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  Préface


  L’ouvrage dont le titre tibétain abrégé est Khrid yig skal bzang re skong, et dont la traduction porte ici le titre français de Manuel de la Transparution immédiate, de Tülku Tsültrim Zangpo (1884-1957), dit Tülku Tsullo, veut être un manuel de pratique de méditation du XXesiècle de la tradition rDzogs chen du bouddhisme tibétain. Celui qui accepte de se livrer à sa lecture et de plonger dans le «feu d’artifice visionnaire» de la «Grande complétude» vivra une rencontre sur un des sommets les plus inestimables de la tradition bouddhique dans son déploiement tibétain. Celle-là, en cherchant à le mettre en contact direct avec la nature de son propre esprit, lui ouvre les portes de sa libération. Par sa traduction luxueusement élaborée, Stéphane Arguillère donne à un vaste public la possibilité d’entrer dans l’écoute de la cohérence d’un système spirituel unique et singulier. Il s’y passe alors quelque chose d’inattendu: un sentiment ambigu où s’entrechoquent l’idée du connu et celle d’une nouveauté radicale. Dans ce stade «très épuré» du bouddhisme tantrique, qui peut donner l’impression d’être très éloigné des visées du bouddhisme doyen, ou du bouddhisme du Grand Véhicule dans ses différentes étapes et courants, en particulier tibétains, le risque serait d’y voir quelque chose de familier, comme une mystique néoplatonicienne. La tentation est d’autant plus grande que notre époque met en valeur, et en avant, l’importance du dialogue des cultures et des religions, et qu’elle suppose pour que celui-ci puisse avoir lieu qu’il faille trouver des sortes de points de passage, de lieux semblables, de dénominateurs communs. Pourtant, ceci conduit le plus souvent à associer sans le vouloir des chaussettes avec des carottes sous le prétexte que les deux sont de couleur orange, ou de considérer que les oreilles de lapin ont quelque connaturalité avec des cornes de bovidé.


  La rencontre effective des mondes démontre la nécessité, pour qu’elle ait vraiment lieu, d’affronter la singularité de l’autre, sa définitive dissimilitude, sa cohérence systémique bâtie à partir de ses questions et de ses intérêts propres, irréductible à toute autre. La rencontre et le dialogue véritables ne se font que dans la reconnaissance des singularités immiscibles. Le dialogue, sur le plan de l’expérience spirituelle, demande de chercher à comprendre le cadre dans lequel celle-ci naît et se déploie, qui lui donne son projet et qui oriente la vision, la compréhension de ce qui est vécu de façon définitive et a des conséquences concrètes dans la vie quotidienne des personnes, mais aussi dans la vie politique, sociale, économique de leur communauté. Il n’y a donc pas à chercher dans le rDzogs chen du similaire avec une tradition spirituelle chrétienne, par exemple, ou plus largement occidentale. Il y a à s’engager pour tenter de comprendre la question essentielle de l’homme qu’il vise, et les modes de sa résolution qu’il a mis au jour et déploie depuis des siècles. Ceci est à recueillir comme un cadeau unique fait à notre humanité appelée à toujours mieux se recevoir et se connaître dans ses diversités pour construire un avenir commun. En l’occurrence, l’objet visé est le fonctionnement de l’esprit humain.


  Ce manuel se fonde sur un «cycle de révélations» du XIVe siècle, le Kun bzang dgongs pa zang thal – «la Transparution de l’esprit de l’Excellent à tous égards». Considéré comme un commentaire du corpus des textes de la Grande complétude, il peut servir de fil conducteur pour en découvrir le système. Le Kun tu bzang po – «l’Excellent à tous égards» est le Bouddha primordial, l’Éveillé originel, «qui représente aussi, en quelque sorte, la part d’ores et déjà éveillée de notre être». La littérature rDzogs chen se consacre à exposer les méthodes à mettre en œuvre pour laisser la nature de l’esprit «transparaître», se manifester sans réserve. Prenant parfois la forme d’un itinéraire progressif, structuré, comme cela se présente dans ce manuel de pratiques, celui-ci doit, pour être efficace, croiser des approches variées, légitimes, enrichissant les moyens d’approcher le mieux possible la réalité visée et de la manifester dans sa plénitude. Ici, le corpus textuel de base trouve ses fondements dans trois courants attribués l’un à Padmasambhava, figure principale de l’implantation du bouddhisme tantrique au Tibet, et les deux autres à Vimalamitra et à Vairocana. Ils lui donnent toute l’autorité nécessaire. À la différence d’autres ouvrages tibétains, l’auteur a délibérément voulu construire un guide pour le pratiquant, pour qu’il ne s’égare pas dans la forêt des textes et la mine des techniques.


  L’organisation proposée, si elle constitue comme un «patchwork» construit à partir de la vaste diversité des textes sources, n’en est pas moins un subtil ordonnancement gradué en fonction des origines des textes et des dispositions particulières du disciple, que celui-ci soit au début ou au terme de la voie dans laquelle il s’est engagé. Elle prouve l’expertise et l’intelligence du maître, Tülku Tsüllo, dans la connaissance acquise et dans la transmission d’un enseignement opératoire pour l’atteindre. Le manuel, par sa structuration, son recouvrement des situations, sa richesse, peut remplacer le maître qui, présent, aurait donné les justes instructions orales à son disciple. Plus encore, et


  
    C’est aussi ce qui le rend si précieux: bien que profondément immergé dans le monde général des représentations religieuses tibétaines (en l’occurrence rnying ma pa), il ne présuppose presque aucune connaissance du système général du rDzogs chen ni du dGongs pa zang thal en particulier. Il paraît fait pour que le pratiquant y trouve tout ce dont il pourrait avoir besoin, comme s’il allait s’enfermer en retraite pour ainsi dire équipé de ce seul volume. C’est sans doute l’une des qualités principales de ce manuel, qui à elle seule en justifierait la publication: il donne un itinéraire spirituel complet, du début à la fin, et de la sorte il présente d’une certaine manière, et à certaines réserves près, ce que peut être la vie intérieure d’un adepte du rDzogs chen.

  


  Stéphane Arguillère a voulu se mouler dans la volonté de l’auteur du manuel en conduisant le lecteur dans l’univers conceptuel, pratique, historique, textuel, qui était le sien et qui a construit sa rationalité. Il va ainsi beaucoup plus loin que la simple livraison du texte en français. Pour mieux approcher ce qui pourrait être appelé spiritualité bouddhique et mieux appréhender l’objet, la méthode et le sens des pratiques bouddhiques au sommet de leur art, et suivant là-dessus Tülku Tsüllo, Stéphane Arguillère déploie, dans ce qui pourrait sembler n’être qu’une accumulation de sources, son habileté pour restituer du sens aux textes cités, à partir de celui qu’ils ont dans le contexte où il les prend, sans imaginer pouvoir accéder à un manuscrit original. Il déploie, par ses notes, abondantes, riches et précises, constituées sur vingt ans, l’univers de sens qui le traverse et le constitue, et dans lequel il résonne, comme peut le faire un gong frappé par une mailloche feutrée qui projette avec force et douceur toutes ses harmonies au loin pour le plus grand ravissement des êtres. L’appareillage du texte offre de fines et pertinentes introductions pour accompagner l’entrée dans la compréhension de son sens, l’ornant et l’embellissant comme la dentelle pendue aux fenêtres des longères belliloises. Le traducteur fait ainsi un travail éblouissant de précision, de choix de vocabulaire, de construction des phrases, pour rendre compte, et de la façon la plus optimale possible, de l’expérience visée par le texte, tout en conservant un langage nourri de figures et d’images conceptuelles traditionnelles. À chaque niveau le vocabulaire est adapté à celui qui appartient à la réalité décrite. Il va sans dire que plus on s’élève dans la connaissance de celle-ci et plus les mots utilisés pour la décrire prennent sens. À défaut, pour celui qui est en-deçà, ils subsistent comme une série d’expressions inutilement sophistiquées et abscondes. Pourtant ils ne sont en rien artificiels ou faux.


  Stéphane Arguillère, qui combine une formation en philosophie (agrégation, doctorat, puis HDR en histoire des religions) et en langue et civilisation tibétaines (maître de conférences à l’INALCO où il a enseigné notamment toute la grammaire de la langue classique pendant deux ans), a achevé un premier jet de cette traduction en 1995, puis l’a remis cent fois sur le métier sans rien laisser à des conjectures incertaines. Il a fait ici un travail équivalent, par la qualité de sa préparation, par l’abondance des notes, des renvois aux sources, des explications et des commentaires, à celui qui fut fait dès 1840 par Étienne Burnouf, premier français à traduire un texte bouddhique majeur, le Saddharmapuṇḍarīkasūtra à partir du texte sanscrit (publié en 1852); ou à Louis de La Vallée Poussin, qui publia à partir de 1923 sa traduction de l’Abhidharmakośa de Vasubandhu à partir du sanscrit, du chinois et du tibétain; ou encore au fameux chanoine belge Étienne Lamotte, qui traduisit de nombreux textes dont le célèbre et abondant Mahāprajñāpāramitāśāstra, publié entre 1949 et 1980, à partir de la version chinoise de Kumārajīva. Stéphane Arguillère s’inscrit dans la lignée de l’école francophone, française, suisse et belge, des grandes traductions savantes des sources bouddhiques. Ces textes traduits deviennent ainsi une ressource non seulement pour leurs pairs chercheurs en sciences bouddhiques, mais aussi pour tous ceux qui ne maîtrisent pas ou mal les langues d’Asie. Ils leur permettent de s’aventurer avec précision et sécurité dans ce vaste monde des voies de libération bouddhiques pour tenter de les comprendre et de faire les difficiles distinctions nécessaires afin d’y retrouver leur cohérence propre; au lieu de sombrer dans leur confusion, facilement entretenue par les approximations de langage des ignorants ou des prétentieux qui veulent occuper les premières places. Stéphane Arguillère peut être vivement félicité d’avoir commencé il y a plus de 20 ans cette étude et pour avoir tenu bon jusqu’au bout, c’est-à-dire pour avoir tenu à l’achever alors même qu’il décidait d’entrer lui-même dans la vie religieuse, en pensant qu’il devrait ainsi définitivement renoncer aux dons et aux compétences qui sont les siennes. Sans présumer des missions qui lui seront confiées dans cette vie de contemplation, d’étude et de prédication, j’avoue l’avoir invité à le faire sans hésiter en ayant mesuré le gâchis qu’une mise au placard de sa première version aurait représenté pour tous les chercheurs en études bouddhiques. Le résultat est là.


  Stéphane Arguillère, en faisant un choix de vie radical, nous invite à prendre de la hauteur sur ce que nous faisons vraiment. Ici, dans l’exercice particulier de lire le texte, une fois la rencontre faite avec lui et vécu l’éblouissement qu’il procure sous une façade somme toute assez technique, que se passe-t-il? Que s’est-il passé? Quelque chose a-t-il été compris, saisi, bougé, transformé, ou l’effet du texte sur son lecteur est-il identique à celui d’un verre d’eau renversé et dévalant le bord vertical d’une nappe en toile cirée? Pour échapper à la question, il pourrait être facile de renvoyer vers celle de la pratique. Celle que devrait réaliser le lecteur, puisque seule la pratique dont parle ce manuel est capable de conduire l’esprit à sa libération! Pour autant, c’est bien un texte qui est livré à un lecteur, pas une recette à appliquer. L’écrit de l’auteur et la lecture du lecteur appartiennent à, et sont, des mondes singuliers. Comment ces mondes peuvent-ils communiquer alors que leur vision de la réalité, leur appréhension de celle-ci est originale et se traduit par une langue, dans une construction syntaxique propre, en vue d’un projet spécifique? À quelles cohérences font-ils appel l’un et l’autre pour arriver à se faire face et à communiquer?


  Le traducteur, dans son travail interprétatif, doit être attentif aux différents systèmes qui interagissent, et dont il doit tenir compte pour atteindre les lecteurs auxquels il veut transmettre, par le canal qu’il est, l’œuvre de l’auteur. Il doit dès le départ renoncer à croire qu’il pourra rejoindre tout le monde de la même façon, comme son auteur d’ailleurs a dû le faire. La langue, la difficulté de l’expression, du vocabulaire seront des choix délibérés de sa part. Il édifiera un système de transmission propre à l’ouvrage et à son objectif personnel. Mais d’abord, il se doit d’entrer dans la cohérence du monde de son auteur. Comment cette culture voit-elle les choses de façon générale, quels sont ses modes d’appréhension du réel et son langage pour en parler? Dans le cadre d’un texte spirituel, cette première cohérence peut être liée de manière plus ou moins forte à celle du système religieux et littéraire auquel il appartient. Il ne s’agit pas seulement de traduire le tibétain, il s’agit de traduire la langue bouddhique tibétaine, c’est-à-dire la tradition des littératures dont le rDzogs chen est le récipiendaire. Mais ce labeur n’est en rien suffisant. La traduction est un art, celui d’entrer dans la langue propre de l’auteur, sa forme littéraire, sa «poésie», son vocabulaire spécifique. Ce langage particulier puise dans, et est tissé de, l’expérience, sienne, de l’univers spirituel du rDzogs chen. Quatre cohérences initiales constituent ainsi la charpente du monde de l’auteur: grammaire générale, grammaire religieuse et littéraire, grammaire personnelle, grammaire expérientielle.


  La cinquième cohérence est celle du traducteur, tissé lui aussi de ses propres quatre cohérences initiales. Elle représente la trame du tissu du nouveau texte venant croiser les fils du système des cohérences qui structurent et animent celui qu’il a en main. Pour cela, il lui faudra écouter. Écouter, c’est-à-dire entrer dans une réception sans a priori du monde de l’autre, de le laisser résonner sans le limiter ou le saisir alors même que des sonorités séduisent ou déplaisent. Dans la situation d’un écrit comme le nôtre, tout ceci serait illusoire si le traducteur n’était pas capable d’entrer dans l’expérience de l’auteur, ou pour le moins de s’en approcher le plus possible, tout en en mesurant les distances et en acceptant de traduire avec humilité sans connaître, sans savoir ce que l’auteur veut vraiment dire. Il n’y a pas à s’étonner que la traduction offerte par Stéphane Arguillère ait pris vingt ans, alors même que lui-même faisait un parcours spirituel pour le moins peu commun. Qui dit vérité de parcours, dit écoute profonde, interprétation. Telle est l’œuvre du véritable traducteur. Pour être complète, celui-ci se doit finalement de tenir compte d’une sixième cohérence: celle du lecteur, lui aussi tissé des cohérences initiales. Là aussi, il lui est nécessaire de l’écouter, d’anticiper ses questions, qui d’ailleurs ont pu être déjà les siennes au cours de ce cheminement, afin de l’accompagner dans sa lecture pour déjouer les pièges, les contresens, les impasses de sens, qu’il peut produire.


  Le risque de la création est à prendre au croisement de ces fils. Se libérant de l’auteur pour mieux le rendre à son lecteur, le traducteur ose créer un vocabulaire, une «poésie», aller à la production de sens plutôt que de vouloir protéger un sens trompeur en se réfugiant dans le carcan du mot à mot, refuge illusoire du non-écoutant. En recevant l’auteur et le lecteur, il se livre à eux en leur livrant son texte. Il donne la vie au texte en vue de la vie des personnes. Ce texte enfanté, parce qu’il est une cohérence singulière, unique, nouvelle, fruit d’un tissage de cohérences relationnelles, lit accueillant des dons sans réserve faits par des chercheurs de vérité, est devenu comme une personne: un être en relation, un être de parole. Il n’est pas un être de discours comme le serait un document commercial, administratif ou technique. Il n’est pas un être de domination comme le serait une prédication séductrice, d’endoctrinement ou prosélyte. Il n’est pas un être conceptuel, une élaboration spéculative et hermétique pour impressionner et s’attirer une reconnaissance indue. Cet être de parole a pris chair, il a travaillé la chair, il la travaille. Ce texte parle en, et par, celui qui le lit, qui le reçoit, qui l’écoute. Ce texte est dia-logue. Il naît par, grâce au logos – vérité et amour. Fruit des dia-logues, il traverse celui qui se dispose à le rencontrer. Il suscite des questions, des émotions, des admirations et des rejets, des angoisses et des apaisements, des maux de tête et des détentes profondes. Une rencontre véritable a lieu qui transforme celui qui le lit, qui lui donne d’approfondir son identité: ce qu’il est vraiment et qu’il ne connaissait pas vraiment encore. Cette transformation n’est pas une modification, ni une altération, elle est accroissement de vie. La puissance du texte, son dynamisme, son esprit, est source de vie pour celui qui se livre à le rencontrer dans sa propre singularité, sans rien perdre de ce qu’il est vraiment lui-même.


  Tous les textes, comme tous les êtres, ne parlent pas. Seuls parlent ceux qui sont nés de l’écoute et reçus par un écoutant. Quand deux êtres s’écoutent ils se rencontrent sans se comprendre, chacun avec sa rationalité singulière, tissage de grammaires variées. Parce qu’ils cherchent à se comprendre tout en renonçant par l’écoute à se saisir l’un de l’autre, ils apprennent à se connaître et font l’expérience intime de l’autre, et grâce à l’autre d’eux-mêmes. Cette rencontre est source de vie, comme le sont celles des disciples avec Jésus ressuscité, où il se donne comme inattendu et où il fait éclater les représentations familières obstructives, traces et résonances ayant permis de le reconnaître et de se laisser approcher par lui.


  Tel est le cadeau que nous fait Stéphane Arguillère par son travail de bénédictin, à tous égards, excellent. Merci à lui.


  THIERRY-MARIE COURAU, o.p.


  Présentation


  Lecteur courageux qui vous aventurez, selon le mot de Nyoshül Khenpo, «dans l’aride étendue des traités innombrables», ne laissez pas là tout espoir: si ce qui suit est une inextricable forêt, c’est une forêt d’arbres fruitiers divers et variés. Le texte que l’on va lire est la traduction d’un manuel (khrid yig) de méditation, d’un itinéraire spirituel méthodique, appartenant au système de la Grande Complétude (rDzogs chen) dans la tradition Ancienne (rNying ma) du bouddhisme tibétain, composé dans la première moitié du XXesiècle en rigoureuse conformité à des traditions compilées au XIVesiècle.


  Les doctrines originales du rDzogs chen ont piqué la curiosité des tibétologues dès les années1960 – notamment G.Tucci, qui en parle en passant (quoique de manière allusive et passablement insaisissable) dès Die Religionen Tibets und der Mongolei (1970). Mais les méthodes de méditation ont été abordées sérieusement surtout à partir de l’essai de Per Kværne, «Bonpo Studies: The A Khrid System of Meditation», paru dans la revue Kailash, vol. 1 (1973). Toutefois, on a longtemps laissé de côté le système regardé comme le plus profond par les Tibétains eux-mêmes, particulièrement complexe et riche d’un abondant vocabulaire à la fois cryptique et technique: ce que les rNying ma pa appellent «la quintessence des préceptes» (man ngag snying thig) et qui se trouve pratiquement à l’identique chez les Bon po, notamment dans la Tradition orale de Zhang zhung (Zhang zhung snyan rgyud).


  Cette forme particulière de pratique du rDzogs chen, comportant le développement progressif de visions lumineuses, a fait l’objet d’une première étude approfondie dans le mémoire de D.E.A. de M. Jean-Luc Achard (CNRS), Le Pic des visions, études sur deux techniques contemplatives dans les traditions rnying-ma-pa et bon-po de la Grande Perfection (É.P.H.É., 1992). C’est sur ce travail de pionnier, ainsi que sur un autre livre du même auteur: Les Testaments de Vajradhara et des Porteurs-de-Science (Paris, Les Deux Océans, 1995) et sur sa remarquable étude, L’Essence Perlée du Secret (parue en1999 dans la collection de la Section des Sciences Religieuses de l’École Pratique des Hautes Études), que repose tout ce qui a été publié par la suite relativement aux méthodes de méditation dans ce système.


  Depuis, la bibliographie est abondante. Elle ne l’était pas encore quand ce travail a été commencé, en1995, à la demande de Chhimed Rigdzin Lama (’Khor gdong gter chen sprul sku – je reviendrai plus loin sur l’histoire de la présente traduction). Depuis, en effet, ont paru en diverses langues occidentales des manuels plus ou moins complets de cette pratique, depuis Heart Drops of Dharmakaya (2002), traduction paraphrastique d’un texte du maître bon po Shar rdza bkra shis rgyal mtshan, jusqu’à, dernièrement, la version américaine du Khrid yig ye shes bla ma de’Jigs med gling pa{1} par Keith Dowman (2014). Si ces travaux avaient tous déjà existé lorsque je me suis engagé dans cette traduction, je n’aurais sans doute pas eu le cœur de l’entreprendre, malgré les généreux encouragements et même les pressions vigoureuses de Chhimed Rigdzin Rinpoché; cependant, considérant le fruit achevé de mon travail en regard de la littérature existante, je ne le trouve pas redondant, pour des raisons que l’on va voir.


  Soit dit en passant, je ne prétends pas ici entrer en discussion avec les nombreuses publications, savantes ou populaires, pieuses ou scientifiques, qui ont été consacrées au rDzogs chen dans les dernières années. L’objet de la présente publication est simplement de livrer au public francophone, autant que faire se peut, le sens précis du texte traduit, en ayant recours essentiellement au champ d’interprétation relativement interne que constitue le dGongs pa zang thal lui-même, d’une part, l’œuvre de Klong chen rab ’byams, d’autre part, et les tantra du rDzogs chen les plus abondamment cités par l’auteur lui-même, enfin. Le texte à traduire était long; le volume que le lecteur a en main est épais; les notes de bas de page sont légion: il y avait déjà fort à faire en réduisant ainsi la perspective. D’autres se donneront le plaisir de consacrer des research papers à tel ou tel point de détail discuté dans le monde de la recherche spécialisée: je leur ai tiré bien des marrons du feu; il ne reste qu’à en organiser de savantes dégustations.


  Le texte commenté: le dGongs pa zang thal etson«découvreur», Rig’dzin rGod lDem


  Le texte ici traduit est donc un manuel de méditation récent, relatif à un cycle de révélations datant du XIVesiècle, le dGongs pa zang thal, ou Transparution de l’Esprit ou de l’idée, de l’Excellent à tous Égards (Kun tu bzang po, le Bouddha primordial du rDzogs chen).


  Selon la tradition, le dGongs pa zang thal aurait été découvert par un visionnaire connu sous le nom Rig’dzin rGod ldem can, «le détenteur de gnose au toupet de plumes de vautour». Ce surnom, attribué à celui dont le nom personnel était dNgos grub rgyal mtshan, lui est venu, selon la légende, de ce que sa tête s’ornait d’une houppe ayant l’aspect de telles plumes. Le gTer ston brgya rtsa de ’Jam mgon Kong sprul Blo gros mtha’ yas donne 1337 pour année de naissance de Rig ’dzin rGod ldem; il serait mort en1408. D’après cette même source et toute l’historiographie rnying ma pa, il ouvrit la grotte de Zang zang lha brag, où se trouvaient, entre autres choses, les cinq volumes de ce «trésor» (gter ma), en 1366-1367.


  La liste est longue des textes dont on rapporte qu’il les a trouvés dans cette grotte; on y trouve notamment un célèbre cycle de Phur pa, un vaste corpus relatif aux bKa’ brgyad,etc. Toujours est-il que le dGongs pa zang thal est considéré par les maîtres de sa postérité spirituelle comme constituant le plus beau fleuron de toutes ses révélations. Il comporte, dans son état actuel, quatre volumes; à quoi vient s’ajouter un volume, parfois regardé comme une sorte d’appendice, mais à vrai dire tout à fait autonome et dont il ne sera plus beaucoup question ici, contenant le cycle connexe de la Pureté primordiale en soi produite et qui par soi vient au jour (Ka dag rang byung rang shar).


  Le texte a été connu des tibétologues dès1973, date à laquelle l’édition xylographique d’A ’dzom ’brug pa (1842-1924) a été reproduite par les bons soins du regretté Gene Smith et de Pema Choden dans la série Smanrtsis Shesrig Spendzod (vol.60-64){2}. Outre la notice de Gene Smith et quelques références dans des études savantes, ce cycle n’a pas fait l’objet d’études approfondies jusqu’à une très utile contribution de Jean-Luc Achard parue sous le titre La Transmission Orale de Padmasambhava, La Transparente Contemplation de Samantabhadra{3}, à laquelle ceux qui y auront accès se reporteront avec profit.


  Mon propos, dans le présent volume, n’est pas de m’acquitter de l’ample tâche d’une étude d’ensemble du dGongs pa zang thal – encore que le texte ici traduit, même s’il se donne comme un simple manuel de pratique et non comme une véritable synthèse de tous les aspects du système, puisse aussi servir de fil conducteur pour explorer l’ensemble du dGongs pa zang thal. C’est d’ailleurs pour cela, et non par erreur que Chhimed Rigdzin Rinpoché l’appelait toujours, quand il en parlait en anglais, «the dGongs pa zang thal commentary». C’est dans cet esprit qu’une bonne partie des notes a été conçue: pour mettre, en quelque sorte, à l’étrier d’investigations plus approfondies le pied de chercheurs futurs.


  Le titre du Kun bzang dgongs pa zang thal est difficile à traduire. Kun bzang ou Kun tu bzang po est le Bouddha primordial, «l’Excellent à tous Égards», dont l’Éveil originel est évoqué dans le khrid yig (p.265-266), mais qui représente aussi, en quelque sorte, la part d’ores et déjà éveillée de notre être.


  Le mot dgongs pa, quant à lui, n’a pas d’équivalent direct: en un sens, il désigne l’esprit (c’est la forme honorifique du mot blo); en un autre, le contenu de la pensée, l’idée; et, par dérivation, le sens intentionnel d’un discours, ce que l’on a voulu dire, mais qu’on n’a pas énoncé directement (au sens où l’on parle d’esprit dans l’expression: l’esprit des lois). C’est aussi l’un des termes honorifiques qui désignent l’état méditatif ou contemplatif. Pour éviter de multiplier les traductions, je le rends quasi systématiquement par «Idée», au sens où, chez Platon, et plus clairement chez les auteurs néoplatoniciens, l’Idée n’est pas autre chose que l’Intelligence absolue qui la pense (et qui se pense en elle). Elle n’est en ce sens connue qu’à sa propre lumière et dans une temporalité qui lui est propre –celle de la noèsis –qui exclut les fluctuations de l’esprit discursif, dianoétique: ainsi la connotation de l’état contemplatif est-elle incluse dans cette traduction.


  Enfin, zang thal, c’est la transparence, non de ce qui est diaphane, mais de ce qui transparaît en lui: «transparution» ou «trans-apparition» de la lumière qui traverse un milieu transparent. Dans le titre de ce corpus, l’expression est glosée par les maîtres comme signifiant une révélation directe, sans médiations comme sans replis cachés: au fond, le titre du dGongs pa zang thal signifie une théophanie intégrale, une manifestation totale et sans réserve d’un absolu qui, dans le rDzogs chen, est plutôt conçu comme l’esprit vivant et connaissant des Bouddhas que comme une abstraction du type de la vacuité du Madhyamaka, par exemple.


  Cela dit, le dGongs pa zang thal, comme, du reste, toute la littérature du même genre, ne contient pas tant une présentation théorétique de l’absolu (même si elle y a aussi sa part) qu’un exposé des méthodes qu’il conviendrait de mettre en œuvre pour que «l’Idée de l’Excellent-à-tous-Égards» puisse ainsi «transparaître{4}».


  Parmi d’autres collections analogues, le dGongs pa zang thal est très hautement prisé chez les adeptes du rDzogs chen, en raison de son ampleur et de sa richesse, combinées avec la relative simplicité de sa langue, qui n’en rajoute pas à l’obscurité et à la complexité du contenu par des formulations trop ornées ou exagérément hermétiques.


  Il présente aussi une particularité dont l’intérêt est un peu difficile à saisir pour les non-spécialistes: c’est qu’il est censé combiner les traditions des «trois maîtres détenteurs de gnose (vidyādhara)» – Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana – par lesquels cette «quintessence du rDzogs chen» est censée avoir été transmise au Tibet.


  À cet égard, il faut tout d’abord souligner que, dans la spiritualité tibétaine, comme dans beaucoup d’autres traditions orientales, tout est question de lignage, de généalogie: l’authenticité «verticale», si l’on peut dire, celle qui se vérifie dans l’expérience intérieure de l’adepte, doit être conjointe avec une sorte d’authenticité «horizontale», historique, celle de la transmission par toute une chaîne de maîtres, chacun formé et certifié par le précédent, jusqu’à une origine première réputée indiscutable.


  S’agissant de ces enseignements attribués à Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana, la situation se trouve compliquée du fait qu’une bonne part des enseignements sont regardés par la tradition rnying ma pa comme ayant été inhumés et exhumés – pour certains à plusieurs reprises. Une part de ce qui se transmet sous le nom de Vimalamitra est considérée comme ayant été passé oralement de manière continue, même s’il est permis d’éprouver une certaine perplexité quant à la part d’histoire et de la légende dans les récits traditionnels. Mais une autre part du legs attribué à ce maître et la quasi-totalité de ce que les rNying ma pa attribuent à Padmasambhava et Vairocana n’est passé que par le canal des «trésors» (gter ma), révélations personnelles de visionnaires qu’on appelle gter ston, «extracteurs» ou «inventeurs de trésors».


  Cette tradition des révélations visionnaires a beaucoup intéressé la tibétologie française et MmeAnne-Marie Blondeau, en particulier, lui a consacré de très nombreux et substantiels articles; il n’est donc pas question d’en détailler ici le système. Ce qui est important, c’est de comprendre que, dans ce cadre, on n’a pas affaire à une révélation au sens où cela existe dans plusieurs religions (et aussi dans le bouddhisme tibétain, par ailleurs), c’est-à-dire à une théophanie où un personnage divin s’adresse directement, au présent, à un prophète. Non: les gter ma sont regardés comme le désenfouissement de traditions anciennes, tout à fait comme on découvrirait un trésor caché (c’est bien le sens du mot gter ma), mais avec, en même temps, ce qui est singulier –une pleine transmission de la tradition au découvreur – faute de quoi les enseignements découverts seraient, dans l’esprit tibétain, frappés de nullité: sans continuité de la chaîne de transmission, en effet, les textes, même les plus profonds, deviennent lettre morte, y compris pour celui qui comprend parfaitement leur signification théorique et pratique.


  Cette reviviscence d’une tradition éteinte ne se fait d’ailleurs pas tant par une communication directe entre l’humain (le découvreur du trésor) et le divin (les maîtres du passé, les divinités...), que par une forme de réminiscence: en effet, le gter ston est censé être la réincarnation de l’un des disciples directs du ou des maîtres de l’époque royale à qui l’on attribue l’introduction au Tibet des enseignements qu’il redécouvre: les exhumant (matériellement, le plus souvent, quoique pas toujours), il a, au milieu de toutes sortes de signes prodigieux, le souvenir intégral de les avoir reçus par le passé et devient ainsi capable de les transmettre à son tour.


  Le dispositif, sans doute dans l’idée d’éviter la prolifération incontrôlable d’apocryphes et la pullulation des charlatans, est validé en quelque sorte non seulement par les miracles qui accompagnent la révélation, mais encore par tout un ensemble de prophéties, principalement issues de gter ma antérieurs, qui indiquent allusivement le nom du révélateur, souvent certains signes physiques qui le caractérisent, le lieu et l’année de la révélation, et ses contenus.


  À cet égard, il est remarquable que, comme sans doute d’autres traditions du même genre, la littérature des rNying ma pa semble avoir d’emblée comporté des places vides où étaient posées des pierres d’attente: les grands gter chos semblent bien en effet venir s’agencer sur la tradition préexistante, comme des pièces nouvelles venant compléter un puzzle plus ancien. Et, de fait, l’un des critères de la valeur des révélations des «inventeurs de trésors» tient à la manière dont elles s’agencent dans le dispositif, à la fois en comblant une de ces attentes, et en la comblant de manière homogène à la tradition: ce qui ne permet qu’une part finalement assez limitée de nouveauté. Les textes du dGongs pa zang thal sont d’ailleurs littéralement truffés de citations, notamment des Dix-sept tantra qui servent de référence commune au système rnying ma pa de la «quintessence des préceptes».


  Pour en revenir à la question générale de la transmission, une fois réglée celle de la forme particulière qu’elle prend dans le cas des gter ma, on pourrait supposer qu’une seule filiation authentique suffit –celle, par exemple, de l’un des «trois maîtres vidyādhara». Or, tel n’est pas le cas idéal dans la mentalité tibétaine, qui se caractérise entre autres choses par son goût de la totalité, de l’intégralité. Qui a fréquenté les Tibétains connaît leur horreur presque superstitieuse à l’égard des choses incomplètes ou dépareillées (jusqu’aux bols ébréchés, par exemple). De même, comme la métaphore du puzzle à compléter l’aura suggéré, les Tibétains désirent toujours ardemment, en spiritualité aussi, la transmission entière d’un système dans toute sa complexité organique. Or, ils n’imaginent pas les «trois maîtres vidyādhara» comme ayant chacun transmis une version pleinement complète du même enseignement, avec des variantes ne tenant qu’à leur personnalité. S’il y a eu trois canaux de transmission, il faut qu’il y ait trois facettes de la tradition que l’on doit réagencer pour que sa figure intégrale soit enfin manifestée.


  Sur ce plan, ce qui caractérise le dGongs pa zang thal, c’est qu’il embrasse des textes attribués à la tradition de Padmasambhava (Padma’i snyan brgyud), d’autres qui sont censés procéder de l’enseignement de Vimalamitra (Bi ma’i snyan brgyud) et d’autres enfin considérés comme relevant de la filiation de Vairocana (Bai ro snyan brgyud). C’est parce que cet aspect des choses est tellement central, quoique l’auteur du présent manuel ne le souligne qu’en passant, que sPrul sku Tshul lo, en le composant, a puisé de manière assez équilibrée dans les trois «traditions».


  D’un point de vue tibétain, il s’agit bien d’une supériorité, digne d’être mise en valeur s’agissant d’une tradition qui n’a pas eu la faveur principale de la postérité: en effet, si le dGongs pa zang thal est très estimé, il est mal connu et il a été complètement éclipsé surtout par la tradition de Klong chen rab’byams, ou Klong chen pa (1308-1364, donc antérieur de deux générations à Rig’dzin rGod ldem). Or, le système de Klong chen pa, pour ce qui est de la «quintessence des préceptes», repose sur deux corpus principaux: le Bi ma snying thig, censé remonter à Vimalamitra, et le mKha’ ’gro snying thig, plus étroitement lié à Padmasambhava: en somme, Vairocana manque à l’appel.


  Un esprit moderne pourrait bien sûr prendre cela à la plaisanterie, en supposant que sous le nom de l’un quelconque des «trois maîtres vidyādhara», les gter ston n’ont fait que composer des traités qu’ils leur ont attribués pour en augmenter la crédibilité. Or, si l’on a certes le droit d’être réservé sur la vision traditionnelle que les rNying ma pa ont de la manière dont a été produit leur immense corpus de révélations, il ne faudrait pas aller trop vite en besogne: il se trouve en effet –bon nombre de notes dans ce volume le prouveraient d’ailleurs – que des blocs d’énoncés entiers se «promènent» d’un texte à l’autre, avec des variantes souvent presque insignifiantes.


  Les «découvreurs de trésors» ne sont assurément pas des auteurs au sens ordinaire du terme: force est de constater que leurs «révélations» sont riches de matériaux bien antérieurs à leur propre époque, quelle que soit la manière dont ils leur sont parvenus.


  Jean-Luc Achard le premier s’est intéressé à cet aspect de la littérature du rDzogs chen, en consacrant un appendice de L’Essence Perlée du Secret aux emprunts textuels, y compris entre bon po et bouddhistes. Le fait qu’il établit à partir de quelques exemples frappants est une réalité indéniable et massive. On a aussi beaucoup de textes dont les uns sont vraiment des variantes plus ou moins développées ou abrégées des autres.


  Il est donc parfaitement possible que, même si ces trois noms, Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana, ne devaient pas être pris au pied de la lettre comme renvoyant à des personnages de l’époque du roi Khri srong lde’u btsan (VIIIesiècle), il y ait bien quelque chose comme un «corpus Vimalamitra», un «corpus Padmasambhava» et un «corpus Vairocana». Il appartiendra aux philologues de l’avenir de creuser cette hypothèse dans la suite des «recherches historiques et philologiques sur l’origine de la Grande Perfection dans la tradition rNying ma pa», pour reprendre le sous-titre de L’Essence Perlée du Secret.


  Toujours est-il qu’il peut y avoir du vrai dans les revendications des adeptes des Trésors du Nord, quand ils attribuent au dGongs pa zang thal une forme singulière de complétude en rapport avec la présence forte de la composante «vairocanienne» à côté des éléments «padmasambhaviens» et «vimalamitriens».


  Ce n’est pas dire qu’il aurait l’allure immédiatement perceptible d’un bel organisme unifié: il se présente au contraire sous la forme d’une forêt de petits textes, dans lesquels l’adepte ne peut que s’égarer, s’il n’y est pas guidé.


  La spiritualité tibétaine, comme bien d’autres en Asie, présente en effet un caractère singulièrement technique. Certes, la piété y a sa part, de même que les qualités morales de renoncement et de compassion ou la compréhension adéquate de la nature des choses. Mais les niveaux les plus relevés de la pratique méditative, comme on le verra à la lecture du présent manuel, impliquent la mise en œuvre de méthodes assez complexes et déroutantes, qui sont censées être appliquées sans erreur. Sans parler de sentimentalisme, le paisible abandon à la grâce n’est pas le fait de la spiritualité bouddhique, d’esprit plutôt prométhéen. Même dans une tradition comme celle du rDzogs chen, qui par certains côtés (visibles notamment dans la section sur le Khregs chod) a quelque chose à voir avec le «non-agir» de quelques courants du bouddhisme chinois (et même indien), il y a là une forte dimension presque babélienne, de conquête du Ciel par une succession de pratiques réglées.


  Rétablir la linéarité d’un développement personnel gradué sur la base d’un ensemble de textes qui ne présentent pas tous cet aspect, et qui, quand ils le comportent, doivent être habilement combinés les uns avec les autres, telle est normalement la fonction des instructions orales d’un maître expert: non seulement guider spirituellement le disciple en fonction de ses dispositions particulières, mais encore y procéder à travers l’exégèse d’une masse de textes accumulés d’une façon proprement labyrinthique, parmi lesquels il faut en somme piocher ici et là, et ré-agencer dans le bon ordre –celui de la pratique – les préceptes qui y sont disséminés.


  En l’occurrence, le texte lui-même du gter ma contient une partie de son mode d’emploi: l’auteur l’indique au début du manuel (ci-dessous p.47-48). Trois textes du dGongs pa zang thal (l’un pour chacune des «traditions orales» des «trois maîtres») présentent un itinéraire schématique, dans le cadre duquel le reste des instructions trouve peu ou prou son lieu et place. Mais la difficulté, loin d’être entièrement résolue, se complique, à vrai dire, du fait que ces trois manuels sont à la fois redondants et divers, se complétant d’une façon complexe, mais aussi paraissant se contredire par endroits – d’une manière qui, on l’aura compris, est riche de sens, puisque les textes en questions sont censés être des révélations, et que leurs petites divergences sont en fait imputées à la différence des auteurs supposés des textes – ou des «prédicateurs», quand il s’agit censément d’instructions orales rapportées: Padmasambhava, Vimalamitra ou Vairocana, bien distingués du «découvreur de trésors» Rig’dzin rGod ldem.


  Dans la réalité, au-delà des constructions idéalisées, il était bien rare que le disciple fût entièrement formé comme la tradition le voudrait, c’est-à-dire comme un apprenti, par un maître avec lequel il aurait eu des échanges quotidiens ou du moins très fréquents tout au long de l’interminable cheminement de l’ascèse jusqu’au but qu’elle propose. Après la transmission purement rituelle (dbang et lung), en fait d’instructions, il était le plus souvent abandonné aux bons soins d’un manuel de pratique bien fait, de l’un de ces «textes guides» (c’est ce que signifie littéralement le mot khrid yig), le maître venant simplement suppléer aux défauts du dispositif –soit pour éclaircir un passage obscur, soit pour guider de façon particulière un disciple se heurtant à des difficultés non détaillées dans le texte, ou bien encore pour tâcher d’éveiller une compréhension plus intuitive, concrète et vivante de ce qui pouvait demeurer encore lettre close, non seulement après la lecture, mais encore après un certain effort de mise en pratique.


  Nous nous faisons sans doute de la relation de maître à disciple dans le bouddhisme tibétain une image trop conforme à un idéal-type rarement réalisé. Ayons bien à l’esprit que ceux qui étaient censés transmettre ces traditions recueillaient souvent –et cela plus encore à l’époque moderne –l’énorme legs d’innombrables itinéraires spirituels méthodiques (chacun agençant une voie plus ou moins complète, censée être enseignés sans en changer un iota). Par la force des choses, cela devait limiter leur compétence technique précise à l’égard de chacun des systèmes dont ils étaient les dépositaires traditionnels, c’est-à-dire, qu’ils avaient vocation à transmettre à la génération suivante. Certes, la matière n’était pas si variée que cela et la connaissance parfaite d’une poignée de grands dispositifs classiques servait de clef pour tout le reste, qui ne différait du grand archétype que par des détails formels, assez faciles à restituer à la simple lecture des textes.


  Toutefois, les disciples qui n’étaient pas guidés pas à pas par un maître qualifié, d’une part, et les maîtres s’aventurant à enseigner un système rare, tombant en désuétude{5}, ou singulièrement original, d’autre part, avaient absolument besoin de manuels tels que celui que l’on va lire. Il est très visible, dans le cas présent, tant ce khrid yig est complet, qu’il a vocation à se suffire, presque en l’absence d’un maître compétent, et que son destinataire est donc avant tout l’individu résolu à s’engager dans la voie du dGongs pa zang thal, ou bien (mais ce peut être la même personne, à deux moments de son existence) le maître spirituel aspirant à raviver ce système après l’avoir lui-même pratiqué, mais ne pouvant y parvenir par ses seuls moyens et désirant disposer à cette fin de ce que nous appellerions un matériel pédagogique.


  C’est aussi ce qui le rend si précieux: bien que profondément immergé dans le monde général des représentations religieuses tibétaines (en l’occurrence rnying ma pa), il ne présuppose presque aucune connaissance du système général du rDzogs chen ni du dGongs pa zang thal en particulier. Il paraît fait pour que le pratiquant y trouve tout ce dont il pourrait avoir besoin, comme s’il allait s’enfermer en retraite pour ainsi dire équipé de ce seul volume{6}. C’est sans doute l’une des qualités principales de ce manuel, qui à elle seule en justifierait la publication: il donne un itinéraire spirituel complet, du début à la fin, et de la sorte il présente d’une certaine manière, et à certaines réserves près, ce que peut être la vie intérieure d’un adepte du rDzogs chen.


  Le manuel et son auteur, sPrul sku Tshul khrims bzang po ou Tshul lo


  Le texte ici traduit ne se recommande pas à nous par son antiquité, loin s’en faut: composé par sPrul sku Tshul khrims bzang po (1884-1957{7}) dans la première moitié du XXesiècle{8}, il aurait pu l’être, au reste, à n’importe quelle époque depuis l’invention (1366) du «texte-trésor» (gter ma) dont il est le commentaire pratique, tant rien n’a varié, pour autant que nous le sachions, ni dans la forme, ni dans le fond, depuis cette époque. Ce qui, après la demande pressante de Chhimed Rigdzin Rinpoché, a inspiré mon désir de le traduire, parmi tant d’autres textes comparables, c’est d’abord, je l’ai dit, son caractère particulièrement complet{9}: alors que la plupart des itinéraires du même genre ne détaillent qu’un segment de la voie spirituelle, celui-ci entend mener comme par la main le débutant jusqu’aux sommets de la perfection telle qu’elle est conçue dans la tradition dont il relève.


  L’autre raison principale de mon intérêt pour ce texte, c’est la chance que j’ai eue de l’étudier avec un disciple personnel de l’auteur: Chhimed Rigdzin Lama, précisément, que j’ai connu dans les douze dernières années de sa vie. Ce personnage paradoxal, à l’humour déconcertant (souvent très noir, mais d’autant plus savoureux), n’en était pas moins un savant à l’érudition aussi solide qu’étendue, et aussi – ce qui est essentiel dans le monde auquel ce texte appartient – un maître doté de toute l’autorité traditionnelle voulue à la fois pour qu’une entreprise de traduction décidée par lui ne puisse pas être légitimement perçue par ses confrères comme une profanation scandaleuse, et pour que la présente publication, qu’il a permise, ne le soit pas davantage.


  Cette remarque, qui pourrait passer pour exagérément pieuse, n’exprime à vrai dire qu’un principe de déontologie, que j’emprunte bien volontiers aux ethnologues: qu’il ne conviendrait pas de divulguer, même dans des travaux universitaires, des éléments dont la connaissance nous viendrait d’informateurs, qui ne les auraient livrées que sous le sceau du secret. Or, comme me l’a dit une fois «C. R.Lama», assez peu de temps avant sa mort: «De nos jours, les instructions du maître au disciple demeurent secrètes, mais il n’y aurait aucun sens à vouloir garder les textes secrets{10}.»


  Une telle formule demande elle-même une explication: ce n’est pas qu’il y ait une part secrète qui serait réservée à l’enseignement oral; le contenu du présent volume est à cet égard on ne peut plus complet. On pourrait certes raffiner encore sur certains détails (je l’ai quelquefois fait en notes), mais là encore, tout est dans les textes. Ce qui, selon ce maître, «demeure secret», c’est, dirais-je, l’appropriation du système au sujet enseigné, ou du traitement au terrain, pour parler la langue des médecins. Il ne s’agit donc guère d’informations qui feraient défaut, mais de ce qui relève de la discrétion du directeur de conscience –avec aussi cette idée, curieuse peut-être pour nous{11}, que l’ascèse est d’autant plus efficace qu’elle est dérobée aux regards profanes.


  La troisième raison qui m’a déterminé à traduire ce texte est le caractère tout à fait exceptionnel de son auteur, sPrul sku Tshul khrims bzang po, dit sPrul sku Tshul lo (toujours appelé de ce nom dans les notes des pages suivantes). Sa langue est aussi claire que sa pensée, pure et classique – même si cela est moins visible dans le Manuel de la transparution immédiate que dans les traités où il s’astreint moins étroitement à paraphraser ses sources, comme il le fait ici pour des raisons que l’on va voir. Son souci d’exactitude textuelle est admirable (dans les citations et leur explication); il a souvent à cœur, plus que bien d’autres, d’éclaircir les obscurités et de résoudre les contradictions apparentes. L’étendue de sa science est très remarquable, comme on le constate aussi au vu du reste de son œuvre (huit volumes dans une édition xylographique incomplète, aujourd’hui intégralement accessible en téléchargement sur le site TBRC, y compris le texte tibétain traduit ici dans ses deux éditions «manuscrit» et «xylographe»).


  Si, dans le contexte de ce manuel, son purisme le retient d’introduire beaucoup des réflexions personnelles ou des matériaux étrangers au propos, quelques-uns de ses autres écrits m’ont frappé par ce qui m’est apparu comme une grande originalité de pensée, combinée à une puissance spéculative qui n’était pas si commune que cela dans le Tibet de son temps. On pourrait caractériser sPrul sku Tshul lo comme un auteur très conservateur, mais très intelligemment conservateur: prudent dans son souci scrupuleux d’orthodoxie, mais ne se cachant pas derrière des formules toutes faites comme le font beaucoup d’autres pour masquer leur irréflexion ou la superficialité de leurs connaissances.


  Certaines de ses thèses sur la nature de l’esprit –ou plutôt, pour le dire simplement, sur l’articulation de son essence éternelle et pure et de sa part vouée au devenir, et sur ce qui se produit quand la première est reconnue (par la seconde? ou par elle-même? –Là est, en somme, toute la question...) –sont d’autant plus remarquables qu’elles paraissent rompre avec les puissantes innovations que, peu auparavant, Mi pham rnam rgyal rgya mtsho, avait introduites chez les rNying ma pa. À la charnière entre les écrits de Mi pham (1846-1912), de rDo grub chen (1865-1926) et de notre sPrul sku Tshul lo, on devine une spéculation philosophique étonnamment vivace dans le Tibet Oriental de la première moitié du XXesiècle, alors qu’un lieu commun généralement admis il y a peu encore dans les études tibétaines voulait qu’après le XVIesiècle, tout n’ait plus été que redites, grisaille sur la grisaille, prolifération de la différence indifférente sur fond de consensus global, tant sur les problèmes que sur les solutions.


  On découvre peu à peu que ces auteurs ont apporté des réponses parfois originales à de vieilles questions; davantage: on entrevoit qu’ils ont renouvelé certaines façons de poser les problèmes, ou introduit dans le champ de la réflexion philosophique ce qui, à bien des égards, était cantonné jusqu’alors au registre de la pratique méditative{12}: ils étendent le registre des «visibilités» théoriques.


  Mais tel ne sera pas ici mon propos et ces remarques ne sont posées que comme une pierre d’attente – puisque le livre dont la traduction suit est résolument étranger à la philosophie –à telle enseigne que l’auteur, quand il aborde des questions comme cette recherche de l’esprit (chap.XXV notamment, où l’on examine d’où vient l’esprit, où il demeure et où finalement il s’abolit), reproduit scrupuleusement les raisonnements traditionnels dont l’illogisme, ou plutôt le non-sens en dernière analyse, n’a pas échappé aux Tibétains eux-mêmes.


  Une quatrième raison m’a encore attiré vers ce khrid yig: c’est qu’il s’inscrit dans la tradition du Trésor du Nord (Byang gter), branche majeure par l’importance historique, mais cependant moins connue et moins florissante de nos jours que d’autres dans la tradition rNying ma.


  En le composant, son auteur, qui était également versé dans bien d’autres facettes du bouddhisme tibétain (ses œuvres en font foi, qui traitent de corpus assez divers avec une sûreté d’érudition et une finesse de jugement insignes) a clairement fait le choix de raviver un rameau déclinant de cet arbre par ailleurs si vivace. Or, pour ce faire, il a visiblement eu sous les yeux, outre la littérature propre au système de rDzogs chen du Trésor du Nord, les textes mêmes que nous avons dû consulter pour éclaircir les passages difficiles ou allusifs de son œuvre. Autrement dit, il est très sensible, par endroits, soit qu’il éclaircit ce qu’il commente au moyen d’emprunts à la tradition dominante, soit au contraire qu’il indique discrètement ce qui fait la singularité de celle dans laquelle s’inscrit son manuel.


  Ces rapprochements, ces comparaisons qu’il n’a pas pu ne pas faire, il les dissimule cependant, dans un esprit qui nous est étranger, mais qui est tout naturel chez les religieux tibétains: celui de ne pas mêler des matériaux qui ne relèvent pas du même registre, voire, du même fonds. Chaque système doit être commenté proprement, c’est-à-dire à partir du corpus qui y fait autorité (rang gzhung), et non par emprunt à un corpus étranger, à moins qu’un dispositif exégétique traditionnel n’y autorise.


  Outre les références textuelles obligatoires et proscrites, la conception tibétaine des genres littéraires interdisait pratiquement aussi de traiter un sujet sous une forme ou dans un style impropre: d’où le caractère non-philosophique du propos, y compris dans les points du texte{13} où il nous semble, à nous autres, qu’une rigueur conceptuelle dont l’auteur donne par ailleurs des témoignages éclatants, eût rendu le propos bien plus saisissable, fût-ce pour un méditant médiocrement instruit. En fait, comme les notes le mettront partout en lumière (sauf pour les «préliminaires ordinaires», pour lesquels un tel travail n’a pas été possible), ce livre est, à peu de chose près, un patchwork d’extraits choisis du dGongs pa zang thal.


  À peu de chose près, qui est tout de même beaucoup: quand, il y a vingt ans, je me suis mis à cette traduction, Chhimed Rigdzin Rinpoché, qui connaissait mon goût pour l’œuvre de Klong chen pa, à laquelle j’ai consacré ma thèse de doctorat, m’a dit avec cet air roublard qu’il prenait quand il en savait plus long qu’il ne voulait bien le dire: «Tu vas le mélanger avec le système de Klong chen pa», j’y ai d’abord vu une mise en garde, dans l’esprit traditionnel de cloisonnement des registres que je viens d’évoquer. En tout état de cause, j’y étais un peu obligé, pour éclaircir les nombreux points difficiles, les écrits de Klong chen pa étant en somme la grande encyclopédie standard du rDzogs chen des rNying ma pa. Mais quelle n’a pas été ma surprise quand, au cours de l’ultime révision de ma traduction –en 2014-2015 –je me suis rendu compte que des paragraphes entiers, et une grande quantité de citations étaient directement empruntés à ce qui est peut-être le plus beau des manuels de pratique du rDzogs chen composés par Klong chen pa: le Zab don rgya mtsho’i sprin, c’est-à-dire le grand khrid yig qui se trouve dans le mKha’ ’gro yang tig, autrement dit la présentation que Klong chen pa donne de la voie du mKha’ ’gro snying thig. En particulier, toutes les citations de la Sphère de clarté (Klong gsal), le tantra fondamental sur lequel repose tout le mKha’ ’gro snying thig, sont empruntés à ce Nuage de l’océan du sens profond.


  Quand on s’en est avisé, l’intention de sPrul sku Tshul lo devient plus claire: d’une part, le texte de Klong chen pa (même s’il n’est jamais nommé) lui sert à la fois de garant d’orthodoxie, s’il en fallait un, de fil conducteur ou de «méta-texte» là où il faut trouver le moyen d’agencer ensemble les textes du dGongs pa zang thal, et enfin, le cas échéant, de bouche-trou pour traiter les points sur lesquels ses sources principales dans le gter chos de Rig’dzin rGod ldem sont trop allusives. Mais, d’un autre côté, pour qui garde constamment sous les yeux le Zab don rgya mtsho’i sprin, comme sPrul sku Tshul lo l’a fait en écrivant et comme je l’ai fait moi aussi lors de la dernière révision de cette traduction, les points sur lesquels le dGongs pa zang thal s’écarte de la tradition dominante sautent aux yeux.


  En tout état de cause, même hors de cette référence cachée mais indiscutable, j’ai toutes les raisons de supposer, à partir de ce que l’on connaît du reste de son œuvre, des témoignages de l’un de ses élèves et des usages établis parmi ses pairs, que tout le contenu implicite que je développe dans les notes de la traduction, voire les comparaisons que j’y présente{14}, lui était présent à l’esprit quand il composait ce manuel.


  Le texte


  C’est en1991 ou au tout début de1992 que C. R.Lama m’a communiqué un volume publié en Inde (Leh, Ladakh, 1977), reproduction d’un manuscrit qu’il avait fait faire, dans des conditions mal connues de moi, par l’un de ses élèves tibétains. Des indices textuels presque certains (notamment, des fautes de copiste qui ne s’expliquent que par l’incompréhension de certaines abréviations) montrent que cette édition procède probablement d’un manuscrit-source, dont je n’ai aucune idée de la provenance. C. R. Lama détenait, à la fin de sa vie, un certain nombre de manuscrits autographes de sPrul sku Tshul lo, dont le contenu ne paraît pas figurer dans l’édition xylographique. M.David Cowey doit être le seul à en avoir conservé une photocopie, à moins qu’il ne l’ait déjà communiquée; mais il ne s’agit que de quelques pages, ou dizaines de pages, en tout cas rien de comparable au fort volume de notre Manuel. Il est difficile de savoir si l’édition xylographique des œuvres de sPrul sku Tshul lo en huit volumes, aujourd’hui directement accessible sur le site www.tbrc.org, existait déjà; en tout état de cause, si Chhimed Rigdzin y avait eu accès, il n’aurait probablement pas fait faire cette copie et n’aurait pas jugé sa publication utile. La première version de ma traduction a initialement été faite, dans les années 1995-1997, entièrement sur la base de ce manuscrit, dont il faut dire cependant que j’ai utilisé une photocopie de l’exemplaire personnel de C.R.Lama, corrigé et annoté de sa main.


  Cependant, la version présentée aujourd’hui a été entièrement révisée après collationnement du manuscrit avec l’édition xylographique, globalement plus sûre, mais qui présente aussi des erreurs – différentes, toutefois, de celles du manuscrit, ce qui rend nécessaire la comparaison des deux éditions. Il faut ici saluer notre ami M. David Cowey{15}, qui a été lui-même au monastère de Khordong, dans le Khams (Tibet Oriental), et qui a scanné page par page, dans les conditions que l’on imagine, les huit gros tomes des œuvres complètes de sPrul sku Tshul lo. C’est grâce à ses efforts et à sa générosité que l’on en dispose aujourd’hui, d’autant que c’est (sauf erreur de ma part) sur la base de sa version scannée qu’a été préparée l’édition librement accessible sur TBRC.


  J’ai signalé en notes à peu près toutes les variantes entre le manuscrit et le xylographe, d’autant qu’il est certain que les corrections et annotations de C. R.Lama sur son propre texte sont celles d’un lecteur extrêmement versé dans cette tradition, qu’il regardait –prenant le texte au mot – comme le sommet incomparable de toute vie spirituelle. Dans le corps de la traduction, la pagination de l’une et l’autre édition est indiquée – entre crochets pour le manuscrit, entre chevrons pour le xylographe.


  Le plus important moyen de vérification, du moins à l’exception de la cinquantaine de pages relatives aux préliminaires ordinaires (ma deuxième section, p.85-140, dont les sources me sont inconnues, outre, bien sûr, le texte commenté lui-même), a été l’identification des textes paraphrasés par l’auteur (ou parfois franchement recopiés), soit dans le dGongs pa zang thal, soit chez Klong chen pa. Cela a permis d’établir le texte sans aucune ambiguïté et de trouver souvent des éclaircissements complémentaires sur son sens.


  Toutes les citations ou presque sont indirectes: en général, je me suis surtout soucié d’en établir le texte et de les traduire selon ce qui me paraissait être l’intention de l’auteur, c’est-à-dire à partir de la forme sous laquelle elles apparaissent dans les sources auxquelles il les a empruntées. Mais, dans un certain nombre de cas, j’ai pu comparer ces citations avec les variantes que l’on trouve, soit dans l’édition A’dzom’brug pa des Dix-sept tantra, soit dans le rNying ma rgyud ’bum (édition de mTshams brag). Les variantes sont souvent intéressantes, mais je me suis interdit en général de fonder ma traduction sur un texte qui n’était visiblement pas exactement celui auquel sPrul sku Tshul lo pensait. L’authenticité, en effet, dans ce cas, consiste à restituer le sens que l’auteur donne aux textes cités et qu’ils ont dans le contexte où il les prend, et non de revenir à un supposé «texte original», dont, au reste, on ne sait rien des conditions d’établissement par les éditeurs Tibétains eux-mêmes.


  La traduction


  Il y aurait presque un livre à faire sur les conditions dans lesquelles cette version française a été réalisée; ce livre serait aussi instructif qu’amusant, mais il faudrait pour l’écrire – comme, du reste, pour composer la biographie de C. R.Lama, dans la trame de laquelle les épisodes de la réalisation de cette traduction formeraient comme un fil secondaire – un écrivain qui serait fils à la fois de Rabelais, de Céline, de Gombrowicz et peut-être aussi de l’Abbé de Rancé.


  Pour m’en tenir étroitement à ce qu’il faut savoir, cette traduction française, commencée en1995 après trois ans de lecture attentive du manuscrit, a été, dans sa première version, achevée en1997, à l’instigation et grâce aux conseils de Chhimed Rigdzin Lama.


  C. R.Lama m’avait dit je ne sais combien de fois: «Si tu ne traduis pas en anglais toi-même, il y aura des obstacles.» Mais j’ai craint que, l’anglais n’étant pas ma langue, une version anglaise de ma façon manquasse à la fois de précision, de clarté et d’élégance. Aussi ai-je opté pour le français, et accepté la généreuse proposition de David Cowey de traduire ma version française en anglais, moyennant ma supervision attentive. C’est donc la version française «premier jet» (1997) qui a servi de base à une première traduction anglaise, bouclée vers1998.


  C’est ce brouillon traduction anglaise à peine achevée, mal révisée encore, d’un texte français plus qu’imparfait qui a été communiqué, vers1998, à C. R.Lama. J’avoue avoir été très profondément contrarié d’être ainsi dépossédé de mon travail et qu’il sorte de l’atelier dans un état encore nullement présentable. Je l’ai été encore davantage de ce que, le niveau d’anglais de Chhimed Rigdzin Rinpoché ne lui permettant pas de la corriger lui-même, il a immédiatement transmis cette ébauche informe à Tülku Thondup, célèbre maître tibétain, éminemment érudit vivant aux États-Unis et dont l’anglais est bien meilleur que n’était celui de C. R. Lama, lié à ce dernier par leur commune origine géographique et leur inscription partagée dans les mêmes courants spirituels. C. R.Lama semble avoir très vivement insisté pour que Tülku Thondup révise la traduction anglaise de David Cowey; après une longue hésitation, Tülku Thondup paraît l’avoir très largement refaite. Le fruit de son travail m’a été connu à la toute fin de la vie de C. R.Lama; comble de la sainte mortification, David Cowey, qui à l’époque ne connaissait pas du tout le tibétain, y est remercié, tandis que le principal artisan de la traduction voit son travail entièrement pillé sans un mot de reconnaissance.


  Cette version anglaise est certes peut-être utile: Tülku Thondup comprend le texte tibétain mieux que quiconque. Cependant, elle présente hélas le défaut qui est commun à presque toutes les traductions que l’on fait depuis sa propre langue dans une langue étrangère: le thème est infiniment plus difficile encore que la version, surtout dans un domaine où il n’y a guère d’usages établis –et il me semble que letexte tibétain, même s’il est sans doute parfaitement transparent pour le traducteur, n’est pas pour autant restitué en anglais avec toute l’exactitude voulue, tant pour ce qui est du style que pour ce qui est même de certains détails du contenu.


  À la lecture, cela m’a fait regretter mon entêtement à ne pas traduire moi-même en anglais: certes, surtout à l’époque, j’aurais fait bien des contresens (j’en ai encore relevé un certain nombre à la dernière relecture), à la différence de Tülku Thondup à qui l’on ne peut reprocher que de traduire souvent le sens global sans restituer la subtilité du lexique et la syntaxe particulière des phrases tibétaines. Mais, précisément, le style en anglais n’aurait pas été plus maladroit, et puis cela eût évité bien des intermédiaires et bien des malentendus –sans doute aurais-je eu le plaisir et l’honneur de travailler avec Tülku Thondup, au lieu de voir mon travail traité comme une matière première qu’on emploie sans lui attribuer la moindre part dans l’œuvre.


  Le découragement que cette situation a produit, se conjuguant avecla mort de Nyoshül Khenpo – ma principale source d’inspiration du côté du rDzogs chen – en1999, puis de Chhimed Rigdzin Rinpoché en2002, ma thèse qu’il a fallu boucler et soutenir à ce moment-là, à quoi il faut encore ajouter, vexation des vexations, la production d’une traduction française par les disciples de Chhimed Rigdzin Rinpoché sur la base de celle de Tülku Thondup, et bien d’autres avanies démoralisantes qui se sont accumulées – tout cela m’a assez longtemps dégoûté de mettre la dernière main à cette traduction.


  Pour autant, je ne l’ai jamais vraiment abandonnée: elle vieillissait comme un bon vin en cave; je l’annotais constamment au fil de mes lectures et de mes réflexions.Toutes ses parties ont été confrontées à beaucoup de matériaux parallèles dans la littérature tibétaine, notamment les cinq forts volumes de la Quadruple Essence du Cœur (sNying thig ya bzhi) ou les Sept Trésors (mDzod bdun) de Klong chen rab ’byams, que j’avais dû étudier méticuleusement dans le cours de la préparation de ma thèse. Si, au départ, la lecture de la traduction de Tülku Thondup m’a été utile pour voir quelques erreurs que j’avais faites, elle est tout de même venue bien trop tard: au fil des années, le texte tibétain m’est devenu bien plus transparent encore que l’anglais (ne serait-ce que parce qu’il est intrinsèquement plus clair: certaines parties de l’anglais pourraient avoir été rédigées par quelqu’un qui sert de secrétaire à Tülku Thondup et qui n’a peut-être pas réussi à comprendre ce que le savant tibétain voulait dire dans son anglais, malgré tout, limité).


  J’ai bénéficié, depuis1995, des éclaircissements de plusieurs maîtres et savants tibétains bien versés dans cette tradition particulière, sans parler des informations de détail (notamment pour quelques mots très rares, ou empruntés à la langue vernaculaire, ou incorrectement orthographiés dans le manuscrit) que plusieurs amis tibétains lettrés ont eu la bonté de me prodiguer. Il ne serait pas possible de rendre à chacun ce qui lui est dû, s’agissant d’un travail qui s’est étalé sur une vingtaine d’années et aussi à cause du fait que ce sont bien souvent des explications données sur d’autres corpus qui ont illuminé le sens de certains passages de celui-ci. Vu le laps de temps considérable qui s’est écoulé entre le début et la fin de mon travail sur ce texte –entre mes vingt-et-un et mes quarante-six ans, en somme– la plupart des points sur lesquels j’ai achoppé au départ me paraissent aujourd’hui d’une simplicité tellement enfantine, que je ne peux plus leur consacrer une noteexplicative donnant des remerciements pour des explications finalement moins claires que ne l’est aujourd’hui pour moi le texte lui-même tel quel. Il y a aussi beaucoup de difficultés sur lesquelles je suis longtemps resté perplexe, mais qui n’étaient dues qu’à l’accumulation d’erreurs du copiste dans le manuscrit: sitôt le véritable texte rétabli, toute obscurité s’est évanouie. Enfin, les matériaux «en ligne» dont on dispose aujourd’hui sont incomparablement plus riches que ceavec quoi il fallait travailler il y a vingt ans. Je me suis beaucoup servi, pour résoudre mes derniers doutes, du Rangjung Yeshe Wiki (http://rywiki.tsadra.org), et l’édition des Dix-sept tantra sur https://wikisource. org/wiki est extrêmement précieuse pour retrouver rapidement une citation. Le site TBRC (http://www.tbrc.org) est évidemment une mine d’or, et plus encore depuis qu’il permet de retrouver des passages dans de très nombreux textes tibétains simplement en en tapant quelques mots.


  Je ne peux cependant m’abstenir d’exprimer ma gratitude particulière à l’égard de Yongs ’dzin rin po che bsTan’dzin rnam dag et du mKhan po bsTan pa g.yung drung, son disciple. En tant que religieux de tradition Bon, ils ne sont évidemment pas spécialistes des textes du dGongs pa zang thal dans ce qu’ils ont de particulier. Mais, on le sait, le rDzogs chen existe aussi dans leur religion, sous une forme étonnamment parallèle; leur degré de connaissance du détail de leurs propres textes, ainsi que leur générosité pour ce qui est de partager leur vaste science, m’ont été d’un grand secours, là où les rNying ma pa me laissaient dans le vide ou dans le vague – soit pour respecter «la discipline de l’arcane», soit quelquefois par ignorance des subtilités de leur propre littérature.


  Voilà quatorze ans que C. R.Lama n’est plus; je regrette bien sûr de n’avoir pas pu publier les fruits de mon travail de son vivant: mais il fallait tout ce temps et le niveau de tibétain que j’ai finalement acquis pour l’amener à un état que je juge enfin digne d’être livré à l’éditeur. Je pense aujourd’hui, avec bien du retard, que le résultat est digne de la confiance qu’il m’a faite, même s’il est maintenant certain que je ne présenterai jamais au public la traduction anglaise qu’il désirait de moi.


  Le plan du Khrid yig skal bzang re skong


  La manière toute scolastique qu’ont les Tibétains de composer les livres n’est conforme ni notre goût, ni à nos usages; si j’avais présenté le texte traduit selon le détail de ses subdivisions, je n’aurais fait que déconcerter le lecteur et le perdre dans ce dédale –reconstitué, du reste, en appendice (p.453 et suivantes).


  Cette arborescence très complexe présente un caractère en quelque sorte mnémotechnique: les prédicateurs tibétains ont en tête toutes ces rubriques et en font usage pour charpenter leurs discours. De même les contemplatifs conduisent-ils leurs méditations en prenant appui sur elles. Pour le lecteur occidental, qui n’y est pas accoutumé, cette structure crée plus de confusion que de clarté: c’est pourquoi, sans effacer aucune des subdivisions qui figurent dans le corps du texte, je me suis contenté de le découper en un petit nombre de sections d’un volume à peu près équilibré, quitte à faire un peu violence aux subordinations et coordinations voulues par l’auteur et par la tradition dans laquelle il s’inscrit. Ce découpage m’a permis d’insérer, à chacune des grandes articulations, une synthèse et quelques remarques importantes, allégeant d’autant les notes de bas de page.


  Le présent Manuel se divise, grossièrement, en huit parties principales:


  1.D’abord, une sorte d’introduction générale, qui expose la grandeur de cet enseignement, les qualités requises du pratiquant, comment il doit en recevoir la transmission, puis où, quand, avec qui,etc., il doit s’engager dans cette ascèse.


  2.Les pratiques préliminaires ordinaires: quatre groupes de réflexions permettant de développer la motivation juste (notamment le renoncement et l’esprit d’Éveil – autrement dit la résolution d’atteindre promptement l’état de Bouddha pour le bien de tous les êtres);


  3.Les cinq pratiques préliminaires extraordinaires, méthodes de purification communes, à quelques détails près, au rDzogs chen et aux systèmes tantriques;


  4.Les pratiques préliminaires spécifiques, qui sont l’amorce de la méditation proprement dite de la Grande Complétude;


  5.L’étape nommée Khregs chod, «destruction de la rigidité», ou «de la complexité», où, de l’esprit ordinaire égaré, l’on fait table rase;


  6.Le couronnement de la voie, dite Thod rgal, «par-delà le sommet» (terme qui connote la progression sans ordre, c’est-à-dire par raccourcis, «en grillant les étapes»), où se développent les visions lumineuses, jusqu’à sublimation complète des éléments internes et externes de l’existence, ou leur transmutation en clartés diaprées, culminant dans l’obtention du «Corps d’arc-en-ciel» (’ja lus): l’adepte parvenu à la perfection est censé disparaître physiquement, sans laisser de trace matérielle, outre ses cheveux et ses ongles.


  7.Enfin, à l’usage de ceux qui n’ont pas pu mener cette ascèse à son terme, l’auteur présente les instructions à suivre au moment de la mort et dans l’état intermédiaire post-mortem. Cette dernière partie est similaire au fameux Livre tibétain des morts (Bar do thos sgrol), mais, quoique moins poétique et ornée, elle comporte beaucoup plus de détails.


  8.Enfin, une conclusion précise les obligations de celui qui a reçu ces enseignements, dédie les mérites au bien de tous les êtres, puis, en quelques vers, exprime quelle a été l’intention de l’auteur en composant son manuel; un colophon achève l’ensemble.


  Abréviations utilisées


  Les seules abréviations que l’on trouvera dans la suite, outre celles qui sont usuelles, sont les suivantes:


  «R.» («Rinpoché) signale un éclaircissement donné oralement par Chhimed Rigdzin Rinpoché (C. R.Lama).


  «Ms.» renvoie à l’édition manuscrite du texte traduit.


  «Dans le dGongs pa zang thal», quand il s’agit d’une variante d’un texte, doit toujours se comprendre au sens de: «dans ce texte tel qu’il est donné par l’édition A ’dzom ’brug pa du dGongs pa zang thal, reproduite dans la série Smanrtsis Shesrig Spendzod, vol. 60-64, Leh, Ladakh, 1973».


  Par endroits, on trouvera, dans le même genre «mTshams brag» au sens: «dans l’édition de mTshams brag du rNying ma rgyud’bum» ou «A’dzom’brug pa» au sens: «dans l’édition A’dzom’brug pa des Dix-sept tantra du rDzogs chen snying thig». Dans ces cas-là, voir la bibliographie pour la tomaison,etc.


  La pagination du manuscrit est indiquée dans le corps de la traduction par des chiffres entre crochets []; celle du xylographe, par des chiffres entre chevrons <>, suivis d’une lettre a ou b selon qu’il s’agit du recto ou du verso du folio.


  Notice de la première section: introduction

  

  CHAPITRES I à VII


  Dans cette section, j’ai regroupé tout ce que nous serions portés à regarder comme une sorte d’introduction, au sens où l’on n’entre pas encore dans le corps des instructions de pratique.


  Cet avant-propos comporte d’abord cinq quatrains, rendant hommage aux principaux maîtres censés avoir transmis cet enseignement depuis ses origines toutes métaphysiques. Ce poème est suivi d’une caractérisation de l’enseignement dont il est question (le dGongs pa zang thal), prolongée par l’explication du projet de l’auteur. Puis l’on s’engage dans une série de huit chapitres, que sPrul sku Tshul lo rassemble sous l’intitulé: De la préparation. J’ai extrait les sept premiers de ces chapitres et je les ai réunis à la préface pour former cette première section: le huitième en effet, fort long, comprend toute l’explication des «pratiques préliminaires ordinaires et extraordinaires» (thun mong dang thun mong ma yin pa’i sngon ’gro), matière des sectionsII etIII dans la structure que j’ai voulue pour ce livre. Quant aux sept premiers, ils portent sur «(1) les caractéristiques du destinataire de cet enseignement; (2)les caractéristiques du lieu où l’on méditera; (3) la définition les points-clefs des moments; (4) les caractéristiques des compagnons [de pratique] et (5) de l’équipement matériel, [ou] comment méditer [= dans quelles conditions]; (6) comment on est introduit aux instructions de méditation [...]; et en ce qui concerne lespréceptes du Dharma extraordinaire, [...] (7) la consécration mûrissante [...]».


  Les cinq quatrains liminaires mériteraient à eux seuls un long commentaire: comme les poèmes obscurs dans lesquels saint Jean de la Croix ramasse la pensée qu’il développe ensuite, comme un commentaire, sous la forme de traités longs et précis, de même ici presque tous les points clefs de la doctrine du rDzogs chen se trouvent-ils récapitulés en quelques lignes. Leur sens devrait être plus clair pour le lecteur qui les reprendrait au terme de sa lecture du volume entier.


  En présentant son projet –en somme, mettre bout à bout, dans un ordre pratique, l’essentiel des instructions qui se trouvent éparpillées dans un grand nombre de textes au fil des quatre forts volumes du dGongs pa zang thal – l’auteur n’énonce pas toutes les arrière-pensées que l’on peut lui supposer. Ce texte n’est certes pas le lieu del’expression de sa réflexion la plus spéculative. Répétons-le: on s’étonne par endroits du conservatisme avec lequel il a préféré ici compiler des matériaux traditionnels parfois peu clairs, alors qu’ailleurs dans son œuvre il tranche avec une lumineuse élégance les questions mêmes sur lesquelles on bute à la lecture de ce manuel.


  La comparaison de celui-ci avec les écrits plus personnels de sPrul sku Tsul lo montre d’ailleurs qu’il a vraiment eu ici un soin tout particulier de s’effacer derrière un matériau hérité, ne faisant qu’agencer un patchwork de fragments de textes complémentaires, ou qu’injecter sur l’ossature fournie par certains traités du corpus la chair procurée par d’autres. Cela rend par endroits la lecture un peu fastidieuse, d’autant que l’auteur n’énonce pour ainsi dire rien qu’il ne s’oblige à justifier par des citations, souvent très redondantes. Mais cela mérite d’être observé: en produisant un texte aussi inattaquable du point de vue de la tradition, sPrul sku Tsul lo a sans aucune doute voulu livrer à des religieux plus méditants que philosophes un guide de pratique d’une fiabilité ne souffrant aucun doute, selon les critères tibétains.


  Cependant, ce que sPrul sku Tsul lo ne dit pas et qui eût valu de l’être, c’est qu’en composant ce manuel, il remplissait un vide considérable dans la tradition dans laquelle il s’inscrit, puisque les rares manuels de pratique du dGongs pa zang thal que l’on trouve par ailleurs sont bien maigres et même largement insuffisants. Ce n’est pas par hasard que l’auteur ne renvoie pas à d’illustres prédécesseurs, comme les Tibétains aiment à le faire: c’est qu’il s’attaque à un terrain a peu de choses près laissé en jachère depuis l’invention du dGongs pa zang thal au milieu du XIVesiècle. C’est sans doute précisément pour cela que le manuel est si lourdement cuirassé de citations de textes faisant autorité dans cette tradition.


  En outre, sPrul sku Tsul lo était un religieux rnying ma pa du Tibet oriental, versé également dans la tradition du Klong chen snying thig de ’Jigs med gling pa et bénéficiant du renouveau, inspiré par ce maître, de la lecture de Klong chen pa. Il est visible qu’il s’est inspiré, pour la première moitié du manuel, du Kun bzang bla ma’i zhal lung de rDza dPal sprul rin po che (1808-1887), et, pour la seconde, qu’il n’a pu qu’être stimulé par les commentaires si précis de Klong chen pa –notamment ceux qui sont joints au vaste corpus du sNying tig ya bzhi, mais aussi toutes les clarifications indispensables du Theg mchog mdzod et du Tshig don mdzod. Il a forcément reçu les instructions du Khrid yig ye shes bla ma de ’Jigs med gling pa et peut-être a-t-il dû, pour sa pratique personnelle, se frayer un chemin dans le vaste édifice, passablement mal balisé, du dGongs pa zang thal, en prenant appui sur ces traditions différentes, mais très voisines.


  On peut supposer que c’est ce qui l’a motivé, au fond, à composer ce manuel: si, pour sa part, ses connaissances extraordinairement étendues et solides lui ont permis de résoudre des énigmes face auxquelles le simple pratiquant serait demeuré désemparé, il a pu vouloir communiquer le fruit de ses réflexions à l’usage, précisément, de contemplatifs qui ne seraient pas de grands intellectuels: c’est ce qui nous paraît expliquer le caractère propre de ce manuel, à la fois comparativement très simple dans sa composition (qui laisse de côté toutes les subtilités doctrinales –on pourrait presque dire: la mystique spéculative – dont l’auteur était pourtant féru par ailleurs), d’une extrême exhaustivité (c’est, à la lettre, un livre fait pour être emporté sur une île déserte –ou dans une grotte – et qui doit tenir lieu avantageusement de beaucoup d’autres), et en même temps supposant une parfaite science de nombreux textes parallèles, auxquels il n’est jamais fait allusion même de la manière la plus implicite.


  Pour le dire plus clairement, il est très vraisemblable que sPrul sku Tsul lo, quand il couchait par écrit les instructions de ce manuel, avait sous les yeux, outre tout le corpus du dGongs pa zang thal, de nombreux autres guides de pratique, notamment ceux que Klong chen pa a composés pour les deux sNying thig. C’est ce que j’ai fait moi aussi pour clarifier tous les points qui, malgré les explications généreusement dispensées par Chhimed Rigdzin Rinpoché, me demeuraient obscurs. Ce faisant, j’ai trouvé dans le texte de sPrul sku Tsul lo de nombreux passages manifestement empruntés à ces textes. Il est vrai, au reste, que la littérature du rDzogs chen est presque toute entière faite d’énoncés circulant d’un texte à l’autre, d’un auteur à l’autre: Jean-Luc Achard, dans L’Essence Perlée du Secret, l’a bien montré naguère. Ce qu’il a établi dans le cas de textes relativement anciens, vaut a fortiori pour un auteur moderne comme sPrul sku Tsul lo, qui est l’héritier d’un riche patrimoine dans lequel il peut puiser abondamment, l’originalité n’étant pas un critère, pour les Tibétains, de la valeur d’une œuvre, surtout religieuse, et à bien plus forte raison encore quand il s’agit d’instructions de pratique. Au reste, c’était bien assez innover que de proposer un manuel pour un corpus qui en manquait: sPrul sku Tsul lo a réservé le fruit de ses réflexions personnelles pour des œuvres a laissées sans attache avec une littérature aussi sacrée que celle du dGongs pa zang thal, et destinées visiblement a un public plus instruit, ou cherchant davantage la résolution d’énigmes qui se présentent au rdzogs chen pa philosophe tâchant de penser sa pratique, mais indifférentes au contemplatif peu soucieux d’une élucidation spéculative de ce dont il fait son affaire en pratique.


  Chhimed Rigdzin Lama, esprit éminemment perspicace à tous égards, avait sans doute deviné à la fois comment son maître avait mené son travail de composition –avec certaines œuvres de Klong chen pa sous les yeux (on s’en convaincra sans une ombre de doute à la lecture des notes), – et aussi que je procéderais de même en traduisant, non seulement par le goût qu’il me connaissait de cet auteur, mais encore parce qu’il n’y avait pas moyen de comprendre certaines parties du texte sans les comparer à des explications plus claires ou plus étendues qui se trouvent ailleurs, et enfin parce qu’il savait que la recherche universitaire procède de cette manière. C’est pourquoi, à sa manière propre – on avait souvent peine à discerner chez lui l’ironie, la critique et l’approbation, quand en fait il ne faisait qu’énoncer ce que les gens, étant ce qu’ils étaient, ne pouvaient pas manquer de faire – il m’a souvent dit, dans son anglais pour le moins baroque, mais que ses élèves finissaient par très bien comprendre, que j’allais «mélanger» dans ma traduction, l’enseignement du dGongs pa zang thal et «les idées de Klong chen pa». J’ai tâché de me rendre attentif à cette remarque, qu’il m’a faite avec une certaine insistance, et d’indiquer toujours, dans les notes de bas de page, où ma compréhension du texte avait été inspirée par Klong chen pa, et de quel texte précisément. Dans toute la mesure du possible, je suis revenu aux sources principales –le dGongs pa zang thal – et quand il y avait visiblement une différence, même de détail, avec ce qui se trouve chez Klong chen pa, je l’ai indiquée, afin de respecter ce qui me semblait avoir été le souci à la fois de sPrul sku Tsul lo et de Chhimed Rigdzin Rinpoché: ne pas confondre deux traditions légèrement hétérogènes, ne pas contribuer à noyer la plus rare –celle du dGongs pa zang thal – sous la déferlante de la tradition majoritaire –celle qui procède de Klong chen pa. Ce que les Tibétains font en passant sous silence certaines de leurs sources (sPrul sku Tsul lo escamotant la référence à Klong chen pa pour reconstituer une tradition «pure» du dGongs pa zang thal), je l’ai fait de la manière inverse, en pointant explicitement les différences. J’ai parfois (très, trop rarement?) été jusqu’à des comparaisons avec les traditions bon po du Zhang zhung snyan rgyud, quand cela paraissait utile – ce qu’un auteur tibétain n’aurait jamais fait, à aucun prix, naturellement. Làencore, nos préoccupations – comprendre sans erreur le texte que nous lisons, un point c’est tout –ne sont pas les leurs, qui supposent l’inscription dans une tradition, qui ne doit pas être adultérée, voire abâtardie, par des apports étrangers.


  Pour en revenir à notre première section, dans la suite de son texte, l’auteur présente, d’une manière conforme à ce qui se trouve partout ailleurs dans la littérature du rDzogs chen, les qualités requises de la part du disciple. Ce qui est frappant, pour nous, a contrario, c’est l’accent qui est porté sur la nécessité absolue d’enseigner quiconque présenterait les caractéristiques voulues{16}. Même si elle n’est pas absolument originale, cette ferme recommandation –où l’on voit, du reste, que le manuel est autant ou plus fait pour les maîtres qu’il ne l’est pour les disciples – n’en est pas moins instructive: elle est parfaitement contradictoire avec la tendance qu’ont certains dépositaires d’enseignements de ce type à les regarder comme leur bien propre, éventuellement monnayable, mais surtout le plus souvent réservé, dans l’école rNying ma telle qu’elle va aujourd’hui, à un cercle assez étroit de privilégiés statutaires, entre lesquels existent le plus souvent des liens de famille. Il est heureux que Chhimed Rigdzin ait eu une tout autre tournure d’esprit: s’il n’avait pas mis dans les mains du jeune étudiant que j’étais en1991, et dont la connaissance du tibétain classique était encore un peu maigre, sa propre copie annotée de ce texte, et après quelques années, un de ses exemplaires complets du dGongs pa zang thal, cette traduction française n’aurait pas vu le jour, vingt-cinq ans plus tard. Je ne sais quel but il se proposait, ni s’il estimerait l’avoir atteint: toujours est-il que je ne peux que saluer sa grande générosité et son ouverture d’esprit.


  Le deuxième et le troisième chapitre portent sur les lieux et les moments propices à la pratique. Pour une part, ce qui y est dit coule de source: il s’agit de trouver un ermitage approprié pour une retraite prolongée; c’est la même logique qui prévaut aussi, sans mystère, dans le chapitre suivant, relatif choix des «compagnons de pratique» (c’est-à-dire notamment de la personne qui va pourvoir aux besoins quotidiens du retraitant). Il y a cependant quelques passages qui peuvent dérouter, parce qu’ils supposent la connaissance du dispositif méditatif du Thod rgal, dont l’exposé très détaillé forme la meilleure part de ce manuel (sectionVI, ci-dessous p.291 sq). Ce système comporte le développement spontané, mais en quelque sorte canalisé par les méthodes idoines, de visions lumineuses; au début, le pratiquant doit se fonder sur des conditions propices, qui tiennent notamment à la qualité de la lumière externe. Là encore, plutôt que d’alourdir la traduction en introduisant, dans les notes de bas de page du début du texte les éclaircissements que l’on trouvera à la fin, je préfère demander au lecteur de prendre patience –ou de lire en désordre, voire, de sauter les chapitres qui l’ennuient, s’il ne cherche que des informations déterminées et n’est pas curieux de comprendre toute la logique du cheminement indiqué.


  Le chapitrev, sur l’équipement, s’inscrit dans le même contexte et n’est pas spécialement original non plus. Je n’ai pas cru utile de détailler le matériel prescrit, notamment les articles rituels: j’en aurais immanquablement trop dit, ou bien pas assez, tant ces choses sont déjà connues des spécialistes des traditions tantriques, d’un côté, et fastidieuses pour ceux qui n’en sont pas curieux, de l’autre.


  Les chapitresvi etvii, sur l’histoire de cette tradition et sur les consécrations (ou initiations) sont extrêmement allusifs. Sur le second point, c’est tout naturel: le dGongs pa zang thal contient des textes de consécration parfaitement clairs et complets; le maître n’a qu’à s’y reporter; quant au disciple, il n’a pas à les connaître. Une présentation détaillée eût été déplacée dans ce manuel, qu’elle aurait allongé de manière disproportionnée. Quant à l’histoire de cette tradition, l’auteur renvoie allusivement à un autre de ses écrits, qui est peut-être en fait son texte général pour les rites de consécration des Trésors du Nord, dont on trouvera la référence en note: en effet, il y a inclus une histoire abrégée de la lignée après Rig’dzin rGod ldem, qui n’a pas à être appropriée particulièrement au dGongs pa zang thal, puisque tout le corpus de ces révélations a été transmis ensemble, en bloc. Ainsi s’achève cette première section, qui sera suivie de la présentation des «préliminaires ordinaires», autrement connus sous le nom de «quatre pensées qui détournent du saṃsāra».


  L’ornement de la Pensée desVidyādhara comblantlesaspirations des prédestinés

  Manuel qui condense le sens intentionnel du dGongs pa zangthal


  [2] <1b >[J’adresse mon hommage au] grand vide de l’Élément Réel, étendue inclusive{17} qui a pour cœur la grande connaissance principielle adamantine


  Qui, emplissant [cet] espace, en a la forme{18} – perfection spontanée dont l’éternel avènement se produit en soi et pour soi{19}.


  [Au] Corps de juvénile introversion{20}, clarté intérieure où l’Élément et les apparences [ou: les visions] sont sans dualité,


  [Qui n’est autre que] le Bouddha primordial, l’Excellent-à-tous-égards, qui toujours siège sur le lac aux lotus au centre de [mon] cœur;


  [À] mTsho rgyal{21}, mère des Vainqueurs, exempte de proliférations discursives, sans naissance,


  [Et à vous,] Puissance de la guirlande de crânes{22}, clarté naturelle infinie,


  Au corps de compassion impartiale, conjonction d’Intelligence et vacuité,


  <2a >[Notre] seul père, victorieux Padmasambhava, indissociable [unité] des trois Corps,


  [Au] grand vidyādhara, rGod ldem can{23},


  Suprême diadème des myriades de découvreurs de trésors dénués d’égarement,


  [Lesquels sont] l’infini déploiement dansant{24} de la connaissance principielle du Guru{25},


  Bien advenus comme splendeur du champ doué de fraîcheur{26}, [à tous ceux-là,] j’adresse mon hommage.


  À vous qui, ayant accompli la suprême connaissance principielle selon les préceptes dispensés par ces [maîtres],


  Et qui accordez aux [disciples] qualifiés le trésor de nectar des [instructions] profondes et vastes,


  [À vous,] habiles dans votre générosité{27} et parés de brillantes Activités{28},


  Assemblée de la lignée des fils [spirituels], disciples [de ces maîtres], je vous rends un hommage respectueux.


  Je m’incline devant les maîtres qui, magnanimes, eurent la bonté d’accorder


  Opportunément{29} aux [disciples] prédestinés [pour recevoir] le nectar essentiel des préceptes, synthèse de [tous] leurs points-clefs vastes et profonds,


  [De{30}] la Grande Complétude, véhicule suprême{31},


  [Nectar qui] s’était accumulé dans le vase de leur cœur:


  La [section] archi-secrète [de] Grande Complétude, pic souverain des neuf véhicules, quintessence du cœur des trois maîtres vidyādhara{32}, <2b >sublime trace [laissée par le passage] de nombre de princes des adeptes d’autrefois, que, pour mes hôtes bienheureux, je vais élucider ici.


  [3] En effet, [c’est] la quintessence de tous les enseignements, la cime souveraine de tous les systèmes philosophiques, le roi de tous les tantra, ce qui fait le fond de toute l’Écriture, les plus profonds de tous les préceptes{33}, la source d’où procèdent tous les véhicules – l’essence du cœur de tous les systèmes philosophiques de la Grande Complétude de claire lumière, qui condense la substance des points-clefs des préceptes.


  Cette section de la Religion{34} est l’insurpassable archi-secret{35}, qui surpasse toutes les autres rubriques de l’esprit, de la sphère et des préceptes{36}; elle condense en un seul [système de pratique] la substance du cœur des trois maîtres vidyādhara. C’est{37} l’Idée de l’Excellent à tous égards – Corps de Réalité – révélée sans occultation, mais d’une manière transparente et directe, [par ces préceptes], guidant promptement et aisément les individus qualifiés jusqu’au niveau d’un Bouddha.


  En me fondant sur le Manuel fondamental, transmission orale du grand [maître] d’Oḍḍiyāna [à propos] de la perception directe de la Réalité{38}, et sur la Transmission orale du sens exact{39}, et complétant ces deux [textes avec des éléments] tirés, par exemple, de la Grande transmission orale de Vimalamitra{40}, des Trois clous{41} et de la Transmission orale de Vairocana{42}, j’en ai fait la synthèse. <3a >Je vais donner une explication du Manuel fondamental{43}, qui condense les éléments [des autres]{44}.


  [Il y a trois manières de donner les préceptes]: les dispenser sous la forme d’instructions essentielles directes de pratique; les accorder dans le style de la confrontation; et les accorder comme à un hôte de passage, comme une clarification [finale]. Ayant ramené les deux dernières à la première, je vais enseigner sous la forme d’un guide pratique{45}.


  Il y a trois points: (1) tout d’abord, pour jeter les fondations de la pratique, la vertueuse préparation; (2) puis l’explication principale de la pratique, [laquelle constitue] la partie principale vertueuse; (3) et enfin l’explication de la manière de procéder au moment de la vertueuse conclusion.


  [4] Première partie

  

  DE LA PRÉPARATION


  Elle est exposée au fil de huit dharma: (1) ce qu’a en propre le destinataire de cet enseignement{46}; (2) le propre des lieux où l’on méditera; (3) la définition des points-clefs des moments; (4) quel est le propre descompagnons de méditation et (5) de l’équipement matériel; (6)comment on est introduit aux instructions sur la manière de méditer –pour cela, les histoires ordinaire et extraordinaire du Dharma sont présentées; et, en ce qui concerne les instructions du Dharma extraordinaire, il y a (7) la consécration mûrissante et (8) les préceptes pratiques libérateurs, ce qui [au total] fait huit.


  CHAPITREI

  LES QUALITÉS DU DISCIPLE


  Tout d’abord, il est important d’examiner le «réceptacle», autrement dit, celui à qui va être imparti ce Dharma – les instructions les plus fondamentales [de toutes]. <3b >Il est le pinacle qui surplombe les huit véhicules, l’ultime Idée du grand Bouddha Vajradhāra{47}. Si donc il était enseigné à un auditoire impropre, cela occasionnerait des obstacles, tant pour le maître que pour les disciples: ils tomberaient dans l’enfer adamantin{48}. Il en va par exemple comme du lait de lionne, substance excellente, qui [ne] doit être versée [que] dans un vase d’or. [S’il était] versé dans tout autre récipient trivial, celui-ci se briserait et le lait serait lui-même perdu.


  Mais si, une fois le «réceptacle» examiné, le disciple [s’avère] être qualifié, il faut lui enseigner [les préceptes du dGongs pa zang thal].


  Mais, se demandera-t-on, qu’est-ce donc qu’un réceptacle convenable? – Définissons donc le disciple qualifié. Non seulement le Manuel fondamental de la perception directe de la Réalité{49} mais également l’Essence de joyau des instructions de Padma{50} présentent les caractéristiques du [bon] réceptacle en dix-neuf [points], sans différence fût-ce dans les termes{51}:


  
    (1) «Grande est sa foi: il respecte le Dharma; (2) son courage est grand{52}: il fait effort dans la pratique; (3) comme son discernement est grand, il comprend le sens des mots; [5] (4) comme il n’est guère attaché»à la conduite du monde, son esprit «ne s’implique pas dans des actions en [vue de] cette vie. (5) Grande est sa déférence: il offre au maître le service de son corps, de sa parole et de son esprit. (6) Il n’a guère de préjugés, de sorte qu’à propos» des préceptes profonds et «de la conduite du mantra secret{53} <4a >la crainte ne naîtra point [en lui]. (7)Il aime n’avoir que peu de distractions; de sorte que naturellement» il s’applique à la pratique des actions vertueuses, et ainsi, pour son propre bien et celui d’autrui, «il demeure dans [les bornes de] la Religion; (8) il est capable de garder» purs «ses engagements de samaya: il ne connaîtra que peu de fautes et de chutes», ou [même] aucune. (9) «Il a la capacité» d’assiduité dans «la pratique, donc il obtiendra» bientôt «les accomplissements; (10) il est stable, donc il ne variera point en Religion; (11) comme sa compassion est grande, il sera utile aux migrants. (12) Il est fort généreux: il réjouit le maître et les ḍākinī{54}. (13) Comme sa série psychique est disciplinée, ses passions décroissent naturellement. (14) Il a de l’aversion pour le péché: il n’est point revêtu{55} des résultats du mûrissement [des fautes antérieures]. (15)Ses facultés sont aigues: il» connaît la «distinction entre ce qui est Dharma et ce qui ne l’est pas; (16) il sait garder le secret: il ne sera pas châtié{56}. (17) Il n’est pas inconstant: il ne se séparera pas du Dharma{57}; (18) et puisque son renoncement est grand, il n’a guère d’attentes impatientes{58}. (19) Comme il est extrêmement ferme et brave, des signes de ses accomplissements se manifesteront. S’il se trouve un tel [disciple] qualifié, il est le réceptacle adapté au» profond dharma du «mantrayāna; aussi, à» un tel «bon récipiendaire, il faudra dispenser les profondes instructions du mantra secret.»

  


  De plus, selon le Tantra de l’Intelligence qui se donne le jour{59}:


  
    [Il a] une foi puissante et un grand courage,


    <4b >Un grand discernement et point d’attachement,


    Un grand respect [et, en ce qui concerne] la conduite tantrique,


    Nul préjugé; point de distraction en son esprit;


    [il est] doué de samaya{60} et consacre de grands efforts à la pratique.

  


  [6] Ainsi a-t-il une grande foi et un grand courage; il place dans le mantra secret sa confiance, et ses efforts dans la pratique. Comme il n’a guère d’attachement et peu de préjugés, il est magnanime et se complaît dans la générosité.


  À ceux qui sont dotés de ces caractéristiques du réceptacle [convenable], d’un tel discernement et d’une telle dévotion, qui gardent leurs vœux et leurs engagements tantriques, il est permis de conférer [ce] secret ultime; il convient qu’on leur expose cette incomparable rubrique de la religion, l’essence du cœur.


  Selon le même texte{61}:


  
    Il est permis de conférer [à un tel disciple cet] ultime archi-secret; dispense [lui]


    L’essence du cœur et permets-lui de la propager{62}.


    Pieux, doué de discernement, de compassion et de générosité,


    Stable, courageux dans sa pratique, [gardant le] samaya et bien versé dans l’Écriture,


    D’esprit ouvert, capable de garder un secret, d’une intelligence aiguë,


    Point hypocrite, percevant [les choses] purement, ayant confiance en [son] maître,


    N’ayant guère de vues erronées, [mais] très ferme et courageux,


    Obéissant aux ordres du maître, dégoûté [du saṃsāra], doté de la pensée de l’Éveil:


    S’il se trouve un tel disciple, tu lui confieras ce Dharma{63}.

  


  <5a >Si{64} les instructions n’étaient pas conférées à un tel disciple supérieur, le profond trésor de l’esprit deviendrait inutile; la continuité de la transmission textuelle et de la transmission de l’enseignement oral ayant sombré, cela contrarierait les divinités et les ḍākinī. On tomberait dans la faute de délaisser{65} le bien des migrants; cela occasionnerait donc des fautes, telles que déchoir dans le Petit Véhicule{66}.


  Selon le [texte] précédent{67}:


  
    Si l’on n’enseigne point à celui-là [le rDzogs chen], quoiqu’on le lui eusse pu conférer,


    Le précieux trésor du Dharma sombrera, hélas!


    Si on ne l’enseigne pas quand le moment est venu,


    Il y aura des imperfections, dont une déchéance à l’égard du Mahāyāna, du fait de la chute [qui consiste à] détruire ce qui est utile aux migrants, hélas!

  


  Si l’on n’est pas au nombre de ceux [qui sont doués] de ces qualités, et que l’on possède les défauts qui leur sont opposés, [7] alors on est appelé un mauvais réceptacle{68}.


  Selon la Sphère de clarté{69}:


  
    Le disciple qui n’est pas un réceptacle convenable


    Manque de discernement, [mais il est] hypocrite et impudent{70};


    Beau parleur, [il est] avare et fallacieux{71};


    Il contrevient aux commandements du maître, et il cherche querelle à ceux qui sont bons [envers lui].


    Ne voyant pas les qualités, il imagine des défauts;


    Vile est son ascendance ainsi que son tempérament;


    Ingrat, plein de jactance,


    Inconstant dans l’observance des vœux et samaya,


    Le disciple mal examiné est pour le maître un ennemi{72}.

  


  <5b >N’exposez donc pas les préceptes qui font mûrir{73} et libèrent à de tels disciples défectueux.


  Selon le [texte] précédent{74}:


  
    À des individus qui ne pratiquent pas,


    Il ne faut ni [conférer] la consécration de la grande complétude,


    Ni enseigner les préceptes absolus{75}.

  


  En particulier, parmi ces réceptacles impropres, ne donnez pas les préceptes à ceux qui, ne les pratiquant pas, ne se soucient que des buts de cette vie, [à des êtres] de concupiscence, qui se complaisent dans l’accumulation des livres. [Des choses] comme la confrontation qui ne se transmet qu’à un seul ou le cycle scellé [qui ne se] confie [qu’à un disciple] sont secrètes; leur nom même ne devrait pas être prononcé [devant eux]. Comme il est dit dans le chapitre sur les réceptacles et les moments du texte précédent{76}:


  
    Cache l’accès aux préceptes à ceux qui ne pratiquent pas, [mais] accumulent les textes [et] sont avides,


    À ceux qui sont attachés à cette vie.

  


  Si vous ne soustrayez pas [cet enseignement] à l’attention des réceptacles inadéquats, c’est ce [que l’on appelle] divulguer les instructions; [à cause de cela], les bénédictions décroîtront et finalement [vous] irez en enfer{77}.


  Selon la Sphère de clarté:


  
    Si ce nectar, substance excessivement secrète,


    Était versé dans de mauvais vases,


    Le récipient se briserait, le contenu serait gâché, [et le maître et le disciple] iraient [tous deux] en enfer{78}.

  


  [8] De plus, si cette essence la plus intime [de la] Grande Complétude était exposée à des disciples qui sont impropres à le recevoir, ni lemaître, ni le disciple n’obtiendraient d’accomplissements; ilstomberaient dans la surestimation et la sous-estimation{79}, et à l’occasion de [tels] manquements graves aux commandements des ḍākinī, <6a >diverses [situations] incorrectes se produiraient.


  Comme l’a dit le maître [Padmasambhava]{80}:


  
    Si [tu l’] enseignes à des [individus] non qualifiés,


    [Tu] seras en infraction avec les ordres des ḍākki{81}, hélas!


    Il n’y aura point d’accomplissements, mais de la surestimation et de la sous-estimation se produiront.

  


  N’enseignez donc pas même un mot de ce profond enseignement grandement secret à un disciple qui n’aurait pas les caractéristiques [voulues].


  CHAPITRE II

  CARACTÉRISTIQUES DES LIEUX DE MÉDITATION


  Deuxièmement{82}, en ce qui concerne les caractéristiques des lieux de méditation, il est important de chercher un lieu doté des caractéristiques [adéquates] pour qu’un tel disciple qualifié médite les préceptes de cette voie.


  
    [Il] pratiquera au sommet des montagnes, des déserts, dans des charniers, des lieux reculés,


    Dans des endroits lumineux et élevés{83}.

  


  Les pics montagneux sont des lieux singuliers en ce sens qu’ils dissipent le défaut de torpeur; ils confèrent à la conscience de la clarté. [Dans] les contrées désertes, comme il n’y a pas de distractions, la pratique de la vertu prospère; [dans] les grands cimetières, l’agitation s’amenuisant, la componction{84} se développe grandement. Dans tous les lieux retirés, où les distractions externes et internes sont à un très haut degré pacifiées, la pratique se développe d’une manière florissante. Qu’entend-on par «lieux singulièrement clairs et élevés»? <6b >Les sommets de montagnes élevées et abruptes{85}. Si tu pratique sur [les faces] sud ou est de montagnes peu élevées, l’Élément et l’Intelligence deviendront manifestement clairs{86}.


  Selon la Sphère [9] de clarté{87}:


  
    Les régions désertes, les lieux enneigés, les pics montagneux, les charniers,


    Les lieux très retirés, lumineux et élevés,


    Sont les endroits où le [disciple] qualifié devrait pratiquer.

  


  Cela est donc nécessaire dans la mesure où dans des régions enneigées, l’Intelligence est limpide et parce qu’au sommet des montagnes, elle est claire. Si donc tu trouves un tel lieu, il te faudra y pratiquer, car [alors] les expériences et les compréhensions de pratique se développeront spontanément, et tu obtiendras promptement l’Éveil. Selon la Sphère de clarté: «La contemplation prospérera et la stabilité sera rapidement atteinte{88}.»


  En ce qui concerne les défauts des autres lieux, dans des lieux incorrects, différents de [ceux-là], même en pratiquant, tu n’obtiendrais pas les accomplissements; il ne serait pas possible que ceux-ci se manifestent. Selon le précédent [tantra]:


  
    Celui qui est dépourvu d’un lieu aux caractéristiques convenables tombera sous le joug des circonstances.

  


  CHAPITRE III

  LES POINTS-CLEFS DU TEMPS


  Définissons [maintenant] les points-clefs du temps{89}; [tel est le] troisième [point à traiter]. Une fois que l’on aura trouvé un tel lieu particulier, il importera [en effet] d’examiner les points-clefs des temps, [afin de savoir] quand pratiquer la méditation.


  <7a >Selon la Sphère de clarté:


  
    Comme il y a des moments spécifiques de la confrontation{90},


    L’avisé s’enquerra des points-clefs{91} du temps.

  


  Ainsi, pour présenter aux commençants les moments où [ils devront] renforcer{92} leur pratique, la fin du printemps, la fin de l’été, le début de l’automne et la première partie de l’hiver sont des saisons [appropriées] pour la pratique, dans la mesure où le ciel y est limpide, sans [gros] nuages [noirs], sans tourbillons atmosphériques, ni nuées, ni vents, ni grêle. Pour celui à qui l’on aura présenté ces moments [particuliers], quand il pratiquera, les signes de l’Élément et de l’Intelligence seront d’une éminente clarté. [10] En ce qui concerne plus particulièrement le moment où l’on reçoit la confrontation du Thod rgal, cela se fera avec une clarté singulière aux deux moments radieux{93}.


  Selon la Sphère de clarté{94}:


  
    [Soit] en été, en automne, en hiver ou au printemps,


    Il est dit que les deux moments radieux sont suprêmes.

  


  Aussi les deux moments où le soleil commence à se lever le matin et quand le soir il se couche sont bons, car les visions qui se feront jour [y] seront d’une éclatante clarté et fort étendues.


  [Pour ce qui est du] moment de la pratique continuelle, en automne il sera aisé à la méditation de prospérer, puisqu’y mûrissent{95} les fruits. Comme en automne le suc se condense dans les fruits et que la constitution vitale (khams) <7b >mûrit, c’est avec facilité que l’on comprendra le sens essentiel. Comme en hiver s’équilibrent le chaud et le froid, l’on est bienheureux et le désir [vient] de méditer. Au printemps, comme les feuillages s’épanouissent, les qualités se développent. Si donc la confrontation est conférée à ces moments-là, elle s’opérera promptement et les qualités de la pratique se développeront rapidement. Comme il est dit dans la Sphère de clarté, «la confrontation sera prompte et les expériences visionnaires proliféreront.»


  Quels seraient les défauts de moments autres que ceux-ci? – Si [l’on tentait de pratiquer] hors de ces moments-là, les qualités de la pratique n’apparaîtraient point.


  Selon la Sphère de clarté{96}:


  
    Si le sage n’enseignait pas les points-clefs des temps,


    L’essence serait bloquée et il n’y aurait aucun développement des expériences.

  


  CHAPITRE IV

  LES COMPAGNONS DE PRATIQUE


  Quatrièmement, quelles sont les caractéristiques des compagnons de pratique{97}?


  Quand, ayant de la sorte combiné [ces] temps et lieux particuliers, on commencera [de méditer selon] les instructions, les meilleurs s’engageront seuls dans la pratique, sans compagnons, à l’exemple du lion qui ne dépend point du secours de camarades{98}. Les [pratiquants] [11] moyens auront recours à des compagnons, mais, ayant mis un terme au bavardage futile et aux nombreuses visites faites à des proches, tels des chevreuils blessés, ils s’isoleront{99}.


  <8a >Si tu n’as pas la capacité de pratiquer seul, sans l’aide d’un camarade, si tu as besoin d’un ami pour te soutenir, et si, alors, tu te demandes comment [choisir] un tel compagnon, voici [comment] procéder à l’examen de ses caractéristiques: il doit avoir un samaya pur et développer une vision pure; [ses] passions ne doivent pas être violentes, mais grand son discernement; il faut qu’il soit stable, avec peu d’espoirs [mondains], l’esprit naturellement ouvert, point agressif, patient, un ami intime, toujours constant.


  Selon la Sphère de clarté{100},


  
    Associe-toi avec un ami cher, au bon caractère,


    Doté d’un samaya pur et d’une vaste vision pure,


    [Dont] les cinq poisons sont faibles, à l’esprit ouvert.

  


  Quels bienfaits y a-t-il à se lier à un tel camarade? Du point de vue circonstanciel, comme tu appliqueras tes efforts à la méditation, tu seras doté de Dharma{101}; du point de vue ultime, cela aura l’avantage [de permettre] l’accomplissement de l’Éveil. Selon le [texte] précédent{102}: «Grâce à l’ami supérieur et saint, [on] est doté de Dharma et l’on obtient l’Éveil.»


  Mais si tu t’associais avec un compagnon défectueux, à l’opposé, ce serait un grand obstacle dans la pratique{103}, qu’il convient de rejeter au loin, comme un poison ou une maladie contagieuse. <8b >Comme le dit la Sphère de clarté{104}: «Rejette les amis agréables qui doivent devenir [cause de] souffrance». [12] Aussi cet enseignement relatif aux caractéristiques des camarades [de pratique] est-il, pour les débutants, d’une importance insigne.


  CHAPITREV

  L’ÉQUIPEMENT


  Quant aux particularités de l’équipement [requis] pour la pratique{105}, ayant d’abord entendu ce profond Dharma, [il faut] alors méditer; et en quelque temps que l’on pratique, il faut avoir assemblé tous les choses [faisant office de] conditions propices{106}.


  Selon la Sphère de clarté{107}:


  
    Comme elles sont la voie de la méthode du mantra secret,


    Rassemble toutes choses [requises comme] conditions propices.

  


  Les choses fondamentales{108} sont les substances d’accomplissement du mantra secret, tels les cinq viandes et les cinq nectars{109}. Les choses aimables sont les offrandes du festin [rituel]{110} et les ingrédients pour les gtor ma{111}, les sacrements de la consécration{112} et le précieux maṇḍala d’offrande. Les choses symboliques sont la couronne de la consécration, ainsi que le vajra, la clochette, et ainsi de suite{113}. Les choses propices sont les remèdes pour soigner la constitution [corporelle en cas de] maladie, et les substances profondément fastes {114} pour restaurer cette constitution. Les choses vitales sont la nourriture et le vêtement, nécessaires pour soutenir la constitution corporelle, sans tomber dans les deux extrêmes{115}. Donc, en bref, rassemble toutes les choses utiles à l’accomplissement de l’Éveil.


  <9a >Selon la Sphère de clarté{116},


  
    Les fleurs d’offrande, les sacrements pour la consécration, les sacrements de la consécration, les [ingrédients] pour les gtor ma et pour le gaṇacakra,


    Ce qui confère à la constitution corporelle de la stabilité lors de la pratique


    – Sois muni de tout l’équipement propice.

  


  Ainsi{117} est-il nécessaire de rassembler toutes [ces] choses en vue de l’obtention de tous les accomplissements [liés] aux instructions, et en vue de mener la pratique à son aboutissement. Comme le dit le même [texte]: «Les accomplissements viendront à ceux qui seront dotés de tout l’équipement [requis]». [13] Or si ce matériel utile n’est pas rassemblé, cela tournera en entrave et obstacle à [la pratique de] la Religion. Selon le [tantra] précédent: «Sans les substances [requises comme] conditions favorables, les accomplissements, s’effaçant, seront perdus.»


CHAPITRE VI

  HISTOIRE COMMUNE ET EXTRAORDINAIRE DE CE DHARMA


Sixièmement{118}, en guise d’introduction aux instructions sur ce qu’il faut méditer et de quelle manière{119}, [nous allons] présenter l’histoire commune et extraordinaire de ce Dharma.

D’une manière générale{120}, notre maître, le Bouddha, développa d’abord l’esprit d’Éveil, puis assembla les accumulations{121}. Finalement, il obtint la bodhi ; puis il enseigna à ses disciples le Dharma des trois véhicules. Dans le Mahāyāna lui-même, il y a d’une part les sūtra et d’autre part les mantra{122} ; les mantra [se subdivisent en] extérieurs et intérieurs. [L’Éveillé] enseigna les trois [catégories] de tantra intérieurs : mahā, anu et ati{123}. Parmi les trois [parties] de l’Ati – la rubrique de l’Esprit (sems sde), celle de la Sphère (klong sde) et celle des Préceptes (man ngag sde) – < 9b > le dharma des Préceptes se distingue. Lui-même compte [quatre] rubriques de Dharma : l’externe, l’interne, la secrète et l’archi-secrète et insurpassable ; de celles-ci, [le présent enseignement] appartient à l’indépassable, [à savoir] l’archi-secrète insurpassable. En elle, il y a encore la tradition orale ininterrompue (bka’ ma) et les trésors cachés (gter ma), etc. Globalement, ce Dharma{124} diffère de toute autre présentation du bouddhisme dans la mesure où, puisqu’il relève de la transmission plus proche{125} des enseignements des trésors cachés, il est cent fois plus chargé de grâce même que les [enseignements] archi-secrets insurpassables de la tradition orale ininterrompue{126}. Dans cette [catégorie] elle-même, il y a [encore] la section du Dharma profond et celle du Dharma vaste{127}.
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