yogena) dans la perspective du constat de vacuité683.  

 

En ce sens, le rappel de la « vue » telle que présentée aux stances 1 à 20 en est une 

composante essentielle. La définition tibétaine du mot rnal ’byor (sk. yoga) va dans ce 

sens, c’est l’union entre la pratique des moyens et celle de la connaissance par excellence, 

plus précisément la reconnaissance de la nature des phénomènes. On peut comprendre alors 

que l’utilisation du terme yoga ici désigne l’engagement à ne jamais quitter la connaissance 

de la vacuité (la vue), quelles que soient les activités du corps, de la parole et de l’esprit.  

 

La pratique Mah mudr  est l’une de ces pratiques yogiques que plusieurs commentateurs 

plus tardifs ont associées au DhDhV. Le terme Mah mudr  (tib. phyag-rgya chen-po) 

signifie littéralement « grande marque, grand signe ou grand sceau ». Le terme sanskrit 

Mah m dr  désigne la capacité de considérer, en toute situation, la nature ultime de toutes 

les apparences du sa s ra et du nirv a, c’est-à-dire à la fois leur vacuité (correspondant à 

ce qui est grand dans cette pratique) et leur aspect clair et limpide (correspondant à ce que 

l’on traduit par « marque ou sceau »)684.  

 

De manière générale, on dit que cette pratique nécessite trois éléments : la pratique du 

calme mental (sk. amatha – enseignée dans le MAV), celle de la vision profonde (sk. 

vipa yan  – enseignée dans le DhDhV) et la notion de potentiel d’Éveil (sk. gotra – 

enseignée dans le RGV). En ce sens, la combinaison de ces trois textes pourrait être 

interprétée en lien avec cette pratique, qui acquiert son nom à partir du IXe ou Xe siècle685. 

Cet exposé sur les diverses pratiques ne saurait être complet sans une présentation du rôle 

de la compassion puisque tout moyen de parvenir à l’Éveil est considéré dans le contexte 

                                                 
683Voir la communication de Couture portant sur la question de la relation complexe entre s khya et yoga. 
684La tradition Mah mudr  est introduite au Tibet par Marpa (1012-1097), lui- même disciple de N ropa 

(1016-1100?), disciple de Tilopa (988-1069) et de Maitr pa (1012-1097). Au XIe siècle, Maitr pa est 
responsable de la remise en circulation du DhDhV et du RGV (voir les diagrammes de transmission : 83 et 
86). 

685Selon Mathes (2000), Maitr pa est le premier commentateur indien à avoir lié le RGV et le DhDhV à cette 
pratique. 
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bouddhique comme une manifestation de la compassion. En ce sens, la méditation est 

compassion. 

 

Le rôle de la compassion dans la pratique des quatre étapes du DhDhV 

Viévard (2002), au début de son exposé sur la compassion, écrit : « il y a dans le Mah y na 

un mystère, une sorte de merveille suprême (paramam caryam) : la compassion (karu ) 

par laquelle les buddha et les bodhisattva s’attachent à sauver les êtres qu’ils savent ne pas 

exister réellement. Le bouddhisme est né de cette merveille, épicentre de l’expansion 

extraordinaire qu’il a connue dans le monde » (p. 115). Il note aussi que, même si la 

compassion est un élément fondateur du Mah y na, elle n’est jamais explicitée dans les 

textes. Cette observation de Viévard (2002) s’applique aussi au DhDhV. La compassion n’y 

est pas mentionnée une seule fois, et pourtant on ne saurait l’ignorer.  

 

Le terme karu  que l’on traduit par « compassion » est aussi traduit par les spécialistes par 

« sympathie », « empathie », « tendresse », etc. Dans sa recherche, Viévard (2002) recense 

un grand nombre de synonymes sanskrits, mais disons simplement ici qu’en général, dans 

le bouddhisme, la compassion est à la fois considérée comme le résultat et comme le 

chemin. Par exemple, dans les J taka, la compassion est présente à travers les récits des 

multiples naissances du Buddha. Dans ce contexte, elle est le résultat du chemin des vies 

précédentes, mais représente aussi un dépassement de soi nécessaire à l’obtention de 

l’Éveil. L’expression de la compassion associée à l’expérience des êtres nobles se trouve 

aussi dans des comptes rendus plus contemporains comme celui de Varela, Rosch et 

Thompson (1993).  

 

Dans le canon p li, qui correspond à la description du chemin des r vaka et des 

pratyekabuddha, on retrouve la compassion dans la description d’une pratique méditative : 

les quatre incommensurables686, une technique en quatre étapes destinées à purifier la 

                                                 
686Les quatre incommensurables (sk. apram a) : amour-bienveillance (sk. maitr ), compassion (sk. karu ), 

joie (sk. mudit ), équanimité (sk. upek ). Viévard (2002) traduit le terme apram a par « sentiments 



L’examen des stances IX 

452 

pensée et à éliminer les passions (voir Viévard, 2002). Ces quatre incommensurables sont 

aussi utilisés sur le chemin des bodhisattva, mais la compassion y joue un rôle beaucoup 

plus large. En effet, dans le Mah y na, y compris dans les pratiques des tantra, la 

compassion précède même l’esprit d’Éveil (sk. bodhicitta) et accompagne le bodhisattva 

tout au long du chemin. De plus, elle ne s’arrête pas au moment de l’Éveil, mais y trouve sa 

forme plénière : la grande compassion (sk. mah karu ).  

 

Pour tout pratiquant ou toute pratiquante du Mah y na, la compassion s’explique entre 

autres par la deuxième noble vérité : la cause principale de la souffrance étant la saisie du 

« je », du « moi » et du « mien ». Dans ce contexte, l’altruisme, comme la compassion, agit 

comme un antidote, un moyen qui permet d’inverser la tendance à tout ramener à « moi ». 

Selon la tradition, cette inversion produit plusieurs bienfaits, dont l’ouverture, la souplesse 

d’esprit, le dépassement de soi, etc. En tant que moyen, on dit que la compassion permet au 

potentiel d’Éveil, ce que l’on associe au gotra, de s’actualiser et, progressivement, de se 

manifester en tant qu’objet de refuge, en tant que joyau (sk. ratna)687. Comme l’indique 

Viévard (2002), « si la compassion est la source du Mah y na, elle est aussi la rivière dont 

le courant entraîne le bodhisattva » (p. 193). Il faut donc toujours garder à l’esprit que, dans 

le Mah y na incluant les tantra, toute forme de pratique sous-entend nécessairement le 

développement de la compassion. Cela est aussi vrai pour la pratique que propose le 

DhDhV qui vise le dévoilement de l’intelligence fondamentale.  

 

9.4 La description de l’expérience de l’intelligence fondamentale non conceptuelle 
(stance 38)  

Les quatre stances suivantes correspondent au quatrième point de la stance m t k  33 qui 

porte sur les caractéristiques de l’intelligence fondamentale. La façon de la considérer sous 

trois aspects est typique des textes de l’Inde et du Tibet. Dans ce contexte, le premier point 

est général, et inclut les deux suivants. Il y a l’intelligence qui s’appuie sur la nature (1) : 

cette intelligence se manifeste autant en absence (2) qu’en présence d’apparences (3). En 
                                                                                                                                                     

infinis », Bugault (1982) par « sentiments exempts de limites », Lamotte (1970) par « immesurables », 
Rahula (1971) par « illimités ».   

687Une des traductions possibles de Ratnagotravibh ga (RGV). La distinction entre [l’état de buddha au stade 
de] germe et de joyau. 
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cela, la stance 38 indique bien qu’il y a trois étapes de compréhension, mais ne décrit que le 

premier.  

 
Cela dit, la compréhension de [l’intelligence fondamentale s’établit aussi] à partir de 
ses caractéristiques. Celles-ci doivent être considérées en trois temps. 
[Premièrement, elles doivent être considérées] en fonction de ce qui lui sert d’appui, 
c’est-à-dire la nature des phénomènes. [Pourquoi ?] Parce que [l’intelligence 
fondamentale] s’appuie parfaitement sur cette nature, [elle est de même] non duelle et 
inexprimable688. (38) 

 
Le fragment sanskrit correspondant se lit comme suit :  

lak a aprave as tribhir k rai  [...] dharmat prati h nato 
’dvayanirabhil pyadharmat prati h n t689 

 

Ce que l’on traduit par :  

L’entrée par les caractéristiques [de l’intelligence fondamentale] se fait selon trois 
modalités, [premièrement] en s’appuyant sur la nature des phénomènes ; c’est-à-dire 
en s’appuyant sur la nature non duelle et inexprimable  

  

La plupart des termes ont déjà été examinés au cours des stances précédentes à l’exception 

du terme sanskrit prati h  qui signifie « demeurer, rester, prendre position, se situer, 

s’appuyer, se placer fermement ». On le traduit ici par « demeurer », puis par « s’appuyer ». 

L’utilisation de ce terme ne fait que confirmer l’importance de la notion d’appui dans le 

DhDhV.  

 

L’utilisation de ce terme rappelle aussi une phrase de Lamotte dans son introduction au 

Mah prajñ p ramit stra de N g rjuna : [...] dans la mesure où le Bodhisattva « s’y tient 

en ne s’y tenant point » (asth na-yogena ti hati)690 [...] Du point de vue de leur Vrai 

Caractère (bh talak a a, dharmat ), tous les phénomènes contingents se ramènent à 

l’identité (samat ) dans une inexistence foncière » (1970 : p. LVI). L’inexistence foncière 

                                                 
688Quatrième élément de la stance m t k  33 : tib. de la mtshan nyid ’jug pa ni / rnam pa gsum gyis shes bya 

ste / chos nyid gnas pa nyid las ni / gnyis su med cing brjod med pa’i / chos nyid rab tu gnas phyir ro. La 
translittération de la reconstitution sanskrite : prav ttir lak a e tatra jñ tavy  trividh  tath  // dharmat  
sa sthitis t vat nirl pyasy dvyasya ca / dharmat y  prati h n d [...]. Le terme désignation fait 
référence ici à tout ce qui est du domaine du langage. 

689En devan gar  : nÔgk|j]z;\ lt|l¤ \ cfsf }M [...] wd{tfk|lti7Fgtf] Úåolg l¤nfKowd{tfk|lti7FgFt\ [...] 
690Rappelons que la stance 30 énonce que l’intelligence fondamentale n’est que partiellement dévoilée chez 

un bodhisattva. 
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est une autre manière de décrire la nature (stance 6), non duelle et sans distinction entre 

désignations et d’objets désignés.  

 

Dans le DhDhV, le rapport se situe entre l’intelligence (ce qui s’appuie chez un 

bodhisattva) et l’ainsité (ce qui lui sert d’appui). Dans le La k vat ras tra, on pose aussi 

ce rapport en incluant la dimension parfaitement présente de l’expérience. Dans son 

commentaire, Mipham précise que lorsque l’intelligence fondamentale se dévoile, il n’y pas 

de distinction entre les deux vérités, relative et ultime (pt. 187). Cette description ne peut 

être qu’une manière de décrire l’indescriptible. En cela, il apparaît clairement que ces 

caractéristiques, qui suivent des étapes de méditation, correspondent davantage à une 

expérience méditative qu’à un débat philosophique. La stance suivante procède ainsi par 

élimination. 

 

L’expérience en l’absence d’apparence (stance 39) 

[Deuxièmement, elles doivent être considérées] en fonction de l’absence d’apparence. 
[Pourquoi ?] Parce que la dualité, de même que [ce qui est du domaine du] langage, 
les facultés des sens, leurs objets, l’appréhension et  
le monde-réceptacle ne se manifestent pas [pour elle...] 691.  

 

La translittération du fragment sanskrit se lit comme suit : 

asa prakhy nato 
dvayayath bhil pendriyavi ayavijñaptibh janalok sa prakhy n t692  

 

Ce que l’on traduit par : 

En s’appuyant sur la non-manifestation, soit la non-manifestation de la dualité, de ce 
qui appartient au langage, des sens, des objets, de l’appréhension et du monde-
réceptacle.  

 

                                                 
691Tib. snang ba med las gnyis dang ni / ji ltar mngon par brjod pa dang / dbang po yul dang rnam rig 

dang /snod kyi ’jig rten snang med phyir. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] an bhaso 
dvayasya ca // yath bhil pyavijñapty r [-ty ?] vi ayenidrayayos tath  / bh janalokanirbh s t [...]. 

692En devan gar  : c;+k||VoFgtF] åooyfl¤nFk]lG oljÈolj1lKt¤fhgnF]sF;+k|VoFgFt|. 
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Lorsque l’intelligence fondamentale est dévoilée, il y a expérience directe. Les premières 

caractéristiques propres au sa s ra qui ne se manifeste plus sont l’apparence de la dualité 

et ses désignations (la dimension imaginaire – stance 4). On dit donc que l’intelligence 

fondamentale est insaisissable et inexprimable. Thrangu (1999) précise que la dualité ici 

concerne les portes de la perception (sujet saisissant) : soit l’œil, l’oreille, le nez, les 

papilles gustatives et le toucher qui fonctionnent en relation à leur objet respectif (objet 

saisi). Il précise ainsi que les désignations correspondent à l’activité de la conscience 

mentale. C’est la capacité d’associer un mot à un sens ou à un objet. On comprend donc 

qu’en expérience directe, il n’y a ni objet saisi ni sujet qui saisit, donc pas de processus de 

verbalisation interne.  

 

Ensuite, on dit que, l’intelligence fondamentale n’opère pas en fonction des facultés des 

sens (l’appui), de leurs objets (les apparences) et de l’appréhension (les consciences). Dans 

la liste des phénomènes que proposent les Prajñ p ramit s tra, ces trois éléments 

équivalent aux dix-huit dh tu (les six facultés ou pouvoirs693, les six objets et leurs six 

consciences). Les dix-huit dh tu sont décrits en termes de dépendance (la dimension 

dépendante). 

 

Le dernier élément de cette stance, l’absence de lieu, correspond au monde-réceptacle (sk. 

bh janaloka), qui est décrit en tibétain comme un contenant (tib. snod) destructible (tib. ’jig 

rten). Selon Thrangu (1999), le facteur – monde-réceptacle inclut celui des êtres vivants 

(stance 12). On comprend ainsi que, lorsque l’intelligence fondamentale est dévoilée, les 

deux facteurs présentés à la stance 12 se changent en ainsité (stance 29) et que c’est 

l’ainsité de l’appréhension ordinaire d’un monde (l’appui) et des êtres vivants (s’y 

appuyant) qui se manifestent à l’intelligence fondamentale. La suite de cette stance reprend 

chacun de ces éléments dans le même ordre.  

 
[...] En fonction de [l’absence d’apparence,] les caractéristiques  
de l’intelligence fondamentale non conceptuelle 
sont donc présentées dans cet [ordre] comme dans les s tra : « insaisissable, 
inexprimable, sans appui, 

                                                 
693À noter que les facultés des sens (capacité de percevoir) se distinguent ici des organes (ex. le globe 

oculaire). 
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sans apparence, sans appréhension, 
sans lieu »694.  (39) 

 
La translittération du fragment sanskrit se lit comme suit :  

tad anen r py anidar anam aprati ham an bh sam avijñaptikam aniketam iti 
nirvikalpasya jñ nasya yath s tra  lak a am abhidyotita  bhavati695.  

 
Ce que l’on traduit par  

Les caractéristiques de l’intelligence fondamentale non conceptuelle sont expliquées 
selon les s tra en disant qu’elle est dépourvue de forme, d’illustration, d’appui, 
d’apparence, d’appréhension, de siège. 

 

Le terme sanskrit que l’on traduit par « insaisissable » est ar py. On définit r pin par « ce 

qui se prend ou ce qui possède une forme saisissable ». Le terme choisi par les traducteurs 

tibétains est brtag pa. Même si, en général, ce terme signifie « examen, recherche, 

imputation, caractérisation ou présomption », l’ordre de la stance indique que ce terme fait 

référence à l’absence d’apparence de la dualité. La saisie étant justement du domaine de la 

dualité, on traduit ce terme par « insaisissable ». 

 

Le terme sanskrit suivant a-nidar anam, sans la négation, signifie littéralement 

« illustration, exemple ». Il fait référence au fait qu’une chose soit « rendue visible, 

montrée, explicitée ». Le terme tibétain correspondant est bstan, qui signifie « montrer, 

indiquer, enseigner ». Selon l’ordre de la stance, on sait qu’il est question ici de ce qui est 

du domaine du langage, de l’intervention de la conscience mentale, c’est-à-dire la capacité 

de nommer, de situer au moyen de concepts. On traduit donc cette caractéristique de 

l’intelligence fondamentale par le terme « inexprimable ». 

 

Suivant cette même logique, les trois éléments suivants sont aussi accompagnés d’une 

négation. L'intelligence fondamentale est donc sans appui (sk. aprati ham ; tib. gnas med), 

                                                 
694Stance 39, quatrième élément de la stance m t k  33 : tib. des na ’dis ni brtag med pa/ bstan du med pa 

gnas med pa/ snang ba med cing rnam rig med/ gnas med pa zhes bya ba ste/ rnam par mi rtog ye shes kyi/ 
mtshan nyid mdo bzhin brjod pa yin. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : [...] tato 
’nen varopitam // adar anam avijñapti an bh se ’prati hitam / aniketa  tath  ceti lak a a  s travat 
k tam //  nirvikalpakajñ nasya [...]. 

695En devan gar  : tb\ cg]gFF "Ko\ clgbz{gd\ cck|lti7+ cgf¤F;+ clj1lKtsd\ clgs]td\ Olt lgljsNk:o 1Fg:o oyf;’t|+ nÔg+ 
cl¤BF]ltt+ ¤jlt. 
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2. sans apparence (sk. abh sam ; tib. snang ba med) et 3. sans appréhension (sk. avijñapti ; 

tib. rnam rig med). Ces trois éléments combinés expriment une relation de dépendance et 

correspondent aux dix-huit dh tu (pt. 259 note 283) : les six facultés des sens qui 

permettent aux apparences de se manifester à l’esprit (1. l’appui) ; les six objets qui se 

manifestent (2. les apparences) ; et ce que l’on nomme les « six consciences » qui font 

référence à l’acte d’appréhender (3. l’appréhension).  

 

Le dernier élément de la liste est désigné en sanskrit par le terme niketam qui signifie « lieu 

de résidence, maison, siège ». Le terme tibétain correspondant gnas signifie « lieu, support, 

appui », comme l’indique Tranghu, ce dernier élément fait référence à la stance 12, c’est-à-

dire aux facteurs monde-réceptacle et êtres vivants.  

 

Selon Mipham, la source du DhDhV pour cette stance est Le s tra de la colline aux rares et 

sublimes joyaux, réponse à la requête de Ka yapa. Certaines sections du 

Sa dhinirmocanas tra offrent aussi des similitudes. Durant la soutenance de cette thèse en 

mai 2013, Brunnhölzl mentionne que ce passage se trouve entre autres dans le 

Avikalpaprave adh ra  et dans le K yapaparivarta. Notons enfin que Haribadra cite ce 

même passage dans ses travaux. Cela dit, selon les stances 40 et 41 qui suivent, 

l’intelligence fondamentale non conceptuelle peut aussi être à l'œuvre en présence 

d’apparence.  

 

L’expérience en présence d’apparences (stances 40 et 41) 

[Troisièmement, les caractéristiques de l’intelligence fondamentale doivent être 
considérées] en fonction de la présence d’apparences. [En méditation, on la dit sans 
référence] parce que tous les phénomènes se manifestent [pour elle] au même titre que 
l’espace696. (40) 

 
Et [en post-méditation, on la dit claire] parce que tout ce qui est composé lui apparaît  

                                                 
696Stance 40, quatrième élément de la stance m t k  33 : tib. snang ba las chos thams cad / nam mkha’i dkyil 

mnyam snang phyir ro. Reconstitution sanskrite : [...] bh sa  ca sarvadharm m /  
nabhoma alavadbh s n (t) [...]. Ce que l’on traduit par : « et il est question d’apparence, du fait que tous 
les phénomènes ont une apparence comparable à celle du firmament ». 
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semblable à une illusion engendrée par la magie ou par d’autres procédés697. (41) 
 

Ces deux stances correspondent toujours au quatrième point de la stance m t k  33, d’où 

l’ajout entre crochets. Malheureusement, le texte original en sanskrit de cette stance n’a pas 

survécu et il en est ainsi pour le reste du texte. On s’en remet donc à la version tibétaine et à 

la reconstitution sanskrite. La reconstitution sanskrite présente plusieurs problèmes, c’est 

pourquoi on la garde en note de bas de page. Malgré cela, celle-ci reste utile à 

l’interprétation. 

 

L’exemple de l’espace 

L’exemple de l’espace est courant dans les textes du M h y na. L’expression tibétaine que 

l’on traduit par « espace » est nam mkha’i dkyil. Le terme nam mkha peut signifier « ciel ou 

espace ». Lorsqu’il signifie « espace », il peut vouloir dire « ouverture, étendue », au sens 

d’un espace vide, sans obstruction, infini698.  

 

La reconstruction suggère nabhas qui signifie aussi rendre visible, faire apparaître. 

L’expression sanskrite nabhoma ala signifie littéralement « cercle du ciel », le 

« firmament ». Du point de vue du sanskrit, il serait peut-être plus juste de choisir la 

traduction « voûte céleste » ou « firmament ». L’intelligence fondamentale non 

conceptuelle est ainsi comme l’espace illuminé par les apparences (étoiles). L’espace est un 

exemple pour sa capacité d’accommoder le monde des phénomènes sans s’y fondre, sans se 

méprendre. Cette image présente la relation entre l’intelligence et l’apparence des 

phénomènes.  

 

Certains traducteurs, comme Brunnhölzl (2012), préfèrent l’expression « centre de 

l’espace » ou celle de « centre de l’espace sans périphérie » qui exprime davantage la 
                                                 
697Stance 41, quatrième élément de la stance m t k  33 : tib. ’du byed thams cad sgyu ma sogs / lta bur snang 

ba yin phyir ro. Reconstitution sanskrite : [...] m y divac ca bh san t // sa sk r  ca sarve  [...]. 
Ce que l’on traduit par : « et du fait que tout ce qui est composé a une apparence comparable à de la magie, 
etc. ». 

698Le terme tibétain que l’on traduit par « centre » est dkyil. Il signifie « cœur, centre, milieu, intérieur, 
essence, voûte, noyau » ou même en langage courant, « trognon ». Selon plusieurs commentateurs, c’est un 
diminutif de dkhil ’khor dont le terme correspondant sanskrit, ma ala, est très connu. En pensée 
bouddhique, ce terme possède un champ sémantique assez large, il peut vouloir dire « cercle, disque, 
district, territoire, base, nature, essence, surface, modèle ».  
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relation entre l’intelligence et la non-existence des phénomènes. Cette image présente le 

fait qu’il n’y a ici aucun point de référence, ni centre ni périphérie. Toute référence est 

nécessairement un ajout, une fabrication, un processus de compréhension subséquent à 

l’expérience directe.  

 

Vasubandhu écrit à cet effet que cette expérience est rendue possible parce que l’individu a 

abandonné tous les attributs (les facteurs nuisibles, les remèdes, l’ainsité et les réalisations : 

voir stances 35-36 : 426). On comprend ainsi que, pour un buddha, l’absence de référence 

ne pose pas de problème particulier même en présence d’apparence, alors que pour un être 

ordinaire, l’apparente dualité, dont découle la saisie des attributs, perpétue le cycle des 

renaissances, malgré la possibilité continuelle d’Éveil. Dans la stance suivante, le DhDhV 

donne un autre exemple.  

 

L’exemple de la magie (l’illusion) 

L’exemple de la magie produite par un magicien a déjà été expliqué à la stance 7 de la 

présentation concise (pt. 284). Cet exemple met en lumière la méprise qu’impose 

l’apparente dualité. Vasubandhu écrit que le dévoilement de l’intelligence est causé par la 

réalisation de l’absence d’existence réelle des apparences. Selon Thrangu (1999), cet 

exemple décrit l’expérience qui a lieu de la septième à la dixième Terre.  

 

Avec ces deux exemples, on distingue deux types d’intelligence (de sagesses) : celle de 

l’ainsité699 et celle de la multiplicité700. La première intelligence fait référence à 

l’expérience en absence d’apparences, elle opère durant la méditation en un point. La 

deuxième fait référence à l’expérience en post-méditation, c’est-à-dire entre les périodes de 

« méditation en un point », elle opère en présence d’apparence. Cette distinction entre deux 

types de « sagesse » est aussi clairement décrite dans le RGV. On y explique qu’au niveau 

de la bouddhéité, les expériences de méditation (l’ainsité) et post-méditation (la 

multiplicité) sont indissociables.  

                                                 
699Tib. ji lta ba ye shes. Dans sa traduction du Mah prajñ p ramit stra de N g rjuna, Lamotte (1981) 

traduit cette expression par « connaissance du caractère identique en tout dharma ». 
700Tib. ji snyed pa’i ye shes. Dans sa traduction du Mah prajñ p ramit stra de N g rjuna, Lamotte (1981) 

traduit cette expression par « connaissance des caractères multiples ». 
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Vasubandhu ajoute d’autres exemples comme les mirages ou les rêves. Cette liste 

d’exemples se trouve entre autres dans la version des Prajñ p ramit s tra  en 8000 lignes 

et dans le Mah pr jñ p ramit stra de N g rjuna. Ces exemples s’apparentent aussi aux 

instructions dans le contexte d’une pratique yogique comme celle de la tradition 

Mah mudr . En cela, en contexte de pratique, il est utile de considérer les bienfaits de cette 

voie, comme le propose la stance suivante.  

 

9.5 Les bienfaits de s’appuyer sur l’intelligence fondamentale (stance 42) 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit]  
à partir de ses bienfaits. [Ils doivent être considérés] en quatre temps : 
1. l’obtention du parfait dharmak ya, 
2. l’obtention d’un bonheur insurpassable, 
3. l’obtention d’une maîtrise de la vision, 
4. l’obtention d’une maîtrise de l’enseignement701. (42) 

 
 
Cette stance correspond au cinquième élément de la stance m t k  33, d’où l’ajout de 

précisions entre crochets. Le terme tibétain phan yon, que l’on traduit par « bienfaits » à 

cause du contexte, offre un large champ sémantique. Le terme sanskrit a s  fait référence 

à l’appréciation, la louange. Dans le Prajñ p ramit stotra cité par N g rjuna, il est ainsi 

dit : « Qui serait ici capable de te louer, toi qui es sans marque et sans caractères ? Tu 

dépasses tout le domaine de la parole, toi qui ne t’appuies nulle part »702 (Lamotte, 1970 : 

1065, note 1)703. Et pourtant, les textes du Mah y na ne cessent de louanger cette 

intelligence.  

 

                                                 
701Stance 42, cinquième point de la stance m t k  33 : tib. phan yon ’jug pa rnam bzhi ste / chos sku rdzogs 

par thob pa dang / gong na med pa’i bde thob dang / ston la bdang ’byor thob pa dang / ston la dbang 
’byor thob pa’o. La reconstitution sanskrite : [...] a s v tti  caturvidh  / dharmak yasya sampr pti  
sukhapr ptir anuttar  […] // [ ]lokavaibhavasa pr ptir vibhutv pti  ca de ane /. Ce que l’on traduit par : 
« l’appréciation se présente sous quatre modalités : l’obtention complète du dharmak ya, l’obtention du 
bonheur, l’obtention d’une maîtrise visuelle insurpassable, l’obtention de la maîtrise dans 
l’enseignement ».  

702Sk. aktas kas tv m iha stotu  / nirnimitt  nirañjan m / sarvav gvi ay t t  y  / tva  kvacid ani rit . 
703Autre traduction possible de cette même stance : « La Prajñ  est inaltérable et surpasse tout discours. Elle 

va sans jamais s’arrêter. Qui pourrait louer ses qualités ? » (Lamotte, 1970 : 1065). 
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Dans cet élan d’appréciation sans espoir, le DhDhV utilise le principe de causalité en 

indiquant les conséquences de cette voie. Il reprend clairement les propos de la stance 31 : 

« [...] les traits distinctifs des buddha et bodhisattva, sont l’obtention distincte de domaines 

complètement purs et l’obtention distincte de la vision, des instructions et de la maîtrise, 

acquise par l’obtention du dharmak ya, du parfait sa bhogak ya et du nirm ak ya. Cela 

dit, examinons les quatre bienfaits. 

 

Le premier bienfait 

En ce qui concerne l’obtention du dharmak ya, on l’associe spécifiquement à l’Éveil d’un 

buddha. À cette étape du cheminement, il y a l’obtention des champs purs, c’est-à-dire, 

selon la stance 29, qu’il y a une complète transformation incluant un changement radical au 

niveau de l’appréhension du monde-réceptacle et du corps. Un buddha fait ainsi 

l’expérience de l’ainsité, de la perfection, de la qualité ou encore de la « pureté » 

fondamentale du monde et du corps, ainsi que du domaine de la parole et du monde des 

manifestations. Il en découle les trois autres bienfaits.  

 

Le deuxième bienfait  

L’obtention d’un bonheur insurpassable invite à considérer le dévoilement de l’intelligence 

fondamentale sous l’angle de la complète cessation des souffrances du sa s ra. 

Vasubandhu explique qu’à cette étape, l’élimination de toutes les souillures, c’est-à-dire de 

tous les kle a y compris l’ignorance, est accomplie. La pleine maturité de ce bienfait 

appartient aux buddha. On associe ce bienfait au corps d’un éveillé. 

 

Le troisième bienfait  

En ce qui concerne la vision, selon la stance 31, la maîtrise de la vision est propre à la 

réalisation d’un buddha. Dans son commentaire, Vasubandhu précise que cette vision 

comprend la réalisation de l’ainsité et de la multiplicité des objets de connaissance. On peut 

alors faire un lien avec les deux types de « sagesse » mentionnées entre autres dans le 

Mah prajñ p ramit stra de N g rjuna et dans le RGV. On associe ce bienfait à l’esprit 

d’un éveillé. 
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Le quatrième bienfait 

En ce qui concerne la maîtrise des enseignements, selon la stance 31, ce bienfait correspond 

au résultat qu’obtiennent les buddha et les bodhisattva et à la manifestation du 

sa bhogak ya. Selon la stance 29, c’est l’expérience des s tra qui change. On entend tout 

ce qui est du domaine du langage. Dans son commentaire, Vasubandhu indique que cette 

maîtrise est liée au fait de pouvoir enseigner ce qui est approprié. On associe ce bienfait à la 

parole d’un éveillé. 

 

Dans le DhDhV, la présentation de ces quatre bienfaits n’a rien d’une innovation, elle 

reprend les propos d’une multitude de s tra du Mah y na. Cela est aussi vrai pour les 

stances qui suivent.  

 

9.6 Comprendre l’intelligence fondamentale (stance 43, m t k )  

La stance 43 correspond au sixième point de la stance m t k  33. En tant que sixième point, 

elle souligne ici l’importance accordée à la sixième p ramit , c’est-à-dire la perfection de 

la connaissance par excellence, et le dévoilement de l’intelligence fondamentale. En 

reprenant essentiellement les propos des s tra du Mah y na, cette stance donne une 

description encore plus technique de l’intelligence fondamentale. Étant elle-même une 

stance m t k  qui compte quatre points, l’importance de son propos est indéniable.  

 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] à partir d’une 
connaissance approfondie [de ses qualités]. Celle-ci doit être considérée en quatre 
temps : 
1. une connaissance approfondie de [celle-ci en tant que] remède, 
2. une connaissance approfondie de sa caractéristique : [la non-conceptualité], 
3. une connaissance approfondie de ses particularités, 
4. une connaissance approfondie de ses cinq domaines d’activité704. (43) 

 
                                                 
704Stance m t k  43, sixième élément de la stance m t k  33 : tib. yong su shes la ’jug pa ni / rnam pa bzhi ru 

shes bya ste / gnyen po yong su shes pa dang / khyad par yog su shes pa dang / las nga yang su shes pa ’o. 
La reconstitution sanskrite : parijñ y  prav ttis tu vijñ tavy  caturvidh  // parijñ  pratipak asya 
lak a asya parijñat  / vi e asya parijñ  ca pañcakarmaparijñat  //. Ce que l’on traduit par : « et il y a 
mise en œuvre au plan de la compréhension. La compréhension doit être connue comme quadruple : la 
compréhension du remède, la compréhension des caractéristiques, la compréhension des distinctions, la 
compréhension des cinq fonctions ».  
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L’expression tibétaine que l’on traduit par « connaissance approfondie » est yongs su shes 

pa. La reconstitution sanskrite suggère le terme sanskrit parijñ , c’est une connaissance qui 

fait le tour de la question. Dans la présente recherche, on associe cette connaissance à 

l’aspect conceptuel de la prajñ  (stance 1).  

 

Chacun des quatre points de cette stance comporte une liste de cinq éléments. Dans la 

première stance, il y a cinq maux auxquels l’intelligence fondamentale peut remédier ; dans 

la deuxième, l’intelligence est comparée à cinq types de non-conceptualité ; dans la 

troisième, elle possède cinq façons de se distinguer de tout autre type de réalisations ; et 

dans la quatrième, sa réalisation provoque cinq résultats705.  

 
Il n’est pas possible d’établir une correspondance entre chacune des listes à cinq termes 

proposées dans cette stance. Toutefois, on sait que dans les textes tantriques, on retrouve 

plusieurs énumérations en cinq éléments : il y a cinq types d’intelligences non 

conceptuelles (les cinq sagesses) suivant cinq familles de buddha qu’on associe aux cinq 

couleurs, aux cinq éléments, etc. Dans le contexte de la pratique, on dit que les cinq 

intelligences ou sagesses sont sous-jacentes aux cinq afflictions-racines. La sagesse du 

dharmadh tu706 est sous-jacente à l’ignorance ; la sagesse semblable au miroir707 est sous-

jacente à la colère ; la sagesse de l’égalité708 est sous-jacente à l’orgueil ; la sagesse du 

discernement709 est sous-jacente au désir-attachement ; et la sagesse tout-accomplissante710 

est sous-jacente à la jalousie. On constate ainsi que le nombre cinq joue un rôle important 

dans certains enseignements sur l’intelligence fondamentale non conceptuelle. Examinons 

donc le premier ensemble de cinq éléments.     

 

                                                 
705Dans le deuxième chapitre du RGV, il est dit que la bouddhéité possède cinq caractéristiques, cinq qualités, 

cinq façons de se manifester (voir Chenique 2001 : 276-281) : les caractéristiques – non composée, sans 
distinction, dénuée des deux extrêmes, exempte d’obscurcissement, rayonnante ; les qualités – immense, 
immesurable, inconcevable, incomparable, parfaitement pure ; les manifestations – enseignements, formes 
visibles, activités ininterrompues, activités sans effort, communications. 

706Sk. dharmadh tujñ na ; tib. chos kyi dbyings kyi ye shes. 
707Sk. dar ajñ na ; tib. me long lta bu’i ye shes. 
708Sk. samat jñ na ; tib. mnyam nyid ye shes. 
709Sk. pratyavek a jñ na ; tib. sor rtog ye shes. 
710Sk. k ty nu h najñ na ; tib. bya sgrub ye shes. 
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L’intelligence, remède aux surimpositions et au déni (stance 44) 

La connaissance de [celle-ci en tant que] remède [s’établit à partir du fait que]  
l’intelligence fondamentale non conceptuelle [élimine] 
la saisie des phénomènes, 
la saisie [du « moi »] de l’individu, 
[les notions de] changement et de dichotomie.   
[Elle élimine aussi] le déni.  
Elle est donc enseignée comme remède [contre]  
les cinq façons d’appréhender ce qui n’existe pas711. (44) 

 

Cette stance correspond au premier élément de la stance m t k  43. Le terme tibétain que 

l’on traduit par « remède » est gnyen po. Le terme sanskrit correspondant est pratipak a. 

Ces termes tibétain et sanskrit ont déjà été utilisés à la stance 35 dans le contexte de 

l’abandon des attributs. Toutefois, entre ces deux utilisations, il y a une distinction à faire. 

L’utilisation qu’en fait la stance 35 correspond au domaine conceptuel et fait référence à 

une méthode qu’il faut abandonner au cours du chemin712, ex. un remède qu’on applique à 

des habitudes nuisibles. Ici, l’utilisation de la notion de remède fait référence à la perfection 

de la connaissance par excellence qui agit naturellement sans effort, sans concept713. Elle 

n’implique ni adoption ni abandon. 

 

Même si, dans les textes bouddhiques, la métaphore du remède est très courante, comme en 

fait foi une interprétation possible des quatre nobles vérités, dans le contexte du 

développement de la prajñ , ce sont les métaphores du trésor, de la lumière, d’une lampe 

ou de l’éveil après la nuit qui sont privilégiés. Notons toutefois que ces métaphores 

concordent aussi avec un effet bienfaisant, par exemple, le trésor remédie à la pauvreté, la 

                                                 
711Stance m t k  44, premier élément de la stance m t k  33 : tib. de la gnyen po shes pa ni / rnam par mi rtg 

ye shes te / chos dang gang zag ’dzin pa dang / yong gyur pa dang tha dad dang / skur ba ’debs pa nyid yin 
te / med pa ’dzin pa rnam pa lnga’i / gnyen po bstan pa yin phyir ro. La reconstitution sanskrite : 
pratipak aparijñ tra jñ na  tu nirvikalpakam / dharmapudgalagr h  par v tte  ca bhinnayo  // 
tathaiti c pav dasya pañcadh bh vagr hi m / pratipak e a di atv t [...]. Ce que l’on traduit par : 
« [Passons] maintenant à la compréhension du remède. L’intelligence non conceptuelle repose sur le fait 
qu’il est enseigné un remède contre les saisies de la non-existence que sont la saisie des phénomènes, de 
l’individu, du changement, des choses distinctes et du refus d’acquiescer ».  

712Cette utilisation de la métaphore du remède suppose un lien avec la quatrième Noble Vérité : la voie en tant 
que remède. 

713Cette deuxième utilisation de la métaphore  du remède suppose un lien avec la troisième Noble Vérité : la 
cessation de la souffrance en tant que remède. 
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lumière remédie à l’effet de la noirceur, l’éveil remédie à la torpeur du sommeil. De même, 

dans cette stance, l’intelligence est enseignée comme un remède contre des maux 

spécifiques, des maux que le DhDhV a déjà cernés dans les stances précédentes.  

 

Un remède aux deux types de saisie 

Le terme que l’on traduit par « saisie » est ’dzin pa en tibétain, il fait référence au fait de 

s’approprier quelque chose, de le prendre ou encore d’attribuer une existence fixe à quelque 

chose dans le temps et même dans l’espace. Dans la reconstitution sanskrite, le terme 

correspondant est gr h , il signifie littéralement « de ceux qui saisissent ». Cette 

notion, comme on l’a vu aux stances 4, 5, 6, 15, 17, 18, 19 et 20, se place inévitablement en 

dualité : il y a ce qui saisit (l’appropriation) et ce qui est saisi (objet).  

 

En général, le Mah y na relève deux types de saisie qui posent problème : la saisie des 

phénomènes (les agrégats) et celle du « moi » de l’individu. Mais pourquoi ces deux types 

de saisie posent-ils un problème ? On dit qu’elles ne sont pas conformes à la logique et 

qu’elles occasionnent de la souffrance. Selon la pensée bouddhique, la notion de « moi » 

s’appuie sur la manifestation des phénomènes (apparences sans existence), mais ne se 

trouve nulle part. N g rjuna écrit à cet effet : « si le moi était les agrégats, il serait quelque 

chose qui émerge et cesse ; s’il était autre que les agrégats, il n’aurait pas les 

caractéristiques des agrégats »714. Étant le fruit d’une supposition, la saisie d’un « moi » est 

source de souffrance. 

 

De même, selon la pensée mah y nique, les phénomènes (les agrégats) n’existent pas en 

soi, ils sont vides d’existence propre, ce qui veut dire qu’ils sont impermanents, 

interdépendants et composés. Dans cette perspective, il y a un décalage entre 

l’appréhension ordinaire du monde qui repose sur une supposition d’existence réelle et la 

                                                 
714Stances du milieu par excellence : tib. gal te phung po bdag yin na / skye dang ’jig pa can du ’gyur / gal te 

phung po rnams las gzhan / phung po’i mtshan nyid med par ’gyur. Bugault (2002) traduit la même stance 
ainsi : si le moi n’était autre que les groupes d’appropriation, il serait [comme eux] sujet à naissance et 
destruction. S’il était autre que les groupes d’appropriations, il n’aurait pas les [trois] caractères de ces 
groupes.  
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nature de cette appréhension (ce qui appréhende et ce qui est appréhendé), l’ainsité. Ce 

décalage est cause de souffrance715.  

 

L’intelligence fondamentale est ce qui voit l’ainsité des agrégats, on dit donc ici qu’elle agit 

comme un remède à l’illusion provoquée par le processus duel d’appréhension. Elle 

reconnaît l’ainsité comme on reconnaîtrait la corde (l’ainsité) qui, dans la pénombre, avait 

été appréhendée comme un serpent (les agrégats). Cela dit, l’expérience directe n’est ni un 

point de vue, ni une opinion ; elle ne nécessite pas non plus d’adoption préalable ni 

d’abandon ultérieur. Elle est sans début ni fin. Même si l’adoption du point de vue 

« conscience seulement » est utile pour dévoiler cette intelligence, cette dernière reste 

inchangée avant comme après. Le troisième type d’appropriation provient aussi d’une 

surimposition à propos de l’existence des phénomènes.  

 

Un remède à la notion de changement 

Le terme tibétain que l’on traduit par « changement » est yong gyur pa (sk. par v tti). Ce 

terme est une forme abrégée de gnas yong su gyur pa (sk. rayapar v tti) utilisé entre 

autres aux stances 26 pour décrire l’Éveil et 27 pour introduire une section importante du 

DhDhV. On le traduit par l’expression « complets changements d’appui » ou 

« transformation » (pt. 351). Il est question du changement qui permet, d’un point de vue 

conceptuel, de distinguer l’état d’un buddha, celui des bodhisattva, pratyekabuddha, 

r vaka en rapport à celui d’un être ordinaire.  

 

La stance 28 explique pourquoi l’appropriation de ce changement est erronée : « [...] Il y a 

les taches adventices et il y a l’ainsité dont la réalité n’apparaît pas, puis apparaît. Quoi 

qu’il en soit, l’ainsité est dénuée de tache [...] ». Du fait que la nature des phénomènes est 

non duelle et sans distinction, l’idée de transformation ne se défend que du point de vue 

conceptuel, elle ne s’applique pas à l’intelligence fondamentale, à la nature de tous les êtres 

vivants (le gotra naturellement présent).  

 

                                                 
715Il est question de la deuxième Noble Vérité : la cause de la souffrance. 
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Plus spécifiquement, dans son commentaire, Vasubandhu précise que la notion de 

changement concerne les caractéristiques associées aux agrégats : le fait d’émerger ou 

d’être produit (sk. utp da), de durer (sk. sthiti) et de cesser (sk. nirodha). Derrière cet 

argument se cache le principe de causalité auquel N g rjuna répond : « Jamais, nulle part, 

rien qui surgisse, ni de soi-même, ni d’autre chose, ni des deux à la fois, ni sans cause » 

(dans Bugault 2002 : 43)716. Puisque les cinq agrégats n’émergent pas, alors les notions de 

durer et de cesser sont erronées. Dans un même ordre d’idée, N g rjuna écrit : comment ce 

qui n’a ni début ni terme pourrait-il avoir un milieu ? C’est pourquoi la séquence « avant, 

après, en même temps » ne convient pas ici (dans Bugault, 2002 : 152).  

 

Du point de vue de l’intelligence fondamentale non conceptuelle, qui n’est pas régie par le 

processus de causalité, il n’y a ni avant ni après, ni naissance, ni mort. La plus courte 

version des Prajñ p ramit s tra, énonce aussi cette idée : « sans naissance ni cessation, 

sans souillures ni purification de souillures, sans croissance ni décroissance [...]717 ». C’est 

dans cette perspective qu’il est possible de considérer que l’Éveil est un retour à ce qu’il y a 

de plus fondamental : l’expérience directe. Le quatrième type d’appropriation concerne la 

tendance à poser une division. 

 

Un remède à la dichotomie 

Le terme tibétain que l’on traduit par « dichotomie » est tha dad (sk. bhinnau / bhinnayo ) 

qui signifie « différent ». La notion de distinction fait écho à la stance 9 : « ces deux, [les 

phénomènes et leur nature], ne sont ni uns, ni différents puisqu’entre ce qui existe et ce qui 

n’existe pas, la distinction existe et n’existe pas » (pt. 290). Dans son commentaire, 

Vasubandhu suggère aussi qu’une distinction trop tranchée entre les phénomènes et leur 

nature pose problème. Dans le même ordre d’idée, N g rjuna écrit : « Ceux qui croient voir 

être en soi / être différent, être / non-être, ceux-là ne voient pas la vraie nature des choses, 

enseignée par le Buddha » (dans Bugault 2002 : 190). L’expression « ceux qui croient voir 

                                                 
716Tib. bdag las ma yin gzhan las min / gnyis las ma yin rgyu med min / dgnos po gang dag gang na yang / 

skye ba nam yang yod ma yin. 
717Tib. ma skyes pa ma ’gags pa dri ma med pas, dri ma dang bral ba med pa bri ba med pa gang ba med 

pa’o.  
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être en soi » peut sembler obscure au premier abord, on entend ici ceux qui considèrent que 

les choses et les êtres vivants possèdent une existence intrinsèque. 

 

Toutefois, dans le Mah y na, la faculté de distinction est essentielle, si ce n’était pas le cas, 

le titre du DhDhV aurait été L’absence de distinction entre les phénomènes et leur nature. 

Cela dit, sur cette voie, la faculté de distinction n’est utile que si elle mène à l’expérience 

directe de la nature des phénomènes. N g rjuna insiste aussi sur le fait que parler de 

l’existence des agrégats, c’est donner un point d’appui ; parler de non-existence (l’ainsité), 

c’est supprimer tout point d’appui (voir dans Lamotte 1970 : 1686). En ce sens, la notion 

d’agrégats, comme la notion d’ainsité, de vacuité, est instrumentale. On utilise le mode de 

cognition conceptuel pour mieux en reconnaître la nature. Du point de vue de l’expérience 

directe de la nature des phénomènes, les distinctions n’ont aucune emprise. Cependant, il 

faut souligner que l’insistance sur l’absence de distinction mène parfois à une réfutation 

fautive de la réalité relative. Le dernier problème auquel remédie l’intelligence 

fondamentale correspond à cette situation. 

 

Un remède au déni 

L’expression tibétaine skyur ba ’debs pa (sk. tathaiti c pav da) est traduite ici par « déni », 

celle-ci accompagne souvent son contraire, la surimposition, terme aussi traduit par 

« exagération »718. Vasubandhu explique que la notion de déni fait ici référence au refus de 

reconnaître l’apparence des phénomènes et de l’individu. On sait que l’enseignement 

portant sur le constat de vacuité cherche à évacuer tous les concepts pour donner accès à 

l’ainsité. Il n’est pourtant pas question de nier les apparences. Il faut plutôt reconnaître le 

processus de construction que celles-ci provoquent. En ce sens, N g rjuna écrit : « La 

vacuité, mal comprise, perd l’homme [ou la femme] à l’intelligence courte, comme un 

serpent mal saisi ou une formule magique mal appliquée » (dans Bugault 2002 : 309). Les 

stances 38 à 41 vont dans le même sens lorsqu’elles indiquent que l’intelligence 

                                                 
718Cette expression tibétaine est composée du terme skur ba qui signifie « blasphème, injure, insolence », et 

du terme ’debs qui signifie « planter, mettre, lancer, attaquer ». La reconstitution sanskrite suggère 
l’expression « tathaiti c pav da » formée du préfixe apa, qui est une négation pouvant aussi signifier 
« loin de », et de la racine vad liée au langage. Ces termes font référence au déni, à la réfutation ou à la 
contradiction. Le terme tathaiti signifie : « c’est ainsi », c’est pourquoi on traduit cette expression par « le 
refus d’acquiescer ». 
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fondamentale agit en présence ou en l’absence d’apparence. Dans cette perspective, la 

manifestation des apparences n’est pas une faute, elle n’empêche pas l’accès à 

l’intelligence fondamentale.  

 

En somme 

Cette stance répertorie quatre surimpositions (exagérations) et un déni. Les quatre 

surimpositions sont celles de l’existence réelle des phénomènes et d’un « moi », l’idée du 

changement (le gotra naturellement présent), et celle de la différence (entre les phénomènes 

et leur nature). Le refus de reconnaître, c’est-à-dire ignorer les apparences, correspond à 

une autre vue erronée, celle qui nierait la réalité relative. Dans cette perspective, N g rjuna 

écrit : « Dire "il y a" c’est prendre les choses comme éternelles, dire "il n’y a pas" c’est ne 

voir que leur anéantissement. C’est pourquoi l’homme [ou la femme] clairvoyant ne 

s’attachera ni à l’idée d’être ni à l’idée de non-être719 » (dans Bugault 2002 : 192). Ayant 

tracé cette fine ligne entre « il y a » et « il n’y a pas », le DhDhV se penche ensuite sur la 

clé de l’énigme : la non-conceptualité. 

 

La non-conceptualité (stance 45) 

Il y a la connaissance approfondie de la caractéristique [de l’intelligence 
fondamentale, c’est-à-dire la non-conceptualité]. Cette caractéristique qui lui est 
propre [s’établit] en éliminant cinq cas [de non-conceptualité divergents], c’est-à-dire   
1. l’absence de pensée rationnelle, 2. l’excellente transcendance, 
3. l’interruption, 4. l’objet en son essence, 
5. la détermination720. (45) 

 
Cette stance porte sur le caractère non conceptuel de l’intelligence, elle correspond au 

deuxième élément de la stance m t k  43. Le terme caractéristique revient couramment 

                                                 
719Tib. yod ces bya ba rtag par ’dzin / med ces bya ba chad par lta / de phyir yod dang med pa la / mkhas pas 

gnas par mi bya’o. 
720Stance 45, premier élément de la stance m t k  44 : tib. mtshan nyid yong su shes pa ni / yid la mi byed 

yang dag ’das / nye bar zhi dang ngo bo’i don / mngon rtags ’dzin pa rnam pa lnga / spang pa’i rang gi 
mtshan nyid do. La reconstitution sanskrite : [...] parijñ  lak a asya ca // svar p rthopa nt  
c manask ra  ca sa krama  / anuvyañjanagr ha  ca pañcah na  svalak a am //. Ce que l’on traduit 
par : « La compréhension de la caractéristque propre [ c’est-à-dire l’absence de concept] suppose cinq 
abandons, l’élmination de la saisie d’une forme propre, l’abandon de la cessation (des pensées), de la non-
activité de l’esprit, de transcendance, de la saisie de traits caractéristiques ». 
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dans ce texte, c’est ce qui permet de faire des distinctions, mais puisque la non-

conceptualité est impossible à décrire en mots, le DhDhV procède ici par élimination. En ce 

sens, même si les cinq états mentionnés dans cette stance sont dits « non conceptuels », ils 

n’ont rien de commun avec l’Éveil d’un buddha. Notons que le commentaire de Mipham 

(pt. 197) suit de près le commentaire de Vasubandhu (sk. v tti) qui explique clairement 

chaque point. On ne les reprend donc que brièvement ici. En considérant les cas de non-

conceptualité éliminés, la contribution de la présente recherche sera de suggérer des pistes 

d’interprétation. 

 

L’envers du non-engagement de l’esprit, l’efficacité ?  

Le terme tibétain que l’on traduit par « l’absence de pensée rationnelle » est yid la mi byed 

qui se traduirait plus littéralement par « non-faire par ou dans l’esprit »721. La reconstitution 

sanskrite propose le terme amanask ra, un variante d’amanasik ra, qui devient l’enjeu de 

grands débats à partir du VIIIe siècle. On n’y reviendra, mais pour l’instant notons que ce 

terme est utilisé sans la négation à la stance 27 en lien avec le chemin722.  

 

L’absence de pensée rationnelle, dit-on, n’est pas nécessairement l’absence de concept. Par 

déduction, on comprend, d’une part, que l’intelligence fondamentale ne fonctionne pas en 

dualité ; et, d’autre part, que malgré la non-conceptualité, l’intelligence reste efficace 

comme le suggère l’activité bienfaisante d’un buddha723. La stance 45 indique ensuite que 

la non-conceptualité éveillée a d’autres particularités. 

 

L’envers de la transcendance, l’ omniscience ?  

Le terme tibétain que l’on traduit par « excellente transcendance » est yang dag ’das. La 

reconstitution sanskrite suggère le terme sa krama qui, comme le terme tibétain ’das, 

signifie aller au-delà, exceller, conquérir. Comme l’indique Vasubandhu, l’expression 

                                                 
721Voir à ce sujet l’article de Higgins publié en 2008 dans le JIABS. 
722La notion d’engagement de l’esprit ou de ce qu’on pourrait appeler l’application de l’esprit rationel sera 

reprise aux stance 48 et 51. 
723Y aurait-il un parallèle à faire avec la sagesse du dharmadh tu que mentionnent les textes à caractère 

tantrique ? 
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« excellente transcendance » fait référence à des états de concentration (sk. dhy na ; tib. 

bsam gtan) extrêmement subtile durant lesquels l’activité mentale s’apaise.  

 

On ne peut s’empêcher de faire un rapprochement avec les types d’état méditatif 

mentionnés dans divers ouvrages indiens comme l’état d’inconscience (sk. 

asa jñisam patti724) ou celui de la « non-conscience-non-inconscience » (sk. 

naivasa jñ n sa jñ yatana725). Dans le Mah prajñ p ramit stra, N g rajuna explique 

que ce type d’état méditatif a la force de détruire les pensées, mais n’a pas la force de la 

vraie sagesse726. Il sous-entend que, sans le développement de la prajñ  qui arrive au 

constat de vacuité dans son expression la plus radicale, les états méditatifs, aussi subtils et 

élevés peuvent-ils être, ne mènent pas à l’Éveil.  L’intelligence non conceptuelle se 

distingue donc de ce type d’états méditatifs issus de la méditation-concentration ; 

l’intelligence fondamentale non conceptuelle pleinement dévoilée serait alors davantage 

liée à l’omniscience sans distinction entre état méditatif et post-méditatif727. Mais encore ? 

 

L’envers de l’interruption, la paix au sens de clarté ? 

Le terme tibétain que l’on traduit par « l’interruption » est nye bar zhi. Le mot clé dans 

cette expression est zhi, il signifie pacification, il fait référence à l’arrêt de quelque chose. 

La reconstitution sanskrite suggère le terme upa nti qui  signifie « cessation ; calme ; 

satisfaction (de désirs) ». Comme l’indique Mipham dans son commentaire, le dévoilement 

de l’intelligence fondamentale n’est pas une perte de conscience ; elle n’est pas comparable 

à un état d’ébriété. Le dévoilement de l’intelligence est équivalent au nirv a. On le décrit 

comme la paix au sens d’absence d’obscurcissement, absence d’agitation, de souffrance ou 

au sens de clarté d’esprit728. Et ce n’est pas tout. 

 

                                                 
724Orthographe selon Lamotte, 1981, vol. II, p. 1034. 
725Traduction selon Lamotte, 1981, vol. p.1034. 
726Voir le livre de Lamotte (1981).  
727Y aurait-il un parallèle à faire avec la sagesse tout accomplissante que mentionnent les textes plus tardifs à 

caractère tantrique ? 
728 Y aurait-il un parallèle à faire avec la sagesse miroir que mentionnent les textes plus tardifs à caractère 

tantrique ? 
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L’envers de l’insensibilité, la grande compassion ? 

Le terme tibétain que l’on traduit par « l’objet en son essence » est ngo bo’i don729. La 

reconstitution sanskrite propose le terme svar pa. La mention de ces termes laisse à penser 

que quelqu’un au cours de l’histoire a fait un rapprochement entre la non-conceptualité de 

l’intelligence (qui devient hypersensible à la souffrance des êtres) et la réalité d’un objet 

inanimé (insensible et inerte), soit en d’autres mots, ce qui est naturellement non 

conceptuel. Si de façon générale, il y a une distinction à poser entre la matière et la 

conscience, cette distinction doit être d’autant plus marquée lorsque l’acuité perceptuelle 

est éveillée, sans distinction entre sujet et objet. Il est dit en ce sens que la sensibilité d’un 

être Éveillé est comparable à celle de l’œil : l’œil percevant la présence d’une simple 

poussière à peine visible, alors que cette même poussière reste imperceptible à la sensation 

tactile de la main730. Dans cette perspective, le dévoilement de l’intelligence fondamentale 

ne débouche pas sur une froideur à l’exemple d’un mur ou d’un frigo, mais débouche sur la 

manifestation ultime d’une grande compassion731. L’ouvrage de Viévard (2002) montre 

clairement cet aspect du chemin dans le Mah y na732. À la fin de cette liste se trouve la 

volonté. 

 

L’envers de la volonté, l’absence de dualité ? 

L’expression tibétaine mngon rtags est traduite par « détermination ». La reconstitution 

sanskrite propose le terme anuvyañjanagr ha qui, selon le dictionnaire d’Edgerton, est 

associé à la saisie des caractéristiques (sk. nimitta). Selon le commentaire de Mipham, il est 

question d’un acte de volonté. Le fait de se dire « je ne saisirai point » est, en soi, une saisie 

d’attributs, de concepts, de repères733. La volonté se situe dans le domaine du désir et de la 

dualité : un « moi » qui souhaiterait quelque chose. Or, l’intelligence fondamentale opère 

sans créer de distinction. Étant du domaine de l’expérience directe, elle est sans dualité.  

Selon Vasubandhu, l’un des problèmes fondamentaux dans ce cas est le manque de rig pa 

(le terme sanskrit correspondant est vidy ), ce que l’on traduit généralement en anglais par 
                                                 
729 La reconstitution sanskrite propose le terme svabh vat rtha. 
730Exemple entre autres utilisé par Candrak rti dans la Prasannapad . 
731Sk. mah karu . 
732Y aurait-il un parallèle à faire avec la sagesse discriminante que mentionnent les textes plus tardifs à 

caractère tantrique ? 
733Tib. mtshan ’dzin. 
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awareness. En français, on le traduit parfois par « présence, clarté d’esprit, intelligence ou 

acuité perceptuelle734» . La traduction de Brunnhölzl (2012), picturing, sous-entend aussi 

un effort qui est loin de l’absence de dualité. 

 

En somme, suivant la présente recherche, les cinq cas de non-conceptualité répertoriés par 

cette stance ne sont pas du domaine de l’expérience directe (l’efficacité), ils ne sont pas la 

manifestation du plein potentiel des êtres vivants (l’omniscience), ils ne sont pas le nirv a 

(la paix), ils ne sont pas le résultat d’un processus de purification (grande compassion), ils 

ne sont pas dénués de dualité (non duels). La stance suivante offre d’autres pistes de 

compréhension de ce qu’est l’intelligence fondamentale non conceptuelle. Cette 

intelligence se distingue de tout autre type de sagesse pour cinq raisons.  

 

Les particularités de l’intelligence fondamentale non conceptuelle (stance 46) 

La connaissance approfondie des particularités de [l’intelligence fondamentale 
s’établit à partir] de cinq points particuliers. 
1. Elle est dénuée de concept, 
2. elle est sans limites, 
3. elle est sans appui,  
4. elle est continue 
5. [possédant] aussi la qualité d’être sans égale735. (46) 

 
Cette stance correspond au troisième élément de la stance m t k  43. Le terme khyad pa, 

qui introduit cette stance et que l’on traduit par « particularités », se trouve déjà à la 

stance 31. Ces deux utilisations ont le même objet, la spécificité de la voie du Mah y na en 

rapport avec celle des r vaka et pratyekabuddha. C’est aussi ce qu’indique le 

                                                 
734Y aurait-il un parallèle à faire avec la sagesse de l’égalité que mentionnent les textes plus tardifs à caractère 

tantrique ? Une recherche plus approfondie pourrait peut-être amener des pistes à ce sujet. 
735Stance 46, troisième élément de la stance m t k  43 : tib. khyad par yong su shes pa ni / rnam par mi rtog 

pa nyid dang / nye tshe ba ni ma yin dang / gnas med pa dang gtan du dang / gong na med pa’i rnam pa 
ste / khad par rnam pa lnga yin no. La reconstitution sanskrite : vi e asya parijñ na  nirvikalpakat  
tath  / apr de ikabh va  c py tyantikam an rayam //  niruttara  ca bhedena pañcadh sti vi e akam /. 
Ce que l’on traduit par  : « La compréhension de la particularité. La particularité se divise en cinq : le fait 
d’être non conceptuelle, le fait d’être sans indication, le fait d’être continue, le fait d’être sans appui et le 
fait d’être insurpassable ». 
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commentaire (sk. v tti) de Vasubandhu. Mais au-delà de cette préoccupation, que peut-on 

dire de ces cinq particularités ?   

 

1- Une intelligence sans concept 

La première spécificité de l’intelligence, celle d’être «  dénuée de concept736 », a déjà été 

expliquée à la stance précédente. Mais dans son commentaire, Vasubandhu poursuit la 

description en indiquant que, dans le Mah y na, l’intelligence fondamentale ne se base ni 

sur une idée positive du nirv a ni sur une idée négative du sa s ra. N g rjuna écrit en ce 

sens : « il n’y a aucune différence entre le sa s ra et le nirv a. Il n’y a aucune différence 

entre le nirv a et le sa s ra », et encore « Ce qui délimite le nirv a délimite le sa s ra. 

On ne peut trouver entre les deux fût-ce le plus subtil intervalle » (traduction de Bugault 

2002 : 332). Toute distinction reste du domaine conceptuel. Étant non conceptuelle, on dit 

aussi de cette intelligence qu’elle est sans début ni fin ; on la dit donc plénière. Mais 

qu’entend-on par « sans limites » ? 

 

2- Une intelligence sans limites 

Le terme que l’on traduit par « sans limites » est nyi tshe ba ma yin qui signifie parfois 

« qui n’est pas éphémère » et parfois « sans direction, sphère ou pays ». La reconstitution 

sanskrite suggère que c’est la deuxième définition qui est la bonne en proposant le terme 

sanskrit correspondant aprade a, qui vient à signifier « sans lieu fixe », « sans référence » 

ou « qui ne pointe pas (vers rien d’autre) ». Vasubandhu indique que l’intelligence ne se 

limite pas (sk. aprade a) aux caractéristiques générales des quatre Nobles Vérités et 

puisqu’elle a pour « objet » à la fois les caractéristiques générales et spécifiques de tout ce 

qui peut être appréhendé, elle est sans limites. Mipham, en lien avec la ligne précédente, 

précise que, même si l’intelligence ne possède pas l’idée de l’abandon du sa s ra et l’idée 

de l’accomplissement du nirv a, elle en est la pleine manifestation, donc elle n’est pas une 

version d’accomplissement limitée. Ce qui implique qu’elle n’est pas conditionnée.  

 

Cette absence de limite s’inscrit aussi dans un au-delà des contraires. Dans le Pañcavi ati, 

il est dit : « Le bodhisattva voit tous les dharma ni éternels ni transitoires, ni douloureux ni 

                                                 
736Sk. nirkalpakat  ; tib. rnam par mi rtog pa nyid. 
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heureux, ni personnels ni impersonnels, ni existants ni non existants, etc. »737. On dit aussi 

qu’elle est sans appui. 

 

3- Une intelligence qui est sans appui 

Elle est sans demeure, sans lieu, sans appui (tib. gnas). La notion d’appui arrive ici à son 

paroxysme en signalant que l’intelligence fondamentale qui, selon Vasubandhu, doit se 

comprendre au sens de nirv a, est sans lieu fixe, sans demeure, dénuée de toute notion de 

dépendance. Mipham précise que cela veut dire qu’elle ne demeure ni dans l’extrême de 

l’existence conditionné ni dans l’extrême de la pacification. N g rjuna insiste aussi sur 

l’absence de dépendance en rapport avec le nirv a : « Sans élimination ni acquisition, sans 

rien qui soit détruit, rien qui demeure, sans rien qui cesse ou vienne à se produire, tel est ce 

qu’on appelle nirv a » (traduction de Bugault 2002 : 326)738. De même dans le RGV, il 

est dit : « elle est sans discrimination conceptuelle parce que sans lieu fixe ; elle est sans 

attachement en raison de l’abandon des souillures739 » (traduction de Chenique 2001 : 269). 

Étant « sans appui », on dit aussi qu’elle est continue.  

 

4 - Une intelligence sans interruption  

Le terme tibétain que l’on traduit par « continue » est gtan du, et signifie « perpétuel » ou 

même dans certains cas, « éternel »740. Dans son commentaire (v tti), Vasubandhu indique 

que la notion de discontinuité qu’on élimine ici fait référence à une distinction entre un 

nirv a avec et sans résidu, c’est-à-dire selon une certaine interprétation, qu’au moment de 

la mort, un buddha délaisse la totalité des cinq agrégats (les résidus), plus précisément, 

selon la stance 31, au moment de l’Éveil, l’expérience des cinq skandha se transforme en 

trois k ya. 

                                                 
737Sk. bodhisattvo mah sattva  prajñ p ramit y  caran r pa  na nityam ity upapar k ate n nityam iti na 

sukham iti na du kham iti n tmeti n n meti na antam iti n antam iti na unyam iti n unyam iti na 
nimittam iti n nimittam iti na pra ihitam iti n pra ihitam ity upapar ate, na viviktam iti n viviktam ity 
upapar k ate. Voir Lamotte 1981 : 1060, vol. II. 

738Tib. spang pa med pa thob med pa / chad pa med pa rtag med pa /’gag pa med pa skye med pa / de ni mya 
ngan ’das par brjod.  

739Sk. akalpam aprati h n d asakta  kle a h ni-ta  ; tib. gnas pa med phyir rtog med de / nyon mongs 
spang phyir chags pa med. 

740La reconstitution sanskrite suggère le terme tyanta qui est composé des termes ati qui signifie « au-delà, 
après » et anta qui signifie « proximité, limite, frontière ». Le composé signifie « au-delà des limites, sans 
fin, ininterrompu, parfait, perpétuel ».  
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Dans cette perspective, N g rjuna pose une question fondamentale : « Qu’y a-t-il après 

l’arrêt final ? Faut-il parler de fin, etc. ? D’éternité, etc. ? Les opinions sur ces questions 

présupposent l’idée d’un nirv a [différent du sa s ra], d’une limite a postea [d’une 

fin]741, d’une limite ab ante [d’un commencement] » (traduction de Bugault 2002 : 333). 

En énonçant que l’intelligence fondamentale est continue, on insiste donc ici sur le fait que 

la mort n’est pas une interruption, elle ne change rien à l’intelligence fondamentale non 

conceptuelle. Dans cette perspective, les notions de vie et de mort appartiennent au 

domaine conceptuel.   

 

Cette idée d’absence d’interruption se trouve aussi dans le RGV : « étant sans naissance, 

cette Bouddhéité est éternelle ; sans disparition, elle est pérenne [...]742 » (traduction de 

Chenique 2001 : 268). Cette stance du RGV qui porte sur la bouddhéité, comme celle du 

DhDhV qui porte sur l’intelligence fondamentale, serait incohérente à moins d’être 

interprétée à la lumière des Prajñ p ramit s tra et du constat de vacuité.  

 

L’idée d’éternité n’est pas absente des écrits de N g rjuna, grand spécialiste du constat de 

vacuité : « En outre, la Prajñ p ramit  vaut aux êtres un grand fruit de rétribution 

(mah vip kaphala), fruit immense (apram a), indestructible (ak aya), éternel (nitya), et 

inaltérable (avik ra), à savoir le Nirv a » (traduction de Lamotte 1970 : 1066). N g rjuna 

insiste ici sur la relation de cause à effet entre la prajñ p ramit  (cause) et le nirv a 

(fruit).  

 

En contraste, selon le commentaire de Vasubandhu, le DhDhV pose une équivalence entre 

ces deux choses. Et cela, même si le principe de causalité est utilisé abondamment dans le 

DhDhV, entre autres dans la stance 47 qui suit immédiatement celle-ci. L’utilisation du 

principe de causalité n’élimine pas le constat de vacuité, il le confirme et c’est aussi dans 

cette perspective qu’on affirme que l’intelligence est sans égale. 

 
                                                 
741Citation littérale de Bugault. 
742Sk. utp da vigam n nitya  nirodha vigam d dhruvam […] (voir Chenique 2001 : 268) ; tib. skye dang 

bral phyir rtag pa ste / ’gag med phyir na brtan pa yin […].  
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5- Une intelligence sans égale 

Le terme que l’on traduit par « sans égale » est gong na med pa. Le terme gong signifie 

supérieur et le terme med est une négation743. La sagesse d’un buddha est dite ultime, 

suprême ou supérieure parce que rien ne vient après elle (stance 26). Cette notion de 

supériorité dans le DhDhV, s’explique par les complets changements d’appuis (stances 26 

à 33), mais aussi par l’abandon complet des attributs (stances 35 et 36) et par le 

développement complet de la prajñ  (stance 37). La dernière stance de ce chapitre présente 

enfin les conséquences du dévoilement de cette intelligence. 

 

L’activité de l’intelligence fondamentale non conceptuelle (stance 47) 

En dernier lieu, il y a la connaissance approfondie de l’activité [de l’intelligence 
fondamentale] : 
1 - elle fait preuve de recul face au processus conceptuel, 
2 - elle offre un bonheur insurpassable 
3 - et elle élimine l’aveuglement produit par les états perturbés et les 
obscurcissements de     
      la connaissance. 
 
Cette intelligence fondamentale, en phase de post-méditation,  
4 - donne accès à tous les aspects de la connaissance, 
5 - elle mène aux champs [purs] des buddha, 
      à la pleine maturité des êtres, 
      elle fait naître l’omniscience et en fait don 
      sous tous ses aspects. 
Voilà ses cinq domaines d’activité distincts744. (47) 

 
                                                 
743La reconstitution sanskrite suggère le terme nir-uttara qui signifie littéralement « qui est sans réponse, sans 

rien qui ne la suive, sans rien qui vienne après », donc insurpassable. 
744Stance 47, quatrième élément de la stance m k  43 : tib. tha ma las yongs shes pa ni / rnam rtog ring du 

byed dang / bla na med pa bde ster dang / nyon mongs pa dang shes bya yi / sgrib pa bral bar byed pa ste / 
de yi rjes las thob pa yi / ye shes shes bya’i rnam pa ni / thams cad la ni ’jug pa dang / sangs rgyas zhing 
ni sbyong ba dang / sems can yongs su smin byed dang / rnam pa thams cad mkhyen pa nyid / gtod cing 
ster bar byed pa ste / rnam lnga las kyi khyad par ro. La reconstitution sanskrite : ante karmaparijñ  tu 
vikalpasy pas ra am // sukh nuttarad t tva  kle ajñey v tes tath  / visa yojanakart tva  
tatp halabdhakasya ca // jñey k re u sarve u jñenasy tha pravartanam / buddhak etravi uddhi  ca 
sattv n  parip canam // sarv k rajñat y s tu hy arpa a  d nak rit  / bhedena pañcadh  karma [...]. 
Ce que l’on traduit par : « Finalement, la compréhension des fonctions se divisent en cinq, à savoir 
l’élimination des concepts, le fait de donner un insurpassable bonheur, le fait de dissiper les voiles que sont 
les kle a et les connaissables, le fait de mettre en branle la connaissance obtenue ensuite et portant sur tous 
les aspects du connu, la purification des champs de buddha, le plein mûrissement des êtres, l’obtention de 
l’omniscience et la générosité ». 
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Le terme tibétain que l’on traduit par « activité » est las, un mot signifiant littéralement 

« action ». Le terme sanskrit correspondant est bien connu : karman. Il est question d’effet 

ou encore de fonctionnement. En somme, le terme karman fait ici référence à l’activité 

éveillée des buddha. Les cinq activités mentionnées sont une conséquence naturelle de 

l’épanouissement, c'est-à-dire du dévoilement de l’intelligence fondamentale.  

 

En considérant la deuxième partie de la stance qui indique clairement que les deux 

dernières fonctions de l’intelligence correspondent à la post-méditation, on déduit que les 

trois premières opèrent en phase de méditation. Ce qui fait écho aux stances 38 à 41 qui 

proposent une description de l’expérience de l’intelligence en l’absence (méditation) et en 

présence d’apparence (post-méditation). Ce qui fait aussi écho aux stances 30 et 31 qui 

expliquent les spécificités de la voie des buddha et bodhisattva.  

 

Ce qui n’est pas clairement exprimé ici, mais qui est sous-entendu, c’est que la distinction 

entre méditation et post-méditation s’applique à l’expérience d’un bodhisattva. Pour un 

buddha, cette distinction ne se manifeste pas. Dans son commentaire, Mipham fait un 

rapprochement avec une présentation en cinq résultats de Jamgön Kongtrül (pt. 201). 

L’exposé qui suit n’aborde que brièvement cette notion de résultat. La notion de résultats 

sera reprise au chapitre suivant.  

 

En phase de méditation, l’intelligence qui se distancie du processus conceptuel 

L’expression tibétaine que l’on traduit par « faire preuve de recul face au processus 

conceptuel » est rnam rtog ring du byed. La reconstitution sanskrite suggère en ce sens le 

terme vikalpasy pasara a745 qui, elle, exprime davantage une cessation qu’une 

distanciation. Quoi qu’il en soit, cette expression répond à la question que pose la 

stance 45. Si l’intelligence fondamentale ne correspond pas au cas de non-conceptualité 

mentionnée, à quoi correspond-elle ? Vasubandhu répond à cet effet que cette intelligence 

surmonte l’émergence. Il entend qu’elle ne s’enchevêtre pas dans le processus de 

conceptualisation qui tend à voiler l’ainsité.  
                                                 
745Le terme vikalpa est souvent traduit par « pensée ». On reconnaît sans doute le vi qui sous-entend une 

distinction au sens de dualité. Le terme apasara a est composé du préverbe apa et de la racine s  qui 
signifie « se mouvoir, courir, couler ». Il est question de suppression ou du fait d’enlever, d’éliminer. 
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L’idée de distance qu’implique la version tibétaine (tib. ring du byed pa) s’explique peut-

être par les stances 35 et 36 qui suggèrent qu’il y a quatre étapes dans l’abandon des 

attributs (concepts). Si c’est le cas, cette activité progressive implique l’utilisation de 

l’aspect conceptuel de la prajñ . Mipham considère que cette activité correspond au 

résultat « atteint par les êtres », c’est-à-dire les bodhisattva. Dans cette même veine, 

N g rjuna cite un passage du Prajñ p ramit stotra « Pour l’homme qui a saisi la Prajñ , 

discours et pensées s’évanouissent, comme, au lever du soleil, la rosée du matin s’évapore 

d’un coup746 » (Lamotte 1970 : 1062). Mais comment cela se traduit-il dans l’expérience ? 

 

En phase de méditation, l’intelligence provoque un bonheur insurpassable 

Le terme que l’on traduit par « bonheur insurpassable » est bla na med pa’i bde747. En 

anglais, on utilise souvent le terme bliss qui évoque aussi l’idée de jouissance. Vasubandhu 

indique que ce bonheur provient d’une vision sans erreur de l’ainsité des phénomènes et de 

leur multiplicité. Cette précision amène à rappeler que l’expérience d’un bodhisattva et 

d’un buddha n’est pas issue simplement des pratiques de concentration (sk. dhy na) 

puisque celles-ci mènent ultimement à l’absence de joie, de bonheur et de félicité. 

L’expérience des buddha est issue de l’union de la stabilité de l’esprit et de la connaissance.  

 

Dans le Prajñ p ramit stotra, il est écrit : « La Prajñ  a le pouvoir merveilleux de stimuler 

deux sortes d’hommes : l’ignorant, par la crainte ; le sage, par la joie748 » (Lamotte 1971 : 

1063). Suivant la présentation de Jamgön Kongtrül, Mipham associe cette activité au 

résultat qu’obtiennent les bodhisattva et à l’expérience de la première Terre aussi nommée 

parfaite joie. Il s’appuie sur le travail de Kongtrül qui décrit ce résultat comme « principal » 

(pt. 201). Quoi qu’il en soit, selon la composition de cette stance, l’expérience de ce 
                                                 
746Lamotte traduit à partir d’une version chinoise. Le manuscrit sanskrit découvert en 1907 propose la version 

suivante : prabh  pr pyeva d pt or ava y yodabindava , tv  pr pya pralaya  y nti do  v d  ca 
v din m. Stance que Lamotte traduit par « Comme des gouttes de rosée en contact avec l’éclat (de l’astre) 
aux rayons flamboyants, les fautes et les avis des théoriciens se dissolvent à ton contact » (Lamotte 1970 : 
1062).  

747Le terme bla na med pa signifie « insurpassable, sans égal ». Le terme bde signifie « jouissance, bonheur, 
félicité ». Cette ligne de la stance 47 fait écho à la stance 42 où le bonheur est décrit comme un bienfait. 

748Cette traduction de Lamotte (1971) a été faite à partir d’une version chinoise. Le manuscrit sanskrit 
découvert en 1907 propose cette version : tvam eva tr sajanan  b l n  bh madar an , vasajanan  c si 
vidu  saumyadar an  (p. 1063). 
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bonheur émerge en période de méditation, et si l’Éveil est l’obtention d’un bonheur, d’une 

joie voire d’une félicité insurpassable, il est aussi cessation.  

 

En phase de méditation, elle élimine les voiles et reconnaît l’ainsité 

Le terme que l’on traduit par « aveuglement » est sgrib. Il est souvent traduit par « voiles 

ou obscurcissement ». Le mot en lui-même signifie « ce qui couvre, empêche, bloque ». La 

reconstitution sanskrite suggère le terme vara a qui, selon Bugault (1982), se traduit par 

« voile ». En général, les s tra du Mah y na distinguent deux types de voile : celui que 

provoque les perturbations749 et celui de la connaissance ou, selon Bugault, celui du 

connaissable750. On entend ici, comme le suggère Bugault (1982), que la pratique de 

concentration opère en pacifiant toutes les perturbations résultant en un calme mental et que 

le développement de la prajñ  opère en libérant des points de vue et des catégories.  

 

Plus précisément, dans le présent contexte, la libération de l’aveuglement créé par la dualité 

se fait par l’exercice qui consiste à s’appuyer sur l’expérience première, ce qui veut dire 

qu’on  ne se place plus en référence à quoi que ce soit. Il y a libération de l'enchaînement 

que provoque la croyance en un « moi » et de celui lié à la croyance en l’existence réelle 

des choses (voir Bugault 1982 : 41 et 106, note 3). En unissant la concentration à la prajñ  

durant la méditation, on élimine ainsi les deux voiles. La majorité des textes du Mah y na 

s’accordent pour dire que ces voiles se dissolvent complètement à l’état de buddha et 

partiellement à l’état de bodhisattva (voir stance 30 : 385). Le DhDhV ne fait pas exception 

à cette règle. 

 

Mipham situe cette activité en correspondance au résultat nommé « l’élimination ». De 

même, dans le Mah prajñ p ramit stra, N g rjuna indique que : « Le Buddha, qui a 

détruit toutes les passions (kle a) et imprégnations (v san ), et dont l’œil de sagesse 

(prajñ cak us) est pur, peut véritablement saisir le Vrai caractère des Dharma et ce Vrai 

caractère est Prajñap ramit  [...] » (Lamotte 1970 : 1059)751. L’équivalence entre la 

                                                 
749Sk. kle a ; tib. nyon mongs. 
750Sk. jñeya ; tib. shes bya. 
751Dans cette stance, Lamotte traduit dharmat  par « Vrai caractère des Dharma », alors que dans le présent 

travail, il est traduit par « nature des phénomènes ». 
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prajñ cak us et intelligence fondamentale apparaît ici clairement. On peut donc dire que la 

nature des phénomènes (Vrai caractère des dharma, sk. dharmat ) est reconnue par cette 

intelligence et que c’est à l’étape de la pureté que cette intelligence se confond avec la 

prajñ p ramit  (vrai caractère des dharma). L’intelligence fondamentale, décrite ici en 

phase de méditation, est aussi active en période de post-méditation. 

 

En phase de post-méditation, l’intelligence reconnaît la multiplicité  

L’expression rjes las thob pa fait référence à l’expérience en post-méditation. Il est dit 

qu’en éliminant le voile lié à la connaissance, l’individu a accès à tous les objets de 

connaissance. Il est donc question de l’activité de l’intelligence en présence d’apparences 

(stances 40 - 41). Mipham indique que cette activité correspond au résultat de « ce qui est 

en accord avec la cause ». Mais qu’entend-il par cause ? Dans le RGV, il est écrit : 

 

Comme elle a pour caractéristique la pureté immaculée, l’omniprésence et 
l’indestructibilité, et qu’elle est une base faite de pérennité, de quiétude, 
d’immutabilité et de fermeté inébranlable, l’Essence de Tath gata est semblable au 
ciel, et pour les êtres intelligents, elle est cause des expériences des objets faites par 
les six sens 752(traduction de Chenique 2001 : 256). 

 

Dans cette citation, il est question d’essence de Tath gata ou de potentiel d’Éveil. Dans le 

DhDhV, selon l’examen de la stance 28, l’Essence de Tath gata ou potentiel d’Éveil, dit 

pleinement présent depuis l’origine (qui n’en est pas une), équivaut en essence à 

l’intelligence fondamentale. Celle-ci est considérée comme la cause de tout ce qui peut être 

connu. Cette intelligence qui est aussi la cause de toutes les qualités permet d’accéder aux 

champs des buddha. Dans le deuxième chapitre du RGV, il est dit : 

 

Comme l’espace sans cause est la cause de la vision des formes, de la perception des 
sons, des odeurs, des saveurs, des contacts et des divers phénomènes, de même le 
double corps, par son absence d’obstruction, est la cause qui, dans les objets des sens 

                                                 
752Sk. an srava  vy py avin a dharmi ca/ dhruva  iva  vatam acyuta  padam / tath gatatva  

gagana upama  sat m / a  indriya artha anubhave u k ra am ; tib. zag pa med khyab ’jig med chos can 
te / brtan zhi rtag pa ’pho med gnas yin no / de bzhin gshegs pa mkha’ bzhin dag pa yi / dbang po drug don 
nyams su myong ba’i rgyu. 
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perçus par les Sages, fait surgir des qualités immaculées753 (traduction de Chenique 
2001 : 263).  

 

La notion de corps (sk. k ya) est abordée à la stance 31. Elle fait comprendre ici que 

l’intelligence reconnaît à la fois l’ainsité et la multiplicité des phénomènes. Il y a toutefois 

des distinctions entre l’intelligence dévoilée chez un buddha et chez un bodhisattva. La 

suite de cette stance 47 reprend quasiment mot pour mot les propose de la stance 31. Il y a 

l’accès aux champs des buddha qui fait référence à la vision des champs purs 

(dharmak ya), la capacité de guider les êtres à leur pleine maturité qui fait référence à la 

maîtrise des enseignements (sa bhogak ya), et il y a la capacité de faire naître et de faire 

don qui fait référence au domaine des manifestations (nirm ak ya). Mipham indique que 

cette activité correspond au résultat nommé « pleine maturation ».  

 

Cette dernière citation du RGV n’utilise pourtant que deux k ya (corps), alors que dans le 

DhDhV, on mentionne trois k ya. Il faut alors comprendre que la maîtrise des 

enseignements et celle des manifestations peuvent être considérées comme un seul et même 

corps, le r pak ya qui prend une « forme » pour le bienfait des êtres vivants, le 

dharmak ya étant imperceptible. Quoi qu’il en soit, la réunion des deux ou trois k ya 

(corps) correspond nécessairement à l’état d’un buddha.  

 

Au terme de ce chapitre, on constate l’importance que prend l’intelligence fondamentale 

non conceptuelle dans ce texte. On constate aussi qu’il n’y a ici aucun lien établi entre la 

notion de conscience-réceptacle et celle d’intelligence fondamentale, comme certains 

commentateurs le suggèrent. Même si cette notion peut être utile dans une explication du  

DhDhV, la conscience-réceptacle n’est pas la prajñ  qui s’ignore et la transformation ne 

s’explique pas simplement par un revirement de l’une par l’autre. L’utilisation de la notion 

de conscience-réceptacle s’explique en fonction de la notion d’appui. Le tableau 9.2 qui 

                                                 
753Sk. yath  animittam k am nimitta  r pa dar ane / abda gandha rasa sp ya dharm  ca rava 

di u / indriya arthe u dh r m an srava gu a udaye / hetu  k ya dvaya  tadvad an vara a yoga 
ta  ; tib. ji ltar rgyu min mkha’ ni / gzugs mthong ba dang sgra dang dri  / ro dang reg dang chos rnams 
ni / thos la sogs pa’i rgyu yin star / de bzhin sku gnyis sgrib med pa’i / sbyor bas bstan pa’i dbang don la / 
zag pa med pa’iyon tan dag / skye ba yi ni rgyu yin no. 
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suit montre clairement cette logique. Entre les deux colonnes, la notion de changements 

d’appui (tib. gnas gyur) est sous-entendue. 

 
Tableau 9.2 

Les appuis du nirv a 
 
     Les appuis du chemin                        Les changements        L’appui qui permet le résultat  
            (stance 22 )                                         (stance 27)                              (stance 33)         .                   
 
1- Les cinq agrégats (les phénomènes)                                       L’intelligence fondamentale  
                                                            
                                                           L’appréhension liée à 
                                                            - l’agrégat des formes (corps)  
                                                            - les agrégats des sensations, 
                                                              perceptions et formations mentales (parole) 
                                                            - et à l’agrégat des consciences,  
                                                              dont la conscience-réceptacle (esprit) 
    

2- Les enseignements 

_________________________________________________________________________ 
 

Dans cette situation, le terme « appui » (tib. gnas) apparaît d’abord à la stance 22 au sens de 

cadre de référence (agrégats et enseignements) propre à ce chemin vers l’Éveil. Dans la 

sous-section suivante, les trois appuis du sa s ra (établis aux stances 12, 13, et 14) 

réapparaissent pour expliquer la notion de transformation (stance 27). Dans ce cas, le terme 

gnas fait partie du composé gnas gyur, traduit ici intentionnellement par « changement 

d’appui » pour mettre à jour cette progression. Le terme « appui », qui apparaît enfin à la 

stance 33 (chapitre 9), fait alors référence à l’intelligence fondamentale non conceptuelle. 

En se fondant sur cette logique, on constate que ce qui permet de révéler l’intelligence 

fondamentale est l’abandon de la saisie duelle des agrégats dont fait partie la conscience-

réceptacle (dualité). Cet abandon est possible grâce aux enseignements, particulièrement 

ceux des Prajñ p ramit s tra (le constat de vacuité). 

 

La présentation de l’intelligence fondamentale ici laisse entrevoir une parenté entre le 

DhDhV et La k vat ras tra qui décrit les phénomènes selon cinq thèmes : les apparences, 

les mots, les concepts, l’ainsité et l’intelligence fondamentale. Même s’il est aisé ici de 

faire un lien avec la troisième dimension de l’expérience dite « parfaitement présente », 
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pour le présent travail, ce qu’il faut retenir est que l’utilisation de la notion d’appui atteint 

ici son objectif principal. D’une part, elle explique la notion de changements en proposant 

que le développement de la prajñ  est un passage évident entre concepts et absence de 

concept. Vue sous cet angle, l’intelligence fondamentale est un autre nom pour 

prajñ p ramit  et un synonyme de dharmat . D’autre part, la stance 46 indique clairement 

que cet appui qui permet le changement est lui-même sans appui, sans référence, sans 

limites, sans début ni fin, qu’il est sans distinction duelle. Parvenu au plein développement 

de ses idées maîtresses, le texte propose ensuite une synthèse en mettant l’accent sur la 

pratique, sujet du chapitre suivant.  
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10. L’EXAMEN DES STANCES 48 À 57 ET L’UTILISATION DE LA 

PENSÉE RATIONNELLE SUR LA VOIE 

 
Les stances 48 à 57 proposent une synthèse du DhDhV qui met l’accent sur les instructions 

pratiques. Ce qui retient surtout l’attention dans cette dernière partie est l’importance 

accordée à « l’utilisation de la pensée rationnelle754 ». Cela dit, le DhDhV présente aussi le 

résultat de cette voie en termes « d’absence d’activité mentale755 ». Devant cet état de fait, 

certains commentateurs plaident en faveur d’une progression de la pratique (allant de la 

réflexion à l’apaisement de l’activité mentale). D’autres commentateurs plaident plutôt en 

faveur d’une complémentarité de pratiques (applicable dès le début de la voie). Cette 

approche influencée par Maitr pa (1007- ?) permet de faire des liens entre le DhDhV (IVe) 

et la pratique Mah mudr , des liens qui restent encore vivants aujourd’hui (voir Mathes 

2008). Toutefois, avant d’en arriver à de telles interprétations, il est essentiel de 

comprendre ce que le DhDhV entend par « utilisation de la pensée rationnelle ».  

 

10.1 L’utilisation de la pensée rationnelle (stance 48) 

La compréhension [des changements d’appui s’établit] 
à partir de l’utilisation de la pensée rationnelle.  
Quel que soit le bodhisattva, [c’est-à-dire] l’individu,  
qui désire entrer en l’intelligence fondamentale non conceptuelle,  
celui-ci utilise la pensée rationnelle de cette manière : 
sans la connaissance de l’ainsité, 
il y a élaboration sans réalité,  
[qui s’accumule dans] ce que l’on nomme « l’ensemble de semences », 
ce qui fait apparaître une dualité sans existence.  
[Cet ensemble de semences] sert d’appui, ce qui cause une diversité [d’expériences].  

                                                 
754Sk. manask ra ; tib. yid la byed. Les stances 48 à 50 correspondent à des développements du septième 

point de la stance m t k  27. La question de l’utilisation de la pensée rationnelle sur la voie spirituelle 
touche un débat parallèle qui a fait couler beaucoup d’encre en contexte hindou, à savoir la relation entre 
s khya qui suppose l’utilisation de la pensée rationnelle et yoga que sont les efforts mise en œuvre sur la 
voie spirituelle. Voir la communication de Couture intitulé : S khya and Yoga : Towards an Integrative 
Approach faite à la Brown Conference on Early Indian Philosophy in the Mah bh rata, 9 au 11 avril 2010. 
Toutefois, cette question ne se pose pas de la même façon dans le bouddhisme, le terme s khya n’y 
apparaissant même pas. 

755Sk. amanask ra et yid la mi ‘byed. 
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C’est ainsi que [les phénomènes], qui dépendent des causes756 et de leurs effets,  
se manifestent, malgré l’absence d’existence757. (48) 

 
 

L’expression tibétaine yid la byed que l’on traduit par « utilisation de la pensée 

rationnelle » est un décalque linguistique de termes sanskrits : manask ra, « le fait de 

porter sa pensée sur quelque chose » ou manasik ra, « le fait d’importer quelque chose 

dans sa pensée ». Bugault (1982) traduit cette expression par « application mentale », 

comme le font Davidson (1985) et Robertson (2008). Rahula (1971) et Makransky (1997) 

la traduisent par « attention » ; Anacker (1998), par « attention mentale ». Cornu (2006) 

suggère « attention, application ». Plus récemment, Chenique (2001) propose l’expression 

« activité mentale », Viévard (2002) « activité de l’esprit » ou « réflexion », Silburn (1955) 

« activité d’esprit », et Brunnölzl (2012) mental engagement.  

 

Dans un article, Higgins (2008) propose que le terme manasik ra devrait être traduit en 

anglais par mentation ou même par egocentricity. Cette proposition vient d’une 

interprétation Yog c ra du terme manas, qui implique l’acte de diviser entre « moi » et 

« autre ». Cette interprétation ne s’applique pas spécifiquement à l’utilisation qu’en fait le 

DhDhV. Dans son étude sur le RGV, Takasaki (1966) analyse un terme opposé, celui 

d’ayoni omanasik ra, comme un mode de pensée (sk. manas) sans fondement, sans source 

                                                 
756 La v tti de Vasubandhu n’utilise pas le terme « cause » (tib. rgyu), mais le terme tibétain rgyud qui signifie 

« série de moments ». La reconstitution sanskrite s’appuie sur cet indice en utilisant l’expression sant nam.  
757Tib. yid la byed la jug pa ni /  rnam par mi rtog ye shes la / ‘jug par ‘dod pa’i gang zag ni / byang chub 

sems dpa’ gang yin pa / ‘di ltar yid la byed pa ste / de bzhin nyid ni mi shes pas / mi bden par ni yongs 
brtags pa’i  /  sa bon thams cad pa zhes pa / med pa gnyis su snang ba’i rgyu  / de la brten pa’i tha dad 
rgyu / des ni rgyu dang ‘bras bur bcas / snang du dzin kyang med pa’o. La reconstitution sanskrite : 
manask re pravartanam  // nirvikalpaparijñ ne v ttik mo hi pudgala  / bodhisattvas tu ya  c sti tad yath  
sy d manaskriy  // tathat y s tath  ‘jñ n d abh taparikalpanam  / sarvab jakam ity khya  
dvay sadbh sak ra am // tac chrita  c nyasant na  tena hetuphal nvita  / abh va  pratibh se ‘pi. Ce 
que l’on traduit par : l’entrée par l’activité mentale [se présente ainsi] : chez l’individu en quête d’Éveil 
quel qu’il soit et qui désire se tourner vers l’intelligence non conceptuelle, l’activité mentale doit être de 
cette sorte : du fait d’une telle ignorance de l’ainsité, il y a fabrication de ce qui n’est pas, ce que l’on 
appelle l’ensemble des semences et qui fait apparaître l’inexistence qu’est la dualité (sk. 
dvay sadbh sak ra am). C’est en s’appuyant sur cela qu’il y a production successive d’autres [choses], 
c’est pourquoi même si elle apparaît, l’inexistence [des phénomènes] est accompagnée de causes et de 
fruits. 
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(sk. yoni)758. Il traduit donc cette expression par « pensée irrationnelle »759. Sa réflexion 

permet de mieux comprendre ce que l’on entend ici par « pensée rationnelle ». On la dit 

rationnelle au sens où elle est issue d’une analyse approfondie trouvant sa source (sk. yoni) 

dans les Prajñ p ramit s tra (voir aussi stance 23 : 340). Ce choix de traduction permet de 

mettre en valeur la question principale de la présente recherche, c’est-à-dire l’applicabilité 

du constat de vacuité. 

 

Pour préciser davantage ce dont il est question ici, soulignons que le terme yid la byed (sk. 

manask ra) que l’on traduit ici par « utilisation de la pensée rationnelle » est un terme 

technique utilisé entre autres dans le contexte de l’Abhidharma pour décrire un des facteurs 

mentaux. Dans le contexte indo-tibétain, la classification la plus courante de facteurs 

mentaux comporte cinquante et un facteurs, dont cinq sont décrits comme « toujours 

présents » : les sensations, les formations, l’activité mentale (tib. sems pa), le contact et 

l’utilisation de la pensée rationnelle comprise au sens de porter l’attention sur quelque 

chose (tib. yid byed)760. Dans cette classification, on fait une distinction entre l’activité 

mentale (tib. sems pa) au sens du mouvement de l’esprit qui se produit lorsque [l’esprit] 

                                                 
758Dans la discussion sur la multiple utilisation du terme y na, on a traduit le terme a-manask ra par 

« absence d’activité mentale » qui fait référence à l’état de buddha pour le différencier du terme 
ayoni amanask ra, qui fait référence au manque d’analyse. 

759Même si, comme le fait remarquer Silburn (1955), le terme p li yonisomanasik ra a été déprécié pendant 
des siècles parce que l’utilisation de la pensée rationnelle n’est pas exempte de tension (p. 203) ; dans le 
DhDhV, l’exactitude de cette pensée est considérée comme un instrument de libération.  

760Tib. tshor ba, ‘du byed, sems pa, reg pa yid byed. Dans le chapitre 6 du Trésor de la connaissance de 
Jamgön Kongtrül, on cite Les trente de Vasubandhu pour expliquer que les facteurs – sensation (tib. tshor 
ba) et formation (tib. ‘du byed) – sont classifiés de façon générale en tant que skandha et de façon 
spécifique en tant que facteurs mentaux. Pour les laïques, les sensations de plaisir et de déplaisir sont au 
centre des conflits alors que pour les érudits, ce sont les différences de compréhension (les formations) qui 
sont au centre des conflits. C’est donc parce que les disputes tournent principalement autour des sensations 
et des formations et parce qu’elles sont des causes de l’engrenage du sa s ra qu’on les place dans deux 
catégories différentes. Cela dit, l’activité mentale (tib. sems pa) est définie comme le mouvement de 
l’esprit avançant vers son objet ; le contact (tib. reg pa) entre l’objet, la faculté et l’attention comme ce qui 
s’observe par une variation au niveau de la faculté provoquant une sensation de plaisir ou de déplaisir.  
L’attention (tib. yid byed) est définie comme l’action d’orienter l’esprit vers un objet et la perception de 
détails est définie comme cette même action répétée (ou continue).  Si l’un de ces cinq facteurs toujours 
présents est absent, l’acte de rencontre avec l’objet ne se fait pas. On les nomme « les cinq facteurs 
toujours présents » parce qu’ils accompagnent toujours la conscience-réceptacle, l’esprit principal 
englobant les trois royaumes (Rigpe Dorje Institute, p. 23). 
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rencontre son objet, et l’attention (tib. yid byed) au sens de la perception en détail d’un 

objet sur lequel [l’esprit] est dirigé « continuellement761 ».  

 

Dans le contexte du développement de la prajñ , l’utilisation de ce terme ne fait pas 

spécifiquement référence à ce facteur mental, même s’il s’en inspire. Si ce facteur mental 

correspond à l’attention soutenue par tout esprit ordinaire (qui opère dans la dualité) qui 

s’oriente en fonction de la perception de détails (ce qui implique nécessairement 

l’élaboration de concept), l’utilisation de ce même terme dans le DhDhV fait référence à 

l’attention (au sens de l’utilisation de l’acuité perceptuelle alimentée par une analyse 

approfondie) soutenue par un esprit qui désire entrer en l’intelligence fondamentale non 

conceptuelle. Selon le DhDhV, cette qualité d’attention suppose la compréhension de 

l’absence d’existence du « moi » de l’individu et celle des phénomènes :  

 la stance 22 indique que la source de cette démarche (sk. yoni ; tib. tshul bzhin) 
se trouve dans les s tra du Mah y na. Ce que l’on interprète plus 
spécifiquement comme les Prajñ p ramit s tra762 ;  

 à la stance 23, l’expression « utilisation de la pensée rationnelle » sert à décrire 
le chemin de la mise en œuvre, l’application des moyens servant de passage (de 
jonction) entre l’esprit aux prises avec la dualité et l’esprit en contact direct 
avec la nature des phénomènes ;  

 à la stance 45, le terme opposé, yid la mi byed, est une mise en garde. On dit 
que l’absence d’utilisation de la pensée rationnelle (au sens de ne pas orienter 
l’esprit vers un objet donné) n’équivaut pas à l’absence de concept, et que cela 
ne convient pas au dévoilement de l’intelligence fondamentale non 
conceptuelle.  

 
L’utilisation de la pensée rationnelle dans le DhDhV s’inscrit donc dans une démarche 

visant le constat de vacuité. C’est dans cette perspective que l’expression « utilisation de la 

pensée rationnelle » apparaît à la stance 27 au septième point d’une liste cherchant à établir 

une juste compréhension des changements d’appui. C’est en ce sens aussi que la stance 48 

                                                 
761L’activité mentale (tib. sems pa ni \ sems yul la gyo ba’i gnas skabs kyi yid kyi rnam ‘gyur). 

L’attention (tib. yid byed ni \ sems yul gyi dmigs pa la yang dang yang du gchod pa’i bye brag tu ‘dzin 
pa’o. 

762Même si Robertson (2008) défend l’idée que le DhDhV trouve sa source dans l’Avikalpaprade adh ra . 
Dans le contexte de la présente recherche, cela n’exclut pas le fait que la réflexion sur le développement de 
la prajñ  est au cœur de la préoccupation du DhDhV. C’est donc dans son sens large que les 
Prajñ p ramit s tra sont considérés comme la source de la démarche. 
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(qui est l’explication détaillée de ce septième point) utilise ce terme. Examinons donc plus 

en détail les étapes de réflexion sous cet angle.  

 

[...] Quel que soit le bodhisattva, [défini ici comme] un individu,  
qui désire entrer en l’intelligence fondamentale non conceptuelle,  
celui-ci utilise la pensée rationnelle de cette manière [...]763 

 

Selon la majorité des s tra du Mah y na764, et comme le souligne Mathes (2005), le terme 

bodhisattva s’applique généralement aux individus ayant atteint la première Terre (le 

chemin de la vision correspondant au contact avec l’ainsité). Selon Zonupal, la mention du 

terme bodhisattva ici se comprend au sens de modèle de pratique. Un bodhisattva est le 

support des êtres s’engageant sur la voie du Mah y na (voir Brunnölzl 2012 : 324). Cette 

interprétation fait écho à la stance 55. 

 

Suivant la lecture qu’on fait de cette stance, on peut aussi considérer que la notion de 

bodhisattva est définie ici comme un individu qui désire entrer en l’intelligence 

fondamentale, c’est-à-dire en l’Éveil. En ce sens, le dictionnaire de Cornu (2006) indique 

qu’il y a deux types de bodhisattva : ceux d’intelligence graduelle et ceux d’intelligence 

immédiate. Parmi ces derniers, il y a les êtres ordinaires qui tournent leur esprit vers 

l’Éveil. Ils sont sur les chemins de l’accumulation et de la mise en œuvre. Et il y a les Êtres 

Nobles qui ont aussi l’esprit tourné vers l’Éveil, ce qui leur a permis d’entrer en contact 

direct avec l’ainsité765. L’expression « quel qu’il soit » de la stance 48 peut s’interpréter par 

le fait que ces deux types de bodhisattva ont en commun le désir de l’Éveil, une qualité 

                                                 
763Tib. […] rnam par mi rtog ye shes la / ‘jug par ‘dod pa’i gang zag ni / byang chub sems dpa’ gang yin pa / 

‘di ltar yid la byed pa ste […] Sk. […] nirvikalpaparijñ ne v ttik mo hi pudgala  / bodhisattvas tu ya  
c sti tad yath  sy d manaskriy  […] Ce que l’on traduit par […] chez l’individu en quête d’Éveil quel 
qu’il soit et qui désire se tourner vers l’intelligence non conceptuelle, l’activité mentale doit être de cette 
sorte […] 

764Cornu (2001-06) expose les niveaux de bodhisattva des êtres ordinaires (de la lignée et de l’engagement) 
sans citer ses sources. Mathes (2005) propose que Zonupal (tib. gzon nu dpal : 1392-1481) s’appuie sur le 
Vairocan bhisambodhitantra lorsqu’il indique qu’il y a des Terres de bodhisattva se situant sur le chemin 
de la mise en œuvre (p. 17). 

765On verra à la stance 51.2, comment ces deux types de bodhisattva se situent dans la présentation en dix 
Terres. Selon Zonupal, le bodhisattva (en tant que modèle de pratique) est le support pour les êtres 
s’engageant sur la voie du Mah y na (voir Brunnölzl 2012 : 324). Cette interprétation fait probablement 
écho à la stance 55. 
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considérée comme essentielle au chemin.  Dans cette interprétation, les Êtres Nobles restent 

des modèles pour les pratiquants, mais leur but respectif est identique766.  

 

Pour Brunnhölzl (2012), la suite de la stance 48 définit le processus d’élaboration (terme 

qu’il traduit par imagination) : 

 

[...] Through being ignorant about suchness,  
The imagination of what is unreal 
Is « what contains all seeds » 
(The cause for what does not exist appearing as duality) 
And the continuum that is based on it yet different [...] 

  

Cette traduction indique que le processus d’élaboration est ce qui contient les semences, 

elle est la cause de l’apparence de ce qui n’existe pas en dualité. Ce processus comprend 

aussi les continuums qui s’appuient sur ce processus (donc différents de celui-ci). La 

traduction proposée dans le présent travail met davantage l’accent sur une relation de 

causalité entre ces divers éléments, comme le suggère le commentaire de Mipham. 

 
[…] sans la connaissance de l’ainsité, 
il y a élaboration sans réalité,  
[qui s’accumule dans] ce que l’on nomme « l’ensemble des semences »  
ce qui fait apparaître une dualité sans existence767 […]  

 

Dans cette traduction, la logique et la notion d’élaboration évoquent le début de 

l’enchaînement des douze liens d’interdépendance. Le premier lien, l’ignorance (sk. 

avidy ) correspond ici à l’absence de connaissance de l’ainsité (la nature des 

phénomènes)768, ce qui produit le deuxième lien, c’est-à-dire les formations karmiques (sk. 

sa sk ra) qui sont décrites comme des élaborations sans réalité769. Celles-ci forment 

ensuite le troisième lien, la conscience décrite comme l’« ensemble des semences ». 

                                                 
766Dans la tradition orale, l’utilisation du terme bodhisattva s’applique à ceux et celles qui reçoivent le vœu de 

bodhisattva selon une cérémonie formelle. 
767Tib. de bzhin nyid ni mi shes pas / mi bden par ni yongs brtags pa’i  /  sa bon thams cad pa zhes pa / med 

pa gnyis su snang ba’i rgyu. Sk. tathat y s tath  ‘jñ n d abh taparikalpanam  / sarvab jakam ity khya  
dvay sadbh sak ra am //. 

768Ce vers fait écho aux stances 6 et 28 du DhDhV. 
769Ce vers fait écho aux stances 4 et 5 du DhDhV. 
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L’ensemble des semences est ici associé à l’image d’un entrepôt. Courante dans les textes 

Yog c ra, cette image fait référence à la conscience-réceptacle770. On propose donc ici 

qu’il y a un lien important à établir entre la notion de sa sk ra et le processus 

d’élaboration et de fabrication (stance 4) mis en cause par le DhDhV. 

 

Des précisions sur la notion d’élaboration 

Silburn (1955) écrit que : « C’est autour du verbe sa sk - l’activité qui modèle, coordonne, 

consolide et parachève, que se concentrèrent les réflexions du Bouddha [...] » (p. 200). 

Cette spécialiste indique que cette activité implique à la fois l’embellissement (ou 

l’achèvement) et la composition intelligente en vue d’une fin. En cela, le terme sa sk ra 

que l’on traduit généralement par « formations karmiques » a un sens large et un sens 

restreint. En son sens large, il désigne tout ce qui est fabriqué et fabricant, c'est-à-dire le 

sa s ra en opposition à ce qui n’est pas fabriqué, le nirv a. En son sens précis, il désigne 

les tendances constructrices aussi décrites par Silburn (1955) comme des forces 

coopérantes – latentes ou lucides – convergeant vers un but :  

 
Le sa sk ra [...] forme l’unité d’action à laquelle les choses perçues empruntent leur 
unité apparente : les sa sk ra sont les grands moules directeurs dans lesquels se 
coule notre vision des choses, celle-ci ne dépendant donc, en dernière analyse, que de 
nos tendances profondes [...] » (p. 200).  

 

Cette description qui englobe un sens large et un sens précis permet peut-être de mieux 

saisir ce que le DhDhV entend par « élaboration sans réalité » (tib. mi bden par ni yong 

brtags pa) et à la stance 4 par « fabrication erronée » (tib. yang dag ma yin pa’i kun rtog 

pa). En cela,  Silburn décrit ainsi le processus de fabrication : le sa sk ra désigne en 

premier lieu les complexes dynamiques alimentés perpétuellement par la méprise 

(l’ignorance), ces habitudes inconscientes (1- sk. anu aya), par l’intermédiaire de 

                                                 
770Selon la recherche de Waldron (2003), la notion de conscience-réceptacle s’inspire effectivement du 

troisième lien qui est considéré comme l’aspect latent de la conscience (associé aux expériences passées). 
Dans le DhDhV, cette notion apparaît à la stance 14 sous le terme « appui »  en tant qu’expérience non 
commune ou non partagée entre individus. Rappelons que cette conscience en latence possède deux 
fonctions : celle d’emmagasiner des impressions et celle de les projeter lorsque les conditions s’y prêtent. 
La présentation de Waldron (2003) diffère sensiblement de celle de Bugault (2002). Bugault (2002) définit 
le troisième lien, vijñ na, comme une conception, comme une connaissance embryonnaire, et le quatrième 
lien, n ma-r pa, comme le complexe psychosomatique (page 340) ; et dans ce complexe, il décrit la 
conscience comme sélective et « ségrégatrice ».  
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l’imagination  projectrice (2- sk. prakalpa), passent aux notions (3- sk. sa jñ ), aux 

obsessions (vitarka) et aux spéculations (prapañca) qui forgent la pensée pour enfin aboutir 

aux volitions (4- sk. cetan ) et aux jugements erronés (sk. ayonisomanasik ra)771. Ces 

quatre aspects de l’effort mental d’organisation (sa k p-, prak p- vik p), qui, lui, est une 

structuration de la réalité phénoménale, permettent de considérer l’horizon de sens dans 

lequel se situe les termes « fabrication », « élaboration », « concept », « processus de 

conceptualisation » et « processus de cognition ». 

 

Concernant la question principale de la présente recherche, Silburn (1955) écrit : « Parce 

qu’il n’y a que du faire (k ) ou du fait (k ta) – l’acte n’étant qu’une perpétuelle reprise – il y 

a discontinuité [...] » (p. 190). Elle établit ainsi une relation entre la notion de fabrication et 

le constat de vacuité. Ce qui donne des indices à propos du chemin que propose le DhDhV. 

Silburn (1955) écrit : « Grâce au prat tyasam tpada, l’enchaînement des conditions, dont la 

condition centrale est les sa sk ra, on pourra, en prenant la voie du milieu, éviter les deux 

extrêmes de l’existence et l’inexistence » (p. 200). Pour Silburn, l’idée de fabrication et le 

constat de vacuité implique ici la voie du milieu. Le préfixe sam, écrit-elle, fait échec à la 

conception de l’anéantissement (aussi nommé « nihilisme ») en indiquant que tout n’est que 

synthèse et composition, alors que la racine k  contrecarre la conception d’une existence 

réelle (aussi nommée « éternalisme » – p. 200). 

 

Dans le contexte de la production conditionnée (sk. prat tyasamutp da), Silburn (1955) 

écrit à la suite de Buddhagho a : « La grande difficulté à l’intelligence du Bouddhisme, 

c’est de comprendre la juste relation qui unit entre eux les trois premiers membres du 

prat tyasamutp da [...] » (p. 200). Comment l’illusion conditionne le dynamisme mental 

qui lui devient conscience ? C’est donc pour souligner cette préoccupation de l'auteur du 

DhDhV et pour mettre en valeur la notion de fabrication comme la clé de compréhension 

pour un bodhisattva que l’on a choisi de traduire la stance 48 de cette manière. La suite de 

cette même stance suit cette même logique : 

 
[Cet ensemble de semences] sert d’appui, ce qui cause une diversité [d’expériences].  
C’est ainsi que [les phénomènes], qui dépendent de causes et de leurs effets,  

                                                 
771Voir Silburn 1955 : 190-205. 
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se manifestent, malgré l’absence d’existence772. 
 
En ce sens, les semences accumulées dans la conscience en latence entraînent le quatrième 

lien (sk. n mar pa) : la formation des cinq agrégats773, décrit ici comme l’apparence de la 

dualité (le monde et les êtres vivants774), ce qui implique l’aspect manifeste des 

consciences. Selon Silburn (1955), l’impression de continuité dans cette situation 

s’explique par l’agencement, en d’autres mots, par le processus de fabrication. En pratique, 

cela équivaut à dire que si l’individu ne reconnaît pas l’absence d’existence de la dualité, il 

s’appuie sur l’apparente dualité (les cinq skandha), donc sur les tendances profondes, et à 

cause de la dualité, l’enchaînement se poursuit. Cela dit, dans cette section de la stance, il y 

a un problème de traduction qu’il faut aborder. 

 

Le problème de traduction 

L’expression tibétaine que l’on traduit par « cause de diversité » est tha dad rgyu. Le terme 

rgyu en tant que verbe signifie aller, bouger. Il peut aussi signifier « s’enchaîner » au sens 

de séquence ou succession. En tant que nom, il peut signifier matière, substance ou cause. 

Le terme tha dad signifie distinction, séparation, différence, d’où l’idée de diversité.  

 

La version tibétaine de la v tti de Vasubandhu suggère une expression différente, rgyud 

gzhen (sk. anyasant nam) qui signifie littéralement succession (tib. rgyud) d’autres 

[choses] (tib. gzhen). On traduit généralement ce terme par « continuum » ou encore par 

« série de moments mentaux ». Selon Brunnhölzl (2012), Mipham est le seul commentateur 

qui n’utilise pas cette information de la v tti de Vasubandhu, toutes les autres versions du 

DhDhV utilisent le terme rgyud (le continuum), sauf la version en prose qui n’utilise ni 

rgyu ni rgyud. Brunnhölzl traduit donc cette ligne en fonction de la v tti : « and the 

                                                 
772Tib. de la brten pa’i tha dad rgyu / des ni rgyu dang ‘bras bur bcas / snang du dzin kyang med pa’o. Sk. 

tac chrita  c nyasant na  tena hetuphal nvita  / abh va  pratibh se ‘pi. Ce que l’on traduit par : et 
s’appuyant sur cela, il y a une autre série de moments mentaux. 

773L’explication traditionnelle de ce lien donne l’exemple du développement des cinq agrégats dans l’utérus 
de la mère ou dans d’autres types de naissance (ex. l’œuf). 

774Cette ligne fait écho à la stance 12 du DhDhV. Rappelons que selon la stance 39, cette dualité apparaît avec 
la manifestation des consciences, des facultés des sens et de leur objet respectif. Avec l’analyse, on en 
déduit que les consciences jouent le rôle du sujet et que les objets jouent le rôle d’une réalité en apparence 
objective. 
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continuum that is based on it yet different775 » (2012 : 192 et 275).  Robertson (2008) fait 

de même : « and founded on that is another relational order ». Mais que veut-on dire par 

cela ?  

 

Mipham indique que la diversité fait ici référence aux phénomènes qui se manifestent selon 

une série particulière de moments de conscience. Ces phénomènes sont comme ceux qui 

apparaissent dans un rêve. Le IIIe Karmapa explique que la série de moments fait aussi 

référence à l’enchaînement des moments des six consciences (résultat) et que ces moments 

s’appuient sur la conscience-réceptacle (cause). Zonupal considère ainsi que le processus de 

fabrication suppose deux types de cognition conceptuelle : il y a la conscience-réceptacle 

(cause) que l’on a établie ici en référence à l’aspect latent de conscience et il y a les six 

consciences (diversité) que l’on a établies ici en référence à l’aspect manifeste. On constate 

ainsi que ces trois commentaires peuvent être complémentaires à une bonne compréhension 

de cette stance, ils montrent aussi que le problème de traduction ne change pas grand-chose 

au sens que les commentateurs ont accordé à cette stance. C’est aussi ce que propose la 

suite de la stance. 

 

La suite de la stance 48  

La suite de la stance 48 résume l’utilité de cette réflexion en s’alignant sur les propos des 

Prajñ p ramit s tra : « C’est ainsi que [les phénomènes], qui dépendent d’une cause et de 

ses effets, apparaissent [au processus de cognition], malgré l’absence d’existence776 ». 

Cette ligne fait écho entre autres aux stances 5, 18, 20777. La traduction de la reconstitution 

sanskrite suit le même principe : « même si elle apparaît, l’inexistence [des phénomènes] 

est accompagnée de causes et de fruits ». 

 

                                                 
775Dans le commentaire du IIIe Karmapa, Brunnhölzl (2012) traduit cette même section de la manière suivante 

: « and other continuum that is based on that ». 
776Certains commentateurs interprètent cette affirmation au sens d’absence d’existence intrinsèque. Pour 

d’autres, plus catégoriques, la dualité est sans existence aucune (voir Mathes : 2005). 
777La stance 5 : En fait, tous les objets sont sans existence et ne sont que concepts issus du processus 

conceptuel. La stance 18 : S’il est établi que ce qui apparaît en tant qu’objet saisi n’existe pas, il est établi 
que ce qui apparaît en tant que sujet saisissant n’existe pas [non plus]. La stance 20 : [...] parce que ce qui 
existe vraiment est la parfaite non-existence de la dualité. 
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Dans cette logique, les apparences, qui sont indissociables de l’interdépendance, ne sont 

pas une preuve d’existence, au contraire, elles sont preuve d’inexistence. Ce qui rappelle les 

propos de N g rjuna dans son œuvre, Les stances du milieu par excellence (sk. 

madhyamakak rik ) : « si une chose était [réellement] autre qu’une autre, elle existerait 

même sans l’autre. Mais l’un n’est pas autre sans l’autre, et par suite n’a pas d’existence 

propre778 (N g rjuna, in Bugault p. 180). En d’autres mots, même si les agrégats (les 

phénomènes) apparaissent en dualité (le monde et les êtres vivants) et qu’ils sont à la fois 

une conséquence de l’ignorance et une cause de l’enchaînement, ils n’ont aucune existence 

propre. Les causes et effets n’existent qu’en interdépendance et l’interdépendance 

s’explique uniquement du point de vue conceptuel. 

 

En pratique, qu’est-ce que cette réflexion suggère ? Dans le contexte du développement de 

la prajñ , la fonction de cette utilisation de la pensée rationnelle779 est de mener au constat 

de vacuité, qui, lui, mène à l’expérience directe de la nature des phénomènes. Dans cette 

perspective, l’utilisation de la pensée rationnelle est un moyen d’accéder à l’expérience 

directe aussi nommée « aspect immédiat de la connaissance par excellence ». C’est au 

moment où l’individu demeure en l’expérience directe que la prajñ  est considérée comme 

pure, non conceptuelle, parfaite. C’est la perfection de la connaissance par excellence, le 

dévoilement de l’intelligence fondamentale, l’Éveil.   

 

Dans ce contexte, le problème n’est donc pas la variété des apparences (les phénomènes), ni 

l’enchaînement de causes et de conditions. La stance 12 souligne clairement que le 

problème est une erreur d’interprétation ou de perception (l’ignorance de la nature des 

phénomènes). Ce qui rappelle le Madhyamakak rik  de N g rjuna : « C’est sous l’effet 

d’un leurre (sk. moh d) qu’on voit des êtres apparaître et disparaître » (dans Bugault 2002 : 

311). Ce leurre permet au conditionnement de se perpétuer, alors que l’analyse et la 

réflexion que propose cette stance permettent d’en briser l’enchaînement. 

 

                                                 
778Traduction du sanskrit de Bugault (2002). 
779La réflexion que propose ici le DhDhV correspond à l’aspect conceptuel de cette prajñ , on la qualifie 

parfois de « supramondaine » parce qu’elle porte sur la nature des phénomènes et qu’elle vise l’accès à 
l’intelligence fondamentale. On la qualifie toutefois de « relative » parce que conceptuelle. 
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Sortir de l’enchaînement 

La réflexion que propose le DhDhV ici ne sert pas simplement à expliquer un 

enchaînement, elle vise l’Éveil. En cela, on doit souligner que l’utilisation de la pensée 

rationnelle ici implique la conscience mentale. Lorsqu’elle est orientée vers le constat de 

vacuité, la conscience mentale affecte indirectement l’ignorance. Dans une approche 

progressive, c’est par l’attribution de termes et l’élaboration de notions (non-dualité, 

absence d’existence, ainsité, etc.) que des formations karmiques « propices » à l’Éveil 

s’instaurent dans l’entrepôt de semences et permettent le passage progressif de l’aspect 

conceptuel à l’aspect immédiat de la connaissance par excellence. Selon une approche plus 

immédiate (qui sera exposée plus loin dans ce chapitre), l’accent est mis sur le fait que la 

nature de tout ce qui apparaît à l’esprit est ainsité, et donc qu’il est possible de la 

reconnaître à tout instant, directement. Dans ce cas, la réflexion reste aussi essentielle au 

chemin.  

 

Dans le contexte de l’étude des modes de cognition valide (sk. pram a ; tib tshad ma), il 

est expliqué que tout processus de conscience opère en deux temps : le premier, une 

expérience directe et le deuxième, un moment subséquent. Le moment subséquent est décrit 

comme l’activité mentale associant l’objet et ses attributs à leur désignation. En cela, si un 

individu s’appuie uniquement et continuellement sur les apparences que produit ce 

deuxième moment, l’expérience directe lui échappe et le cycle des existences s’enchaîne. 

Alors que si un individu, à l’aide de la réflexion, ne s’appuie plus simplement sur ces 

apparences, il y a possibilité d’Éveil.  

 

Dans le cheminement que propose le DhDhV, la réflexion consiste d’abord à considérer 

l’influence du processus de cognition, particulièrement celle de la conscience mentale (qui 

est conditionnée par la conscience-réceptacle) sur l’expérience. Ce qui implique 

nécessairement que la conscience mentale se tourne sur elle-même, qu’elle considère son 

propre conditionnement. Ce faisant, elle reconsidère la nature des apparences produites par 

le processus de fabrication. Ce qui désarçonne l’impression d’objectivité et ouvre la 

possibilité de la reconnaissance de l’ainsité. Dans cette perspective, les concepts sont eux-

mêmes occasion d’Éveil puisque leur nature est ainsité. Selon la stance suivante et selon le 
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commentaire de Mipham, la réflexion ne s’arrête pourtant pas là, elle doit se poursuivre à 

l’aide des deux stances suivantes.  

 

10.2 La réflexion sur la présence et l’absence d’apparence (stance 49) 

[La dualité] apparaissant, la nature des phénomènes n’apparaît pas.  
Et [lorsque cette fabrication] n’apparaît pas, la nature apparaît. 
C’est en utilisant la pensée rationnelle de cette manière 
que les bodhisattva accèdent à l’intelligence fondamentale non conceptuelle780. (49) 

 

Les ajouts entre crochets proviennent du commentaire de Vasubandhu et de Mipham. 

Vasubandhu écrit que c’est la fabrication qui apparaît au processus de cognition. Mipham 

écrit que c’est la dualité qui apparaît. En considérant que la fabrication erronée est 

caractérisée par l’apparence de la dualité (stance 12), il n’y a pas de contradiction. Cette 

stance pose donc une distinction entre l’absence et la présence d’apparences faisant 

directement écho aux stances 39 à 42 du précédent chapitre781. Son but est de décrire 

l’expérience directe pour ceux et celles qui y aspirent :  

 

C’est en utilisant la pensée rationnelle de cette manière 
que les bodhisattva accèdent à l’intelligence fondamentale non conceptuelle. 

 
 

                                                 
780Tib. de snang chos nyid mi snang zhing / de mi snang bas chos nyis snang / de ltar tshul bzhin yid byed na / 

byang chub sems dpa’i mi rtog pa’i / ye shes la ni ‘jug pa’o. La reconstitution sanskrite : tadbh se 
‘dharmat khyat   // atadbh sena dharmatv bh so yonimanask tau /  nirvikalpe tath  jñ ne bodhisattva  
pravartate //. Ce que l’on traduit par : lorsqu’il y a apparence de cela, il n’y a pas connaissance de la nature 
des phénomènes. Quand il n’y a pas d’apparence de cela, il y a apparence de la nature des phénomènes. 
Quand il y a réflexion selon les sources (sk. yoni), le bodhisattva accède à une telle connaissance sans 
concept. 

781Dans cette stance, l’expression « utilisation de la pensée rationnelle » (sk. manask ra ; tib. yid byed) 
apparaît une fois de plus, elle est combiné à l’expression tshul bzhin, qui signifie « de manière correcte, en 
accord, approprié ». La reconstitution sanskrite propose le terme correspondant yonimanask tau. Le 
dictionnaire du sanskrit hybride bouddhique d’Edgerton (dont la première édition remonte à 1953) indique 
que le terme yoni accompagné du suffixe as forme souvent un composé avec le terme manask ra. Dans ce 
composé, le terme yoni signifie « à partir de la source » ou « à partir d’une matrice ». Comme il a été 
mentionné précédemment, l’utilisation de la pensée ici est dite rationnelle (non erronée) au sens où elle est 
issue d’une source spécifique (une matrice), c’est-à-dire selon la stance 22 du cadre de référence que 
représentent les s tra du Mah y na, plus spécifiquement, selon la présente recherche, les 
Prajñ p ramit s tra.  
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La lecture de cette stance pose certaines questions. Comment peut-il y avoir apparence de 

causes et de conditions malgré la non-existence ? Et comment les apparences sa s riques 

peuvent-elles se manifester pour les êtres ordinaires et non pour les buddha ? Ces questions 

proviennent peut-être de la difficulté d’articuler la notion de deux réalités. Il y a les 

phénomènes dont la réalité est interdépendante (la présence d’apparences) et leur nature, 

dont la réalité est non duelle (absence d’existence). De même, on sait, suivant les stances 28 

et 38, que l’expérience directe n’est pas affectée par la présence ou l’absence d’apparences. 

 

Devant ces difficultés, le DhDhV propose ici de considérer l’influence du processus de 

perception. En termes de pratique, cela suggère qu’il ne s’agit pas de rejeter les apparences 

pour adopter l’ainsité. Il s’agit plutôt de considérer que les apparences (réalité relative) 

tendent à obstruer l’ainsité (réalité ultime) et que les unes (domaine du relatif) ne vont pas 

sans l’autre (domaine ultime). La pratique méditative consiste donc à observer les 

manifestations (réalité relative) et à en reconnaître la nature (réalité ultime).  

 

Rappelons que, selon la logique de la stance 47, cette réflexion sur la présence et l’absence 

d’apparence sous-entend aussi une distinction entre l’état méditatif et postméditatif. De 

même, dans la logique de la stance suivante (50), cette réflexion est une préparation à la 

pratique méditative, une pratique en quatre étapes qui utilise aussi la pensée rationnelle, 

mais qui vise toujours et avant tout l’expérience directe.  

 

10.3 La pratique méditative et ses conséquences (stance 50) 

En orientant ainsi l’attention, il y a « appréhension seulement » (1). 
Avec ce référent, il n’y a pas d’objet sur lequel poser son attention (2). 
N’ayant pas d’objet comme repère, 
il n’y a pas de référent « appréhension seulement » (3). 
N’ayant pas ces repères, 
on accède à une attention sans dichotomie782 (4) [...] (50.1)  

                                                 
782Tib. de ltar dmigs las rnam rig tsam / dmigs las don rnam mi dmigs dang / don rnam mi dmigs pa las ni /  

rnam par rig tsam mi dmigs dang /  de mi dmigs las gnyis po ni /  khyad par med pa’i dmigs la jug [...] La 
reconstitution sanskrite : tath lamb c ca vijñaptilambo vijñaptim trake / lambite lambit  n rth  
arth n lamban t tath  // jñaptim tra  nir lamba  tannir lamban d ubhau / lambe ‘vi e ake v ttau […] 
Ce que l’on traduit par : en prenant un tel référent, il y a l’appréhension comme référant, lorsque 
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Les chiffres 1, 2, 3 et 4 entre parenthèses servent à indiquer les étapes de la pratique déjà 

présentées à la stance 37.  

 

La compréhension [de l’intelligence fondamentale s’établit] par une pratique juste,  
qui se présente, de même, en quatre étapes : 
1. la pratique avec objet, 
2. la pratique sans objet, 
3. la pratique avec l’objet qui est sans objet, [c’est-à-dire le sujet], 
4. la pratique avec aucun objet, [ni sujet ni objet]783. (37) 

 

Dans le présent contexte, le terme dmigs pa (sk. artha  et alambana), que l’on traduit dans 

la stance 50 tour à tour par « orienter l’attention », « référent » ou encore par « repère », 

prend une importance particulière. Pour expliquer ces multiples choix de traduction, 

rappelons d’abord que derrière l’utilisation de ce terme se cache la notion d’appui, de 

support : l’orientation de l’esprit est le support de la méditation, c’est le repère, la référence. 

Si, dans le contexte sa s rique, le support est ce qui est saisi (supposant une relation de 

dépendance avec ce qui saisit), dans le contexte de la voie du Mah y na, c’est le cadre de 

référence (supposant un rapport avec le constat de vacuité).  

 

Cela dit, la première étape de l’exercice de méditation consiste à poser une réflexion à 

propos de l’objet perçu. Dans le DhDhV, cette réflexion est introduite dès la stance 4, et 

s’installe plus clairement aux stances 5, 12, 13 et 15 qui affirment entre autres que tous les 

phénomènes ne sont que concepts issus d’un processus de conceptualisation. Prenons donc 

la perception d’un objet tel un arbre. Selon cette réflexion, l’appréhension d’un arbre est 

nécessairement conditionnée par des expériences préalables ; ce qui est perçu n’est pas 

                                                                                                                                                     
l’appréhension seulement est atteinte, les objets ne sont pas atteints. Lorsqu’il n’y a pas atteinte d’objet, la 
préhension seulement est sans atteinte. Du fait que la [préhension] est sans atteinte, les deux (sujet-objet) se 
dissolvent (v ttau) dans une atteinte sans spécificité. On traduit ici toutes les formes du terme lamb par 
« référent » ou par « atteinte » pour le distinguer du terme artha que l’on traduit par « objet ». L’utilisation 
de deux termes semblables : « appréhension » et « préhension », qui ne se distinguent que par le préfixe 
ad/ap, sert ici à souligner la présence et l’absence du préfixe sanskrit vi dans la reconstitution sanskrite. 
Enfin, notons que le terme préhension est défini comme la faculté de saisir quelque chose. On le comprend 
ici comme le fait de percevoir ou de reconnaître. 

783Voir pt. 438. 
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l’objet en lui-même, mais une fabrication issue du processus de cognition (l’appréhension 

seulement). L’exercice consiste à s’habituer à tenir ce point de vue en toute circonstance.  

 

Cette situation amène à établir le fait que l’appréhension de toute chose, incluant les 

échanges entre individus, dépend d’un processus de cognition interne. La deuxième étape 

part donc du fait, qu’étant « appréhension seulement », l’objet est inatteignable ; en d’autres 

mots, il n’y a pas d’objet extérieur sur lequel poser son attention.  

 

Si, du point de vue de la logique, ces deux étapes s’assimilent facilement, du point de vue 

de la pratique, il y a là une subtilité dans la manière avec laquelle l’attention se pose. 

Lorsque l’attention est portée sur l’objet en tant qu’« appréhension seulement », l’attention 

se dirige vers ce que l’on présuppose être « extérieur » différent du sujet « intérieur ». Une 

question émerge alors naturellement. Qu’est-ce qui est saisi ? Selon l’analyse proposée, ce 

qui est saisi est une image construite par le processus d’appréhension, ce n’est pas l’objet 

en lui-même, l’objet est inatteignable. Il n’existe pas.  

 

Lorsque l’attention est portée selon la deuxième étape, c’est-à-dire qu’elle est sans objet, 

elle est ouverte, sans fixation. Cela ne veut pas dire que les apparences n’émergent pas, 

mais l’attention ne se pose plus sur elles. Cette pratique provoque donc une autre question. 

Si l’objet n’existe pas, qu’est-ce qui produit les apparences et qui les perçoit ? À cette 

étape, le DhDhV utilise à nouveau l’expression « appréhension seulement »784 en suivant la 

logique de la stance 18 qui énonce que, s’il n’y a pas d’objet, il ne peut y avoir de sujet. 

L’expression « appréhension seulement » tente donc d’attirer l’attention sur l’autre moitié 

du puzzle : le processus d’appréhension que l’on nomme « sujet » : ce qui appréhende785.  

 

                                                 
784À la première étape, cette expression sert à mettre en évidence l’influence du processus de cognition, ce qui 

met en évidence une distinction entre l’image produite à l’esprit et l’objet saisi. L’exercice, qui consiste à 
reconnaître l’influence du processus d’appréhension, élimine inévitablement l’idée que l’objet extérieur est 
identique à l’apparence produite. On dit alors qu’il n’y a plus d’objet puisque seule l’apparence est 
accessible.  

785Cette troisième étape intervient alors qu’il y a déjà eu une réflexion au sujet de la notion de « moi ». Il y a 
une distinction entre la notion de sujet (au sens d’appréhension momentanée) et la notion de « moi » (sans 
aucune réalité). 
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En prenant « l’appréhension seulement », c’est-à-dire le sujet (qui, à cette étape, est sans 

objet) comme objet de méditation, on se rend compte qu’il y a fabrication erronée. N’étant 

qu’« appréhension seulement », ce qui perçoit ne peut pas non plus servir de repère786. On 

ne peut pas s’accrocher à lui, on ne peut pas le saisir787, le fixer, le situer ou le posséder. 

L’étape trois consiste donc à pratiquer sans le sujet. L’attention portée est alors sans 

fixation aucune. On entre ainsi en l’absence de dichotomie, c’est-à-dire que l’on passe à la 

quatrième étape, qui est sans dualité. 

 

À cette quatrième étape, le processus de fabrication, qu’implique l’intervention de la 

conscience mentale sur tout processus de perception, est reconnu. On voit que l’objet, quel 

qu’il soit (sujet intérieur ou objet extérieur), apparaît selon les consciences conditionnées 

par les fabrications issues de l’ignorance. C’est ce qui auparavant obstruait la nature des 

phénomènes. Et même si toute perception est une construction ou une création, lorsque 

reconnue, la nature même de cette création devient limpide. 

  

Avec cette stance, le DhDhV pose une distinction entre le conditionnement et l’expérience 

vivante. L’expérience directe, c’est-à-dire le dévoilement de l’intelligence fondamentale est 

sans sujet ni objet, sans notion d’existence et de non-existence. Cette expérience est dite 

inexprimable. Toutefois pour tenter de donner des pistes de compréhension, disons que, 

dans cet exercice de méditation en quatre étapes, la conscience mentale avec toutes ses 

habitudes tend à se détendre ou à s’ouvrir, les concepts tendent à être moins fixes, les idées 

moins solides, la dualité moins imposante. Dans cet état, ce qui émerge à l’esprit ne trouve 

ni de lieu pour se poser, ni de raison pour s’élaborer. Le processus de fabrication lié à toute 

expérience duelle ne s’impose pas de lui-même, les évènements peuvent émerger sans être 

saisis et parce qu’ils ne sont pas entretenus par la conscience mentale, ils peuvent se 

                                                 
786Cette interprétation est confirmée par la v tti de Vasubandhu, les commentaires de Mipham et Zonupal (tib. 

gzon nu dpal : 1392-1481 - voir Mathes 2005) et les travaux de Davidson (1985), Makransky (1996), 
Mathes (2005) et Brunnhölzl (2012). 

787Le but de cet exercice n’est pas le raisonnement. La question émerge de la pratique, il s’agit de savoir 
comment utiliser le sujet (ce qui appréhende) en tant qu’objet de méditation (ce qui est appréhendé). 
L’impression qu’il y a un observateur qui appréhende est mise en lumière. Cette impression prend la place 
d’un objet comme les autres, étant un objet comme les autres, l’observateur est tout aussi inatteignable. 
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dissoudre, disparaître sans laisser de trace. Examinons brièvement la dynamique de cette 

méditation dans le contexte traditionnel.   

 

La dynamique de cette méditation en contexte traditionnel 

Dans cette pratique méditative souvent associée à la pratique vipa yan , l’utilisation de la 

pensée rationnelle (l’aspect conceptuel de la prajñ ) précède généralement la pratique du 

calme mental (l’aspect non conceptuel). La méditation comporte donc un temps de 

réflexion suivant un enseignement spécifique donné (ex. l’appréhension seulement), puis un 

temps de détente. La répétition de ce processus se fait jusqu’à ce que l’enseignement soit 

complètement intégré à la série de moments mentaux (un individu). Elle se fait jusqu’à ce 

que cet enseignement devienne familier, partie intégrante du processus mental. En ce sens, 

cette pratique change les habitudes de la pensée et prépare le terrain pour l’Éveil. Mais la 

stance 50 ne s’arrête pas à ces quatre étapes de méditation, elle poursuit avec une définition 

très précise de l’intelligence fondamentale dans son expression la plus radicale. Elle invite 

aussi une autre interprétation possible de cette démarche qui sera expliquée plus en détail 

dans le contexte de la classification en termes de y na (pt. 516). 

 

L’intelligence non conceptuelle, un appui qui est sans appui (stance 50 suite) 

[...] L’intelligence fondamentale non conceptuelle  
est sans référent, [sans] distinction duelle. 
Elle n’implique ni objet saisi, ni sujet percevant 
puisqu’elle se distingue précisément par [le fait]  
qu’aucun attribut ne lui sert de repère788. (50.2) 

 

Partant ainsi de la quatrième étape de méditation, le DhDhV propose ici une définition de 

l’intelligence fondamentale. Notons déjà que, selon la séquence du texte, l’expérience de 

l’intelligence fondamentale est décrite à la stance 1 comme une expérience directe ; à la 

                                                 
788Tib.  [...] de gnyis khyad par mi dmigs pa/ de ni rnam par mi rtogs pa’i/ ye shes yul med dmigs med pa/ 

mtshan ma thams cad mi dmigs pas/ rab phye ba ni yin phyir ro. La reconstitution sanskrite : tad 
dvay bhedalambanam // nirvikalpa  tu tajjñ na  vi aya  no na lambanam / nimitt khilanirlamb d yata  
c sti prabh vitam //. Ce que l’on traduit par : alors, il y a atteinte de la non-distinction des deux (sujet-
objet). Cette intelligence est donc sans concept, il n’y a pas d’objet et il n’y a pas de saisie (sujet). Du fait 
de la non-saisie de l’ensemble des attributs et de là, elle apparaît. 
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stance 6 comme l’ainsité sans objet ni sujet et comme inexprimable (sans désignation ni 

objet désigné) ; et aux stances 27 à 32 comme un appui qui permet les changements.  

 

Dans ce contexte, la stance 50.2 reprend visiblement les propos de la stance 6 qui définit la 

nature des phénomènes par l’absence de distinction entre sujet saisissant et objet saisi. Dans 

la v tti de Vasubandhu, le terme tibétain yul, que l’on traduit au milieu de la stance 50.2 par 

objet saisi, est défini comme ce qui apparaît clairement aux facultés des sens et à la faculté 

mentale. Et le terme dmigs pa, que l’on traduit au même endroit par « sujet percevant », est 

défini comme ce qui perçoit, par exemple l’œil qui perçoit une forme.  

 

Dans cette perspective, l’intelligence fondamentale ne pose pas de distinction entre sujet et 

objet. Elle ne se sert d’aucun attribut comme référent, tel que le proposent déjà les stances 

35 et 36. Selon les s tra du Mah y na, on sait que l’absence totale de saisie des attributs ne 

se fait qu’à l’état de buddha. Mais qu’entend-on ici par non-saisie des attributs ? On sait 

que, du point de vue de l’Éveil, il n’est certainement pas question d’ignorer ce qui apparaît, 

le chemin bouddhique élimine l’ignorance, il ne l’encourage pas. La notion de non-saisie 

ou d’abandon ne doit donc pas être associée au fait d’ignorer ce qui se présente à l’esprit. 

Une des manières possibles d’interpréter cette notion est de considérer que, pour un 

buddha, tout attribut ne se manifeste pas en distinction de l’ainsité, c’est-à-dire que du point 

de vue de la perfection de la connaissance, ce il n’y a plus d’apparence de dualité (voir 

Mathes 2005). Un attribut apparaît au même titre que l’espace. On y reviendra puisque, 

pour des commentateurs comme Zonupal (tib. gzon nu dpal : 1392-1481), cette notion 

d’abandon prend une importance particulière dans l’interprétation du DhDhV (pt. 426-434). 

 

La version tibétaine utilise ensuite l’expression rab tu phye ba789, que l’on a traduit par 

« distingue précisément ». Ce choix de traduction tient à mettre en évidence un terme 

homologue (’byed ba) utilisé dans le titre. Cette parenté de termes laisse supposer que 

l’auteur ou du moins les traducteurs tibétains ont voulu insister sur la notion de distinction. 

Mathes (2005) ne fait pas de cas de cette parenté, dans son article de 2005, il traduit cette 
                                                 
789Cette expression est déjà utilisée à la stance 3 qui définit la nature des phénomènes. En tant que verbe, le 

terme phye ba est une forme du verbe « distinguer »  (tib. byed ba). Il s’emploie aussi comme nom 
signifiant « distinction, différenciation, ouverture, propagation ». 
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dernière expression tibétaine, rab tu phye ba, par une forme de verbe que l’on traduit en 

français par « constituer ». Brunnhölzl (2012) n’en fait pas de cas non plus puisqu’il le 

traduit par characterised. De même, la reconstitution sanskrite ne met pas en évidence la 

notion de distinction, elle emploie un terme correspondant, prabh vitam, qui signifie « faire 

être, faire apparaître ». Cela dit, ce qu’il faut retenir ici est que l’intelligence fondamentale 

se définit par l’absence de distinction et l’absence de dualité. Cette précision termine la 

section portant sur l’utilisation de la pensée rationnelle puisque la stance 51 qui suit porte 

sur les niveaux de pratique790. La stance 51 est le développement du huitième point de la 

stance m t k  27.  

10.4 Le chemin et ses niveaux de pratique (stance 51.1) 

La compréhension [des changements d’appui s’établit]  
à partir des niveaux de pratique. 
Ils doivent être considérés en quatre temps791 (51.1). 

 
Le terme tibétain sa (sk. bh mi), que l’on traduit ici par niveau, est abondamment utilisé 

dans les s tra. Au nombre de quatre, ces niveaux ici se distinguent sensiblement de la 

présentation en dix Terres (sk. bh mi ; tib. sa) communes aux s tra du Mah y na (voir 

aussi stance 32 : 397). Chaque niveau de développement, comme chaque terre, est le 

support de qualités particulières. Chaque niveau, comme chaque terre, est une combinaison 

de prajñ  et de moyens habiles (sk. up ya).   

 

Dans cette stance, le terme tibétain sbyor ba signifie « pratique, application ». En contexte 

traditionnel, on le traduit souvent par « union », au sens d’unir la pratique et l’expérience. 

La reconstitution sanskrite propose le terme yoga. Ce terme, dont le sens est souvent 

déformé en Occident, vient d’un terme qui signifie « atteler » (à l’image de l’acte qui 

permet d’utiliser un cheval comme monture). Cela dit, on le comprend ici comme le fait de 

mettre en pratique.  

 

                                                 
790Cette stance 51 correspond à l’explication du huitième point de la stance m k  27. 
791Tib. sbyor bas sa la ‘jug pa ni / rnam pa bzhi ru shes bya ste […]. La reconstitution sanskrite : 

yogabh miprav ttis tu vijñey  ‘tha caturvidh  / […]. Ce que l’on traduit par : « Il faut maintenant savoir 
que l’entrée par la pratique comporte quatre niveaux […] ». 
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La notion de pratique fait ici référence à l’ensemble des pratiques du Mah y na, du début 

jusqu’à la fin792. En ce sens, les quatre stances suivantes proposent un système de 

correspondance très précis entre les niveaux, les Terres, les chemins, selon le même ordre 

et le même schéma que les stances 23 à 26. Les stances 52 à 56 qui suivent apportent aussi 

des précisions. Pour illustrer ces stances, il semble opportun de placer chaque niveau de 

pratique dans le contexte du récit de la composition du DhDhV. On constate ainsi une 

cohérence entre plusieurs présentations que proposent les textes du Mah y na.  

 

La nécessité d’un engagement implacable à l’exemple d’Asa ga (stance 51.2) 

1. Il y a la pratique intensive exigeant l’engagement 
    qui se fait au niveau de l’application par l’engagement 
    durant l’étape de la certitude définitive793. (51.2) 

 
Le terme mos pa que l’on traduit par engagement peut être traduit aussi par « conviction ou 

dévotion ». La reconstitution sanskrite suggère le terme correspondant adhimukti que 

Lamotte (1935) et Viévard (2002) traduisent par « adhésion » ou « adhésion 

convaincue »794. C’est un terme que l’on retrouve uniquement dans le sanskrit hybride 

propre au bouddhisme. Dans le DhDhV, ce terme apparaît déjà à la stance 34 comme un 

des facteurs essentiels sur la voie. Dans le présent contexte, l’utilisation de ce mot va dans 

le même sens, il implique une adhésion au sens de faire preuve d’une détermination et 

d’une conviction en vue de l’Éveil (d’où l’idée de libération : mukti).  

 

Le terme que l’on traduit par application, spyod pa, fait principalement référence à la mise 

en application et à la conduite. La reconstitution sanskrite suggère le terme cary  que 
                                                 
792Dans la version tibétaine du DDV, le terme pratique apparaît plusieurs fois : à la stance 23, 27, 37 et à la 

stance 51. À la stance 23,  il fait le lien avec le chemin de la mise en œuvre aussi nommé chemin de la 
jonction. À la stance 37, il apparaît en lien avec quatre étapes de méditation, une pratique que l’on pourrait 
associer à la perfection de la prajñ , c’est-à-dire au passage de l’aspect conceptuel à l’aspect immédiat de 
la prajñ .  

793Tib. […] mos pas rab tu sbyor bas ni / mos pas spyod sa la ste / nges par ‘byed pa’i gnas skabs so. La 
reconstitution sanskrite : adhimuktiprayogena bhuvi cary  ‘dhimuktik  // nairvedhikam avasth nam […]. 
Ce que l’on traduit par : « La pratique caractérisée par l’adhésion convaincue se fait à cette étape par 
l’application à l’adhésion convaincue. C’est l’état de la distinction avec certitude ». 

794Les termes adhimukti ou mos pa se distingue des termes raddh  ou dad pa que l’on traduit souvent par foi. 
Avec ce terme, le DhDhV fait référence au processus de confiance qui s’établit à partir de l’écoute, la 
réflexion et la méditation.  
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Bugault (1982) traduit par pratique dans un autre contexte. Il est suivi ici du terme « terre » 

(sk. bh mi ; tib. sa). La notion de terre fait ici référence aux dix Terres de bodhisattva, mais 

aussi, on le suppose, à deux autres Terres préparatoires. Quelles sont-elles ? 

 

Selon le dictionnaire de Cornu (2006), la première, la Terre de la lignée795 fait référence 

aux individus qui, en tant qu’êtres vivants, font partie de la lignée des buddha sans avoir 

formulé le vœu de bodhisattva, c’est-à-dire le type de désir que l’on nomme bodhicitta ou 

la pensée d’Éveil. Dans le BGT, ce terme est uniquement associé au r vakay na. Dans le 

Mah y na, le chemin de l’accumulation est parfois présenté sous le terme dikarmikabh mi 

(tib. las dang po pa’i sa), le chemin de la mise en œuvre sous le terme 

adhimuktic ryabh mi (tib. mos pas spyod pa’i sa). Parfois ce dernier terme correspond à 

ces deux chemins (voir les commentaires sur des textes comme l’Abhisamay la k ra).  

 

En cela, la deuxième, la Terre de la pratique par l’engagement796, se caractérise par l’effort 

et la conviction dans cette démarche bodhisattvique. Selon Cornu (2006), celle-ci comprend 

le chemin de l’accumulation et celui de la mise en œuvre (la jonction) 797, ce qui vient 

clarifier une question qui se posait à la stance 23, à savoir si ce niveau de pratique 

comprend le chemin de l’accumulation (pt. 337-342). À noter que la mention de ces deux 

Terres préparatoires n’apparaît pas dans le Da abh mikas tra (DBS) ni dans le 

Sa dhinirmocanas tra798 (SMS)799.   

 

Le terme tibétain que l’on traduit ensuite par « certitude définitive » est nges par ’byed pa. 

Celui-ci a déjà été examiné à la stance 23, mais rappelons tout de même que le terme nges 

pa peut signifier « certitude, conviction, affirmation, assurance, attestation, confirmation, 

corroboration, ou démonstration », et que le terme ’byed pa signifie « distinction ». Ce 

                                                 
795Sk. gotrabhumi ; tib. rigs sa. 
796Sk. adhimukticary bh mi ; tib. mos pas spyod pa’i sa. 
797Le chemin de la mise en œuvre permet d’entrer sur la voie des Êtres Nobles d’où l’idée de jonction. 
798Dans le SMS, il y a onze Terres, les dix Terres des bodhisattva plus la Terre des buddha. Dans le 

Yog c rabh mi, il est dit qu’il y a deux types de bodhisattva. Pour le premier type, la première chose 
requise et la plus importante est d’être pleinement conscient de l’Éveil, puis de s’engager (Voir 
Potter 2002 : 416) 

799Mathes (2006) mentionne un texte plus tardif intitulé Vairocan bhisambidhitantra et cité par Zonupal en 
lien avec ces deux Terres préparatoires. 
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dernier se trouve aussi dans le titre. L’expression tibétaine signifie donc « établir la 

distinction avec certitude ». La reconstitution sanskrite ici n’utilise pas le terme vibh ga, 

comme dans le titre, mais l’expression nairvedhikam qui se traduit plus naturellement par 

« connaissance définitive » ou « connaissance pénétrante », celle-ci fait référence au fait de 

transpercer, de pénétrer de manière définitive, faisant ainsi écho à la vision sapientielle. 

 

La réutilisation de ce terme dans la version tibétaine ne semble pourtant pas anodine, car en 

suivant la structure du texte, on peut établir une séquence logique. La stance 1 indique que 

la capacité de faire la distinction (sk. vibh ga) entre les phénomènes et leur nature est liée à 

deux modes de cognition : conceptuelle et immédiate. Dans le contexte du développement 

de la prajñ , on sait que le niveau d’application par l’engagement utilise la pensée 

rationnelle800. Dans cette perspective, la capacité de faire l’expérience directe de la nature 

des phénomènes repose sur la capacité de faire une distinction entre les phénomènes (les 

apparences) et leur nature (l’ainsité). Selon la stance 32, cette distinction nécessite un 

engagement, une adhésion, une conviction face aux enseignements du Mah y na qui vise 

l’Éveil. Avec le constat de vacuité que supposent ces enseignements, la certitude que les 

choses n’existent pas telles qu’elles apparaissent permet de créer une passerelle entre les 

deux modes de cognition. La notion de certitude face à la distinction entre les phénomènes 

et leur nature est donc très présente dans le DhDhV, mais se trouve-t-elle dans le récit ? 

 

Asa ga dans le récit de la transmission du DhDhV 

Dans le récit, le niveau de l’application par l’engagement est illustré par la démarche 

d’Asa ga. La pratique d’Asa ga se fait en douze ans de retraite, un effort qui témoigne 

d’un engagement ferme, une conviction à toute épreuve. Cet engagement est aussi illustré 

par le rapport étroit qu’entretient Asa ga avec Maitreya, le buddha du futur.  

 

Cela dit, examinons cette partie du récit en fonction du développement des trois disciplines 

fondamentales du chemin bouddhique que sont l’éthique (sk. la), la méditation (sk. 

                                                 
800Dans cette perspective, la stance 22 précise que ce qui sert d’appui (le cadre de référence) dans cette 

démarche est l’ensemble des s tra. Les stances 23, 32 et 34, précisent que l’on doit considérer les s tra du 
Mah y na. On suppose qu’à l’époque du DhDhV, cette précision faisait partie du mouvement de 
légitimation de ce développement de la pensée bouddhique. 
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sam dhi) et la connaissance par excellence (sk. prajñ ). La retraite de méditation 

d’Asa ga, inspirée par le désir de pénétrer le sens des Prajñ p ramit s tra, illustre déjà un 

haut niveau de maturité au niveau de l’éthique801, c’est-à-dire que les conditions permettant 

une telle retraite résultent d’un effort précédent (une accumulation de conditions 

favorables). Cela indique aussi un développement du sam dhi et de la prajñ . Cela dit, 

même avec cet effort colossal, Asa ga n’arrive pas à voir l’ainsité directement. 

 

La réalisation à l’exemple de la rencontre entre Asa ga et Maitreya (stance 52) 

2. Il y a la pratique par la réalisation  
    suprême et individuelle qui correspond à la première Terre 
    et à l’étape du contact802. (52) 

 

Le terme tibétain rtogs pa signifie « réalisation, compréhension, savoir, découverte ». La 

reconstitution sanskrite propose le terme k  qui est lié au fait de regarder, de voir. Ce que 

l’on traduit ensuite par « suprême et individuel » sont les termes tibétains rab tu 

(intensifiant) et so so (respectif, individuel, distinct). Même si les préfixes n’influencent pas 

nécessairement le mot auquel ils se rapportent et, même s’il faut relativiser l’importance 

d’un préfixe, qui sert parfois à respecter le nombre de pieds nécessaires dans un vers et pas 

nécessairement à communiquer un sens particulier, on les retient tout de même ici, et voici 

pourquoi. 

 

D’une part, l’intensifiant rab tu permet de souligner l’importance de cette réalisation dans 

le cheminement d’un bodhisattva. Cette réalisation (le contact803) se manifeste en période 

                                                 
801En pensée bouddhique, une naissance humaine témoigne déjà d’une accumulation de conditions favorables, 

on la qualifie d’extrêmement rare lorsque celle-ci s’oriente dans le sens de la libération. Si, durant cette 
même vie humaine, l’individu peut parcourir un chemin spirituel avec autant de rigueur et de vigueur que 
l’a fait Asa ga, cette vie humaine est considérée d’autant plus rare et d’autant plus précieuse. Il est à 
signaler qu’il y a un aspect dit tantrique dans ce récit. La pratique d’Asa ga se fait, selon certaines versions 
du récit, à l’aide de ce que l’on nomme dans la tradition « une déité tutélaire » représentée par le 
personnage de Maitreya. 

802Tib. so sor rab tu rtogs pa yi / sbyor bas sa ni dang po ste / de nyid reg pa’i gnas skab so. La reconstitution 
sanskrite se lit ainsi : pratyavek prayogata  / bh mis tu pratham  c tha spar vasth pi saiva hi //. Ce 
que l’on traduit par : « La première Terre s’obtient par l’application à la vision et, alors, il y a l’étape du 
contact ». 
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de méditation et ne dure pas nécessairement longtemps, mais il est dit que son impact sur 

un individu est irréversible (voir Conze 1970 : 143). Cette réalisation représente l’entrée 

parmi les Êtres Nobles, on la nomme aussi « première Terre ». Illustrée par la démarche 

d’Asa ga, cette expérience implique une grande maturité au niveau de la pratique de la 

méditation et du développement de la prajñ .  

 

D’autre part, le terme tibétain so so que l’on traduit par individuel permet de clarifier une 

question philosophique essentielle au chemin bouddhique. S’il y a réalisation de l’absence 

d’un « moi » unique, permanent et indépendant, l’expression « expériences individuelles » 

s’applique-t-elle ? Dans le contexte du DhDhV, le contact avec l’ainsité équivaut à la 

première Terre (stance 53). Cette expérience est mentionnée à la fin de la liste 

d’expériences individuelles (non communes) à la stance 14 sous le terme « libération » (tib. 

grol ba ; sk. mukti).  

 

Selon les stances 10, 20 et 37, on sait que la vision de l’ainsité élimine toute dichotomie 

entre soi et autre, entre ce qui est perçu et celui qui perçoit. Il y a donc une distinction à 

faire ici entre la notion d’« individu »  et celle de « moi », entre le fait qu’une expérience 

puisse être propre à un individu et le fait que celui-ci la considère comme « sienne ». Les 

notions de « moi » et de « mien » correspondent à une fabrication superflue ou générique 

liée à l’acte de saisie, alors que la notion d’individu (les cinq skandha) correspond à une 

désignation dans un contexte explicatif (pt. 242 et 273). On peut très bien concevoir qu’un 

individu chemine tout en comprenant que, du point de vue de l’expérience, il n’y a aucun 

repère : ni « moi » ni « mien » ni individu (désignation) ni skandha (ce qui est désigné). 

Dans le récit, cette situation s’explique par une rencontre. 

 

 

                                                                                                                                                     
803L’expérience de réalisation se nomme aussi contact (voir stance 24 : 342). L’utilisation de ce terme met en 

relief la métaphore du sixième des douze liens d’interdépendance, aussi nommé contact. L’idée du contact 
dans les douze liens fait référence à une expérience dite directe entre une faculté de percevoir et son objet, 
ex. la faculté de l’ouïe qui perçoit son objet, le son, avant même que les attributs (ex. faible ou fort) soient 
saisis et que la conscience mentale s’en mêle. Si, dans ce contexte sa s rique, il y a dualité entre faculté et 
objet, dans le contexte de l’expérience directe, le contact est non-duel, il y a « contact » avec la non-
dualité. La métaphore du contact entre l’ainsité et l’intelligence fondamentale est une manière d’exprimer 
l’inexprimable. 
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L’expérience de l’ainsité dans le récit de la transmission du DhDhV 

Dans le récit, l’expérience de l’ainsité n’est pas explicite, mais implicite. La présence de 

Maitreya illustre en quelque sorte l’ainsité. Celui-ci n’apparaît pas tout au long de la 

retraite, puis apparaît. Selon la stance 28, cela indique que les taches adventices dans la 

série des moments mentaux disparaissent au cours de la retraite. Le séjour à Tu ita fait sans 

doute référence à la stabilité de la pratique de méditation (sk. sam dhi) d’Asa ga. La 

compassion envers le chien blessé illustre le développement de la prajñ , comme le fait la 

mise par écrit des cinq traités. La rencontre entre Maitreya et Asa ga correspond ainsi à la 

première Terre. Cela dit, ce cheminement ne s’arrête pas au contact avec l’ainsité, car la 

pratique du bodhisattva se poursuit au cours des neuf Terres suivantes. 

 

La pratique intensive de méditation à l’exemple de Maitreya (stance 53) 

3. Il y a la pratique intensive de la méditation 
    qui se fait sur les Terres impures et les trois Terres pures 
    durant l’étape du rappel804. (53) 

 

Le terme tibétain que l’on traduit par méditation, bsgom pa (sk. bh van ), a déjà été 

analysé au chapitre précédent (pt. 445). Comme à la stance 25, cette notion est ici associée 

au terme tibétain, dran pa, que l’on traduit ici par « rappel ». La reconstitution sanskrite 

propose le terme correspondant sm ti qui signifie littéralement « mémoire » et que l’on a 

déjà abordé au chapitre 7 : 325. Ajoutons que dans son dictionnaire de sanskrit hybride, 

Edgerton mentionne qu’en contexte bouddhique, ce terme est difficilement différentiable de 

la notion de vigilance, de pleine conscience ; et que dans certains contextes, comme le 

suggèrent certains érudits de la tradition comme Ponlop (1998)805, ce terme est 

indissociable de la prajñ  au sens d’avoir une attention soutenue, de faire l’expérience sans 

étiquetage.  

 

                                                 
804Tib. bgom pas rab tu sbyor bas ni / ma dag pa yi sa dag dang / dag pa’o s ni gsum po ste / de ni rjes dran 

ngas skabs so. La reconstitution sanskrite : bh van y  prayogena a  a uddh   bh mayas tath  /  tisra  
ca bh maya  uddh  s nusm ter avasthiti  ca //. Ce que l’on traduit par : « par l’application à la 
méditation, il y a six Terres impures et trois étapes pures ; c’est l’étape du rappel ». 

805Voir la revue Bodhi, numéro 3, publiée en hiver 1998. 
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Dans la séquence des quatre niveaux de pratique que présente ici le DhDhV, la pratique du 

rappel donne suite à l’expérience de réalisation (le contact). Cette pratique fait usage des 

deux aspects de la connaissance par excellence, conceptuel et immédiat, qui interagissent 

en un mouvement d’alternance. Comme le précise la stance 47, il y a ce qui appartient à la 

méditation, ce que l’on associe à l’expérience directe, et il y a ce qui appartient à la 

postméditation, ce que l’on associe aux activités mentales ou physiques entre les 

méditations. La notion de terres impures et celle de terres pures se trouvent dans plusieurs 

s tra du Mah y na qui indiquent que les sept premières Terres des Êtres Nobles sont 

considérées comme impures et les trois dernières comme pures. Dans le 

Da abh mikas tra, par exemple, il est dit 

 

Sur chacune de ces terres, le bodhisattva accomplit tous les auxiliaires de l’Éveil 
parce que de la première à la septième, il réalise la partie « avec effort » de la sagesse. 
La force ainsi acquise lui permet alors d’accéder aux pratiques spontanées des 
huitièmes, neuvièmes et dixièmes terres. Fils de bouddha, il en va comme de deux 
mondes dont l’un serait trouble et impur, et l’autre limpide et pur. Il est difficile de 
passer d’un monde à l’autre. Seuls le peuvent les bodhisattvas possédés de la force 
des grands expédients, des pouvoirs extraordinaires et des vœux d’aspiration. Fils de 
bouddha, de même les terres des bodhisattvas comportent-elles autant de pratiques 
troubles et impures que de pratiques parfaitement pures. Et il est difficile de passer 
des unes aux autres (Carré 2004 : 147).  

 

Cela dit, dans ce contexte, les impuretés ne sont pas liées à la saisie de la dualité (comme 

c’est le cas pour un être ordinaire), mais plutôt à la manifestation des attributs. Pour 

certains bodhisattva, les attributs apparaissent sans être saisis comme tels. Mais de quels 

attributs est-il question ? En considérant les stances 35 et 36, on peut supposer que les 

remèdes sont comme ce que Carré traduit par « la partie avec effort de la sagesse » sur les 

Terres impures et que l’ainsité est comme une pratique appartenant aux Terres pures. 

Comment cette situation est-elle illustrée dans le récit ?  

 

Maitreya dans le récit de la transmission du DhDhV  

Dans le récit, seul le personnage de Maitreya peut illustrer le travail de méditation et de 

purification qui opère sur les neuf dernières Terres. Le fait que Maitreya enseigne cinq 

traités à Asa ga représente, comme le proposent le Da abh mikas tra et le 

Sa dhinirmocanas tra, une activité propre à la dixième Terre.  
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Selon les stances 30 et 31, Maitreya n’aurait pas atteint au dharmak ya, c’est-à-dire, selon 

les stances 29 et 30, qu’il y a un changement à parfaire au niveau de « l’appréhension du 

monde ». Selon les stances 35 et 36, à ce niveau de pratique, l’attribut le plus subtil est sur 

le point d’être abandonné. Quel est-il ? L’idée qu’il y a quelque chose à atteindre, c’est-à-

dire la réalisation ou la bouddhéité. La prochaine étape est le résultat de ce cheminement, là 

où il n’y a plus de distinction aucune : l’Éveil parfait. 

 

La pratique ultime à l’exemple du Buddha (stance 54) 

4. Et il y a l’ultime pratique qui est l’activité des buddha, 
    elle s’accomplit spontanément et sans interruption, 
   et qui correspond à l’arrivée en tant que telle806. (54) 

 

Le terme mthar phyin pa que l’on traduit par « ultime » désigne ce qui est rendu à terme, ce 

qui est complété. Ce terme fait écho à la stance 26 qui utilise aussi un verbe de mouvement 

(tib. son pa) ainsi que l’idée de complétude (tib. nye bar). La reconstitution sanskrite 

propose le terme parini h  que l’on traduit par « état ultime »807.   

 

Il est dit qu’au niveau de pratique d’un buddha, il n’y a plus rien à faire, il y a 

accomplissement spontané (tib. lhun gyi grub pa), continuel, sans interruption (tib.  rgyun 

mi ’chad). La version tibétaine utilise ici le terme honorifique mdzad pa qui signifie 

« action, activité ». De même, la reconstitution sanskrite propose le terme correspondant du 

sanskrit hybride k ritram qui, suivant le dictionnaire d’Edgerton (1953), signifie « action », 

plus spécifiquement l’action accomplie par un buddha ou un bodhisattva.  

 

                                                 
806Tib. mthar phyin pa la sbyor bas ni / ltun gyis grub par sangs rgyas kyi / mdzad pa rgyun mi ‘chad phyir 

te / de ni de yi bdag nyi du / nye bar ‘gro ba’i gnas skabs so. La reconstitution sanskrite : 
parini h prayogena buddh n  tu nirantaram  / an bhoga  ca k ritram avasth na  tu tat tath  // 
tad tmakopay nasya. Ce que l’on traduit par : « Par l’application de la pratique ultime pour les buddha, il 
y a « une activité » sans interruption, sans effort. C’est l’état de proximité (l’arrivée) à leur nature propre ». 

807 Dans la reconstitution, le terme sanskrit parini h  fait peut-être écho au terme technique parini panna 
associé à la dimension « parfaitement présente » de l’expérience (voir chapitre 6 : 265 et 276). Dans la 
version tibétaine, cet écho se trouve plutôt aux stances 18, 19 et 20 alors que le terme grub pa sert à établir 
un raisonnement. Dans le contexte actuel, ce terme sert à décrire une expérience.  
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Selon la stance 26 et selon les stances 27 à 47, dans cette expérience, il y a une capacité à 

demeurer complètement en l’intelligence fondamentale avec ce qui en découle, la 

manifestation des trois k ya (voir stance 31 : 388), cette expérience est aussi considérée 

comme de complets changements d’appui. Ce niveau de pratique est l’expérience directe et 

continue de l’ainsité, dénuée de toute distinction, de toute saisie d’attributs. On le nomme le 

chemin de « l’apprentissage accompli », une manière courante de désigner l’activité d’un 

buddha dans les textes du Mah y na.  

 

Dans le contexte du récit de transmission, ce niveau de pratique est représenté par l’avenir 

imminent de Maitreya, mais plus précisément encore par le modèle de pratique par 

excellence : le Buddha. La présence du Buddha est sous-jacente au récit lui-même et à tous 

les enseignements bouddhiques incluant les s tra et les stra. Cela dit, cette lecture des 

stances 51 à 54 montre qu’il y a plusieurs types de présentation des niveaux de pratique 

suivant une seule et même logique. 

 

La correspondance à établir entre les stances 23 à 26, 32, 47 et 51 à 54  

Les stances 22 à 26, la stance 32 et les stances 51 à 54 du DhDhV installent une trame 

permettant d’établir une correspondance entre diverses présentations du cheminement. Il y 

a quatre étapes (stances 23 à 26), cinq chemins (stances 23 à 26), quatre niveaux (stances 

51 à 54), dix Terres (stance 32, 52 et 53) ou douze Terres en comptant les Terres 

préparatoires sous-entendues à la stance 51, auxquels s’ajoutent les cinq résultats (stance 

47) mentionnés par Mipham dans son commentaire. Pour tenter de mieux cerner les 

correspondances entre ces diverses présentations, le tableau 10.1 de la page suivante a été 

élaboré. Chaque colonne représente une progression ; chaque ligne, la correspondance avec 

les autres présentations. Le numéro de la stance dans laquelle ces présentations apparaissent 

dans le DhDhV a été placé entre parenthèses. Les personnages du récit ont été insérés en 

première colonne. 

 

La présentation en quatre (ou cinq) étapes de la première colonne (chapitre 6) et la 

présentation en quatre niveaux de pratique de la quatrième colonne (présent chapitre) sont 
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propres au DhDhV. Les présentations en cinq chemins et en dix Terres des deuxième et 

troisième colonnes (aussi mentionnées dans le DhDhV) proviennent des s tra du 

Mah y na. La présentation des Terres sous-entend ici deux étapes préparatoires compris 

sous l’expression « Terre de l’engagement808 ». Même si la première Terre préparatoire, 

celle de la lignée, n’est pas mentionnée dans le DhDhV, la deuxième Terre préliminaire, 

celle de l’engagement, donne son nom à niveau de pratique. Une correspondance qui n’est 

certainement pas un hasard. Notons que ces Terres préparatoires sont rarement mentionnées 

dans les s tra du Mah y na. Enfin, il y a, en cinquième colonne, la présentation des 

résultats qu’introduit Mipham dans son commentaire de la stance 47. Cette présentation 

marque une innovation sans doute plus tardive. Pour montrer que la spécificité des résultats 

n'y étant pas aussi marquée que dans les autres présentations, les séparations ont été enlevé.   

                                                 
808Sk. adhimukticary bh mi ; tib. mos pa spyod pa’i sa. 
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Tableau 10.1 

Correspondances entre étapes, chemins, Terres, niveaux et résultats 
 

Les quatre 
étapes (DhDhV)   

 

Les cinq 
chemins 
(s tra)809      

 

les dix ou douze 
Terres de 
bodhisattva 
(s tra) 

Les quatre 
niveaux de 
pratique 
(DhDhV) 

Les cinq résultats 
(Jamgön Kongtrül et 
Mipham)    

 
Le chemin de 
l’accumulation 

 
La certitude 
définitive (23)  
Ex. Asa ga 

Le chemin de la 
mise en œuvre 
(23)  

 
La Terre de 
l’engagement 

 
Le niveau de 
l’engagement 
(51)  

Le contact (24)  
 
Ex. Rencontre 
entre Asa ga et 
Maitreya 

Le chemin de la 
vision (24) 

1. Parfaite Joie 
(32)   

Le niveau de la 
réalisation (52)  

Le rappel (25)  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Ex. Maitreya 
enseignant à 
Asa ga 

Le chemin de la 
méditation (25)  

2. Sans tache   
3. Lumineuse   
4. Rayonnante  
5. Difficile à  
    vaincre  
6. Réalité en  
    vue   
7. Éloignement   
8. Inébranlable  
9. Excellente    
    intelligence   
10. Nuage de  
      dharma  (32) 

Le niveau de la 
méditation 
intensive (53)  

L’arrivée en soi 
(26) 
 
Ex. le Buddha  

Le chemin de 
l’apprentissage 
accompli (26) 

L’état de buddha Le niveau de 
l’ultime 
pratique (54)  

 
 
 
 
_____________________ 
Le résultat atteint par les 
êtres  (47) 
Les pensées s’apaisent 
 
Le résultat principal 
Réalisation de l’ainsité et 
obtention d’un bonheur 
stable (47) 
 
* Le résultat de 
l’élimination (en phase de 
méditation) ou   
Élimination des deux 
obscurcissements (47) 
 
* Le résultat en accord 
avec la cause (en phase de 
postméditation) 
Réalisation des 
caractéristiques des 
phénomènes (47) 
 
* Le résultat du Buddha  
Omniscience et capacité de 
mener les êtres à maturité 
(47) 
 

* Trois résultats qui correspondent à la pleine maturation.  

                                                 
809Les termes tibétains et sanskrits pour les cinq chemins sont : (sk. pañcam rga ; tib. lam lnga) ; le chemin 

de l’accumulation (sk. sa bh ram rga ; tib. tshog lam) ; le chemin de la mise en œuvre (sk. 
prayogam rga ; tib. sbyor lam) ; le chemin de la vision (sk. dar anam rga ; tib. mthong lam) ; le chemin 
de la méditation (sk. bh van m rga ; tib. sgom lam) ; et le chemin de l’apprentissage accompli (sk. 
a aik am rga ; tib. mi slob pa’i lam). 
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À l’examen de la première colonne, on voit que cette présentation du DhDhV met l’accent 

sur le développement de la prajñ . En deuxième colonne, l’accent est mis sur les 

développements des vertus et de la connaissance. À la troisième colonne, le nom attribué à 

chaque terre met l’accent sur l’expérience810. En quatrième colonne, la présentation en 

termes de niveaux met davantage l’accent sur ce qui caractérise la pratique. Dans la 

cinquième et dernière colonne, la présentation met l’accent sur le résultat de chaque 

pratique (voir aussi pt. 201). En cela, le premier élément indique que c’est une étape 

correspondant aux pratiques accomplies par les êtres ordinaires. Le deuxième résultat se 

nomme « résultat principal » (bdag po’i ’bras bu). On pourrait aussi le comprendre comme 

un résultat qui se manifeste en un lieu, ou un contexte, un ensemble de conditions propices 

dans lequel évolue un bodhisattva. Dans cette présentation, la combinaison des trois 

derniers résultats correspond à un seul et même résultat, celui de pleine maturation.  

 

Selon la présente recherche, le fait que le DhDhV mette l’accent sur le développement de la 

prajñ  et sur la pratique n’est pas anodin. Ces deux préoccupations exposent la visée de son 

propos, ce qui amène à considérer la classification du DhDhV.  

 

La classification du DhDhV en termes de « véhicules » (sk. y na) 

 

Le terme sanskrit y na signifie « voie » ou « chemin ». Dans un article, Gombrich (1992) 

fait remarquer que, très tôt dans l’histoire du bouddhisme, la notion de chemin se confond 

avec celle de véhicule. Il y voit à la fois un jeu de mots (propre à la culture indienne) et un 

problème de traduction qui aurait eu une influence néfaste sur l’interprétation du 

bouddhisme en Occident. Par exemple, dit-il, on peut dévier d’un chemin et non d’un 

véhicule, comme le proposent certaines traductions. Cela est juste, l’exercice de traduction 

doit rester rigoureux, mais ce qu’il faut surtout retenir de cette situation est que, dans le 

contexte bouddhique, le mot y na, que l’on traduit à tort ou à raison par « véhicule », 

                                                 
810Depuis Candrak rti (VIe-VIIe siècle), un auteur plus tardif, ces Terres sont souvent décrites selon les dix 

p ramit  (perfections) : la générosité correspondant à la première Terre, l’éthique à la deuxième, la 
patience à la troisième, etc. Le nom donné à chaque étape de progression correspond à l’expérience que 
procure cette « génération de l’esprit ». 
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comme le mot m rga, que l’on traduit par « voie » ou « chemin », correspond aux 

méthodes utilisées pour arriver à la libération ou à l’Éveil. En cela, le véhicule et le chemin 

sont deux métaphores pour une même chose. À noter que le terme tibétain correspondant, 

theg pa, en tant que verbe, signifie « soutenir » au sens de parrainer, de lever (tib. ‘deg pa), 

de peser, de mesurer ou encore d’endurer (tib. bzod pa), c’est-à-dire de porter une charge. Il 

vient à signifier une méthode (ex. une position philosophique), une conduite (ex. l’éthique), 

c’est-à-dire un véhicule pour progresser sur la voie.  

 

Cela dit, le terme sanskrit y na (tib theg pa) possède une autre signification, un sens que 

Gombrich (1992) ne mentionne pas. Dans l’expression ekay na, que l’on peut traduire par 

« seul véhicule » ou « véhicule unique », le terme y na ne fait généralement pas référence 

aux méthodes empruntées pour parvenir à l’Éveil, mais à la nature des êtres vivants, c’est-

à-dire ce sur quoi un être vivant doit s’appuyer pour cheminer. Comme le mentionne Ruegg 

(1977), le véhicule, dans ce cas, c’est la capacité d’atteindre l’Éveil d’un buddha. Encore 

plus fondamental que les moyens utilisés, il y a donc ce potentiel inhérent. 

 

On sait que cette interprétation est un développement naturel de l’héritage bouddhique. La 

thèse de ce développement naturel, qui amène les érudits du Mah y na à affirmer que 

l’Éveil est accessible à tous les êtres, est défendue entre autres par Mus dans son livre 

intitulé Barabu ur. Suivant les Prajñ p ramit s tra, il est ainsi possible d’établir une 

équivalence entre le « véhicule » unique (sk. ekay na), le potentiel lignager (sk. gotra) et le 

germe de l’Ainsi-allé (sk. tath gatagarbha). En ce sens, le Buddha n’est pas tant l’autorité 

suprême qui dicte une conduite, mais l’exemple qui montre ce que tous les êtres vivants 

sont capables d’accomplir. La composition du DhDhV s’inscrit dans cette multiple 

compréhension du terme y na.  

 

Du point de vue historique, le DhDhV apparaît à une époque qui est marquée par la 

distinction entre différentes méthodes : celles du H na-y na et celles du Mah -y na. Les 

travaux épigraphiques de Schopen (1997) montrent clairement en ce sens qu’à cette 
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époque, une insistance particulière sur le développement de la prajñ  émerge avec le 

Mah y na811. Les Prajñ p ramit s tra sont au cœur même de ce tournant.  

 

Du point de vue philologique, dans le DhDhV, il y a l’utilisation à la stance 3 de 

l’expression « trois véhicules », qui fait référence aux diverses méthodes utilisées, et il y a 

la position philosophique qui soutient qu’il n’y a qu’un seul véhicule (sk. ekay na) au sens 

d’un même potentiel d’Éveil chez tous. Cette interprétation peut être établie, entre autres, à 

la stance 28 (l’ainsité est sans tache aucune) et à la stance 38 (l’équivalence entre l’ainsité 

et l’intelligence fondamentale).  

 

En ce qui concerne la division entre H nay na et Mah y na, ce qu’on oublie parfois est 

que, dans le contexte historique de la composition du DhDhV, les divergences ne sont pas 

nécessairement des ruptures, elles sont davantage des mises en relief de certains aspects de 

la pensée bouddhique. Dans cette perspective, il est clair que les écoles plus tardives du 

Mah y na ont le souci de préserver une continuité avec la parole du Buddha et qu’elles ne 

proposent pas un rejet, mais un raffinement ou développement possible. Ces 

développements peuvent aussi être considérés comme une réponse aux besoins des 

pratiquants et pratiquantes de cette époque par rapport aux précédentes. Dans cette 

perspective, l’interprétation de ce qu’on entend par l’« utilisation de la pensée rationnelle » 

fait l’objet de débat dans un contexte plus tardif. Selon Higgins (2008) et Mathes (2005), on 

détecte une approche progressive suivant Kamala la (VIIIe) et une approche immédiate 

suivant Maitr pa (1007- ?).  

 

La première approche, celle qui suit la pensée de Kamala la, est liée principalement à la 

communauté monastique. L’utilisation de la pensée rationnelle s’appuie sur l’analyse 

Madhyamaka et s’applique par la pratique de la vision profonde (sk. vipa yan )812. En 

                                                 
811 Le Mah y na se distingue aussi par l’idéal du bodhisattva. Dans le DhDhV, cet idéal s’exprime aux 

stances 22 à 26, 30 à 32 et 51 à 54. En particulier, les stances 23 à 26, 47 et 51 à 54 vantent les mérites de 
ceux qui se tournent vers l’Éveil. 

812L’écoute, l’étude et la réflexion qui amènent une compréhension812 intellectuelle. Ces moyens de 
connaissance impliquent la dualité. À ce stade, l’appui reste l’aspect conceptuel de la connaissance par 
excellence. Ensuite vient l’expérience812 que permet ce que l’on pourrait nommer une méditation réflexive. 
En d’autres mots, ce stade permet de mettre à l’épreuve les connaissances acquises et d’en éprouver la 
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général, on y compte au moins trois stades progressifs : la compréhension (sk. avakhy , 

avagama ; tib. go rtog)813 ; l’expérience (sk. bh jana ; tib. nyams)814 ; et la réalisation (sk. 

adhigama ; tib. rtogs)815. Ces trois stades impliquent l’élimination des concepts (ou 

comportements) et le développement de qualités. Ces trois stades correspondent à des 

résultats progressifs d’un effort investi dans un but précis. Dans ce contexte, l’utilisation de 

la pensée rationnelle est considérée essentielle et la méditation analytique unie à la pratique 

de amatha (le calme mental) est vue comme le moyen pour éliminer progressivement les 

concepts. Cette approche est qualifiée de « progressive ». 

 

La deuxième approche, plus immédiate, suit la pensée de Maitr pa et est liée à la lignée des 

Siddha816. L’utilisation de la pensée rationnelle y est considérée comme efficace de deux 

manières : elle permet le développement progressif de la prajñ  et permet de reconnaître la 

nature des concepts utilisés. Dans ce cas, on dit qu’il y a possibilité de faire l’expérience 

directe de la nature des phénomènes en tout temps. Même si la pensée Madhyamaka joue 

aussi un rôle dans cette approche, ce qui est déterminant n’est pas tant l’analyse que la 

stabilité de la méditation817. Les commentateurs favorisant cette deuxième approche 

s’appuient entre autres sur le RGV qui indique qu’il n’y a « rien à ajouter et rien à 

enlever ». Ils mettent l’accent sur les stances 28 et 38 du DhDhV qui indiquent que l’ainsité 

                                                                                                                                                     
portée, ce qui provoque des expériences temporaires (tib. nyams). Avec la maturation qui opère en un 
effort continu de pratique, ces expériences mènent à une réalisation812 définitivement stable (tib. mngon 
rtogs), l’état de buddha. Si l’on considère le terme réalisation selon l’usage francophone d’origine, c’est-à-
dire au sens de « rendre efficace », on comprend qu’il s’agit de rendre manifeste le potentiel d’Éveil. En ce 
sens, l’Éveil est la manifestation de qualités, elle n’est pas une simple compréhension de quelque chose. 

813Le mot compréhension désigne généralement la faculté de comprendre. En logique, il désigne l’ensemble 
des caractères ou des attributs d’un concept. 

814Le mot « expérience » désigne généralement le fait d’éprouver quelque chose, ou encore l’élargissement de 
la connaissance. L’expérience est la mise à l’épreuve d’un élément d’ordre spéculatif. En contexte 
religieux, l’expérience dite mystique est une transformation ou une révélation d’ordre spirituel. En 
philosophie antique, selon Hadot (1993), l’expérience sous-entend la vie de l’esprit, le mouvement 
d’élévation. À la stance 24 portant sur l’étape du rappel, le DhDhV utilise aussi l’expression tibétaine nyam 
su myongs. Cette expression signifie littéralement goûter à l’expérience ou goûter à l’impression. En ce 
sens, on compare souvent l’étude au fait de développer la faim pour la connaissance par excellence, la 
réflexion au fait de voir le repas et la méditation à celle d’y goûter. 

815Si l’on utilise le mot « réalisation » au sens de l’« action de rendre efficace », on comprend qu’il s’agit de la 
manifestation de l’Éveil. En ce sens, l’Éveil est la manifestation de qualités, d’une activité bienfaisante, 
elle n’est pas une simple compréhension de quelque chose. 

816Le courant des Siddha paraît s’être développé entre 650 et 1050 (Davidson 2002 : 118).  
817Parmi les commentateurs qui adoptent cette approche, il y a Zonupal (1392-1481). Dans un commentaire 

(voir Mathes 2005), il indique que l’analyse Madhyamaka joue ici un rôle dans ce processus. 
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est toujours sans tache (en présence ou en absence d’apparence). Ils proposent enfin une 

interprétation particulière du terme « abandon » utilisé aux stances 1, 35 et 36. Pour eux, 

l’abandon des attributs correspond au fait de reconnaître leur nature. Tout concept peut 

alors être considéré comme une opportunité de contact direct avec la nature. Mathes (2005) 

souligne que, dans cette interprétation, une expérience directe est possible durant l’analyse. 

Dagpo Tashi Namgyal (tib. dvags po bkra shis rnam rgyal : 1512-1587), un maître de la 

tradition Mah mudr , décrit cette pratique comme la nudité ou la clarté du regard posé818. 

Dans ce cas, l’instruction-clef du maître (voir Mathes 2005 : 58) est déterminante.  

 

La présentation de ces deux approches invite maintenant à considérer la notion de y na qui 

implique d’autres types de classifications, par exemple celle du chemin qui met l’accent sur 

la cause (sk. hetuy na) et celle du chemin qui met l’accent sur le résultat (sk. phalay na).  

 

Les méthodes qui misent sur la cause (le véhicule de la cause) et les méthodes qui 
misent sur le résultat (le véhicule du fruit) 

L’exposé qui suit reste schématique. Il vise à donner quelques repères pour situer ce que la 

tradition indo-tibétaine nomme le « véhicule de la cause » (tib. rgyu’i theg pa) en rapport 

au « véhicule du fruit » (tib. ‘bras bu’i theg pa). Cet exposé vise aussi à répondre à 

certaines questions qui se posent pour ceux et celles qui étudient le bouddhisme en contexte 

traditionnel, ainsi qu’à mieux introduire le lien entre le DhDhV et la pratique Mah mudr .  

 

La voie (le véhicule) qui met l’accent sur la cause (sk. hetuy na819) correspond à ce que 

l’on nomme aussi le s tray na. Pour parvenir à la libération ou à l’Éveil, ce véhicule utilise 

l’étude des s tra et des stra. Pettit (1999) le décrit comme un véhicule de philosophie 

dialectique, ce qui indique que ce véhicule met l’accent sur l’étude. Cela dit, tous les 

véhicules dans le bouddhisme impliquent à leur façon le triple entraînement : la, sam dhi, 

prajñ 820. 

 

                                                 
818Tib. rjen lhang gis. 
819En tibétain : rgyu’i theg pa ou encore rgyu mtshan nyid kyi theg pa. 
820 On insiste ici sur le fait que les trois disciplines de base sont inhérentes à toute pratique bouddhique. 
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Avec le véhicule de la cause, on s’applique à faire mûrir la cause de l’Éveil. On prône une 

voie progressive qui implique, d’une part, la pratique successive des cinq vertus, et d’autre 

part, selon l’approche de Kamala la, une purification progressive des concepts. Ce système 

peut s’appliquer au r vakay na, au pratyekhabuddhay na et au bodhisattvay na 

(Mah y na) à quelques distinctions près. Dans le dernier cas, le bodhisattvay na, on parle 

aussi de p ramit y na. 

 

Ce véhicule de la cause est le fondement nécessaire au véhicule suivant, celui du fruit 

(phalay na821). On l’appelle le véhicule du fruit parce que les moyens utilisés visent 

l’expérience directe. Dans ce cas, le résultat est en soi le chemin. On s’applique à 

manifester (ou même à imiter) le résultat. Ce véhicule joint, d’une part, les études et la 

pratique qui s’accordent avec les s tra et, d’autre part, l’étude et la pratique des tantra. On 

prône une voie plus immédiate. Plusieurs méthodes (les expédients salvifiques) peuvent 

être utilisées, comme la visualisation, la récitation, etc. Le véhicule du fruit comprend le 

tantray na qui s’appuie sur l’étude et la pratique des tantra, le vajray na qui sous-entend 

la présence d’un maître vajra et le mantray na qui utilise plusieurs moyens habiles, dont 

les mantra. Les termes tantray na, vajray na et mantray na sont souvent 

interchangeables.  

 

Mathes (2005) met en évidence un autre type de y na plus tardif, celui lié au 

Yuganaddhav da822, une école peu connue. Cette approche vise la réalisation directe ou 

immédiate823. Ce véhicule se distingue en ne prônant aucun autre moyen que « la nudité du 

regard posé ». Les adhérents à cette voie mentionnés par Mathes (2005) sont tous liés à la 

pratique Mah mudra : Maitr pa (1007- ?), Sahajavajra (XIe ?), Zonupal (1392-1481), 

Dagpo Tashi Namgyal (1512-1587), etc. Ces maîtres utilisent tous directement ou 

                                                 
821En tibétain : ‘bras bu’i theg pa ou encore ‘bras bu sngags kyi theg pa.  
822Le terme yuga est traduit dans le dictionnaire d’Edgerton par subjugation, le fait d’être sous le joug. Mais il 

peut aussi signifier union au sens d’une paire ou d’un couple. Le terme naddha signifie « ce qui est lié, 
attaché », et le terme v da fait référence à l’enseignement d’une école. Dans son étude sur les tantra, 
Wayman (1973) traduit ce terme par l’école de l’« uni en paires » (pair-united), c’est-à-dire « des choses 
qui vont en paires ». Mathes (2006) propose aussi un terme semblable. 

823Voir le Tattvada aka k  de Sahajavajra. 
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indirectement le RGV et le DhDhV comme référence scripturaire pour expliquer leur 

approche.  

 

Dans Mah prajñ p ramit stra de N g rjuna, il y a trois méthodes de développement de 

la prajñ  : celle qui passe par la pratique successive des cinq vertus (progressive), celle qui 

passe par la pratique d’une seule vertu la prajñ p ramit  (plus rapide) et la méthode qui 

consiste à s’abstenir de toute pratique (immédiate). On suppose qu’il y a ici un lien étroit 

entre l’abstention de pratique et l’approche Mah mudr . 

 

Dans cette approche, la notion de gotra ou de tath gatagarbha est essentielle. Le RGV 

indique que le potentiel d’Éveil est parfaitement présent chez tous les êtres vivants, autant 

au stade impur (ex. le personnage d’Asa ga), partiellement purifié (ex. le personnage de 

Maitreya), qu’au stade complètement pur (ex. l’état de buddha). Cela devient d’autant plus 

cohérent lorsqu’on met en lumière les deux aspects de la prajñ . Toutefois, on notera que 

l’accent est mis sur l’état de pureté fondamentale non conceptuelle824, plus que sur le 

processus de purification. C’est pourquoi on parle de véhicule du fruit (sk. phalay na). 

Cela dit, les Tantray na, Vajray na et Mantray na font inévitablement partie du 

Mah y na, ils trouvent donc leur racine dans le H nay na.  

 

L’articulation entre le H nay na et les véhicules plus tardifs  

Le fait que la stance 3 mentionne trois types de véhicule témoigne du fait que, selon le 

DhDhV, sans H nay na, il n’y a pas de Mah y na. Suivant cette ligne de pensée, on peut 

aussi affirmer que, sans Mah y na, il n’y a pas de véhicules plus tardifs comme les 

Tantray na, Vajray na, etc. Une anecdote permettra peut-être de saisir l’importance de cet 

état de fait.  

 

Cet évènement se déroule dans un centre bouddhique au Colorado en 1987, l’acteur 

principal est Chogyam Trungpa (1939-1987), un des enseignants tantriques contemporains 

les plus colorés et les plus connus en Amérique du Nord. On raconte que, durant une nuit 

du mois d’août, après des décennies d’enseignements tantriques suivant la tradition 

                                                 
824La pureté est associée ici à l’absence de concept, à l’aspect immédiat de la connaissance. 
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tibétaine, le gong retentit à répétition créant une impression d’urgence, voire de panique 

parmi les étudiants. Lorsque tout le monde fut finalement rassemblé sous la grande tente, 

Trungpa ne dit que ces mots, et les répéta sans cesse : « do not forget the H nay na », 

« n’oubliez pas le H nay na ». Ce furent ses dernières instructions publiques. Ce qui montre 

l’importance accordée à la continuité des enseignements bouddhiques, à la cohérence entre 

les véhicules et à la prudence jamais trop grande quant à l’emploi du véhicule du fruit. Cela 

est aussi vrai pour la pratique du DhDhV. 

 

La situation du DhDhV 

Le DhDhV est considéré comme un stra. Trouvant ses sources dans les s tra, son étude 

est un moyen propre au s tray na. Il est associé parfois au bodhisattvay na (la présentation 

des cinq chemins et dix Terres) ou encore dans le p ramit y na (la pratique des six vertus). 

Pourtant, comme l’a fait remarquer Davidson (1985), les notions d’intelligence 

fondamentale non conceptuelle, de changements d’appui et de trois k ya permettent aux 

commentateurs plus tardifs d’interpréter le DhDhV sous l’angle des tantra. De même, 

Mathes (2005) montre que les commentateurs tibétains se servent du DhDhV pour faire le 

lien avec la pratique Mah mudr . Le commentaire contemporain de Shek-wing (dans 

Robertson 2008) propose aussi un lien semblable. Que peut-on déduire de cette situation ? 

 

Le DhDhV et ses liens avec la pratique Mah mudr   

Les articles de Higgins (2008) et de Mathes (2005) portent sur une notion clé pour la 

pratique Mah mudr , celle d’absence d’activité mentale (sk. amanasik ra). Cette notion se 

trouve déjà dans les textes anciens, elle fait alors référence au but à atteindre (voir Higgins 

2008 : 255 et 256, note 2). Même si cela reste vrai dans les écoles plus tardives825, cette 

                                                 
825Broido (1987) mentionne qu’avec le temps, cette notion s’interprète d’au moins trois manières : la 

réalisation que l’objet de perception ne se situe pas en aucun endroit (1) ; l’absence d’évènement mentaux 
et d’activité mentale (2) ; une activité juste qui va dans le sens du constat de vacuité (3). La première 
interprétation sous-entend que sans lieu fixe, l’objet ne peut pas créer de mouvement dans l’esprit, La 
deuxième sous-entend que toute activité cesse et la troisième sous-entend que l’activité d’un Éveillé est 
une activité non erronée. Pour l’interprétation du DhDhV, cette dernière interprétation semble appropriée 
puisqu’elle pose une différence entre la pensée irrationnelle (sk. ayoni omanasik ra) au sens d’erronée 
(aux prises avec la dualité), et l’absence d’activité mentale (sk. amanask ra), au sens d’activité éveillée 
décrite ici par Higgins (2008) et Mathes (2005). 
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notion d’absence d’activité mentale donne lieu à plusieurs débats en Inde et au Tibet, entre 

autres, entre ceux qui prônent une voie progressive (tib. rim gyis pa) et ceux qui prônent 

une voie plus directe (tib. cig car ba). Ces débats prennent une importance particulière aux 

deux époques qui ont permis aux enseignements du Buddha de se propager au Tibet, soit au 

VIIIe et au Xe siècle.  

 

Dans ces débats, on se demande entre autres si le terme amanasik ra fait référence à 

l’absence totale d’activité mentale (sk. amanasik ra) ou simplement à l’absence d’activité 

néfaste au chemin, par exemple : à l’absence de saisie d’un « moi », de dualité, de concept 

d’existence, de saisie des attributs, etc. Higgins (2008) précise qu’ici l’ambiguïté provient 

du fait que la négation sanskrite a- est interprétée soit comme une négation absolue ou 

comme une négation relative. Une négation absolue ici indique l’absence totale d’activité 

mentale. En termes techniques, il s’agit d’une « négation non affirmative », c’est-à-dire une 

négation sans l’affirmation d’une position contraire. Une négation relative indique ici 

l’absence d’activité mentale erronée. En termes techniques, il s’agit d’une « négation 

affirmative », c’est-à-dire une négation avec l’affirmation d’une position. 

 

Selon Higgins (2008), les commentateurs qui considèrent amanask ra en termes de 

négation absolue y voient le résultat non conceptuel d’une méditation analytique. Dans une 

de ses œuvres,  Gampopa (tib. sGam po pa bSod nams rin chen : 1079-1153 ; in Higgins 

2008).) souligne que, dans ce cas, la méditation consiste à amener une idée générale de la 

réalité, on pense ici à la négation (tib. bkag) de la notion d’existence, de non-existence, etc. 

Mathes (2005) précise que la préoccupation est ici de faire un lien entre le but : l’absence 

d’activité mentale (sk. amanask ra) et la méthode qui est l’approche progressive du 

paradigme Mah y na-Madhyamaka (l’approche progressive suivant Kamala la : 750-

795)826.  

 

À l’inverse, selon Higgins (2008), les commentateurs qui considèrent amanasik ra en 

termes de négation relative y voient la reconnaissance de la nature des phénomènes en tant 
                                                                                                                                                     
 
826Selon Mathes (2005) Kamala la réinterprète la présentation du terme amanask ra que propose le 

Nirvikalpaprave adh ra  pour répondre à cette exigence. 
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qu’expérience directe et immédiate. Cette expérience est le résultat de la stabilité 

méditative. Dans une de ses œuvres, Gampopa (tib. sGam po pa bSod nams rin chen : 

1079-1153 ; in Higgins 2008) souligne que la méditation consiste ici à amener directement 

la réalité à l’esprit827. Il n’est donc pas question d’amener une idée générale, comme c’est 

le cas dans le cas précédent. Le lien entre le but (l’absence d'activité erronée) et la méthode 

(le contact direct avec la réalité) diffère de la précédente interprétation.  

 

La notion d’amanask ra828 correspond au but dans les deux cas. Toutefois, la dernière 

méthode s’inspire davantage des enseignements de la lignée des Siddha (l’approche 

immédiate suivant Ma tripa) et se situe dans le contexte de ce que l’on pourrait appeler le 

paradigme Madhyamaka-Pratyak ay na (le véhicule du Madhyamaka-expérience directe) 

ou Madhyamaka-Yuganaddhay na (le véhicule du Madhyamaka-uni en paires). Dans ce 

cas, l’instruction orale est essentielle. En ce sens, Mathes (2006) indique que Maitr pa 

recommande à ceux qui sont sur cette voie de s’efforcer à découvrir l’ainsité, c’est-à-dire 

de la comprendre à l’aide de l’enseignement de Madhyamaka. Cette compréhension, dit-il, 

devient suprême une fois élucidée par les paroles du guru.  

 

Ces deux interprétations de la pratique que propose le DhDhV, l’une associée au paradigme 

Mah y na-Madhyamaka et l’autre associée à ce que l’on nomme ici le paradigme 

« Madhyamaka-Pratyak ay na », sont mises en contraste par les propos de Zonupal (tib. 

gzon nu dpal : 392-1481) sur le DhDhV de la manière suivante : 

 

[…] Il y a, de toute évidence, deux traditions touchant la façon de comprendre ce 
s tra829 [le DhDhV]. Kamala la maintient que les produits de l’imagination [au plan 
de l’interprétation] qui doivent être abandonnées ne peuvent l’être que sur la base de 
la vision résultant d’une réflexion exhaustive. Par contre, il est dit dans le 

                                                 
827Selon l’examen des stances précédentes, il s’agit de s’appuyer sur la nature, l’ainsité, l’intelligence 

fondamentale.  
828 Dans le Trésor de la connaissance, volume III, Jamgön Kongtrül indique que la notion d’amanasik ra 

comprend la pratique Mah mudr . Padma Karpo (tib. pad ma dkar po) distingue trois manières de 
comprendre le terme amanasik ra : la réfutation d’un lieu fixe où résiderait un objet de perception (1), 
l’absence ou l’abandon d’évènement mentaux et de l’activité mentale (2) et l’activité mentale qui est en 
accord avec la vacuité. Dans ce cas, le préfixe sanskrit a- fait référence à l’absence d’appui (d’origine ou 
de production). Mathes (2006) fait remarquer que les sources de ces interprétations sont du domaine 
tantrique (voir Broido 1987 : 57). 

829Dans le colophon de la version en prose, le DhDhV est désigné par le terme s tra (voir Mathes 1996 : 67).  
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Tattvada aka de Maitr pa que leur abandon n’est pas le résultat d’une réflexion 
exhaustive, mais le résultat d’une « stabilisation issue de la méditation conduisant à 
[l’expérience] de la réalité exactement telle qu’elle est » (sk. yath bh tasam dhi)830.       

 

Dans ce débat, la première interprétation invite à considérer le DhDhV dans le contexte du 

p ramit y na (le véhicule de la cause) et la deuxième à le considérer plus près du 

mantray na (le véhicule du fruit). Toutefois, le mantray na utilise plusieurs méthodes, 

alors que le DhDhV semble n’en recommander qu’une : la reconnaissance de la nature des 

phénomènes en toutes circonstances. Certains commentateurs plus tardifs soulignent aussi 

cette situation (voir Mathes 2005).  

 

À cet effet, Mathes (2005) retrace la séquence d’évènements qui lie le DhDhV à la pratique 

Mah mudr . Selon Mathes, le début de cette séquence se situe au Xe siècle, alors que 

Maitr pa, un maître associé à la lignée des Siddha et à la pratique Mah mudr , enseigne le 

DhDhV en Inde à un public plus large. Dans ses enseignements, il favorise une approche 

directe non conceptuelle de la réalité dès le début du chemin. En ce sens, Mathes (2005) 

cite Maitr pa : « Concernant ce qui est enseigné dans le DhDhV, c’est l’entrée en l’absence 

de concept qui est établie831 », propos que l’on associe aisément à l’expérience directe et 

immédiate. Dans cette perspective, la pratique que propose le DhDhV appartient davantage 

à un autre y na moins connu, lié au propos du Yuganaddhav da832 prônant la nudité du 

regard posé. 

 

Le disciple de Maitr pa, Sah javajra (XIe), propose ensuite un lien entre les stances portant 

sur l’abandon des attributs (sk. nimittaparivarjana, stances 35 et 36) et la réalisation de la 

pratique Mah mudr 833. Par la suite, le commentateur Zonupal (tib. gzhon nu dpal : 1392-

                                                 
830Traduction inspirée de celle de Mathes (2005 : 13) : « […] There are obviously two traditions of how to 

comprehend this s tra : Kamala la maintains that the [interpretative] imaginations that must be given up 
can be only given up on the basis of the insight resulting from thorough investigation. It is maintained in 
the commentary on Maitr pa’s Tattvada aka, by contrast, that they are not given up as a result of thorough 
investigation, but of a ‘meditative stabilisation which [experiences] reality exactly as it is’ 
(yath bh tasam dhi) -114.8-12 ». 

831Traduction inspirée de Mathes (2005) : « As to what has been taught in the DhDhV, it is the meaning of 
entering the non-conceptual that has been established ».  

832Voir note 822 du présent chapitre. 
833En contexte bouddhique, le terme sanskrit Mah mudr  fait référence à la nature ultime de l’esprit, à la 

nature de tous les phénomènes ainsi qu’à l’ensemble des enseignements et des pratiques menant à la 
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1481) affirme que cette interprétation est l’intention originale du DhDhV. Aujourd’hui, 

nombre d’érudits de la tradition Kagyu (tib. bka’ brgyud), comme Gyamtso, continuent de 

présenter cette position et d’enseigner cette pratique. La présente lecture du DhDhV, qui 

distingue dès la première stance l’aspect conceptuel et immédiat de la prajñ , tend à plaider 

en faveur de cette approche.  

 

Mais cet exposé ne saurait être complet à moins de signaler que, depuis l’enseignement de 

Gampopa, la tradition Mah mudr  s’enseigne de trois manières : il y a Mah mudr  des 

s tra, Mah mudr  lié au Mantray na et le Mah mudr  en essence. Ces trois approches 

visent toutes à introduire l’étudiant ou l’étudiante à la nature de l’esprit non conceptuelle et 

directe. Mais pour cela, elles empruntent différentes méthodes. La première requiert l’étude 

et les pratiques amatha et vipa yan , l’autre l’étude et la pratique des tantra et la dernière 

est sans référence aucune. L’exposé qui précède montre que le DhDhV peut offrir dans ces 

trois cas des pistes importantes de compréhension. Ces précisions sur les liens qui se sont 

tissés au cours des siècles entre le DhDhV et la pratique Mah mudr  terminent maintenant 

la section portant sur la stance 54 et amènent à considérer les stances suivantes.  

 

10.5 Les désavantages et les avantages d’effectuer les changements (stances 55-56) 

Dans la structure du texte, les stances 55 et 56 sont les explications des points neuf et dix de 

la stance m t k  27. Ils sont les derniers points de cette liste et terminent donc cette section 

du DhDhV.  

 
La compréhension [des changements d’appui s’établit] à partir des quatre 
désavantages à être privé des complets changement d’appui : 
- le désavantage d’être sans appui pour empêcher les kle a de s’introduire [dans la 

série de moments mentaux] ; 
- le désavantage d’être sans appui pour s’engager sur la voie ; 
- le désavantage d’être sans base de désignation pour [ce que l’on nomme] les 

individus du nirv a ; 

                                                                                                                                                     
réalisation de cette nature (non-dualité de tous les phénomènes du sa s ra et du nirv a). La pratique 
Mah mudr  a été introduite au Tibet par Marpa (1012-1097), qui avait reçu cet enseignement de Naropa et 
de Maitr pa, des maîtres indiens de la lignée des Siddha.   
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- le désavantage d’être sans base de désignation pour [ce que l’on entend par] trois 
formes distinctes d’Éveil834. (55) 

 
La compréhension [des changements d’appui s’établit enfin]  
à partir des avantages qui sont à l’inverse [des désavantages]. 
Ils doivent être considérer en quatre temps835. (56) 

 
Le terme tibétain nyes dmigs, que l’on traduit par « désavantage », est traduit parfois par 

« difficulté, faute ». Il a aussi le sens de « ce qui occasionne de graves conséquences ». La 

reconstitution sanskrite propose le terme correspondant d nava qui signifie généralement 

« détresse, douleur, inconfort, faute ». Le terme « désavantage » sous-entend donc ici 

l’enchaînement du cycle des existences.  

 

Pour mieux saisir ce dont il est question, la stance 56 propose aussi un terme opposé, phan 

yon, qui signifie « qualité ou avantage ». La reconstitution sanskrite suggère le terme 

anu a s . Dans le langage courant, on le traduit par « louange », mais le dictionnaire du 

sanskrit hybride d’Edgerton (1998) précise que, dans les manuscrits bouddhiques, on trouve 

souvent le terme sa  au lieu de a s. Dans ces cas, Edgerton suggère les traductions 

suivantes « bénéfice, bénédiction, avantage, profit » ; en d’autres mots, c’est ce qui dérive 

de diverses actions vertueuses (p. 34). Le terme « avantage » sous-entend donc ici ce qui 

mène à la fin du cycle des existences.  

 

La notion d’appui apparaît aux quatre points sous les termes rten et gzhi dans la version 

tibétaine et sous les termes raya et dh raka dans la version sanskrite. Au nombre de 

quatre, les avantages suivent une logique : la diminution des kle a (1) occasionne 

                                                 
834Tib. nyes dmigs dag la ‘jug pa ni /gnas yongs gyur pa med pa yi / nyes dmigs bzhi ste nyon mongs pa / mi 

‘jug rten med nyes pa dang / lam ‘jug rten med nyes pa dang / mya ngen ‘das pa’i gang zag rnams / gdags 
pa’i gzhi med nyes pa dang / byang chub gsum gyi khyed par dag / gdags pa’i gzhi med nyes pa’o. La 
reconstitution sanskrite : […] d navaprav ttaya  / an rayapar v tter d nevacatu ayam // 
kle v ty ray bh vo m rg v ty rayas tath  / nirv apudgal n  c  prajñapty dh rakas tath  // do  
bodhitraye bhed prajñapty dh rakas tath  /. Ce que l’on traduit par : « Il y a l’entrée par les 
désavantages. Au non-changement d’appuis, il y a quatre désavantages : 1) l’existence d’appui pour le 
retour des kle a, 2) l’existence d’appui pour un revirement sur la voie, 3) l’absence de base de désignation 
pour les individus du nirv a, 4) l’absence de base de désignation pour les trois formes distinctes 
d’Éveil ».  

835Tib. bzlog nas phan yon ‘jug pa ni / rnam pa bzhi ru shes par bya’o. La reconstitution sanskrite : vipay rse 
‘nu a s y  jñey  v tti  caturvidh  //. Ce que l’on traduit par : « L’entrée par les avantages (sk. anu a s ), 
[qui se comprend] de façon contraire, comporte quatre formes ». 
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l’augmentation des vertus, ce qui permet l’entrée sur la voie (2). La voie permet de devenir 

un Être Noble (3), ces êtres atteignent un des trois types de nirv a (4). Énumérés dans cet 

ordre, ces quatre points clarifient les objectifs de la pratique, ce qui peut avoir pour effet 

d’inciter le lecteur ou la lectrice à agir. Mais Mipham, dans son commentaire, n’oriente pas 

son propos en ce sens, il répond plutôt à un débat sous-jacent en utilisant indirectement la 

progression de l’abandon des attributs des stances 35 et 36. Selon lui, les quatre avantages 

font référence au changement qui s’opère en rapport à un état précédent en fonction de ce 

qui est éliminé et de ce qui est réalisé. Il présente ici une approche progressive. Cela dit, 

examinons les quatre points dans l’ordre que propose le DhDhV. 

 

Le premier désavantage lié aux kle a 

Le premier désavantage concerne le lien entre la notion d’appui et « ce qui fait souffrir » : 

les kle a. Le texte tibétain utilise une double négation alors que la reconstitution sanskrite 

n’utilise pas de négation. On peut donc lire cette ligne de deux manières. Selon la version 

tibétaine, le désavantage concerne le fait de ne pas avoir d’appui pour empêcher les kle a 

de s’introduire dans la série de moments mentaux. Et selon la reconstitution, le désavantage 

concerne le fait que, sans changement, il reste un appui pour la progression des kle a836. 

L’absence de changement peut donc soit empêcher les kle a de se développer ou permettre 

le développement de ceux-ci. Ce désavantage évoque les deux premières Nobles Vérités, 

celle de la souffrance et celle de la cause de la souffrance, la cause de la souffrance étant 

associée aux kle a. À l’inverse, l’avantage de procéder à une transformation profonde est 

de ne pas être encombré par les perturbations (sk. kle a) évoque les deux dernières vérités, 

celle de la cessation de la souffrance et celle de la voie.   

 

Avec ce premier couple de désavantage-avantage, on constate que le H nay na et le 

Mah y na se rejoignent dans un objectif commun : l’élimination des kle a. Comme le 

suggèrent les stances 30, 31 et 33, cette démarche exige le dévoilement de l’intelligence 

fondamentale. Dans son commentaire, Mipham reprend les propos de la stance 46 et 

précise ici que les changements d’appui permettent à cette intelligence en tant que remède 

                                                 
836L’expression tibétaine mi ‘jug signifie « ne pas entrer, ne pas demeurer » et le terme sanskrit v t signifie 

« tourner vers, entrer, virer ». 
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de se développer. Il pose toutefois une distinction entre la simple interruption d’une série de 

moments mentaux qui ne bloque pas nécessairement les kle a et le dévoilement de 

l’intelligence-remède qui empêche définitivement l’intrusion des kle a.  

 

Le deuxième désavantage lié à la voie 

Le deuxième désavantage suit le premier : sans changements d’appui, il n’y a pas de moyen 

d’entrer sur la voie. En d’autres mots, selon la reconstitution sanskrite, l’appui sur les 

apparences samsariques « conduit » à des volte-face. Selon les stances 3, 30 et 31, la voie 

fait référence ici autant à la voie des r vaka, pratyekabuddha que celle des bodhisattva. 

Par contre, l’avantage de s’engager à changer d’appuis rend le chemin de la transformation 

accessible. L’intelligence fondamentale y joue un rôle essentiel. L’avantage d’entrer sur la 

voie évoque clairement la quatrième Noble Vérité, la vérité de la voie. 

 

Les troisième et quatrième désavantages liés aux modèles de pratique 

Les troisième et quatrième désavantages introduisent un terme technique : gdags pa’i gzhi 

que l’on traduit par « base de désignation ». Le terme gdags signifie littéralement le fait 

d’attribuer un nom, c’est l’acte de désigner par un nom ou celle d’imputer une idée sur 

quelque chose. Le terme gzhi signifie base, fondation. La reconstitution sanskrite suggère 

l’expression correspondante prajñapty dh raka. Dans ce composé, le terme prajñapti 

signifie aussi « désignation » et le verbe -dh  signifie « tenir, supporter ». Ce composé est 

un terme technique qui vient à signifier ce qui sert de base pour l’application d’un terme, 

c’est-à-dire une « base de désignation ».  

 

Ces deux derniers désavantages concernent le développement de l’aspect conceptuel de la 

prajñ  puisqu’ils font référence à la dynamique du langage. Pour donner un exemple de 

cette dynamique, on dit que les cinq agrégats (sk. skandha) sont la base de désignation pour 

le terme individu. Cette manière de distinguer entre le nom et la chose permet ici de 

considérer deux types de base : les bases dites « légitimes » et les bases dites 

« illégitimes ». L’exemple classique d’une base « illégitime » est ce qui est désigné par 

l’expression « les cornes d’un lapin », une pure fantaisie.   
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Les stances 55 et 56 sous-entendent que les désignations « individus du nirv a » (les 

buddha, bodhisattva, pratyekabuddha ou r vaka) et « trois formes d’Éveil distinctes » ont 

des bases « légitimes » lorsqu’il y a changements d’appui. Sans ces changements, ces 

termes ne seraient que pures fantaisies. De même, dans son commentaire, Mipham répond à 

la question de la légitimité d’appliquer le terme nirv a à la cessation des skandha (ex. la 

mort). La cessation des skandha est bien un changement, mais est-elle nécessairement un 

changement d’appui ? En d’autres mots, les skandha cesseront-ils de se manifester dans le 

sa s ra ? Mipham note ainsi que, dans l’attribution d’un terme, il y a une question de base 

(la cessation des skandha) et une question de « légitimité » ou de motif (les changements 

d’appui). Pour avoir une base légitime, ces deux aspects doivent être présents837. La stance 

suivante qui est aussi la conclusion du DhDhV offre d’autres pistes de compréhension qui 

vont en ce sens. 

 

10.6 Les comparaisons de la dernière stance 

Cette dernière stance utilise la comparaison.   
 

De même que l’apparence des phénomènes sans existence est comparable 
à une illusion, à un rêve, etc., […]838. (57.1) 
 
[...] de même, les complets changements d’appui peuvent être comparés 
à l’espace, l’or, l’eau, etc.839   (57.2) 

 

Le terme tibétain dpe que l’on traduit par comparer signifie exemple, comparaison, modèle 

similitude, analogie, métaphore, allégorie. Il peut être utilisé comme verbe ou comme nom. 

La reconstitution sanskrite suggère le terme tul  qui signifie « comparaison » au sens de 

                                                 
837 Fait à remarquer, cette notion de base de désignation est aussi l’occasion pour Mipham de parler des 

distinctions entre les véhicules. 
838Tib. med pa’i chos rnams snang ba’i dpe / sgyu ma rmi lam sogs pa bzhin. La reconstitution sanskrite : tul  

‘saddharmabh s n  svapnam y divad yath  /. Ce que l’on traduit par : « De même que l’on compare les 
apparences des phénomènes sans existence au sommeil, à la magie, etc. » 

839Tib. gnas yong gyur pa dper bya na / nam mkha’ gser dang chu sogs bzhin. La reconstitution sanskrite : 
tul rayapar v tter nabha svar ajal daya  //. Ce que l’on traduit par : « ainsi on compare les 
changements d’appui avec le ciel, l’or et l’eau, etc. ». 
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mettre deux choses à égalité, au même niveau840. Lamotte traduit ce mot parfois par 

comparaison, mais aussi par « exemple ». Les comparaisons en pensée bouddhique sont 

fréquentes841, elles font partie d’un mode explicatif, c’est-à-dire que les arguments de 

logique se concluent généralement par une comparaison. Mais Lamotte (1981) va plus loin 

en disant que les comparaisons servent parfois à répondre à des questions fondamentales. 

On tentera donc de formuler ces questions.  

 

Comme une illusion, comme un rêve sont les phénomènes (stance 57.1) 

L’expression « l’apparence des phénomènes qui sont sans existence » est une traduction de 

l’expression tibétaine med pa’i chos rnams snang ba et celle du composé 

sanskrit asaddharmabh s n m. Cette expression est utilisée à plusieurs reprises dans le 

DhDhV ; les termes qui la composent ont donc tous été examinés dans les chapitres 

précédents. Rappelons simplement ici que les termes snang ba (sk. bh s n m) et med pa 

(sk. asad) qui entourent le terme chos (sk. dharma) font référence au fait qu’il y a 

apparence des phénomènes malgré l’absence d’existence.  

 

Placée au début de la stance 57.1, cette expression permet de faire une synthèse des propos 

du DhDhV en soulevant indirectement une des questions clés du Mah y na. Lamotte 

(1981) formule cette question ainsi : si les choses sont inexistantes, comment peut-on les 

voir, les entendre et en subir l’impression ? (voir Lamotte 1981 : 357). La première réponse 

est présentée ici de manière succincte : parce qu’elles sont comme une illusion. 

 

Cette première comparaison qui associe l’apparence des phénomènes qui sont sans 

existence à une illusion est décrite par le terme tibétain, sgyu ma, qui signifie littéralement 

« illusion, fantaisie ou encore imputation », une imputation peut être soit naturelle ou 

                                                 
840 En français, le verbe « comparer » se définit de deux manières. Il y a l’acte d’établir un lien entre deux ou 

plusieurs éléments dans le but d’analyser ou de critiquer (ex. comparer un roman à un autre) et il y a l’acte 
d’établir un lien entre deux ou plusieurs éléments dans le but d’illustrer une situation (ex. comparer la 
neige à un linceul blanc). Ici, on applique la deuxième définition. 

841Après un survol de textes anciens et tardifs, on se rend vite compte que les comparaisons associées aux 
phénomènes sont plus fréquentes et plus nombreuses que celles associées à la question des changements 
d’appui (l’Éveil). 
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intentionnelle. Un exemple d’illusion intentionnelle serait ce qui apparaît par la volonté et 

au moyen d’un procédé de magie. La reconstitution sanskrite suggère le terme m y , un 

terme utilisé abondamment dans la littérature bouddhique, qui signifie « pouvoir surnaturel, 

truc, illusion ». Lamotte (1981), comme beaucoup de sanskritistes, le traduit directement 

par magie, au sens de l’illusion produite par la magie. N g rjuna explique cette 

comparaison ainsi :  

 

 […] cet exemple de magie montre que, chez les êtres, tous les Dharma conditionnés 
(sa sk tadharma) sont vides ( nya) et sans solidité (adhruva). Aussi on dit que 
toutes les formations (sa sk ra) sont pareilles à une magie qui trompe les petits 
enfants ; elles dépendent de causes et de conditions (hetupratyay pek a), elles sont 
sans pouvoir et ne durent pas longtemps (acirasthitika) (Lamotte 1981 : 363) 

 

La deuxième réponse est aussi succincte : tous les phénomènes sont comme un rêve. Cette 

comparaison est décrite par le terme tibétain, rmi lam, qui signifie littéralement « rêve ». La 

reconstitution sanskrite propose le terme correspondant svapna qui signifie à la fois 

« sommeil » et « rêve », ces deux activités étant indissociables. En contexte bouddhique, on 

l’utilise plus souvent au sens de rêve, comme c’est le cas dans le 

Mah prajñ p ramit stra. N g rjuna explique que, dans le rêve, il n’y a pas de réalité et 

pourtant on croit à la réalité des choses qu’on y voit. Après le réveil on reconnaît la fausseté 

du songe. Dans cette explication, il répertorie cinq sortes de rêves qui se manifestent selon 

des conditions physiques ou mentales842.  

 

Dans ce même texte, Nag rjuna explique que le sujet de comparaison dans cet exemple est 

l’illusion d’un « moi » (sk. tman). Il répertorie quatre erreurs possible : 1) le corps 

(l’agrégat de la forme ou matière) est moi (l’ tman) ; 2) le corps m’appartient (il est mien) ; 

3) en moi, il y a de la matière (un corps, une forme) ; 4) dans la matière (le corps), il y a 

moi. Ces quatre manières s’appliquent de la même manière aux cinq agrégats (ex. l’agrégat 

de la sensation est moi, il est mien, il est en moi, le moi se trouve à l’intérieur de celui-ci, 
                                                 
842Les cinq types de rêves sont classifiés en deux catégories. Il y a ceux créés par les déséquilibres physiques : 

quand les vapeurs chaudes prédominent (1) ; quand les vapeurs froides prédominent (2) ; et quand les 
vapeurs venteuses prédominent (3). Et il y a ceux créés d’autres manières : quand on a beaucoup 
réfléchi (4) et enfin les rêves prémonitoires (5). Tous ces rêves sont sans réalité, tout comme le sont le 
monde des dieux, des demi-dieux, des êtres humains, des animaux, des esprits avides et des enfers (voir pt. 
565). Tous ces mondes sont sans existence réelle. 
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etc.), ce qui amène à un total de vingt manières erronées de percevoir un « moi » (sk. 

tman). En définissant le terme « phénomènes » par les cinq agrégats, comme on le fait au 

chapitre 5, l’exemple du rêve prend ici tout son sens. 

 

Après ces deux comparaisons843 vient le terme tibétain sogs pa, qui signifie « etc. ». Dans 

le présent contexte, ce mot indique que les deux exemples font référence à une liste de 

comparaisons types que le lecteur à l’époque de la composition du DhDhV devait 

connaître. Dans plusieurs textes, particulièrement dans les Prajñ p ramit s tra, comme le 

mentionne Lamotte (1981), on trouve une dizaine de comparaisons types (p. 357-390). Le 

nombre n’est pourtant pas fixé à dix et l’ordre est indéterminé844. Plusieurs érudits de la 

tradition indo-tibétaine font aussi référence à une liste de douze comparaisons types845. La 

v tti de Vasubandhu n’ajoute ici que cinq autres exemples (voir annexe III : 585). Cela dit, 

il y a lieu de se demander comment ces exemples qui sont conceptuels peuvent servir de 

voie vers l’Éveil, qui, lui, est sans concept ? 

 

Les concepts, des phénomènes comme les autres 

Dans les Prajñ p ramit s tra, l’A as hasrik  Prajñ p ramit , Subh ti dit : « Comment 

un concept qui est comme une  illusion peut-il connaître l’Éveil parfait846 ? ». Les réponses 

sont nombreuses, par exemple en rapport à la pensée de l’Éveil, il est dit : « Cette pensée 

est non-pensée puisqu’en sa nature essentielle et originelle, la pensée est transparence 

lumineuse847 ». De même, dans cette section du texte, Vasubandhu mentionne la notion de 

luminosité. Dans cette perspective, un concept apparaît en tant qu’objet de la conscience 

                                                 
843Ces deux exemples, selon le La k vat ras tra (LAS), évoquent l’aspect imaginaire de l’expérience (Carré, 

2006 : 285-286). 
844 Lamotte (1981) indique dans la note 1 de la p. 358 que, dans le bouddhisme canonique et le H nay na, ces 

comparaisons sont présentées dans un esprit différent et donne la référence du dictionnaire P li-Anglais 
édité par Rhys Davids-Stede en 1925. 

845La liste de douze comparaisons types se lit comme suit : 1) l’illusion (tib. sgyu ma) ; 2) le mirage (tib. smig 
rgyu) ; 3) la cité de gandharva (tib. dri za’i grong khyer) ; 4) l’arc-en-ciel (tib. ‘ja’ tshon) ; 5) la forme que 
reflète un miroir (tib. me long nang gi gzugs brnyan) ; 6) le reflet de la lune dans l’eau (tib. chu zla) ; 7) 
l’écho (tib. sgra brnyan) ; 8) le rêve (tib. rmi lam) ; 9) l’illusion d’optique (tib. mig yor) ; 10)  l’illusion 
produite par le trucage (mig ‘phrul) ; 11) l’éclair (tib. glog) ; 12) la bulle d’eau (tib. chu bur). 

846Selon la traduction de Conze (1970) : « Subh ti : But how can a thought which is like illusion know full 
enlightenment » (p. 179). 

847Selon la traduction de Conze (1970) : « That thought [of enlightenment] is no thought, since in its essential 
original nature thought is transparently luminous » (p. 2). 
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mentale, donnant une impression de dualité, mais sa nature est non duelle et non 

conceptuelle. En cela, un concept n’est pas différent de tout autre phénomène, il apparaît 

(sa luminosité) malgré l’absence d’existence (sa transparence). La pratique consiste à 

reconnaître la nature des phénomènes. C’est ainsi que le concept, qui est comme une 

illusion, mène à l’Éveil, et que le mécanisme de pensée peut s’éveiller à sa propre nature.  

 

Il y a donc trois choses à retenir de cette première partie de la stance 57 :  

 tous les phénomènes (les cinq skandha) sont comme une illusion (apparence 
sans existence) ; 

 « comme une illusion » signifie que ceux-ci incitent à la méprise ; 
 il est sous-entendu que la méprise mène inexorablement à la souffrance.  

 

Et devant cet état de fait, il y a trois types d’individus : 

 l’individu qui appuie sa compréhension sur les apparences n’a pas de moyen de 
voir la nature des phénomènes ; celui-ci demeure dans le cycle des existences ;  

 l’individu qui appuie sa compréhension sur la non-existence et nie les 
apparences ; celui-ci se trouve aussi dépourvu et demeure dans le cycle des 
existences ;  

 l’individu qui appuie sa compréhension sur l’ainsité (le constat de vacuité) et qui 
reconnaît que tout ce qui apparaît est comme un rêve, comme une illusion ; cet 
individu possède un moyen, une voie pour reconnaître la nature des 
phénomènes. On parle alors de dévoilement de l’intelligence fondamentale et de 
changements d’appui. 

 

Cela dit, la stance 57 se poursuit avec une autre question essentielle au DhDhV.  

 

Comme l’espace, l’or ou l’eau sont les changements d’appui (stance 57.2) 

[...] de même, les complets changements d’appui peuvent être comparés 
à l’espace, l’or, l’eau, etc.848 (57.2) 

 

Les exemples de l’espace, de l’or et de l’eau se trouvent dans le MAV849 et dans le RGV, 

mais pas dans le même ordre. Dans l’A as hasrik  Prajñ paramit  (AP), le 

                                                 
848Tib. gnas yong gyur pa dper bya na / nam mkha’ gser dang chu sogs bzhin. La reconstitution sanskrite : 

tul rayapar v tter nabha svar ajal daya  //. Ce que l’on traduit par : « ainsi on compare les 
changements d’appui avec le ciel, l’or et l’eau, etc. ». 
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La kavat ras tra (LAS), le Sa dhinirmocanas tra (SMS) et le Mah y nas tr la k ra 

(MSA), l’exemple de l’espace est le plus fréquent.  

 

L’espace 

Le terme tibétain que l’on traduit par espace est nam mkha. Ce terme signifie ciel, voûte 

céleste, étendue, aire, superficie et espace (au sens d’un des cinq éléments de base : terre, 

eau, feu, air et espace). Le terme sanskrit correspondant, nabha , couramment traduit par 

ciel, signifie aussi nuage, bruine, atmosphère ; il fait parfois référence à l’élément 

espace (traduit par certains sanskritistes par « éther »).  

 

À noter que, dans la cosmologie indienne qui précède le bouddhisme, l’élément espace (sk. 

k a) est le plus subtil des cinq éléments ; il est non conditionné et a la qualité de faire de 

la place à toutes les créations subséquentes. Dans l’hindouisme, il est un symbole du Soi 

Suprême ou du Brahman (Chakrabarti 1996 : 103). En réfutant l’idée d’un soi, le 

bouddhisme ancien ne placera pas l’espace parmi les éléments fondamentaux. Pour ses 

adeptes, il n’y a qu’une chose qui soit non conditionnée, le nirv a.  

 

Plus tard, l’élément espace revient sur une liste bouddhique de phénomènes non 

conditionnés. On y compte alors trois phénomènes non conditionnés soit l’espace, la 

cessation analytique et la cessation non analytique. Dans L’Abhidharmasamuccaya, 

l’espace est décrit comme un phénomène ouvert à toute activité et sans obstruction (p. ). 

Dans l’A as hasrik  Prajñ paramit , l’espace est défini comme l’absence d’obstruction 

(voir Conze 1970 : 113)850, c’est-à-dire l’absence de résistance qui permet la manifestation 

de toutes les activités. Carré (2006) fait ainsi remarquer que, pour ces penseurs, l’espace est 

une entité inconditionnée, un « existant efficient »  dont la seule nature, qui consiste à 

n’offrir aucune résistance, permet aux formes matérielles et immatérielles de se mouvoir et 

de se déployer (p. 85 : note 1). Mais dans l’Abhidharmako a, l’élément espace sera associé 

à ce qui se situe dans les cavités du corps et placé comme un élément constitutif du skandha 

                                                                                                                                                     
849 Voir la stance 16 de la première partie du MAV I. 16. Entre autres, les traductions d’Anacker (1984, 1998 : 

219) et de Stcherbatsky (1938, 1992 : 84-85). 
850Cette définition est spécifique au bouddhisme tel que le mentionne Cakrabarti (1996) dans le 

Kal tattvako a (p. 121) en référence à l’Abhidharamsamuccaya.  
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de la forme conditionnée. On est ainsi porté à croire que l’espace en tant qu’élément 

constitutif du corps conditionné (skandha de la forme) est distinct ici de l’espace en tant 

que phénomène non conditionné. 

 

Dans les textes du Mah y na, on note au moins deux types de rapport entre l’espace et 

l’Éveil : 1) l’espace en tant qu’équivalent de l’Éveil au sens d’indifférencié, 2) et l’espace 

en tant qu’exemple de l’Éveil au sens d’illustration.  Dans l’A as hasrik  Prajñ paramit , 

la notion d’espace est utilisée dans ces deux sens. On dit par exemple que la perfection de 

la sagesse est sans tache parce que l’espace est sans tache851. On dit aussi que la perfection 

de la sagesse est comme un trésor, un trésor aussi pur que l’espace. Notons que, dans ce 

texte, l’espace est placé à égalité avec la perfection de la sagesse, la nature des 

phénomènes, l’ainsité, le nirv a, la sphère de l’enseignement, le tath gata-ainsité, etc.852.  

 

Dans le La k vat ras tra, il est dit  

 
L’espace, Mah mati, n’est ni créateur ni créé. Comme il n’est ni créateur ni créé, il 
échappe à toute réification. Échappant à toute réification, il dépasse les objets du 
jugement et de ses proliférations. Et tout ce qui dépasse les objets du jugement et de 
ses proliférations n’est autre que l’Ainsi-Venu. L’Ainsi-Venu est la substance même 
de l’Éveil authentique et parfait […] (Carré 2006 : 202-203) 

 

Dans le Sa dhinirmocanas tra (SMS), l’espace illustre la nature des phénomènes à saveur 

unique et l’absence d’existence qui imprègne toute chose (voir entre autres Carré 2006 : 51 

et 68). Malgré que l’accent ne soit pas mis sur l’Éveil, on en déduit toutefois que 

l’expérience de la nature à saveur unique (l’ainsité) et la réalisation de l’absence 

d’existence représentent l’Éveil.  

 

Dans le Mah y nas tr la k ra, l’espace illustre l’absence d’existence et l’absence 

naturelle de souillure : « Inexistence et Susception des idéaux (sk. dharma), dégagement de 

toute-Souillure et pureté […], c’est comme l’espace » (Lévi 1911 : 157).  

 

                                                 
851Voir Conze 1970 : 71. 
852Pour les exemples de l’espace, voir entre autres Conze (1970) aux pages 71,72, 78, 99,101, 111, 113 et 117.   
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Dans le RGV, l’exemple de l’espace est utilisé pour illustrer l’expérience de l’Éveil, le 

tath gata, les qualités de buddha, la nature de l’esprit, etc. Pour exprimer l’absence de 

référent en l’état d’Éveil, il est dit par exemple :  

 

La terre prend appui sur l’eau, l’eau sur l’air, l’air sur l’espace. L’espace ne prend pas 
appui sur les éléments air, eau ou terre (T.52).  
 
De la même façon, les agrégats […] sont attachés au karma et aux kle a, le karma et 
les kle a sont toujours attachés à la réflexion erronée (T.53a). Cette réflexion erronée 
repose sur la pureté de l’esprit, mais la nature de l’esprit n’est pas liée à aucun 
phénomène (T.53b)853.  

 

Dans  la v tti, Vasubandhu écrit aussi que la nature de l’espace (le ciel) est essentiellement 

pure, même si la bruine, par exemple, est adventice, l’impureté n’affecte pas la pureté. En 

d’autres mots, la pureté n’est pas nouvellement obtenue. Vasubandhu indique que la 

perception de l’ainsité s’effectue par l’élimination des causes de sa non-appréhension854. En 

d’autres mots, l’ainsité est accessible par expérience directe. La cause de la non-

appréhension de l’ainsité est la saisie erronée de la dualité sujet-objet. La pratique consiste 

donc à demeurer en la non-saisie.  

 

En ce qui concerne les deux autres exemples, notons que, dans le SMS,  l’exemple de l’or 

est utilisé pour illustrer le processus de purification : les bodhisattva « […] purifient leur 

esprit comme on raffine de l’or » (Cornu 2005 : 110). Et dans le MSA, l’exemple de 

l’eau est utilisé pour illustrer ce qui change sans être changé : « De l’eau agitée et bien 

reposée ensuite, sa limpidité ne lui vient pas d’ailleurs ; il n’y a là absolument que 

                                                 
853Tib. sa ni chu la rlung la / rlung ni mkha’ la rab tu gnas / mkha’ ni rlung dang chu dag dang / sa yi khams 

la gnas ma yin / de bzhin phung po […] / las dang nyon mongs dag la gnas / las dang nyong mongs tshul 
bzhin min / yid la byed la rtag tu gnas / tshul bzhin ma yin yid byed ni / sems kyi dag pa la rab gnas /sems 
kyi rang bzhin chos rnams ni / thams cad la yang gnas pas med (sk. p thvy ambau jala  v yau v yur 
vyomni prati hita   / aprati hitam k a  v yvambuk itidh tu u // (I.55) skandha [… ] tadvat 
karmakle aprati hitam  / karmakle  sad yonimanask raprati hit  // ayoni omanask ra  
citta uddhiprati hita  / sarvadharme u cittasya prak tis tv aprati hit  (I.56-57).  

854Vasubandhu écrit à cet effet : dper na nam mkha’ rang bzhin gyis dag pa kho na ste / glo bur gyi khug rna 
la sogs pa dang ‘brel ba las de ma gtogs par zad la / de dang bral ba las ni dag pa yin no / ma dag pa ni 
dag par ‘gyur ba ma yin no zhes bya bas dag pa nyid skye ba ni ma yin gyi / ‘on kyang mi dmigs pa’i rgyu 
dang bral bas dmigs par zad do / rab tu dag par dmigs pas nam mkha’ rnam par ‘gyur ba’i chos can du 
khas blang bar bya ba yang ma yin no (p. 125). 
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disparition des saletés ; pour la purification de la Pensée propre, le cas est le même » (Lévi 

1911 : 157).  

 

Des précisions sur ce qui est à illustrer 

Vasubandhu note que ce qui est illustré par ces exemples de changements d’appui est la 

clarté lumineuse de l’esprit. Celle-ci, écrit-il, n’est pas différente avant ou après que le 

processus de purification ait lieu855. Cela dit, Vasubandhu précise aussi qu’il y au moins 

deux aspects à considérer :  

la qualité (sk. gu a ; tib. yon tan), c’est-à-dire la pureté originelle ;  
la substance (sk. dravya ; tib. rdzas), c’est-à-dire la composition.  

 

Dans les exemples de l’or et de l’eau, c’est la qualité qui est illustrée. Il y a une base (l’or 

ou l’eau) qui est purifiée de ce qui la recouvre, c’est-à-dire les souillures adventices (le 

minerai ou les matières solides). Malgré l’apparence, l’or et l’eau ne sont pas affectés par la 

présence d’autres substances. De même, l’appui (l’intelligence fondamentale) qui permet 

les changements n’est pas affecté par la présence ou l’absence de souillures (ex. 

l’ignorance).  

 

Selon Vasubandhu, l’exemple de l’espace est le plus adéquat des trois856. Non seulement 

par sa qualité, mais aussi par sa constitution. Il y a la qualité de l’espace que l’on qualifie de 

pure au sens de ne pas être affecté par la présence ou l’absence de quoi que ce soit. Et il y a 

la constitution de l’espace qui est comme celle de la dharmat , de l’intelligence 

fondamentale ou de l’ainsité : sans substance et inconditionnée. Ces précisions de 

Vasubandhu expliquent la double utilisation de l’exemple de l’espace dans certains textes : 

par sa composition, l’espace est comme les changements d’appui ; et par sa qualité et par sa 

composition, l’espace illustre les changements d’appui.  

 

                                                 
855Tib. de bzhin du gnas yongs su gyur pa la yang rang bzhin gyis ‘od gsal ba gang yin pa de sngar med pa 

ma yin te (sk. tadvad rayapariv tt vapi yat svabh vata  prabh svaram / na tatpr gabh va ).  
856Le texte de Vasubandhu se lit comme suit : ‘dir gser dang chu’i dpes ni rdzas la ma stos par yon tan tsam 

chos mtun par bstan pa yin la / nam mkha’i dpes ni tams cad bstan pa yin no (sk. atra 
suvar av ryud hara ena tu dravy napek agu am tras dharmyanirde a  k o d hara ena tu 
sarvanidar anam). 
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Le terme sogs pa, que l’on traduit par « entre autres », indique qu’il y a d’autres exemples 

qui peuvent aider à comprendre le processus de transformation comme un tissu (sk. pa a ; 

tib. gos) ou une tache. L’idée reste la même, l’appui en soi n’est pas affecté par ce qui le 

recouvre ou le cache857.  

 

Vasubandhu commente cette stance 57.2 en introduisant un élément-surprise : « [les 

changements] n’étant pas existants, la nature des phénomènes qui est la source des 

changements d’appui est permanente858 ». La notion de permanence ou de continuité qui 

aura fait couler beaucoup d’encre en contexte bouddhique, se comprend ici du point de vue 

de l’expérience directe ou immédiate qui est sans référence, c’est-à-dire sans avant, sans 

pendant et sans après. Mathes (2005) fait remarquer à ce sujet que le commentateur 

Zonupal (gzhon nu dpal : 1392-1481) utilise cette notion de permanence pour souligner que 

la nature des phénomènes correspond à une continuité sans référence et naturellement pure. 

En contexte de pratique, ces idées sont des moyens de rappel puissants. Le chemin y est 

considéré comme un retour à ce qui est fondamental. 

 

10.7 Le colophon 

Certification de l’auteur 
 

Les stances distinguant les phénomènes de leur nature  
sont ici parfaitement achevées par l’auteur, le protecteur Maitreya859.  

 

Au cours des siècles, les colophons ont joué un rôle déterminant pour les historiens. 

L’information qui s’y trouve étant parfois le seul repère historique accessible pour situer un 

                                                 
857La v tti de Vasubandhu indique à ce sujet que : gos la sogs pa dri ma dang bral bas dag par gyur pa nyid 

du gnas pa la sogs pa ‘o. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : pa der malarahitatv t 
uddhatvena sthity di . 

858Tib. de med pas na chos nyid dang / des rab tu phye ba’i gnas yong su gyur pa rtag pa yin no (sk. 
tadabh ve dharmat  tatprabh vit rayapariv tti  ca nity ). 

859Tib. chos dang chos nyid rnam par ‘byed pa’i tshig le’ur byas pa mgon po byams pas mdzad pa dzogs so. 
La reconstitution sanskrite : maitryan thak t  dharmadharmat vibha gak rik  sam pt  /. Ce que l’on 
traduit par : « Les stances portant sur la Distinction entre les phénomènes et leur nature composées par 
Maitreya sont terminées ». 
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texte dans le temps. Dans le présent contexte, ce colophon amène à considérer l’époque 

d’Asa ga et ouvre un long débat sur la question de l’auteur (voir chapitre 2).  

   

10.8 La signature des traducteurs 

Note des traducteurs : 
 

Mah jana, le mkhan po du Cachemire, et Shama Lotsawa Gelong Senge Gyaltsen, le 
traducteur tibétain, ont traduit, vérifié et mené à terme ce travail860. 

   

Cette signature laissée par les traducteurs est aussi une source d’information importante 

pour les historiens. Dans le présent travail, elles ont déjà servi à élaborer une partie du 

chapitre 3 en proposant des informations sur la vie et les travaux de Mah jana et Senge 

Gyaltsen (pt. 92).  

 

Au terme de l’examen des stances de ce chapitre, que faut-il retenir ? Retenons d’abord que 

la question principale de cette recherche concernant la pratique sur la base de la vacuité 

(l’ainsité ou la non-dualité) trouve ici deux éléments importants de réponse. D’une part, 

cette pratique exige l’utilisation de la pensée rationnelle. D’autre part, la comparaison sert à 

induire la compréhension. Le rêve par exemple est une bonne comparaison pour la pratique 

dans le cas ou le rêveur sait qu’il rêve. En cela, il apparaît que la pratique sur la base de la 

vacuité mène à reconnaître la nature du rêve.  

 

D’un point de vue, historique, on retient aussi qu’autour du XIe siècle, au cours de la 

deuxième vague de traduction de textes bouddhiques au Tibet, le DhDhV prend une 

importance particulière. À cet effet, l’examen des stances 48 à 57 met en lumière le fait que 

le DhDhV peut être utilisé pour promouvoir deux différentes approches. Il y a la pratique 

progressive suivant la pensée de Kamala la et l’autre plus immédiate suivant la pensée de 

Maitr pa. En distinguant les deux aspects de la prajñ , la présente recherche permet peut-

être de mieux situer l’approche immédiate, celle de Maitr pa. Une approche qui est plus 
                                                 
860Tib. kha che’i mkhan po ma h  dza na dang lo ts  ba dge slong seng ge rgyal mtshen gyis bsgyur cing zhus 

te gtan la phab pa’o. La reconstitution sanskrite se lit comme suit : k m rakopadhy yena mah janena 
lokacak u  up sakena se gegyalachanena (si hadhvajena) ca an dya sa odhya nir t  [-ya ?].  
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difficile à comprendre et donc plus facile à déformer. Enfin, que doit-on retenir de 

l’ensemble de l’examen de ces cinquante sept stances ? 
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LA CONCLUSION 

Si, pour Kapstein (2008), la philosophie bouddhique demeure une tâche à entreprendre en 

contexte occidental, pour la présente recherche, cette tâche s’avère incontournable. En 

effet, dès le premier chapitre, la question de l’applicabilité du constat de vacuité exige une 

réflexion sur la notion d’existence. Si, du côté bouddhique, on pense en termes de 

coproduction conditionnée861, c’est-à-dire que l’existence des êtres et des choses est 

considérée comme un produit (la non-existence y étant implicite862), du côté occidental, on 

pense plutôt en termes ontologiques (qu’est-ce qui existe ?), c’est-à-dire que l’être est le 

début du début de la connaissance (le non-être y semblant impossible ou même 

impensable).  

 

Cette clarification permet, d’une part, d’aborder la question de l’auteur, Maitreya, selon les 

hypothèses des chercheurs qui utilisent des méthodes reflétant principalement les 

préoccupations de la pensée occidentale. Elle permet, d’autre part, d’aborder cette même 

question selon la conception du monde bouddhique et dans le cadre de la connaissance qui 

lui est propre.  

 

C’est donc en considérant le récit présenté par Param rtha (499-569), la plus ancienne 

source disponible ; en résistant à la tentation de simplement assimiler le récit de la 

transmission du texte à une légende ou un mythe863 ; et en considérant la complexité de la 

pensée bouddhique (ex. le constat de vacuité), qu’il apparaît que la question que pose ce 

récit864 n’est pas tant de savoir ce qui existe ou n’existe pas (ex. Asa ga ou Maitreya), 

                                                 
861Sk. prat tyasamutp da ; tib. rten ‘brel. 
862Notons que, selon les érudits bouddhistes, la tendance à prendre l’existence pour acquise est commune chez 

tous les êtres humains. Cette tendance y est considérée comme une source de souffrance puisqu’il est 
impossible d’établir, dans cette réflexion philosophique, l’existence de quoi que ce soit et de qui que ce soit 
(constat de vacuité). Cette considération rejoint le troisième paramètre du tableau du chapitre 1, l’élément 
déclencheur de recherche. 

863 Pour plusieurs chercheurs, le récit est une base de données non objective et non vérifiable. 
864L’examen du récit impose nécessairement des questions d’ordre philologique (que dit le récit ?), 

philosophique (quels débats implique-t-il ?), propédeutique (qu’est-ce que ce récit enseigne ?), 
thérapeutique (peut-il aider à soulager la souffrance et l’illusion ?) et « sotériologique » (sert-il sur le 
chemin vers l’Éveil ?). 
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comme le supposent plusieurs chercheurs universitaires, mais de savoir ce qu’exprime cette 

attribution865.  

 

La présente étude suggère ainsi que l’attribution de la composition du DhDhV illustre 

l’expérience d’une communauté d’érudits-pratiquants-tes et qu’en cela, elle exprime le 

résultat de leur recherche. On en vient à la conclusion que ce récit exprime une étude de cas 

qui montre que, lorsque le constat de vacuité (l’absence de fondement ou d’existence) est 

reconnu et suivi jusque dans ses conclusions ultimes (prajñ p ramit ), il en résulte un 

sentiment inconditionnel de bonté intrinsèque qui se manifeste spontanément (Maitreya). 

Dans cette perspective, l’attribution de la composition à Maitreya prend tout son sens, mais 

qu’en est-il alors du contenu du texte lui-même ?  

 

Suivant le commentaire de Kapstein (2008) sur la nécessité d’élaborer des approches qui 

permettent à la pensée bouddhique de se dévoiler, le choix de la méthode de Vasubandhu, 

la vy khy yukti (suivant l’article de Verhagen 2005) est certainement une innovation de la 

présente recherche866. L’adaptation de cette méthode au contexte universitaire impose 

toutefois d’y considérer les faits qui ont marqué le passé de la composition de ce texte, 

c’est-à-dire l’histoire. Dans cette perspective, au chapitre 3 ainsi qu’à travers l’examen des 

stances, on considère la synchronie, c’est-à-dire la situation qui a donné lieu à la 

composition du DhDhV, et la diachronie, c’est-à-dire l’évolution de son interprétation dans 

le temps. Et que révèle cette méthode à propos du DhDhV ?  

 

Le chapitre 4 présente simplement la traduction du DhDhV et celle du commentaire de 

Mipham. Le chapitre 5 amorce le travail de réflexion. L’examen du terme dharma et 

l’exposé sur l’histoire du terme « phénomène » en Occident, par exemple, montrent que ce 

terme suppose une relation entre le sujet et l’objet, et que celle-ci a donné lieu à un 

questionnement autant en contexte de philosophie occidentale que bouddhique. Toutefois, 

                                                 
865 Jean Filliozat insiste sur le fait qu’on ne peut pas expliquer une cosmologie par le recours au domaine 

mythologique sans considérer la complexité de la pensée. Voir Entretiens radio à Canal Académie : 
http://www.canalacademie.com/Portrait-d-un-medecin-historien.html, consulté en mars 2008. 

866L’examen de chaque mot et leur mise en contexte permettent d’aborder des questions de fond, de façon à 
les rendre peut-être accessibles à un plus grand public. Les questions linguistiques permettent d’établir des 
liens et de nourrir le travail de traduction. Les objections se sont présentées naturellement. 
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si les questionnements se rejoignent, la manière d’y répondre diffère, particulièrement en ce 

qui a trait à la question d’existence. 

 

Ce même chapitre 5 soulève une autre question de fond, celle de savoir si le DhDhV porte 

ou non sur la notion des trois dimensions de l’expérience (sk. trilak a a ; mtshan nyid 

sum). Si plusieurs chercheurs et commentateurs l’ont affirmé, la présente recherche propose 

une approche plus prudente. Selon la traduction des versions tibétaine et sanskrite, 

l’examen de la première stance  qui représente un bref exposé de l’œuvre, montre que le 

DhDhV porte d’abord et avant tout sur le développement de la prajñ  (prajñ p ramit ) 

qui, comme l’indique Bugault (1982) dans ses travaux, comporte deux aspects : conceptuel 

(ce qui est à abandonner) et immédiat (ce qui est à expérimenter directement). Cette 

clarification  

s’accorde avec le début du récit de Param rtha qui propose qu’Asa ga se retire 
en montagne pour méditer sur les Prajñ p ramit s tra ;  
situe la question principale de la présente recherche, soit l’applicabilité du 
constat de vacuité ;  
aide à dévoiler la logique linguistique et sémantique du texte dans son 
ensemble ;  
et permet de considérer un lien possible entre le DhDhV et le 
Catu pratisara as tra qui énonce qu’un pratiquant-te de la voie doit s’appuyer 
sur l’expérience directe (aspect immédiat), non sur la conscience discursive 
(aspect conceptuel).  

 

Cela dit, même si les termes techniques associés à la notion des trois dimensions de 

l’expérience (imaginaire, dépendant et parfaitement présent) ne se trouvent nulle part dans 

le DhDhV et que l’on établit que le DhDhV porte principalement sur le développement de 

la prajñ , l’article de Kawamura (1984) ainsi que les propos d’autres spécialistes et 

commentateurs m’ont forcée au chapitre 6, à examiner les stances 2 à 9 sous l’angle de ces 

trois dimensions, c’est-à-dire de façon à déceler leur présence ou à établir leur absence 

définitive.  
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Suivant l’examen des mots et des liens, la présence de quatre des cinq thèmes867, soit les 

apparences868, les noms869, les concepts870 et l’ainsité871 aux stances 4, 5 et 6, permet 

effectivement de déceler la présence des trois dimensions de l’expérience dans le DhDhV et 

d’exposer les définitions que ce texte propose872. Le cinquième thème, l’intelligence 

fondamentale, apparaît ensuite au chapitre 9, ce qui permet d’établir un lien avec le 

La k vat ras tra (LAS). La traduction du commentaire du IIIe Karmapa faite par 

Brunnhölzl (2012) tend à confirmer ce lien873.  

 

Il est donc indéniable que la notion de trois dimensions de l’expérience peut jouer un rôle 

important (non essentiel) dans l’interprétation du DhDhV. Ce rôle est particulièrement 

intéressant lorsqu’il est mis en rapport avec le développement de la prajñ . Aux stances 7, 

8 et 9, il serait ainsi possible de lier  

l’utilisation du principe de causalité (deuxième Noble Vérité) avec la dimension 
imaginaire : c’est parce qu’il y a apparence sans existence qu’il y a confusion 
(stance 7) ;  
l’utilisation de l’argument de l’interdépendance avec la dimension 
dépendante : si l’apparence ou la non-existence n’était pas, l’illusion et la non-
illusion ne se produiraient pas (la voie du milieu – stance 8) ;  
l’utilisation de l’examen « ni un ni différent » avec la dimension parfaitement 
présente : ces deux ne sont ni uns ni différent parce qu’entre dharma et 
dharmat , la distinction existe et n’existe pas (le constat de vacuité – stance 9).  

 
À cette étape de la recherche, on voit déjà comment l’examen des mots que propose la 

méthode de Vasubandhu, auquel s’ajoute le travail de traduction, est déterminant pour 

effectuer cette étude, de même que pour en comprendre les diverses interprétations 

possibles. Toutefois, dans la présente recherche, ce qui retient surtout l’attention, ce n’est 

                                                 
867Le cinquième thème, l’intelligence fondamentale non conceptuelle (sk. nirvikalpa-jñ na tib. rnam par mi 

rtog pa’i ye shes), se trouve entre autres à la stance 33. Elle fait l’objet du chapitre 9 du présent travail. 
868Sk. nimitta ; tib. snang ba. 
869Sk. n ma ; tib. ming. 
870Sk. vikalpa ou sa kalpa; tib.tib. rnam rtogs. 
871Sk. tathat  ; tib. de bzhin nyid. 
872L’aspect imaginaire est l’apparence de la dualité et les désignations qui en découlent ; l’aspect dépendant 

est lié au concept et aux fabrications erronées ; et l’aspect parfaitement présent est l’ainsité sans distinction. 
873Ce lien entre le DhDhV et le LAS s’ajoute à celui établi par Mathes en 1996 entre le DhDhV et le SNS. Il 

s’ajoute aux travaux de Robertson (2008) qui propose un lien entre le DhDhV et 
l’Avikalpaprade adh ra . 
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pas la notion de trois dimensions de l’expérience, mais la notion d’appui874. En effet, on 

constate que cette notion est omniprésente en pensée bouddhique. Elle est sous-jacente au 

terme dharma, à la relation entre un monde-réceptacle et les êtres vivants, à la notion de 

conscience-réceptacle, au terme que l’on traduit par « objet », lambana, voire, comme le 

suggère Bugault (1982) à la composition des Prajñ p ramit s tra. 

 

Dans le DhDhV, cette notion s’exprime par le terme tibétain gnas (sk. raya) qui apparaît 

plus de vingt fois dans le DhDhV. L’attention portée à ce terme permet ici d’établir des 

liens entre les stances des chapitres 7, 8 et 9, et par le fait même de montrer une séquence 

logique très précise :  

au chapitre 7, le terme tibétain gnas (sk. raya ou sth na), que l’on traduit par 
« appui », amorce une réflexion sur l’aspect conceptuel de la prajñ  ;  
au chapitre 8, le terme tibétain gnas gyur (sk. rayapar v tti), que l’on traduit 
par « changements d’appui », suggère que l’Éveil est un passage entre l’aspect 
conceptuel et l’aspect immédiat de la prajñ  ;  
au chapitre 8, les trois appuis établis au chapitre 7 forment un pont vers la notion 
de trois corps (sk. k ya) ; 
et au chapitre 9, la notion d’intelligence fondamentale (sk. nirvikalpajñ na ; tib. 
rnam par mi rtog pa ye shes) est présenté comme l’appui de l’Éveil. On 
l’associe aisément à l’aspect immédiat de la prajñ  (aussi nommé ainsité) et à la 
nature de buddha.  

 

Si Ruegg (1969) mentionne au passage la notion d’appui dans l’appendice II (p. 472) de son 

travail sur la notion de gotra, la présente recherche l’expose pleinement. D’une part, il 

apparaît que l’aspect conceptuel de la prajñ  implique nécessairement des appuis (des 

concepts préalables) et qu’il y a inévitablement une conséquence à cet état de fait. Du point 

de vue de la pensée bouddhique, l’expérience du monde implique donc un « acte » cognitif 

auquel chaque individu participe sans même s’en rendre compte. En proposant que cet acte 

cognitif participe à l’engrenage du sa s ra, le DhDhV met la conception du monde 

ordinaire au banc des accusés. Quelle est cette conception du monde ordinaire ? Une 

conception très classique dans le contexte de la pensée indienne, celle du monde-réceptacle 

(l’appui) et des êtres (qui y prennent appui).  
                                                 
874Le chapitre 6 est ensuite introduit par une stance de type m t k  (matrice), ce qui suppose un lien avec 

l’Abhidharma, et cela même si l’approche du DhDhV s’apparente davantage à celle des 
Prajñ p ramit s tra. En cela, l’histoire montre qu’au Nord de l’Inde à l’époque de la composition du 
DhDhV, les écoles de pensée ne sont pas formalisées comme elles le sont maintenant. 
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Dans une première analyse, ces deux éléments sont divisés en trois « appuis »875. Il y a le 

monde qui semble perçu collectivement (le skandha de la forme ; stance 12), les situations 

relationnelles qui participent aux échanges entre individus (relation sujet-objet : les 

skandha des sensations, des perceptions, des formations mentales ; stance 13) et il y a ce 

qui est strictement individuel ou privé (les consciences ; stance 14). Aux stances 15 à 20, 

l’analyse approfondie montre que ces trois appuis sont sans existence et qu’ils sont par 

nature non duels (le constat de vacuité). Le problème qui est mis à jour par cette analyse est 

le décalage entre l’apparence de ces trois appuis (liée aux concepts) et leur réalité 

fondamentale (la vacuité). 

 

La réfutation de l’existence de ces trois appuis n’empêche pourtant pas qu’il soit repris à la 

stance 29 pour expliquer l’Éveil et à la stance 31 pour expliquer la notion de trois corps (sk. 

k ya). Comment comprendre cette logique ? Le constat de vacuité ne sert ni à éliminer la 

manière dont les phénomènes peuvent apparaître ni à exprimer la manière de les 

comprendre (ex. skandha, enchaînement des douze liens, etc.) ; le constat de vacuité permet 

plutôt de mettre en évidence le fonctionnement de l’apparence et de l’aspect conceptuel de 

la prajñ  (la compréhension du monde phénoménal). Pourquoi mettre en évidence cette 

situation ? Pour être en mesure de « voir » leur nature. C’est en considérant l’Éveil comme 

un passage de l’aspect conceptuel (la compréhension), qui comporte trois appuis, vers 

l’aspect immédiat, qui est ainsité (la nature de cette compréhension), que l’applicabilité du 

constat de vacuité se dévoile dans le DhDhV. Alors, la réalité possède-t-elle un fondement 

fixe et stable ? Le DhDhV répond par la négative. À la question d’une équivalence entre 

l’absence de fondement et le néant, il répond aussi par la négative. Le chemin se situe entre 

l’absence de fondement et l’absence néant.  

 

En cela, le choix de traduction du terme tibétain gnas gyur (sk. rayapar v tti), 

changements d’appuis, vise à montrer la continuité dans la logique du texte. Selon le 

DhDhV, l’Éveil est un changement lié au développement de la prajñ , opérant 
                                                 
875Cette découverte sur le rôle des trois appuis dans le processus de transformation s’ajoute à celles que 

révélait Davidson en 1985. 
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efficacement au niveau des cinq skandha (les trois appuis du conceptuel) et cela, même s’il 

est dit que ces skandha sont sans existence réelle et que tout n’est « qu’appréhension 

seulement ». Dans cette interprétation, la transformation n’est pas simplement le 

renversement de la conscience-réceptacle (un seul appui). À cet effet, la recherche de 

Waldron (2003) est d’une aide précieuse parce qu’elle retrace l’évolution de la notion de 

conscience-réceptacle à travers les enseignements bouddhiques et qu’elle souligne une 

distinction entre les aspects manifeste et latent des consciences. On constate ainsi que, dans 

le DhDhV, la notion de conscience-réceptacle est utilisée principalement pour expliquer le 

processus de fabrication et de conditionnement. Elle permet de montrer l’illusion 

qu’imposent les impressions préalables et de montrer que l’expérience du sa s ra s’appuie 

sur des concepts (l’aspect dépendant) qui peuvent parfois sembler en accord avec 

l’apparence (sans analyse), mais qui par nature sont sans existence (analyse approfondie). 

Cette notion est donc instrumentale dans l’explication des phénomènes. 

 

Cependant, c’est la notion de triple appui qui aide à mettre en lumière le fait que le DhDhV 

établit un lien très précis entre les appuis et les corps (sk. k ya):  

corps (monde)                                         Dharmak ya 
parole (relation sujet-objet)                   Sambhogak ya 
esprit (consciences)                                Nirm ak ya (nairm ika) 

 

La présentation des trois k ya que propose le DhDhV n’est pas courante, le corps et l’esprit 

semblant y avoir été inversés en rapport à d’autres présentations plus courantes. Pour 

expliquer cette particularité, rappelons que la stance 12 indique que le monde n’est 

qu’appréhension seulement. On comprend ainsi que le monde peut être associé à l’esprit (le 

processus d’appréhension), plus spécifiquement au Dharmak ya qui est défini comme la 

vision (appréhension) pure de tous les phénomènes du monde.  

 

De même, le Nirm ak ya n’est pas associé ici au corps comme on le supposerait, mais à 

l’esprit. Pour expliquer cette particularité, rappelons que la recherche de Waldron (2003) 

indique que l’esprit (les consciences sensorielles et la conscience mentale) est associé à 

l’aspect manifeste des consciences, c’est-à-dire à ce qui permet aux choses de se manifester 

à l’esprit. On comprend ainsi que l’esprit peut être associé au monde des manifestations (sk. 
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nairm ika). Une découverte qui montre une possibilité d’interprétation moins courante et 

qui s’ajoute aux recherches de Makransky (1997) sur les trois k ya.  

 

À l’examen des stances du chapitre 9, on observe que la notion d’appui est reprise une fois 

de plus pour enfin atteindre le but visé : on dit que l’appui qui permet les changements 

(l’Éveil) est l’intelligence fondamentale. Ce discours n’est cohérent que dans le contexte 

d’une pratique contemplative s’appuyant sur les Prajñ p ramit s tra et sur le constat de 

vacuité. Il n’est pas question d’établir l’existence de cette intelligence d’un point de vue 

spéculatif, mais de considérer la vie de l’esprit. Pourtant, on pourrait penser qu’il y a un 

rapport de dépendance entre ainsité et intelligence fondamentale, comme si l’un était l’objet 

(l’ainsité) et l’autre, le sujet (l’intelligence). Cela n’est qu’une manière de comprendre la 

dynamique de l’Éveil. La nature des phénomènes (sk. dharmat ) de même que 

l’intelligence fondamentale sont sans distinction sujet-objet. 

 

Ce qui amène à considérer une autre question importante pour la présente étude : comment 

pratiquer sur la base de la vacuité, c’est-à-dire en s’appuyant sur le constat de vacuité ? 

Selon la présente étude, le DhDhV vise principalement les aspects pratiques du chemin du 

Mah y na. Cette constatation contredit certaines positions de Davidson (1985) et de Bentor 

(2000) qui supposent que la préoccupation du DhDhV est principalement d’ordre 

philosophique. Les positions de Davidson (1985) et de Bentor (2000) sont toutefois 

fécondes puisqu’elles permettent de mettre à jour l’impossibilité de distinguer entre la 

réflexion philosophique et la pratique dans le contexte du développement de la prajñ . 

Dans ce contexte, la réflexion fait partie de la pratique. 

 

Cette constatation rejoint aussi une des préoccupations du Mah prajñ p ramit stra de 

N g rjuna : « Nous savons maintenant que le caractère essentiel de la prajñ  consiste dans 

l’absence de caractères (nimitta) et la non-appréhension (anupalabdhi) ; comment l’ascète 

(yogin) peut-il l’acquérir ? » (dans Lamotte 1981, Vol II : p. 1106). Cette question n’est pas 

spécifique au Mah pr jñ p ramit stra, mais reste une préoccupation du Mah y na en 

général. En fait, elle est aussi la préoccupation principale du DhDhV puisque la notion 

d’abandon des caractères ou attributs (sk. nimitta) fait l’objet des stances 35 et 36, et que la 
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notion de non-appréhension (sk. anupalabdhi) fait l’objet de la stance 37. Ces stances 

représentent ainsi des éléments de réponse clé à la question principale de la présente 

recherche, soit l’applicabilité du constat de vacuité. En cela, les stances 35 à 37 posent un 

lien étroit avec la stance 1 (bref exposé du texte) : « Après avoir compris qu’il y a quelque 

chose à abandonner complètement » (les attributs : nimitta) « et qu’il y a autre chose qui 

doit être expérimenté directement […] » (la non-appréhension : anupalabdhi). 

 

Dans le débat sur les attributs, Matsuda (dans Mathes, 2005), Robertson (2008) et 

Brunnhölzl (2012) suggèrent qu’il y a un lien à établir entre le DhDhV et le 

Nirvikalpapaprave adh ra  (NPD). Toutefois, ce qu’on retient surtout ici est que 

l’abandon des attributs se fait dans le contexte de l’aspect conceptuel de la prajñ . C’est 

ainsi que l’on peut voir que ce mode de cognition est à la fois l’instrument qui permet 

d’abandonner et le mécanisme qu’il faut abandonner. Avec l’étude, on précise encore que 

c’est la tendance à saisir dans ce mécanisme qu’il faut abandonner et non le mécanisme lui-

même. En d’autres mots, ce sont les concepts en tant qu’appuis qu’il faut abandonner et 

non leur manifestation. Les concepts sont porteurs de sens sur le chemin, mais c’est la 

reconnaissance de leur nature qui mène à l’Éveil. On dit ainsi que l’expérience de 

l’intelligence fondamentale en présence d’apparence est tout aussi efficace qu’en absence 

d’apparence876. 

 

Si, à l’époque d’Asa ga et de Vasubandhu, ces stances correspondent peut-être à un débat 

sur la légitimité du Mah y na, leur classification (et leur interprétation) en termes d’écoles 

est un phénomène plus tardif. La présente recherche choisit ici de montrer qu’il y a des 

parallèles entre la pensée de N g rjuna et celle que propose le DhDhV. Elle montre ainsi, 

                                                 
876Les stances 42 à 47 se préoccupent aussi de l’aspect pratique du DhDhV. Elles indiquent que grâce au 

dévoilement de l’intelligence, il n’y a pas de chemin plus complet et plus efficace que cette voie ; qu’il n’y 
a pas d’objectif plus noble que la réalisation de l’état de buddha ; qu’il n’y a pas de chose plus naturelle et 
plus fondamentale que l’intelligence fondamentale ; qu’il n’y pas meilleur remède contre les vues erronées 
que sont l’exagération et le déni ; qu’il n’y a pas de non-conceptualité plus efficace puisqu’elle n’est pas 
simplement l’absence de concept, elle est la présence de la clarté-luminosité présente depuis 
l’origine ; qu’il n’y a pas de qualité plus désirable puisque l’intelligence dépasse l’idée de naissance ou de 
mort et mène à l’omniscience. Ces propos sont des moyens de persuasion (la rhétorique) dont le but est 
d’inspirer et de faire avancer le ou la pratiquante sur la voie. Ce sont autant de raisons qui confirment leur 
démarche. Ce discours sous-entend aussi que cette démarche a déjà produit des résultats. 
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comme l’avait déjà fait Nagao (1979), que les distinctions tranchées entre les écoles 

(Yog c ra, Madhyamaka) proviennent de développements plus tardifs.  

 

Le résultat de la présente recherche nuance aussi certains propos de Davidson (1985), de 

Makransky (1993) et de Mathes (1996) sur le fait que la transformation (l’Éveil) est le sujet 

principal du DhDhV. Certes, la transformation est un élément majeur du discours, mais 

c’est la notion d’appui dans le contexte du développement de la prajñ  qui permet à cette 

notion de transformation de prendre son sens. En cela, la notion d’appui atteint son apogée 

en l’intelligence fondamentale. Cette nuance apportée divulgue davantage la logique du 

DhDhV et surtout son aspect pratique.  

 

Dans cette perspective, l’examen des stances du chapitre 10 montre que l’utilisation de la 

pensée rationnelle sur ce chemin peut s’expliquer avec l’enchaînement des douze liens 

d’interdépendance. Suivant les travaux de Silburn (1955), l’expression « fabrication 

erronée », utilisée à la stance 4, s’explique à partir du rôle clé que jouent les formations 

mentales (sk. sa sk ra) dans l’enchaînement. Il est alors aisé de voir une parenté avec la 

voie du milieu proposée par N g rjuna.  

 

Dans le contexte du développement de la prajñ , il faut donc garder à l’esprit que, du point 

de vue de l’explication, l’expérience directe précède tout concept, alors que, du point de 

vue de la pratique, c’est l’inverse : pour accéder à l’expérience directe, il est essentiel de 

passer par la compréhension (l’aspect conceptuel de la prajñ ). Et cela même si, selon une 

lecture possible du DhDhV, l’expérience directe est accessible en tout temps. Dans le 

contexte de la pratique, on retient aussi l’importance d’acquérir la certitude, un processus 

associé dans le DhDhV au chemin de la mise en œuvre. 

 

Dans le chapitre 10, on voit que certains commentateurs comme Maitr pa ou Zonupal, dont 

la préoccupation principale est de faire le lien entre, d’un côté, les raisonnements qu’offrent 

les s tra utilisant l’aspect conceptuel de la prajñ , et, de l’autre, les tantra mettant à profit 

l’expérience directe (l’aspect immédiat), ont trouvé dans le DhDhV une plateforme pour 

leur débat. Par son propos qui se prête à la fois à une approche progressive et une approche 
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immédiate, ce texte permet d’introduire des pratiques plus radicales liées à la lignée des 

Siddha comme celle de Mah mudr . Dans cette perspective, la notion de non-conceptualité 

n’est pas tant l’absence de concept que la reconnaissance de la nature des concepts. 

 

Devant toutes ces données, il y a lieu de se demander si la présente recherche a une utilité 

au-delà des études bouddhiques proprement dites. D’une part, on propose que, devant le 

bouleversement que provoque la rencontre interphilosophique, interculturelle et 

interreligieuse de nos sociétés actuelles, cette quête de « sagesse » présente des possibilités 

de réflexion importantes pour les sociétés occidentales877. À cet effet, Kapstein, écrit à 

propos de la pensée bouddhique :  

 

Il ne serait pas juste d’en attendre des réponses toutes faites aux dilemmes auxquels se 
trouve confrontée notre culture philosophique contemporaine. Il n’en reste pas moins 
que la suggestion selon laquelle ce n’est pas tant dans la comparaison des arguments 
particuliers que dans le projet global de la philosophie comme véhicule pour la 
formation de la personne au moyen d’exercice spirituel (au sens de Pierre Hadot) que 
peut être dressé le parallèle le plus riche entre la pensée bouddhique et les 
philosophies occidentales  que cette suggestion, donc, ouvre peut-être une nouvelle 
perspective, non seulement pour une réflexion comparatiste sur des raisonnements et 
des pratiques développés dans le passé, mais encore pour nos possibilités non encore 
actualisées (2008 : p. 22). 

  

Il n’est donc pas nouveau d’établir des parallèles et des divergences entre la pensée 

d’origine grecque et la pensée d’origine indienne. Comme le dit Kapstein (2008), l’idée de 

projet global comme véhicule pour la formation de la personne revêt des similitudes. En ce 

sens, Hadot (1995) indique que, non seulement à l’époque de Zénon, Socrate, Platon et 

Aristote878, mais aussi plus récemment chez des penseurs comme Nietzsche ou 

Wittgenstein, la réflexion philosophique est considérée comme un projet global, c’est-à-dire 

qu’elle vise à affecter complètement la façon de voir, de parler et de se comporter879. Dès 

                                                 
877D’un point de vue historique, on peut faire un parallèle entre le défi qui se présentait à l’empire Ku na de 

la région du Magadha au IIe siècle, et le défi qui s’offre aux sociétés « occidentales » en ce moment. 
878Aristote, qui insiste sur la connaissance pour elle seule, se place tout de même dans une compréhension de 

la connaissance qui dépasse l’interprétation strictement intellectuelle. Fidèle à son époque, il considère 
l’impact de la réflexion philosophique sur l’individu dans sa globalité. 

879Considérons-nous que la civilisation actuelle soit en quête de « sagesse » ? Dans le contexte actuel, la quête 
de sagesse ne relève-t-elle que du domaine privé ?  
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lors, il est intéressant de constater que le DhDhV se place dans un projet semblable en 

mettant la conception du monde au banc des accusés. C’est en cela que le DhDhV vise à 

opérer un changement radical chez l’individu, un retour à sa nature fondamentale.  

 

De même, plusieurs de nos contemporains, comme le neurobiologiste Varela, la 

psychologue Rosch et le philosophe Thompson (1993), considèrent qu’un tel projet répond 

aux besoins de notre réalité « moderne ». Ils font un parallèle entre, d’une part, l’impact du 

processus de déconstruction qui s’opère dans nos sociétés « modernes » et, d’autre part, 

l’impact du constat de vacuité (des Prajñ p ramit s tra) chez un individu. De même, la 

déconstruction des cinq skandha en trois appuis qui sont sans existence réelle dans le 

DhDhV invite le lecteur ou la lectrice à revoir les fondements de sa perception du monde, 

de son expérience du monde, non pour les éliminer ni pour les remplacer, mais pour en 

« voir » la nature. Dans leur livre l’Inscription corporelle de l’esprit, ces penseurs 

occidentaux écrivent à ce sujet :  

 
Notre culture découvre dans toute sa profondeur l’absence de fondements, que ce soit 
dans les sciences, les humanités, la société ou les incertitudes de la vie quotidienne 
des individus. [...] Considérer l’absence de fondement comme un fait négatif, comme 
une perte, conduit à un sentiment d’aliénation, au désespoir, à la perte de confiance et 
au nihilisme. Le remède généralement préconisé dans notre culture est de trouver un 
nouvel enracinement (ou de retourner à d’anciens fondements). La tradition de la 
présence/conscience indique la voie d’une résolution radicalement différente. [...]  ( p. 
335) 

 

En ce sens, on peut supposer que le constat de vacuité du bouddhisme est un des réels 

secrets de son adaptabilité, de sa capacité à « produire » du sens à travers des époques et 

des cultures fort différentes880. Cela dit, on sait que Varela, Rosch et Thompson (1993) 

s’inspirent clairement de la réflexion de Merleau-Ponty. Ils considèrent que, pour nos 

sociétés occidentales, l’articulation entre la connaissance et l’expérience vécue est un 

champ à explorer881. En établissant des étapes de réflexion très précises entre les trois 

                                                 
880Lancaster offre plusieurs hypothèses relativement à la question de l’adaptabilité du bouddhisme au cours 

des siècles. Voir en ligne  http://fr.youtube.com/watch?v=cX2f6QHkU-I  
881Varela, Rosch et Thompson soulignent que la science s’est construite en rupture avec l’expérience 

humaine. Selon eux, malgré le développement des approches qualitatives et celui de la phénoménologie, le 
dilemme entre l’objectivisme (reconstitution) et le subjectivisme (projection) reste encore problématique. 
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appuis du processus conceptuel et « l’appui » de l’aspect immédiat, le DhDhV invite ce 

type d’exploration entre le conceptuel et l’expérience de manière très pragmatique. 

 

De même, selon ces chercheurs, la tradition de présence associée à la pratique du calme 

mental (sk. amatha) et celle de conscience associée à la pratique de la vision profonde (sk. 

vipa yan ) propose une solution qui se place dans « l’entre-deux de l’objectivisme 

(connaissance) et du subjectivisme (expérience) ». Cette tradition permet, disent-ils, de 

sortir de l’obstination à trouver un fondement sans tomber pour autant dans un néant 

philosophique. Mais des textes comme le DhDhV, à mon avis, vont encore plus loin, en 

considérant que l’expérience est le cœur même de la connaissance. Ce qui permet 

d’articuler le processus de cognition et l’expérience vécue de manière directe.  

 

Dans cette perspective, il semble évident que, derrière la composition du DhDhV, comme 

derrière le récit de sa transmission à Asa ga, il y a une « étude de cas ». Un tel texte ne 

pourrait provenir d’un cas isolé, il témoigne d’efforts de compréhension, de réflexion, de 

méditation et des résultats obtenus. Cette façon d’archiver les résultats d’études 

contemplatives correspond à une codification traditionnelle, une codification que l’on doit 

se donner la peine d’apprécier.  

 

Pour conclure sur la question principale de la présente recherche, le constat de vacuité 

semble être à la fois une rupture de sens et une découverte de sens. D’une part, il est une 

rupture de sens dans le fait que l’on considère qu’il y a apparence malgré l’absence 

d’existence882. La conception ordinaire du monde doit donc être analysée, et dans le cas du 

DhDhV, c’est par l’analyse que la pratique s’amorce. D’autre part, le constat de vacuité 

n’est pas une rupture, il permet simplement de souligner les limites de la pensée rationnelle, 

                                                                                                                                                     
De plus, en contexte scientifique, l’idée que le monde est prédonnée, et l’idée que la cognition est 
représentation restent difficiles à remettre en cause. Si bien que, devant la déconstruction du monde tel 
qu’on se le représente, nos cultures font face à ce que ces auteurs nomment, à la suite de Bernstein, 
« l’angoisse cartésienne ». Soit que la connaissance possède un fondement fixe et stable, soit que l’on 
tombe dans l’obscurité, le chaos et la confusion. Aux prises avec cette difficulté, Varela, Rosch et 
Thompson concluent que nos cultures ont tendance à tourner court (nihilisme) parce que l’articulation entre 
le processus de cognition et l’expérience vécue n’est pas mise en œuvre de manière directe et pragmatique. 

882En fait, les érudits de la tradition indo-tibétaine ont beaucoup réfléchi au sujet de la vacuité et, à travers leur 
débat, on trouve plusieurs définitions (voir page) que l’on devrait à mon avis explorer davantage. 
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les limites d’une perception ordinaire ou sans analyse. En cela, le constat de vacuité pose 

un rapport à l’expérience individuelle. C’est pourquoi même si la rupture de sens est un 

passage obligé dans cette démarche, il ne faut pas y voir une conclusion, mais une 

introduction, une initiation à l’expérience profonde du vivant.  

 

Cette recherche sur le DhDhV ouvre donc des pistes de réflexions qui s’imposent alors que 

la tradition bouddhique frappe à nos portes. Il serait souhaitable aussi que ce type de 

recherche se poursuive, par exemple, sur le MDV ou encore sur le RGV. La friction entre la 

pensée occidentale et bouddhique ne peut être que fertile en ces temps de grands 

bouleversements.  
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L’annexe I - Les deux perspectives à considérer dans cette recherche 

Cette présentation des deux perspectives à considérer tente de répondre à un malaise qu’un 

commentaire de Kapstein (2008) exprime clairement :  

Pour qui jetterait sur notre rencontre avec le bouddhisme un oeil peu charitable, cette 
grande religion d’Asie lui semblerait n’être que le miroir de nos présupposés. 
Toutefois, cette situation était peut-être fatale : comme on le sait depuis longtemps 
grâce à Wilhelm Dilthey, une compréhension ne peut jamais être constituée que sur la 
base d’une compréhension préalable, et il nous est impossible de sortir radicalement 
de nous-mêmes. Notre problème n’est donc pas de trouver le moyen de penser le 
bouddhisme sans aucun recours à la moindre manière occidentale de penser ; bien 
plutôt, il s’agit de déterminer une approche selon laquelle, étant donné notre champ de 
réflexion, notre rencontre avec le bouddhisme puisse ouvrir un éclaircissement, dans 
lequel ces traditions commenceraient, dans une certaine mesure, à se dévoiler elles-
mêmes, au lieu de n’exprimer que nous-mêmes (traduit par Stéphane Arguillère ; 
p. 13). 
 

De même, dans ses travaux, Cabezón (1992) montre comment une distinction trop tranchée 

entre discours universitaire et traditionnel peut voiler la particularité de la pensée 

bouddhique : 

What is a canon, and what is authentic scripture? [...] Oftentimes [...] the views of 
traditionnal scholars are set aside neither because of a perceived naiveté nor for the 
purpose of axe grinding but because the traditional answers to such questions are 
couched in a nexus of overt religious presuppositions, with respect to which the 
“objective” scholar must, by convention, remain neutral. But as we have seen already 
in the preceeding chapters, it is in these very presuppositions, in the very expression 
of such religious claims as set forth by the traditional exegete, that tremendous insight 
and originality manifests itself (p. 221-222). 
 

Devant cette situation délicate, j’insiste donc sur la nécessité de rendre compte de la 

rencontre interphilosophique entre pensée occidentale (scientifique ou autres) et pensée 

bouddhique dans cette étude. Pour ce faire, je mettrai ici en parallèle certaines 

caractéristiques de ces deux formes de pensée (occidentale et bouddhique).  

 

Selon Dreyfus (1997), une telle mise en parallèle sert à guider et à informer le 

questionnement du chercheur ou de la chercheuse, particulièrement en ce qui a trait à 

l’utilisation du langage « occidental » déjà chargé de sens (p. 11). L’objectif de cette 

présentation est donc d’amener des pistes de réflexion, des éclaircissements pour la lecture 
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de texte comme le DhDhV, sans pourtant entrer dans toute la complexité de cette 

discussion (parce que cela déborde largement le cadre de cette recherche). Examinons donc, 

dans un premier temps, le contexte de l'érudition bouddhique. 

 

La perspective des érudits bouddhistes tibétains  

Les érudits bouddhistes, théologiens ou logiciens ? Sur cette question, les opinions sont 

partagées, entre autres parce que, même si la pensée bouddhique met en œuvre un exercice 

spirituel particulier (l’aspect dit religieux), cet exercice puise sa force dans la logique et 

l’épistémologie (l’aspect dit philosophique). L’utilisation de la logique et de 

l’épistémologie permet d’établir un cadre de référence très précis ; mais contrairement à 

d’autres traditions, elle leur sert en définitive à déconstruire toute référence, toute idée de 

fondement883, donc de croyance. Comment comprendre une telle « religiosité » ? Il est 

évident que cette déconstruction contraste avec l’utilisation de la pensée rationnelle des 

monothéismes, de la philosophie « occidentale » ou même de l’athéisme. 

 

L’exposé de la perspective bouddhique qui suit, aussi pertinent soit-il, reste synthétique. On 

y considère deux éléments de base : le contexte d’érudition et l’utilisation indo-tibétaine de 

la pensée rationnelle. La première section expose les préoccupations des érudits tibétains, 

particulièrement en ce qui a trait à la classification des textes (et des récits). La deuxième 

permet d’introduire quelques principes philosophiques884 et ensuite de considérer la 

conception du monde bouddhique. On comprendra alors comment se construit le récit de la 

transmission et comment l’utilisation de la notion d’appui est utilisée dans le DhDhV. Dans 

son ensemble, ce bref exposé vise à placer l’attribution de la composition du DhDhV dans 

son contexte, mais vise aussi à en préparer la lecture (chapitre 4). 

 

                                                 
883Les travaux de Droit (1989), de Bugault (2002) et de Faure (1998) mettent en évidence les modes 

dialectiques et critiques de la pensée bouddhique. 
884Kapstein (2008) souligne que l’expression « philosophie bouddhique » est bizarrement hybride. En 

s’interrogeant sur le sens même du mot « philosophie », il souligne que la pensée bouddhique est 
inévitablement liée à des projets sotériologiques (libération) et à des positions axiologiques (système de 
valeur). Kapstein accepte tout de même l’expression, mais conclut qu’en « Occident », la philosophie 
bouddhique demeure une tâche à entreprendre.  
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Le contexte d’érudition  

Les études bouddhiques au Tibet se sont concentrées sur le travail de traductions et de 

commentaires. La traduction de plusieurs centaines de textes sanskrits s’est effectuée en 

collaboration étroite entre des maîtres tibétains et des maîtres indiens. Le canon tibétain 

s’est institué à partir de deux grandes périodes de traduction d’originaux sanskrits885, de 

traductions chinoises et autres. La période antérieure de dissémination886, sous l’initiative 

du roi Songtsen Gampo887, débute au VIIe siècle et se termine au début du IXe siècle. La 

période postérieure888, influencée par Rinchen Zangpo889, s’étend du Xe au XIVe siècle890. 

Ce canon se divise en deux catégories : le bka ‘gyur891, qui correspond aux traductions de 

la parole attribuée au Buddha, et le bstan ‘gyur, qui correspond aux commentaires de 

grands maîtres bouddhistes indiens et tibétains. Notons qu’il existe plusieurs éditions du 

canon tibétain.  

 

À part la tâche colossale de traduction de plus de 5 500 textes en plusieurs éditions, les 

commentaires bouddhiques au Tibet ont porté principalement sur des questions 

d’interprétation. Pour guider leurs travaux, les commentateurs ont procédé à un classement 

des textes selon les lignes directrices que leur avaient léguées leurs prédécesseurs indiens. 

Ainsi, le classement des textes en trois « mises en mouvement de la roue du dharma », sans 

doute inspiré d’un texte intitulé Dharmacakrapravartanas tra, se fonde sur les trois 

grandes étapes du développement du bouddhisme et sur la notion d’intention. Pour 

simplifier, disons que les textes de la première mise en mouvement portent sur les quatre 

nobles vérités, ceux de la deuxième, sur la vacuité et ceux de la troisième, sur le potentiel 

d’Éveil892. On associe généralement les enseignements sur la connaissance par excellence 

                                                 
885Selon Phillip Stanley (2005), certains textes du canon ont été traduits à partir d’autres langues indiennes. 
886Tib. snga dar. 
887Tib. song tsen gam po. 
888Tib. phyi dar. 
889 Tib. rin chen bzang po 
890À partir du XIIe siècle, à cause de l’avancée des musulmans, de la suppression des monastères bouddhiques 

et de la disparition progressive du bouddhisme en Inde, les efforts de traduction au Tibet se dissipent. 
891Voir le travail de Paul Harrison intitulé A Brief History of the Tibetan bKa’ ‘gyur [On line ] 

http://text.lib.virginia.edu.  Voir aussi Cabezon 1996.  
892Dans le Mah y na, le potentiel d’Éveil est la cause première de l’Éveil. Ce potentiel se développe 

initialement par la condition de l’écoute, il mûrit par la condition de la réflexion et s’accomplit par la 
condition de la méditation. 
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de la deuxième mise en mouvement à N g rjuna et Mañju ri, et ceux des moyens habiles 

(ou compassion) de la troisième mise en mouvement, à Asa ga et Maitreya. Mais dans le 

contexte de l’étude du DhDhV, ce type de distinction mène à la confusion. Même si les 

commentateurs tibétains s’accordent sur le fait que le DhDhV appartient à la troisième mise 

en mouvement de la roue du dharma, le classement suivant est plus problématique. S’agit-il 

d’un texte portant sur la connaissance ou sur les méthodes pour progresser sur la voie (les 

moyens habiles) ? 

 

Pour répondre à cette question, il faut signaler que les s tra, compilés par les maîtres 

indiens, sont considérés comme la parole du Buddha. Ceux-ci comportaient de nombreuses 

contradictions et, dans ce contexte philosophique, les contradictions ne suivent pas 

strictement le principe du tiers exclu (vrai vs faux). Par exemple, devant une contradiction, 

si l’on se demande quel s tra est digne de confiance, on répond que tous les s tra sont 

dignes de confiance, que tous peuvent être utiles sur le chemin de l’Éveil, mais que certains 

sont sujets à interprétation et d’autres, non. La valeur est donc placée sur la fonction d’un 

propos, non sur la cohérence historique, philosophique ou autre. Mais la fonction dépend 

aussi de l’interprétation qu’en fait un érudit. Alors, comment déterminer si un texte peut ou 

non être interprété893 ?   

 

Au cours des siècles, les érudits indiens ont tenté de regrouper les textes selon deux 

catégories de s tra : ceux de sens provisoire (sk. ney rtha ; tib. drang don894) et ceux de 

sens définitif (sk. n t rtha ; tib. nges don)895. La catégorie retenue pour tel ou tel texte 

dépend de considérations d’ordre doctrinal. Bien que ce mode de classement prête à 

beaucoup de variations, c’est celui que retiennent les commentateurs tibétains. Pour les 

érudits tibétains, un texte, s tra ou stra, de sens provisoire (sujet à interprétation), 

appartient au domaine de la réalité relative. Un texte de sens définitif a un sens 

                                                 
893Le Catu pratisara as tra pose, sous le nom de Refuges (sk. pratisara a), quatre règles d’interprétation 

des textes. L’ordre de ces quatre règles, maintenant très répandues parmi les communautés bouddhiques, 
varie souvent. Voir chapitre 7. 

894À noter que selon Cabezón (dans Verhagen, 2005), Vasubandhu évite l’utilisation du terme ney rtha et lui 
préfère les termes « bhipr yika » ou « bhipr yik rtha » qui signifient « relevant d’une intention » ou 
« reposant sur une intention ». 

895Voir Thurman 1978 : 19-39 ; Lipman 1980 : 87-95 ; et Broido 1984 : 1-33.  
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indiscutable, il exprime l’intention la plus profonde des enseignements du Buddha et il est 

associé à l’expérience de la réalité ultime.  

 

Les commentateurs tibétains s’accordent tous à dire que les enseignements de la première 

mise en mouvement, portant sur les quatre nobles vérités, possèdent un sens provisoire, 

c’est-à-dire qu’ils sont des moyens habiles opérant en contexte de réalité relative. Ils 

s’accordent aussi à dire que des récits tels que celui de la transmission du DhDhV de 

Maitreya à Asa ga sont de sens provisoire. Encore faut-il faire la distinction entre le 

DhDhV et le récit de sa transmission.  

 

Ils ne s’accordent toutefois pas sur ce qui constitue un sens définitif, et donc sur l’intention 

la plus profonde des enseignements bouddhiques. Certains commentateurs, aux penchants 

plus analytiques, diront que les enseignements de sens définitif sont ceux qui portent sur la 

vacuité (deuxième mise en mouvement) ; d’autres, aux penchants plus méditatifs, diront 

que ce sont les enseignements portant sur le potentiel d’Éveil (troisième mise en 

mouvement). Voilà, en somme, l’une des préoccupations qui a dominé l’érudition au Tibet 

depuis le VIIe siècle. Aujourd’hui, devant l’éclatement qu’ont entraîné les bouleversements 

sociopolitiques au Tibet, les débats relèvent d’autres défis. Mais avant de considérer ces 

nouveaux développements, examinons l’utilisation de la pensée rationnelle en contexte 

bouddhique. 

  

L’utilisation indo-tibétaine de la pensée rationnelle   

La perspective traditionnelle propre aux communautés d’érudits bouddhistes tibétains 

s’inscrit dans une réflexion philosophique et une conception du monde d’origine indienne 

(brahmanique). Dans ce contexte, il est utile de se demander : 1) ce qu’est l’objectif de la 

recherche de connaissance ; et par conséquent, 2) ce qu’on entend par connaissance ; et 3) 

ce qu’on entend par objets de connaissance.  

 

L’objectif de la recherche de connaissance 

Ce qui suscite la recherche de connaissance, dans ce contexte, est un constat, celui de 

l’inévitabilité de la souffrance chez les êtres vivants. Ainsi, dans une perspective qui 
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s’apparente à la médecine, l’objectif principal de cette recherche est le soulagement de la 

souffrance. Cela dit, il ne faut pas réduire l’érudition des Tibétains à une simple recherche 

de bonheur. Les notions de souffrance et de bonheur en pensée bouddhique s’inscrivent 

dans une pensée extrêmement sophistiquée qui dépasse le cadre des repères occidentaux 

contemporains. La notion de souffrance n’est pas simplement un sentiment de mal-être, 

mais fait référence au conditionnement de tout mode de cognition conceptuel. De plus, on 

parle du nirv a parfois comme une forme d’extinction de la souffrance, parfois comme 

une forme de félicité, voire de jouissance. Quoi qu’il en soit, suivant les premiers 

enseignements du Buddha (ex. les quatre nobles vérités), l’objectif de la recherche de 

connaissance est la compréhension intime des désavantages d’un conditionnement 

inlassable.  

 

Ce qu’on entend par connaissance 

Avant d’entreprendre des recherches, les érudits sont initiés à au moins cinq champs de 

connaissance (tib. rig gnas lnga) : la grammaire (tib. sgra’i rig), la logique (tib. gtan tshigs 

kyi rig), la médecine (tib. gso ba’i rig), les arts appliqués (tib. bzo gnas kyi rig) et le 

développement intérieur (tib. nang gi rig). Les quatre premiers champs sont considérés 

comme orientés vers des phénomènes extérieurs ou conventionnels (tib. phyi’i rig). Le 

dernier, comme son nom l’indique, est orienté vers le développement intérieur. Dans le 

Mah y na, on insistera sur le fait que le but de la recherche intérieure doit nécessairement 

être altruiste pour être efficace. L’étude de textes comme le DhDhV appartient 

essentiellement à cette recherche intérieure.  

 

Selon la tradition, la connaissance se développe en deux temps. Dans un premier temps, il y 

a l’expérience directe de la réalité telle qu’elle est. Celle-ci est immédiate, « personnelle », 

inexprimable, propre à tous les êtres vivants, et est issue de ce que le DhDhV nomme 

« l’intelligence première ou fondamentale ». À partir de cette expérience, et dans un 

deuxième temps, se construit le mode de cognition conceptuel selon les habitudes, les 

conventions et selon l’analyse que pose l’individu. Toute communication entre êtres vivants 

en dépend. Cependant, ce mode de cognition conceptuel (élaboration mentale et verbale) 

tend à voiler ou à supplanter l’expérience directe. On compte deux types de voile, celui des 
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émotions perturbatrices et celui du manque de connaissance ou d’une connaissance erronée. 

Ces voiles sont considérés comme les causes principales du mal-être, de la souffrance.  

 

Dans ce contexte, la recherche de connaissance est considérée comme un remède. Chez ces 

érudits, la recherche vise à comprendre la réalité telle qu’elle est. La logique et 

l’épistémologie sont des moyens privilégiés. La recherche se fait d’abord au niveau 

personnel, elle inclut les étapes de l’étude, de la réflexion et de la méditation, et s’alimente 

d’un but altruiste. Ce qui amène ensuite à l’enseignement. Mais qu’entend-on par 

méditation ?  

 

Dans le contexte de la connaissance, la méditation comprend deux types de pratique 

complémentaires : le calme mental (sk. amatha ; tib. zhi gnas) et la « vue » éminente 

profonde (sk. vipa yan  ; tib. lhag mthong). La pratique du calme mental vise à développer 

l’attention, la présence. La pratique de la « vue » éminente profonde est une méditation 

« analytique », elle vise à se servir de la lucidité de l’esprit, de son intelligence. Cette 

pratique s’associe à l’intégration de la connaissance, un processus qui permet de passer de 

l’intellectualisation à l’expérience. On peut dire que c’est l’application d’une connaissance 

profonde des phénomènes qui vise l’expérience de la réalité telle qu’elle est. À cela peuvent 

s’ajouter des moyens habiles comme les visualisations qui visent le dépassement des idées 

préconçues. Maintenant que peut-on dire à propos de l’objet de connaissance ?  

 

L’objet de connaissance 

En général, on définit l’objet de connaissance comme ce qui peut être appréhendé par 

l’esprit (tib. blo’i yul du bya rung ba)896. Les objets, pour la plupart, sont considérés 

comme composés, impermanents et interdépendants. En ce qui concerne la composition des 

objets extérieurs, les premières écoles de pensée bouddhique postulent l’existence d’une 

particule de base dont les objets sont composés. Les écoles plus tardives réfutent l’existence 

d’une telle particule pour ne laisser qu’un constat de vacuité. Suivant l’adage qui dit que 

                                                 
896 Les Prajñap ramit s tra offrent une typologie d’objet de connaissance : cinq skandha (1 facteur physique 

et 4 facteurs psychiques), dix-huit dh tu (6 consciences, 6 facultés et 6 objets), douze yatana (6 facultés et 
6 objets) et douze nid na (liens de coproduction conditionnée) etc. Cette typologie démontre l’importance 
qu’accorde cette tradition au processus de cognition. 
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tout ce qui est composé est impermanent, on a postulé que l’objet émerge d’instant en 

instant et se dissout d’instant en instant. Mais comme avec la particule de base, ultimement 

toute durée dans le temps est réfutée. Enfin, on dit que l’objet est dépendant de la 

conscience qui le perçoit897, c’est-à-dire que les sujet et objet émergent simultanément et se 

dissolvent simultanément. Notons que l’interdépendance équivaut encore une fois au 

constat de vacuité et que la connaissance par excellence est une expérience directe au-delà 

de la dualité sujet-objet. Dans cette perspective l’objet de connaissance est ce qui est sans 

référent, sans appui, non-duel, non conditionné, non conceptuel. Cet objet n’invalide 

pourtant pas la compréhension intellectuelle, au contraire elle exprime la distinction entre 

deux réalités (relative et ultime). Comment comprendre cette idée de deux réalités ?  

 

Réalité relative 

La réalité relative s’explique selon au moins trois principes fondamentaux, qui sont : les 

lois observables (le principe de causalité)898, l’enseignement du Buddha (le canon) et la 

logique. Dans le contexte de la réalité relative, les érudits bouddhistes899 conçoivent le 

monde en un nombre infini d’univers (sans début ni fin). Cependant, la description 

classique de l’univers distingue deux éléments de base : le contenant ou le monde (sk. 

bh jana ; tib. snod) et le contenu ou les êtres vivants (sk. sattva : tib. bcud)900. L’un est le 

support ; l’autre, le supporté. Ces deux éléments sont sous l’emprise du temps. Le temps, en 

plus d’être constitué d’instants, est conçu dans cette tradition, en relation au cycle des 

renaissances aussi nommé sa s ra. Il est important de souligner que, dans ce cycle, les 

êtres vivants sont appréhendés selon leur propre mode de cognition901 (leur expérience 

respective empreinte de souffrance causée par l’illusion). 

                                                 
897Il y a cinq consciences des sens (visuelle, auditive, olfactive, gustative et tactile) et une conscience mentale. 
898Dans le Samdhinirmoccanas tra, par exemple, le principe de la causalité implique quatre règles de logique 

(tib. rigs pa bzhi). Un phénomène apparaît 1 – en relation ou en dépendance, ex. une graine par rapport à 
une pousse ; 2 – selon sa propre fonction, ex. une graine d’orge se développe en une pousse d’orge ; 3 – 
selon la logique, c’est-à-dire selon les modes de cognition valide (tib. tshad ma) : directe (tib. ngnon sum) 
ou inférentielle (tib. rjes dpag), ou encore selon les écritures ; 4 – selon la tendance naturelle des choses, 
ex. un fleuve coule vers le bas.  

899Voir Burnouf 1973 (traduction originale : 1852) ; Suzuki 1972 (traduction originale : 1932).  
900L’idée de contenant est à l’image de la matrice ou de l’utérus qui nourrit la vie en son sein.  
901On comprend que, dans cette conception du monde, l’état d’esprit détermine la forme que prend la réalité, 

et cela sans tomber dans le solipsisme (doctrine affirmant que seul le moi pensant et ses manifestations 
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L’illustration A.1, qui suit, représente le sa s ra. Elle est attribuée, par certains 

chercheurs, à Maudgaly yana, un disciple du Buddha. On y dispose, dans le haut du cercle, 

les modes de cognition affectés par moins de souffrance (les états d’esprit des dieux et des 

demi-dieux) et, dans le bas du cercle, les modes de cognition affectés par plus de souffrance 

(l’état d’esprit des animaux, des esprits avides et infernaux). Les êtres humains, au centre, 

peuvent, selon leur état d’esprit, être affectés par plus ou moins de souffrance902. On dit que 

l’ensemble de ces six états d’esprit est caractérisé par le sentiment du désir.  

 

Illustration A.1 

Représentation du sa s ra 

  
 

Cette description, qui met en évidence les modes de cognition, sous-entend que l’état 

d’esprit joue un rôle dans la forme que prend le corps en tant que « contenant »903, mais 

                                                                                                                                                     
existent). En effet, le bouddhisme arrive à éliminer l’idée d’existence extérieure sans toutefois nier sa 
réalité relative ou interdépendante.  

902Une autre représentation de cette conception du monde place les états d’esprit humains dans une case 
supérieure entre l’état d’esprit des animaux et l’état d’esprit des dieux. 

903La tradition illustre le corps par l’image d’un hôtel qu’on habite temporairement pendant un voyage. Le 
voyageur représente la conscience qui est amenée à constamment se déplacer. 

Au centre, le principe de 
causalité (les trois causes 
principales de souffrance que 
sont le désir-attachement, la 
colère et l’obscurcissement 
mental) 

Sur le pourtour, le 
mécanisme de la 
coproduction 
conditionnée 
(douze liens) 
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aussi dans la forme que prend le lieu de naissance en tant que monde. Elle met aussi 

l’accent sur l’efficacité de la méditation pour se libérer de la souffrance (attribuée à 

l’illusion) et de l’enchaînement continu du cycle des renaissances. Mais la méditation du 

calme mental à elle seule ne permet pas nécessairement de sortir du sa s ra. Les états 

méditatifs indiqués par une ligne pointillée menant au coin supérieur gauche de 

l’illustration A.1, sont des états de sérénité propres au sa s ra. En effet, l’état des dieux 

comprend également des modes de cognition plus subtils qui relèvent des états méditatifs : 

ceux qui demeurent caractérisés par le désir ; ceux qui, durant la méditation, appréhendent 

des formes ; et ceux qui, durant la méditation, n’appréhendent aucune forme. On dit que, 

sans la pratique de l’éthique et sans le développement de ce que le DhDhV nomme 

« l’intelligence fondamentale », les individus, même sans appréhender de forme ni de désir, 

restent sous l’emprise du cycle des existences. Ajoutons un élément qui n’apparaît pas sur 

l’illustration : les modes de cognition qui ne sont pas sous cette emprise. Ce sont les modes 

de cognition du nirv a, c’est-à-dire de ceux dont l’expérience est libre de la souffrance 

(les r vaka, les pratyekabuddha, les bodhisattva et les buddha).  

  

Pour les besoins de la présente thèse, examinons plus en détail le processus cognitif de 

l’esprit humain correspondant à celui d’Asa ga et à celui d’un bodhisattva correspondant à 

Maitreya. Selon cette description du monde, le processus cognitif des êtres humains 

(deuxième cercle du centre de l’illustration A.1) possède le plus grand potentiel de 

transformation, il permet de faire l’expérience de tous les états d’esprit. Si l’esprit est 

orienté vers le positif, il s’élève vers les états supérieurs ; s’il est orienté vers le négatif, il 

descend vers les états inférieurs. Dans le cas d’Asa ga, l’efficacité de sa méditation et de 

son travail d’éthique lui donne accès à un des états des dieux appelé Tu ita où il reçoit la 

transmission du DhDhV. Que lui manque-t-il pour se libérer de la souffrance causée par 

l’illusion et ainsi atteindre l’Éveil ? Le parachèvement de la connaissance par excellence. 

En effet, la méditation doit être accompagnée du travail d’éthique et du développement de 

la connaissance pour que son efficacité atteigne les états au-delà de la souffrance (sk. 

nirv a), ceux des r vaka, pratyekabuddha, ou encore, ceux des bodhisattva et des 

buddha.  
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Le mode de cognition des bodhisattva, comme celui de Maitreya, évolue à travers dix 

étapes de développement. Cette progression correspond aux étapes de développement des 

qualités de l’Éveil également nommées « dix Terres »904. Ainsi, on comprend qu’un être 

humain, lorsqu’en contact de la réalité telle qu’elle est, accède à une première Terre. À ce 

niveau, il y a l’expérience d’une joie immense (sk. pramudit  ; tib. rab tu dga’ ba). 

L’élimination de la saisie du « je » inspire la générosité ; puis vient une expérience qui est 

sans tache (sk. vimal  ; tib. dri ma med pa), celle-ci s’inspire du travail d’éthique et de 

discipline ; au moment de la troisième Terre, il y a une expérience de luminosité (sk. 

prabh kar  ; tib. ‘od byed pa) qui permet le développement de la patience (ou de 

l’endurance) et ainsi de suite905. Ultimement, ce développement mène à l’expérience 

directe et stable de la réalité telle qu’elle est.  

 

Réalité ultime 

Aussi surprenant que cela puisse paraître, en contexte bouddhique, la conception du monde 

traditionnel n’est pas arrêtée, mais fonctionnelle, elle est utile. Les érudits reconnaissent 

que toute formulation est relative à un cadre de référence. Selon une analyse subtile qui 

tend à s’accorder avec la réalité ultime, on dit que toute conception du monde repose 

inévitablement sur un concept préalable. Ne trouvant pas de concept ou de substance de 

base, toute formulation de la réalité est, à la limite, invérifiable, introuvable. C’est, en 

somme, le constat de la « vacuité », de la nature inexprimable de la réalité. Pour les érudits, 

une conception n’a de valeur que pour sa cohérence (aspect spéculatif) et pour sa fonction 

(aspect opératif). Ils postulent que la réalité ultime est au-delà de toute fabrication mentale. 

Précisons encore une fois que cette analyse subtile n’invalide pas la description du monde, 

                                                 
904Sk. da abh mi ; tib. sa bcu. Le développement en dix Terres peut être lié à la pratique des p ramit  (tib. 

pha rol tu phyin pa) comme le fait remarquer Candrak rti (tib. zla ba grags pa : VIe-VIIe siècle) dans 
l’Entrée dans la voie du milieu (sk. Madhyamak vat ra ; tib. dbu ma la ‘jug pa). 

905Au niveau de la quatrième Terre, l’expérience devient rayonnante (sk. arci mat  ; tib. ‘od phroba) et donne 
lieu à l’enthousiasme (ou diligence) ; à la cinquième Terre, elle devient invincible (sk. sudurjay  ; tib. 
syang dka’ ba) par l’entraînement à la concentration ; puis au niveau de la sixième, un bodhisattva (ou une 
bodhisattv ) voit clairement la réalité (sk. abhimukh  ; tib. mgnon du phyogs pa) avec le développement de 
la connaissance par excellence ; ensuite vient l’éloignement (sk. d ra gam  ; tib. ring du song ba) avec la 
pratique des moyens habiles. À la huitième, un bodhisattva (ou une bodhisattv ), avec son aspiration sans 
borne, est inébranlable (sk. cala ; tib. mi g.yo ba) ; à la neuvième, il ou elle obtient l’excellente 
intelligence (sk. s dhumat  ; tib. legs pa’i blo gros) avec la pratique des pouvoirs ; au dixième niveau de 
conscience, la pratique de l’intelligence première (tib. ye shes) permet la maîtrise de l’enseignement, Terre 
que l’on nomme Nuée de Dharma (sk. dharmamegh  ; tib. chos kyi sprin). 
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elle constate simplement ses limites. Notons que certains chercheurs, comme Bugault 

(2002), qualifient cette réflexion philosophique de purgative parce qu’elle se questionne 

elle-même jusqu’à sa propre dissolution, tel un serpent avalant sa propre queue.   

 

Finalement, ajoutons que les érudits bouddhistes de la tradition indo-tibétaine sont 

préoccupés par la préservation, ou plus exactement, par la continuité des enseignements. La 

préservation, au sens bouddhique du terme, n’est pas statique, elle est vivante et donc 

adaptable. Les textes, en eux-mêmes, ne peuvent garantir la connaissance, d’où 

l’importance accordée à la transmission orale. La transmission orale exige l’expérience 

personnelle et transformatrice par la méditation. Cette préoccupation a animé l’exercice de 

la pensée depuis les enseignements du Buddha jusqu’à aujourd’hui. Les divers conciles en 

font foi. Les canons qui continuent de se développer en incluant des commentaires 

contemporains témoignent aussi de cet aspect vivant de la tradition. 

 

Au XIIe siècle, lorsque le bouddhisme s’éteint en Inde, les efforts d’érudits à travers l’Asie 

redoublent. Malgré la couleur locale que prend l’enseignement, le souci d’une lignée de 

transmission authentique reste au cœur des préoccupations. Aujourd’hui encore, alors que 

le bouddhisme au Tibet subit de fortes tensions, la tradition indo-tibétaine, sous la requête 

de nouveaux adeptes, forme et initie des gens de plusieurs pays. La méditation sous la 

direction d’un maître reste au cœur même de l’érudition. Certains étrangers (Européens, 

Nord-Américains ou autres) sont maintenant reconnus comme des érudits accomplis de 

cette tradition. Certains autres poursuivent ou ont fait leurs études dans les universités 

occidentales.  

 

La perspective de la spécialiste universitaire 

Une recherche à caractère théologique ou scientifique ? Sur cette question, les opinions sont 

aussi partagées. Les études bouddhiques débutent, en Europe, avec la découverte de textes 

par des explorateurs durant la colonisation asiatique. Avec la génération d’Eugène Burnouf 

(1801-1852), ces études s’intègrent ensuite aux départements d’études de langues 

classiques ou orientales, principalement en France, en Angleterre et en Allemagne, mais 

aussi en Russie. Cette communauté de chercheurs inclut, d’une part, les explorateurs qui 
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vont sur le terrain et ramènent des textes en Europe, et d’autre part, des traducteurs, 

principalement des sanskritistes et des sinologues. À cette époque, l’étude des textes p lis 

jouit d’un certain prestige, mais l’étude de textes tibétains est reléguée dans l’ombre. Est-ce 

parce que les traductions sont plus tardives ou parce que le Tibet était interdit aux étrangers 

(donc moins accessible) ? En fait, on dit que la question « d’origine » (au sens de souche) 

aurait polarisé la recherche pendant longtemps. On suppose donc que pour les premiers 

spécialistes, les textes tibétains sont moins « intéressants » parce qu’ils sont plus tardifs.   

 

Les chercheurs, à la suite de Burnouf, traduisent en langues européennes et comparent les 

textes. S’ils consultent des érudits de la tradition vivante, ils n’en font pas toujours mention. 

Du côté de la philosophie, certains auteurs très connus (Hegel, Schopenhauer...) 

s’inspireront directement du bouddhisme ou le combattront. Mais encore là, peu le 

mentionneront. Néanmoins, les milliers de publications orientalistes en langues 

européennes, qui paraissent entre 1638 et 1890, témoignent de l’intérêt pour cette nouvelle 

discipline906. Après cette date, le nombre de publications liées au bouddhisme continue 

d’augmenter jusqu’à devenir incalculable de nos jours.  

 

Plus tardives en Amérique du Nord, les études bouddhiques s’instaurent avec la diaspora du 

peuple tibétain durant les années soixante (Lopez, 1998). Elles suivent le modèle 

monastique de la tradition tibétaine. Parmi les premiers diplômés certains seront, ce que 

Lopez (1998) nomme, des « érudits-pratiquants », terme qu’il emprunte à cette tradition. 

Dans les universités, les études bouddhiques indo-tibétaines s’intègrent, la plupart du 

temps, aux départements d’études des religions. Ces études portent autant sur la traduction 

de textes que sur des questions de signification et d’interprétation. La venue d’érudits 

bouddhistes (d’origine tibétaine ou occidentale) au sein de la communauté universitaire 

influence le développement rapide de cette discipline encore à l’heure actuelle. La présente 

recherche est influencée par ce mouvement, la chercheuse étant engagée sur la voie 

bouddhique à la suite de Tsültrim Gyamtso. Mais comment utiliser la pensée critique dans 

le contexte où la recherche et la pratique se côtoient ? 

 

                                                 
906Voir Droit 1989.  
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L’utilisation de la pensée critique en sociétés « occidentales » 

Disons, en premier lieu, que les sociétés « occidentales » s’appuient généralement sur une 

réflexion philosophique d’origine grecque, une logique qui diffère de celle de la pensée 

d’origine indienne (ex. bouddhique). Par exemple, dans le DhDhV, la pensée occidentale 

pourrait être contrariée par le fait qu’en pensée bouddhique, le sujet et l’objet n’y sont pas 

définis comme indépendants, mais comme interdépendants (voir paramère 5 du tableau 

A.2 : 574). Il y a donc une réflexion à poser à ce sujet.  

 

De même, au chapitre 2, on voit que du côté « occidental », les débats sur la question de 

l’auteur incitent naturellement à un questionnement ontologique (est-ce que Maitreya 

existe ? Est-il un bodhisattva907 ? Est-ce que Tu ita existe ? Est-ce que l’expérience 

d’Asa ga a eu lieu telle que décrite ?), alors que du côté bouddhique, les débats incitent un 

questionnement fonctionnel (en quoi la notion d’existence et de non-existence influence-t-

elle le processus de cognition ? Le discours bouddhique peut donc parfois porter à 

confusion en contexte occidental. 

 

Pour donner un autre exemple, suivant cette préoccupation ontologique, certains chercheurs 

rangeront le personnage de Maitreya dans le domaine du mythe ou de la légende. Mais 

qu’entendent-ils par cela ? La définition du mot « mythe » peut faire référence autant à de 

la naïveté, à ce qui est fictif ou imaginaire, qu’à toute la complexité d’une pensée908. Dans 

le cas de Maitreya, Ruegg (1969 : 54)909 pose ainsi une mise en garde indiquant qu’une 

distinction trop prononcée entre monde mythique et monde factuel est problématique dans 

le contexte des études bouddhiques. De même, dans le contexte d’études indiennes, Jean 

Filliozat910 conseille de ne pas avoir recours au domaine mythologique sans considérer la 

complexité de la pensée en question. Je propose donc de suivre les remarques de Ruegg 

                                                 
907Selon Gombrich (1992), le terme bodhi-sattva fait référence aux futurs buddha. Selon lui, ce terme 

signifiait à l’origine « attaché à la gnose ». Il s’inspire ici du terme p li bodhi-satta, c’est-à-dire déterminé 
à atteindre la bodhi. Dans ce composé, il interprète le terme p li satta non comme l’équivalent du terme 
sanskrit sattva, mais comme l’équivalent du terme sanskrit akta (attaché à).  

908En effet, les travaux de Lévi-Strauss montrent que la notion de « mythe » en tant que véhicule d’expression 
peut être appréciée comme un vecteur de valeurs culturelles. 

909Voir au chapitre 2 pt 75. 
910Voir http://www.canalacademie.com/Portrait-d-un-medecin-historien.html (consulté le 16 mai 2013). 
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(1969) et de Filliozat (en ligne) non seulement en ce qui a trait à l’attribution du DhDhV à 

Maitreya, mais aussi en ce qui a trait à l’analyse du DhDhV.  

 

Rappelons ensuite que toute approche (même scientifique) possède des racines 

anthropologiques, des cadres culturels, des conditionnements et des présupposés, même 

lorsque c’est cela même qu’elle tente de mettre à jour. La pensée est ainsi faite qu’elle 

réussit, à moins d’une grande rigueur, à se cacher d’elle-même. Sachant cela, c’est par le 

regard critique, que l’étude du DhDhV tente de mettre à jour ces présupposés, et ainsi, de 

mieux répondre à certaines questions que le constat de vacuité peut soulever.  

 

On part du principe que la pensée universitaire, par sa recherche de rigueur, est 

particulièrement bien placée pour expliquer un texte bouddhique à des cultures occidentales 

ou occidentalisées ; et, d’autre part, les recherches précédentes, comme celles de Bugault, 

qui portent sur le développement de la prajñ , servent des repères qui permettent d’aller de 

l’avant (voir chapitre 5 : 251). La connaissance acquise ici par l’étude des langues 

orientales, de la philologie911 et de l’histoire912 permettent de rendre compréhensibles 

certains débats. Cela n’exclut pourtant pas que cette recherche puisse servir au contexte de 

pratique bouddhique. Il y a un rapport important entre « théorie » et pratique dans le 

DhDhV et c’est justement l’aspect pratique ainsi que sa relation au constat de vacuité qui a 

été négligé jusqu’ici dans les recherches. 

 

La mise en contexte historique du DhDhV (que l’on situe ici au IVe siècle à l’époque 

d’Asa ga) ainsi que la mise en contexte des notions qui y sont utilisées sont les moyens mis 

en œuvre pour mettre en lumière ce côté pratique. Cette lecture dépouillée amène à prendre 

une certaine distance en rapport aux interprétations plus tardives du texte (ex. débats entre 
                                                 
911Certains chercheurs universitaires se montrent critiques face à l’étude des textes (philologie) comme 

principale source de connaissance du bouddhisme en « Occident ». Ils insistent sur la nécessité de faire 
intervenir les découvertes des anthropologues, des ethnologues et des archéologues pour mieux 
comprendre la réalité des peuples bouddhistes. Il est bon de le mentionner même si ce point ne touche pas 
tellement cette thèse. 

912Notons aussi l’apport de la sociologie, de l’anthropologie et de l’épigraphie dans cette recherche. À 
l’avenir, l’ensemble des sciences cognitives serait une autre source d’information pour ce genre de 
recherche. En effet, en Occident, on remarque que le problème de la relation du corps et de l’esprit intrigue 
de plus en plus les scientifiques et que certains scientifiques commencent à considérer la méditation, par 
exemple, comme une méthode potentielle en sciences cognitives. 



L’annexe I 
 

573 

lignées de transmission, etc.) et en rapport à certains automatismes en études bouddhiques 

(ex. la classification en termes d’écoles). Le choix d’utiliser la méthode de Vasubandhu 

s’inscrit aussi dans un effort de réflexion à ce sujet. De même, le DhDhV et son aspect 

pratique impliquent nécessairement l’étude de l’esprit, c’est-à-dire que l’influence du 

processus de cognition sur l’expérience est un des principes philosophiques liés à la 

réflexion qui mène au constat de vacuité. Devant cet état de fait, il est utile de faire ressortir 

le cadre épistémologique du DhDhV et sa structure sémantique.   

 

La question qui se pose alors est de savoir si cette recherche sur les propos du DhDhV se 

situe dans une perspective scientifique, philosophique ou religieuse ; ou à la fois 

scientifique, philosophique et religieuse. En examinant des recherches comme celles de 

Mathes, Lamotte ou Bugault, on peut alors se demander quel rapport l’étude universitaire 

de textes bouddhiques entretient avec l’aspect religieux de ces textes. Et comment aborder 

les parallèles que l’on observe entre les recherches en sciences cognitives actuelles et les 

propos du DhDhV ? Les réponses à ces questions ne sont pas simples.  

 

Il est indéniable que cette recherche se fait sur un fond de « déchristianisation » du tissu 

social, de scepticisme religieux ambiant et paradoxalement, de pluralisation des croyances. 

Gauchet (1985) observe en ce sens que la société « occidentale » fait face à la sécularisation 

des institutions, à l’écartement entre la sphère privée et publique, à l’individualisation de 

plus en plus marquée, à l’autonomie qui responsabilise de plus en plus l’individu face aux 

questions religieuses (croyants vs non-croyants) et au développement de l’économie de 

marché. À cela s’ajoutent la globalisation et la révolution technologique qui ne cessent 

d’influencer les sphères de la connaissance913.  

 

Dans ce contexte, le danger est d’instrumentaliser des notions mises de l’avant par le 

DhDhV à d’autres fins que celles prévues par son auteur et son contexte. Les travaux de 
                                                 
913Parallèlement, dans l’histoire du bouddhisme, la modernité occupe une place importante, on pense entre 

autres au développement du Mah y na ou aux diverses formes que le bouddhisme prend à travers les 
cultures qu’il l’intègre. Mais, en contraste, cette modernisation fonctionne dans une logique d’adaptation, 
de préservation. S’il y a une rupture, celle-ci reste superficielle. La connaissance des anciens 
(particulièrement des s tra) n’est pas rejetée, en exemple, le canon bouddhique indo-tibétain inclut à la fois 
les s tra et des commentaires d’érudits contemporains.  
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Droit montrent, par exemple, qu’en Occident, le constat de vacuité a longtemps été associé 

au néant en réaction à certaines croyances monothéistes et à un certain contexte socio-

politique. Dans la présente étude, il apparaît que la notion de vacuité pose aussi des défis 

philosophiques en sociétés occidentales (ex. Hopkins 1987 ; Phuntsho 2005). La présente 

recherche, qui se fait dans le cadre des sciences des religions, vise, à sa façon, à apporter 

une réflexion sur la complexité de cette situation en se penchant sur le contenu d’un texte 

donné, comme ont pu le faire Lamotte, Silburn, Bugault, Mathes ou Viévard dans le 

contexte d’études orientales. Dans ce contexte, qui se distingue clairement d’une étude 

sociologique de faits religieux, il semble qu’une distinction trop prononcée entre un 

discours à tendance scientifique (étique), philosophique et religieux (émique) pose 

problème. 

 

Au terme de cet exposé, la mise en parallèle des données recueillies permet d’élaborer le 

tableau de la page suivante. Dans ce tableau, on note au moins dix éléments d’influence 

(paramètres). Avec l’exposé sur la question d’existence à la fin du premier chapitre (pt. 37-

43), on aborde l’un des plus importants contrastes qu’illustre ce tableau comparatif. Les 

sept autres paramètres de ce tableau 1.2 en découlent. Néanmoins, soulignons brièvement 

ici que les paramètres 4, 5 et 9 jouent un rôle clé dans les propos du DhDhV et dans les 

débats sur la question de l’auteur (chapitre 2)914.  

 

 

                                                 
914Notons que, dans ce tableau, on évite pour des raisons de temps et d’espace, le paramètre d’une différence 

entre l’influence des monothéismes sur la pensée occidentale (voir Farouki) et l’influence du polythéisme 
sur la pensée indienne et bouddhique. 
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Tableau A.1 
Tableau comparatif des perspectives 

 
Paramètres Contexte de sociétés 

« occidentales » 
Contexte d’érudition 

traditionnelle bouddhique  
indo-tibétaine 

1. Tradition philosophique  
    déterminante :  

Grecque  
(méthode spéculative915) 

Indienne  
(méthode spéculative et opérative)  

2. Élément déclencheur de la   
    recherche : 

Une question ouverte Un constat (diagnostic) déjà établi 
(souffrance et vacuité) 

3. Objectif de la recherche Décrire et expliquer  
(méthode spéculative) 

Décrire et expliquer afin de 
soulager (thérapeutique) la 
souffrance que provoquent 
l’illusion et les afflictions 
(spéculative et opérative) 

4. Modèle de méthodologie 
    déterminant 

Modèle de la physique 
(objectivité : neutralité et 
vérification) 

Système philosophique S khya 
(énumération) et système de 
logique Ny ya (déduction) 

5. Définitions 
   Objet : 
   (tib. shes bya) 

 
 

   Science : 
   (tib. rig gnas) 
 

 
Selon Descartes, l’objet est 
indépendant de l’esprit, en 
opposition au sujet qui pense 
 
Ensemble de connaissances 
fondées sur des relations 
objectives vérifiables. Selon 
Rosch (1995), en sciences, 
l’expérience personnelle est 
une base non vérifiable. 

 
Selon l’Abhidharma, l’objet et le 
sujet supposent une relation de 
dépendance. 
 
Ensemble de connaissances 
contenu dans le canon, acquis 
conjointement par :  
1. l’appréhension conceptuelle 
2. l’expérience directe et   
personnelle (méditation) 

6. Appréhension du monde : Plan matériel et 
phénoménologique 

Plan cognitif et 
phénoménologique 

7. Discipline jugée prioritaire : En études bouddhiques : 
philologie, histoire, sociologie, 
anthropologie, ethnographie  

Logique (philologie et philosophie) 
et méditation 

8. Mode de communication 
privilégié : 

Écrit Oral 

9. Conception générale du temps : Linéaire progressive Cyclique 

10. Rapport au religieux : Critique Coopérative 
 

Paramètre 4 : modèle de méthodologie en contexte universitaire et bouddhique 

Historiquement, le développement des sciences s’est inspiré principalement du modèle de 

la physique. De nombreux débats concernant les critères d’objectivité permettent de 

                                                 
915 Il y a une distinction à faire entre la philosophie contemporaine à tendance spéculative et la philosophie 

antique telle que présentée par Hadot (1995) à tendance plus fonctionnelle.  
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structurer plusieurs principes fondamentaux : dont la neutralité, la distinction entre faits et 

valeurs, le processus de vérification, etc. Dans la présente recherche, ces principes se sont 

imposés à la pensée critique qui s’exprime, par exemple, dans l’élaboration d’une typologie 

au deuxième chapitre.  

 

Quant à la pensée bouddhique, elle est influencée par le système de philosophie S khya 

(énumération) aussi nommé satk ryav da916. Ce système dualiste (matière-conscience) est 

l’un des plus anciens systèmes philosophiques indiens, dont le principe fondamental 

consiste dans la détermination et la recherche des catégories de la Réalité, à travers 

l’énumération de ses multiples constituants.  

 

Concernant ce quatrième paramètre, on notera que l’influence de l’Abhidharma dans le 

DhDhV apparaît, entre autres, à travers les diverses classifications des phénomènes. 

Toutefois, si le bouddhisme emprunte le principe des catégories et le principe 

d’énumération des constituants, comme le témoignent les propos du DhDhV, il n’emprunte 

la notion de dualité (objet-sujet) que pour mieux la réfuter.  

 

La pensée bouddhique s’inspire aussi de l’orientation logique et dialectique de l’école 

indienne Ny ya. Le système de logique Ny ya établi vers le IIIe siècle av. J.-C. est 

matérialiste et « sotériologique ». En développant les règles du syllogisme et de la 

dialectique, ce système considère que le champ de ce qui est connaissable n’est accessible 

que par quatre moyens de connaissance valide. Au IVe siècle, le bouddhisme ramène à deux 

ces moyens de connaissance valide (par expérience directe et par inférence) et récupère ses 

règles de logique. Dans la présente recherche, cette approche connue sous le nom « d’étude 

des modes de cognition valide » permet de comprendre la logique du DhDhV. Mais pour 

comprendre son aspect pratique, le paramètre suivant est essentiel. 

   

Paramètre 5 : la connaissance en contexte « occidentale » et bouddhique 

En contexte « occidental », la connaissance se fonde généralement sur des relations 

objectivement vérifiables. La rigueur et l’exactitude de la connaissance s’établissent par 

                                                 
916L’école (sk. v da) selon laquelle l’effet (sk. k rya) est réel (sk. sat).  
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une vision coordonnée d’un sujet. C’est par souci de neutralité et d’objectivité qu’une prise 

de distance est nécessaire à l’observateur. L’expérience personnelle y est donc 

généralement considérée comme une base non vérifiable917. La méditation (une démarche 

personnelle) n’est pas considérée comme une méthode dont les données sont vérifiables. La 

méditation est généralement vue comme une activité religieuse et subjective.  

 

L’étude du contenu du DhDhV montre en ce sens que le monde et l’esprit qui le perçoit 

supposent une relation de dépendance. On part du fait que le monde ne peut être « connu » 

que par un processus de cognition. Le monde devient alors un prétexte pour comprendre 

l’esprit et c’est l’appréhension du monde qui revêt un intérêt. L’appréhension du monde est, 

en quelque sorte, une « mesure » du potentiel insoupçonné de l’esprit.  

 

Du point de vue de la pratique, la méditation est une méthode d’observation, elle sert à 

« vérifier » individuellement ce potentiel. Le but de cette méthode n’est pas d’arriver à un 

résultat nécessairement vérifiable par autrui. Ce n’est pas d’arriver à une conclusion à 

propos de la nature du monde, voire même de l’appréhension. Le but dépend 

essentiellement de l’intention de l’individu et c’est ce développement qui peut servir à 

autrui. Avec le paramètre 9, on ajoute une distinction face à la notion de temps cyclique ou 

linéaire. Ce paramètre joue certainement un rôle dans les débats sur l’attribution de la 

composition du DhDhV à Maitreya. 

 

                                                 
917Il est intéressant de noter qu’historiquement, l’introspectionnisme qui est une méthode qui consiste à 

observer l’esprit (méthode semblable à la méditation) a été utilisé en recherche universitaire dans le 
domaine de la psychologie, en Allemagne au XIXe siècle, pendant une trentaine d’années. Mais sans 
démarche spécifique et par souci d’objectivité (conception modelée sur la physique), l’introspectionnisme 
fut abandonné. 
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L’annexe II – Un exemple de prière d’aspiration traditionnelle 

À la stance 32, le premier entraînement spécifique à la voie d’un buddha est désigné 

comme un « effort préalable » (sk. p rvapra idh na), c’est-à-dire un souhait, une 

aspiration préalable (tib. sngon gyi smon lam). En général, dans la tradition, le souhait qui 

caractérise les pratiquants et pratiquantes du Mah y na est l’aspiration à l’Éveil pour le 

bien de tous les êtres. Cependant, au XIXe siècle, pour Mipham, cet élément de la stance 32 

correspond à la récitation des dix prières des bodhisattva. Même si ce type de prières n’est 

pas de l’époque de la composition du DhDhV, en contexte traditionnel contemporain, elles 

sont utilisées. On en a donc traduit un exemple-type à partir d’une version tibétaine publiée 

par Elizabeth M. Callahan et Marpa Institute en 1998 au Népal. J’y réfère à la page 398 

dans le cadre de l’examen de la stance 32. 

 

La prière d’aspiration royale, l’aspiration à la noble et excellente conduite 

 
Je rends hommage au jeune et noble Mañju r  
 
Parmi les êtres humains, il y en a qui sont comparables à des lions  
et qui se manifestent ainsi à travers les trois temps. 
Aussi nombreux soient-ils dans les mondes des dix directions, 
devant tous, sans exception, je me prosterne respectueusement  
avec mon corps, ma parole et mon esprit. (1) 
 
Par la force de cette prière d’aspiration à l’excellente conduite, 
tous les victorieux se manifestent clairement à l’esprit. 
Je m’incline devant eux  
[en visualisant] des corps aussi nombreux que les atomes des royaumes. (2) 
 
Sur chaque atome se trouvent des buddha aussi nombreux que les atomes  
siégeant parmi leurs fils [et leurs filles]. 
J’imagine ainsi la totalité du dharmadh tu 
complètement rempli de tous ces victorieux. (3) 
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Il y a ceux qui sont dotés d’océans de qualités élogieuses et incommensurables, 
dotés de voix aux océans de sonorités mélodieuses. 
J’évoque les qualités de tous ces vainqueurs 
et loue tous ces sugata.  (4) 
 
Je leur fais offrande  
des plus belles fleurs, des plus belles guirlandes, 
de musique, d’eau parfumée, de suprêmes parasols, 
de suprêmes lampes et de l’encens le plus raffiné, (5) 
 
des plus fins tissus, de senteurs suprêmes 
et de fines poudres égales au Mont Méru, 
agencés de sublime et magnifique manière. 
Je fais offrande [de tout cela] à tous les victorieux. (6) 
 
Avec des offrandes aussi formidables qu’insurpassables, 
Je vénère tous [les buddha]. 
Par le pouvoir de la foi en l’excellente conduite, 
Je me prosterne et leur fais ces offrandes. (7) 
 
Quelles que soient les actions négatives [que j’ai] commises  
par le corps, la parole ou l’esprit, 
Sous l’emprise du désir, de l’aversion ou de l’ignorance, 
Je reconnaît chacune d’entre elles. (8) 
 
Je me réjouis du mérite d’autrui  
Des victorieux des dix directions, des bodhisattva,  
Des pratyekabuddha, de ceux qui s’entraînent, 
De ceux qui sont au-delà de l’entraînement et de tous les êtres. (9) 
 
J’adresse une requête aux protecteurs, lampes des mondes des dix directions : 
vous qui avez traversé les étapes de l’illumination et 
atteint la bouddhéité au-delà de toute appropriation, 
Veuillez tourner l’insurpassable roue du dharma. (10) 
 
Je supplie, mains jointes, 
ceux qui auraient l’intention de démontrer le nirv a 
de rester pour des kalpa aussi nombreux que les atomes des royaumes, 
pour le bienfait et le bonheur de tous les êtres. (11) 
 
Je dédie à l’Éveil la moindre vertu accumulée  
par les prosternations, les offrandes,  
l’aveu, la réjouissance,  
les requêtes ou les supplications. (12) 
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Je fais cette offrande à tous les buddha du passé 
et à tous ceux et celles qui demeurent dans les dix directions. 
Puissent tous ceux et celles, qui ne se sont pas encore manifestés, accomplir rapidement 
leurs intentions, traverser les étapes de l’illumination et se manifester en buddha. (13) 
 
Puissent les royaumes des dix directions, aussi nombreux soient-ils, 
demeurer complètement vastes et purs. 
Puissent-ils être remplis de buddha et bodhisattva 
siégeant devant le puissant arbre de bodhi. (14) 
 
Puissent tous les êtres, aussi nombreux soient-ils à travers les dix directions, 
toujours connaître la santé et baigner dans le bonheur. 
Puissent tous les êtres vivre dans le sens du dharma  
et voir leur souhait s’accomplir.  (15) 
 
Puissé-je toujours adopter la conduite éveillée 
et me souvenir de mes vies durant tous mes états [d’esprit]. 
Dans toutes mes vies futures, de la naissance à la mort, 
puissé-je toujours faire preuve de renonciation. (16) 
 
Suivant les victorieux, puissé-je m’entraîner 
en menant l’excellente conduite à sa perfection, 
et en m’engageant dans une pure conduite sans faille, 
sans écart et dénuée de faute. (17) 
  
Dans toutes les langues, 
celles des dieux, des yak a, des esprits et de tous les êtres humains, 
aussi nombreuses que soient les formes de communication des êtres vivants,  
puissé-je enseigner le dharma. (18) 
 
En pratiquant les perfections transcendantes avec enthousiasme, 
puissé-je ne jamais oublier bodhicitta. 
Puissent toutes les actions négatives, toutes les obstructions 
être complètement purifiées. (19) 
 
Puissé-je me libérer du karma, des kle a, des m ra 
et vivre pour le bienfait des êtres vivant dans le monde. 
Tel le lotus auquel l’eau ne s’attache, 
Tel le soleil et la lune dans un ciel non obstrué [par les nuages]. (20) 
 
À travers les dix directions et les limites des royaumes, 
puissent les souffrances des royaumes inférieurs être apaisées. 
Puissent tous les êtres vivants baigner dans le bonheur, 
puisse le bienfait s’accomplir pour tous les êtres. (21) 
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Puissé-je mener l’excellente conduite à sa perfection 
et demeurer en harmonie avec les êtres. 
Puissé-je enseigner l’excellente conduite 
et le faire pendant tous les kalpa à venir. (22) 
 
Puissé-je continuellement être en présence de ceux  
dont les agissements s’accordent avec les miens. 
Puissent notre conduite et nos aspirations  
du corps, de la parole et de l’esprit, ne faire qu’un. (23) 
 
Puissé-je toujours rencontrer des amis 
qui souhaitent m’être bénéfiques 
et qui enseignent l’excellente conduite. 
Puissé-je ne jamais les décevoir.  (24) 
 
Puissé-je toujours voir directement les parfaits buddha, 
les protecteurs entourés de bodhisattva. 
Et à l’avenir, sans jamais me lasser, 
puissé-je leur faire de vastes offrandes.  (25) 
 
Puissé-je me souvenir du dharma authentique des victorieux  
et être la cause de l’adoption de la conduite éveillée. 
Que ma propre pratique de l’excellente conduite 
s’étende à tous les âges futurs.  (26) 
 
Dans la ronde de mes existences, 
puissé-je accumuler un mérite et une sagesse inépuisables 
et devenir un trésor inépuisable de  
méthodes, sagesse, sam dhi, libération et vertus. (27) 
 
Chaque atome contient une infinité de royaumes aussi nombreux que tous les atomes. 
Dans ces royaumes résident une infinité de buddha, 
au milieu d’une myriade de bodhisattva. 
Mon attention dirigée vers eux, puissé-je pratiquer l’excellente conduite.  (28) 
 
Ainsi dans toutes les directions, dans l’espace d’un simple cheveu,  
Réside un océan de buddha et de royaumes 
aussi nombreux que dans les trois temps.  
Puissé-je agir et m’engager envers eux pendant un océan de kalpa.  (29) 
 
Un seul instant de la parole d’un buddha est une voix dotée d’océans de qualités. 
Cette voix a les qualités pures de la parole mélodieuse des victorieux.  
Puisque cette parole mélodieuse s’harmonise aux inclinations des êtres, 
puissé-je toujours m’engager avec la parole des buddha.  (30) 
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Tous les victorieux, se manifestant au passé, au présent et au futur, 
font tourner le dharma comme une roue. 
Puissé-je accéder à leur parole mélodieuse incommensurable 
par le pouvoir même de mon esprit.  (31) 
 
Puisque les kalpa à venir sont accessibles, 
puissé-je aussi y accéder en un seul instant. 
Puissé-je accéder et pénétrer chaque fraction de seconde 
d’autant de kalpa qu’il y en a dans les trois temps.  (32) 
 
Puissé-je voir instantanément 
tous les lions parmi les êtres humains du passé, du présent et du futur. 
Puissé-je accéder à la sphère de leur expérience 
par le pouvoir de la libération qui est telle une illusion. (33) 
 
Puissé-je produire sur un unique atome 
toute la gamme des royaumes des trois temps. 
Puissé-je accéder à tout jamais, à la gamme des royaumes de buddha 
de toutes les directions. (34) 
 
Ces [êtres], lampes non manifestées des mondes 
atteindront progressivement l’Éveil, tourneront la roue du dharma, 
ét révéleront le nirv a, paix ultime. 
Puissé-je être en présence de ces protecteurs. (35) 
 
Par le pouvoir de la magie instantanée, 
le pouvoir du véhicule, la porte, 
le pouvoir de la conduite aux excellentes qualités, 
le pouvoir de l’amour omnipénétrant, (36) 
 
le pouvoir des mérites vertueux, 
le pouvoir de la sagesse dénuée d’appropriation, 
le pouvoir de la connaissance des méthodes et des sam dhi, 
Puissé-je accomplir parfaitement le pouvoir de l’Éveil. (37)  
 
Puissé-je purifier complètement le pouvoir du karma ; 
anéantir entièrement le pouvoir des kle a ; 
réduire totalement à l’impuissance les puissants m ra ; 
et parfaire le pouvoir de l’excellente conduite. (38) 
 
Puissé-je parfaitement purifier les océans de royaumes ; 
parfaitement libérer les océans d’êtres ; 
observer clairement les océans de dharma ; 
réaliser pleinement les océans de sagesse ; […] (39) 
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[…] parfaitement purifier les océans de conduites ; 
pleinement parfaire les océans de prières d’aspiration ; 
offrir abondamment aux océans de buddha ; 
et agir inlassablement pendant des kalpa [aussi nombreux que l’étendue des] océans (40) 
 
Tous les victorieux des trois temps 
atteignent l’Éveil du Buddha, grâce à la conduite excellente 
produite par les diverses prières d’aspiration de la conduite éveillée. 
Puissé-je toutes les parfaire. (41) 
 
Je dédie complètement toute cette vertu 
au fils aîné des victorieux 
nommé Samantabadra 
[en souhaitant] pouvoir agir avec une capacité comparable.  (42) 
 
Puissé-je aussi égaler 
sa capacité de dédicace excellente  
pour un corps, une parole et un esprit pur, 
pour une conduite pure et pour les royaumes purs. (43)  
 
Puissé-je agir selon les prières d’aspiration de Mañju r  
afin d’accomplir uniquement d’excellentes actions vertueuses. 
Sans jamais m’affaiblir au cours des kalpa à venir, 
puissé-je parfaire ces activités. (44) 
 
Puissent mes actions être incommensurables. 
Puissent mes qualités être incommensurables. 
Et conservant une conduite incommensurable, 
puissé-je manifester toutes les formes Éveillées. (45)  
 
Le nombre d’êtres vivants  
est à la limite de l’espace, 
Aussi, puissent mes aspirations rejoindre 
la limite de leur karma et de leur kle a. (46) 
 
Même si quelqu’un offrait aux victorieux 
les joyaux les plus précieux, ornements des royaumes illimités des dix directions,  
ou offrait les plus hautes joies des êtres humains et des dieux 
pendant des kalpa aussi nombreux que les atomes des royaumes, (47) 
 
le mérite authentique de quelqu’un qui entend cette prière royale de dédicace, 
et s’en inspire pour cheminer vers l’Éveil suprême, 
en y vouant une confiance grandissante,  
devient Oh! combien supérieur! (48) 
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Quiconque fait cette prière d’aspiration de la conduite excellente 
abandonnera tous les royaumes inférieurs, 
abandonnera les amis néfastes, 
et verra aussi sous peu, Amit bha. (49) 
 
Il ou elle profitera de tous les bienfaits,  
sera soutenu dans la joie. 
Il ou elle deviendra sous peu 
à l’image même de Samanthabadra. (50) 
 
Tout ce qui aurait pu être commis sous le pouvoir de l’ignorance, 
tous les crimes, voire les cinq actions de conséquences immédiates, 
se purifieront rapidement 
pour quiconque récite cette prière de conduite excellente. (51) 
 
Il ou elle possédera  
sagesse, beauté et teint éclatant. 
Il ou elle sera immuable devant les m ra et t rthika, 
les trois mondes lui feront des offrandes. (52) 
 
Il ou elle se présentera devant l’arbre de bodhi ; 
siègera là pour le bienfait des êtres ; 
atteindra l’Éveil, tournera la roue du dharma ;  
et subjuguera tous les m ra et leurs suites. (53) 
 
Le plein mûrissement de l’acte de tenir, 
réciter ou enseigner cette prière d’aspiration de l’excellente conduite 
n’est connu que des buddha, 
sans doute, est-ce l’Éveil suprême. (54) 
 
Je dédie toute cette vertu 
en suivant et en m’inspirant de Mañju r , 
qui est, tel que Samantabadra, 
puissant et omniscient. (55) 
 
Avec les dédicaces qualifiées de suprêmes 
par les victorieux des trois temps, 
je dédie tous les germes de vertu 
à la conduite excellente. (56) 
 
Quand l’heure de ma mort arrivera, 
puissent tous mes obscurcissements se dissiper. 
Voyant Amit bha directement, 
puissé-je aller au royaume de Sukh vat . (57) 
 
Une fois-là, puissé-je accomplir et pleinement parfaire 
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toutes ces prières d’aspiration, 
et être bénéfique aux êtres vivants 
aussi longtemps que les mondes existeront. (58) 
 
Puissé-je renaître d’un beau lotus 
dans l’excellent et bienheureux royaume des victorieux. 
Puissé-je y recevoir 
Une prophétie d’Amit bha lui-même. (59) 
 
Ayant obtenu cette parole prophétique 
Par le pouvoir de l’esprit,  
puissé-je bénéficier à tous les êtres des dix directions 
au moyen de plusieurs milliards d’émanations. (60) 
 
Si minuscules soient les vertus accumulées  
en récitant cette prière d’aspiration de l’excellente conduite, 
puissent ces vertus de prière d’aspiration pour tous les êtres vivants 
s’accomplir immédiatement. (61) 
 
En offrant sans retenu le mérite de cette prière d’excellente conduite, 
son pouvoir devient authentique autant qu’infini. 
Puissent tous les êtres qui se noient dans les rivières des souffrances 
rejoindre le domaine d’Amit bha. (62) 
 
Puisse la prière d’aspiration royale 
mener au but suprême et au bienfait du nombre infini d’êtres vivants. 
Complétant ce texte ornementé par Samantabadra, 
puissent les royaumes inférieurs se vider complètement. (63)  
 
Les érudits Dzina Mitra et Surendra Bodhi, ainsi que le grand éditeur et traducteur Bande Yeshe et les autres 
ont traduit, vérifié et mené à terme ce travail.  
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L’annexe III – L’explication des exemples proposés dans la v tti de 

Vasubandhu 

 

La liste d’exemples de Vasubandhu commence par celui de la soif des cerfs. Ce que l’on 

traduit par « cerf » est le terme tibétain, ri dwags ou sanskrit, m ga. Ces termes généraux 

font référence à un animal sauvage, plus particulièrement, selon l’usage, à un herbivore qui 

vit en forêt comme un cerf ou une gazelle. Ce que l’on traduit par soif est le terme tibétain, 

sred pa, ou en sanskrit, t , qui signifie soif, au sens de ce qui attire, de ce qui est 

compulsif, de ce qui fait référence au désir.     

 

L’exemple de ce qui attire les cerfs apparaît entre autres dans le La k vat ras tra (LAS) 

avec l’explication suivante : « Comme ces bêtes qui, poussées par la soif, croient voir de 

l’eau dans un mirage de chaleur et se précipitent, au comble de la méprise, sur cela dont 

elles ignorent que ce n’est pas de l’eau : de même agissent les sots […] » (Carré 

2006 : 116).    

 

Vasubandhu poursuit avec l’exemple d’une cité de gandharva (sk. gandharvanagara ; tib. 

dri za’i grong khyer). Une étymologie traditionnelle fait de gandharva des « mangeurs 

d’odeur (sk. gandha)918 ». Cette interprétation ne correspond pas à l’étymologie historique. 

En contexte indien, le terme gandharva fait référence à une classe d’être semi-divins, 

musiciens célestes faisant partie des cieux du dieu Indra. Le terme tibétain grong khyer, en 

sanskrit nagara, est un terme courant qui signifie littéralement village, cité, ville. 

L’exemple d’une cité de gandharva est employé abondamment dans le contexte du 

Mah y na, mais peu ou pas dans les textes anciens919.  

 

N g rjuna explique dans ce cas qu’au « lever du soleil, on voit une ville avec des étages 

(sk. ku g ra) et des palais (sk. r jakula), des hommes en marche qui entrent et qui sortent. 

                                                 
918Carré (2006) traduit ce terme à partir du chinois : mangeur de parfums. 
919Il n’apparaît pas dans le dictionnaire p li-anglais de Rhys Davids-Stede. Dans le Mah p ramit stra de 

N g rjuna, il est dit que cet exemple n’apparaît jamais dans les textes des r vaka (p. 370). Selon le LAS, 
cet exemple ainsi que celui de l’écho, évoquent l’aspect dépendant de l’expérience (Carré, 2006 : 285-286).  
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Plus le soleil se lève, plus cette ville s’estompe : elle n’est qu’un jeu d’optique dépourvu de 

réalité » (Lamotte 1981 : 369)920. N g rjuna ajoute que telle une oasis en plein désert, cette 

illusion d’optique provoque chez l’ignorant une soif (sk. t  ; tib. sred pa) comparable à 

celle d’un « moi » (sk. tman) et des agrégats (sk. skandha). Il écrit : 

 

En proie au désir (r ga), à la colère (dve a) et à l’obstination (citt bhinive a), ils 
parcourent les quatre régions pour assouvir leur désir. Égarés et trompés, ils sont 
plongés dans la pauvreté et la misère. Mais lorsque, par la sagesse (prajñ ), ils ont 
reconnu l’inexistence de l’ tman et de Dharma véritables, leur méprise (vipary sa) 
disparaît » (Lamotte 1981 : 369). 

 

Dans cette comparaison, l’absence d’existence domine. Toutefois, il y a une distinction à 

faire entre l’exemple d’une ville dans les textes anciens et cet exemple de ville des 

gandharva appartenant à des textes plus tardifs. N g rjuna explique que dans les textes 

anciens, l’exemple d’une ville sert à réfuter le « moi » (sk. tman), mais dans ce cas, le 

sujet de comparaison, les skandha, existe (dravyasat), alors que la ville, l’ tman, n’a 

qu’une existence nominale.  En contraste, dans la comparaison d’une ville des gandharva, 

même le sujet de comparaison, les skandha, est sans existence. N g rjuna écrit : « la ville 

de Gandharva n’est pas une ville ; c’est la pensée de l’homme qui la conçoit comme telle. 

De même les sots (b la) conçoivent le corps (k ya) ce qui n’est pas un corps et comme 

pensée (citta) ce qui n’est pas pensée » (p. 369). Le LAS va dans le même sens lorsqu’il 

affirme que les cités des gandharva ne sont ni cités ni non-cités, mais que certains individus 

peuvent voir des cités parce qu’ils obéissent à des schémas habituels nés de croyance en 

leur existence réelle (voir Carré 2006 : 117)921.   

 

Dans cette liste de comparaisons types, il y a plusieurs exemples d’illusion d’optique 

comme celui du mirage (sk. mar cik  ; tib. mig rgyu)922 qui est l’élément suivant de la liste 

de Vasubandhu. Le terme tibétain utilisé est smig rgyu qui signifie littéralement « poussière 

optique ». Le terme sanskrit mar cik  signifie particule très fine, plus particulièrement 

                                                 
920 N g rjuna spécifie que cette cité apparaît en faisant face à l’Est le matin. Il mentionne aussi le mirage de 
l’oasis dans le désert qui produit le même effet. 
921 Carré, qui traduit d’une version chinoise, utilise l’expression « cités dans les nues ». 
922 Selon le LAS, cet exemple évoque l’aspect imaginaire de l’expérience (Carré 2006 : 285-286). 



L’annexe III 

588 

celles qui sont illuminées par le soleil. Selon Lamotte (1981), on traduit ce terme par 

mirage. Dans le Mah prajñ p ramit stra, N g rjuna explique :  

 

Il y a mirage quand la lumière (s ry loka) et le vent (v yu) agitent les poussières 
(rajas) ; dans le désert (k nt ra) on voit comme des gazelles (gho akam ga), et 
l’ignorant, en les voyant, affirme la présence de l’eau (v ri). Il en va de même pour 
les caractéristiques de mâle et de femelle (str puru a) : lorsque le soleil des entraves 
(sa yojana) et des passions (kle a) a échauffé la poussière des formations (sa sk ra) 
et que le vent des réflexions mauvaises (mithy manasik ra) tourbillonne dans le 
désert de la transmigration (sa s ra), l’homme sans sagesse affirme l’existence des 
caractéristiques de mâle et de femelle (str puru a). C’est là un « mirage » (p. 363).  

 
Les notions de mâle et femelle font référence à la perception de caractéristiques, à la 

tendance à faire des distinctions. N g rjuna explique aussi plus loin que l’idée de distance 

et de proximité joue ici un rôle important. Si un pratiquant est près de l’enseignement 

menant au constat de vacuité, il n’est pas aveuglé comme l’est celui qui en est éloigné. 

Quoi qu’il en soit pour un pratiquant ou une pratiquante, ce type de comparaison agit non 

seulement comme une explication, mais aussi comme un rappel de la nature de toute 

perception dualiste.   

 

Puis, vient l’exemple de l’écho923. Le terme tibétain sgra brnyan correspond au terme 

sanskrit prati rut ou prati rukta, toutefois la v tti de Vasubandhu propose prati a da, un 

terme confirmé par le dictionnaire de Lokesh Chandra, mais n’apparaissant pas dans celui 

d’Edgerton. Cela dit, N g rjuna commente cet exemple assez commun : 

 

Dans une vallée étroite, une gorge profonde ou une maison vide, quand on prononce 
un son ( abda) ou qu’on fait du bruit, du son [ainsi produit] naît un autre son, nommé 
écho. […] De même, quand un homme est sur le point de parler, il y a dans sa bouche 
(mukha) un vent (v yu) nommé […] ud na qui retourne jusqu’au nombril (n bhi) ; il 
frappe le nombril, un écho se produit et, au moment où il sort, il frappe sept endroits 
et recule. C’est cela le langage (abhil pa) (Lamotte 1981 : 368) 

 

N g rjuna clarifie, à l’aide d’une citation, les sept endroits qui permettent au langage de se 

faire entendre, soit : la nuque, les gencives, les dents, les lèvres, la langue, le gosier et la 

poitrine. On compare ainsi la physiologie du langage à la géographie d’une vallée, et la 

                                                 
923 Selon le LAS, cet exemple évoque l’aspect dépendant de l’expérience (Carré 2006 : 285-286). 



L’annexe III 
 

589 

sonorité, qui voyage dans le corps, à un écho. N’étant qu’une comparaison, cet exemple a 

ses limites, mais ce qui est à retenir ici est le principe de causalité : tout son se manifeste 

selon les causes et conditions et est ainsi sans existence propre. Il y a une distinction à faire 

entre l’apparence des sons qui se manifestent selon des causes et des conditions, et leur 

nature. L’instruction pratique qui correspond à cette comparaison insiste donc sur le fait 

qu’il n’y a pas lieu de s’attacher aux sons ni de s’en irriter.  

 

Enfin, Vasubandhu ajoute l’exemple du reflet de la lune dans l’eau. L’expression tibétaine 

chu zla signifie littéralement lune d’eau. Le terme sanskrit correspondant est udakacandra. 

D’autres textes utilisent plutôt le terme candr k a qui signifie reflet de lune, sous-entendu 

dans l’eau924. N g rjuna explique : 

 

En réalité, la lune (candra) est localisée dans l’espace ( k a), mais son reflet 
(bimba) apparaît dans l’eau (udaka). De même « la lune » du Dharma véritable 
(bh tadharma) se trouve dans « l’espace » de la Nature-des-choses (dharmat ) et du 
Sommet-de-l’existence (bh tako i), mais « son reflet » — les fausses notions de Moi 
et Mien ( tm tm yanimitta) — apparaît dans « l’eau » de la pensée des sots 
(b lacitta), dieux et hommes (Lamotte 1981 : 364).   

 

À l’examen de cette première partie de la stance 57, on constate que les exemples de 

Vasubandhu, à l’exception d’un seul, se trouvent dans la liste de dix que propose 

N g rjuna, mais ne se présentent toutefois pas dans le même ordre925. On retrouve la 

plupart de ces exemples dans les Prajñ p ramit s tra, et dans d’autres s tra comme le 

LAS. 
 

                                                 
924Selon le LAS, cet exemple évoque l’aspect imaginaire de l’expérience (Carré 2006 : 285-286). 
925Lamotte (1981) mentionne que le commentaire de N g rjuna sur ces dix comparaisons trouve sa source 
dans le Pañcavi ati et le atas hasrik . 
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