N

N

De la convention a la conviction: Banarasidas dans
I’histoire de la pensée digambara sur ’absolu

Jérome Petit

» To cite this version:

Jéréme Petit. De la convention a la conviction: Banarasidas dans I’histoire de la pensée digambara
sur I'absolu. Linguistique. Université de la Sorbonne nouvelle - Paris III, 2013. Francais. NNT:
2013PA030068 . tel-01335086

HAL Id: tel-01335086
https://theses.hal.science/tel-01335086

Submitted on 21 Jun 2016

HAL is a multi-disciplinary open access L’archive ouverte pluridisciplinaire HAL, est
archive for the deposit and dissemination of sci- destinée au dépot et a la diffusion de documents
entific research documents, whether they are pub- scientifiques de niveau recherche, publiés ou non,
lished or not. The documents may come from émanant des établissements d’enseignement et de
teaching and research institutions in France or recherche francais ou étrangers, des laboratoires
abroad, or from public or private research centers. publics ou privés.


https://theses.hal.science/tel-01335086
https://hal.archives-ouvertes.fr

UNIVERSITE SORBONNE NOUVELLE - PARIS 3

ED 268 Langage et langues : description, théorisation, transmission

UMR 7528 Mondes iranien et indien

These de doctorat
Langues, civilisations et sociétés orientales (études indiennes)

Jérome PETIT

DE LA CONVENTION A LA CONVICTION

BANARASIDAS DANS L’HISTOIRE DE LA PENSEE
DIGAMBARA SUR L’ABSOLU

These dirigée par
Nalini BALBIR

Soutenue le 20 juin 2013

JURY:

M. Francois CHENET, professeur, Université Paris-Sorbonne

M. John CORT, professeur, Denison University, Etats-Unis

M. Nicolas DEJENNE, maitre de conférences, Université Sorbonne Nouvelle
Mme. Francoise DELVOYE, directeur d’études, EPHE, Section des Sciences
historiques et philologiques




Résumé

L’ceuvre de Banarasidas (1586-1643), marchand et poete jaina actif dans la région d’ Agra, s’appuie
sur la pensée du maitre digambara Kundakunda (c. m° s. de notre ére) pour chanter la véritable
nature du soi, intrinsequement pur, réalité supréme d’un point de vue absolu (niscaya-naya). La
condition laique de Banarasidas 1’oblige pourtant a envisager aussi la religion d’un point de vue
conventionnel (vyavahara-naya), aidé en cela par des échelles de progression spirituelle ménagées
par la doctrine jaina et décrites notamment par Nemicandra (X° siecle). Il est intéressant de suivre
en diachronie I’articulation entre les deux points de vue, depuis le Samayasara, ouvrage fondateur
de Kundakunda, jusqu’a Srimad Rajacandra, un saint personnage de la fin du XIX® siecle, en
s’attardant particulierement sur les membres du mouvement Adhyatma dont Banarasidas a ét€ 1’un

des plus brillants promoteurs.

Mots clés : Jainisme, philosophie digambara, Kundakunda (c. Ille siécle), Banarasidas

(1586-1643), Rajacandra (1867-1901), mouvement Adhyatma, Inde prémoderne.



Abstract

The works of Banarasidas (1586-1643), a Jain merchant and poet active in the region of Agra, is
largely based on the thought of the Digambara philosopher Kundakunda (c. third century). The
latter invited to search for the true nature of the self seen as the only reality from an absolute point
of view (niscaya-naya). The layman condition of Banarasidas obliged him to consider also his own
religion from a conventional point of view (vyavahara-naya). He was helped by his discovery of
the spiritual scales prepared by the Jain doctrine and described in detail by Nemicandra (tenth
century). It is rewarding to look at the articulation between the two points of view in a historical
perspective, from the Samayasdra, the major work of Kundakunda, up to Srimad Rajacandra, a
holy layman of the late nineteenth century, with a particular focus on the members of the Adhyatma

movement whose Banarasidas was one of the most successful instigators.

Keywords : Jainism, Digambara philosophy, Kundakunda (c. third century), Banarasidas

(1586-1643), Rajacandra (1867-1901), Adhyatma movement, premodern India.
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Introduction

La tradition philosophique jaina est connue pour avoir poussé a son maximum la théorie relativiste
(nayavada). Selon cette derniere, chaque objet doit €tre considéré sous plusieurs points de vue
(naya) qui permettront de le faire apparaitre dans toute sa vérité. La religion a elle-méme été passée
au crible de ce raisonnement et les philosophes jaina, principalement d’obédience digambara, ont
décelé deux approches différentes pour 1’appréhender, qui semblent s’opposer, mais qui se révelent
complémentaires. La premiere invite a vivre la religion de maniere conventionnelle, en respectant
scrupuleusement les regles de conduite prescrites par la doctrine (vrata, avasyaka), en pratiquant un
rituel religieux extériorisé (dravya-piija) et en respectant la hiérarchie entre les laics et les moines
dans la course a la délivrance. Ce point de vue est appelé le vyavahara-naya. Le terme vyavahara
n’est pas restreint au champ de la philosophie jaina puisqu’il signifie d’abord la « pratique
courante », la « vie ordinaire » ; on le trouve aussi en économie pour signifier une « transaction
commerciale », dans le vocabulaire juridique avec le sens de « procédure 1égale », mais aussi dans
les sciences fondamentales lorsqu’il s’agit de désigner un procédé mathématique, plus précisément
la « détermination » des inconnues d’un probléme, par opposition aux opérationsl. La deuxieme
approche de la religion est celle du niscaya-naya, que 1’on traduit généralement par le point de vue
« absolu »2. Le terme niscaya est formé du préfixe privatif nis- « sans, hors de, loin de » et du
substantif caya- « collection, assemblage, accumulation ». Le niscaya désigne en quelque sorte ce
qui n’accumule pas, c’est-a-dire une opinion fixe, une certitude, une conviction. Nous sommes
donc en présence d’un systeme qui propose deux voies de réalisation spirituelle (siddhi), I’une par
un exercice conventionnel de la religion, avec ses rituels et son cheminement gradué (sthana) vers
la délivrance (moksa), I’autre par un exercice intellectuel qui consiste a séparer le soi (atman) du
domaine matériel (pudgala-dravya), avec lequel il est en relation de toute éternité, grace a la

. . com = 3
connaissance par discernement (vijiiana)”.

! Voir Francis Zimmerman, « Les sciences en Inde », Encyclopaedia Universalis : « La présentation traditionnelle [des
sciences mathématiques] depuis Brahmagupta divis[e] I’arithmétique en vingt « opérations » (parikarman) et huit
« déterminations » (vyavahara), la géométrie étant traitée par le biais des déterminations (calcul de paires,
problémes d’ombres sur le gnomon), et donc incluse dans I’arithmétique. » On verra au fil de ce travail
I’importance que revétent les mathématiques et la théorie des nombres chez les auteurs consultés.

* Notamment Olivier Lacombe dans sa présentation de la philosophie jaina dans L. Renou et J. Filliozat, L’Inde
classique : manuel des études indiennes, tome I, p. 609-664 (§ 2387-2494).

? Cette distinction entre les deux approches de la religion se retrouve aussi dans les philosophies brahmanique et
bouddhique qui distinguent les « affaires du monde » (vyavahdra) et le but ultime (paramartha). Voir notamment

I’entrée « affaires » du Vocabulaire des philosophies de I’Inde de Marc Ballanfat (Paris, Ellipses, 2003) ; et



Introduction

Le grand penseur de cette distinction est le maitre digambara Kundakunda, généralement daté des
premiers siecles de notre ere, qui tient une place particuliere dans I’histoire du jainisme tant son
influence a été considérable sur toute une lignée d’auteurs que nous nous proposons d’étudier ici.
Kundakunda est 1’auteur présumé d’une ceuvre puissante rédigée dans un style clair et direct,
propre a faire basculer une destinée. C’est ce qui est arrivé a Banarasidas (1586-1643), un
marchand jaina dont I’histoire personnelle nous est connue grice a I’autobiographie qu’il rédigea
au soir de sa vie. Ce texte, intitulé Ardhakathanaka (« Histoire a demi »), est le point de départ du
présent travail puisqu’il a fait I’objet de notre mémoire de Master et d’une publication récente”.
Banarasidas rédigea son autobiographie a destination de ses détracteurs et de ses amis car il était vu
comme le chef de file du groupe des Adhyatmika d’Agra, un mouvement a la fois philosophique,
poétique et religieux, tenu exclusivement par les laics, qui a fleuri dans certains centres urbains de
I’empire moghol, dont Lahore, Jaipur, Sanganer, Multan, et bien siir la capitale Agra ou se
concentrait la plus grande partie de son activité intellectuelle’. Le mouvement Adhyatma repose en
grande partie sur la pensée d’un « soi supréme » (c’est la définition méme du terme) tel qu’il est
présenté dans 1’ceuvre de Kundakunda, principalement dans le Samayasara (« Quintessence du
soi »), un traité majeur dans I’histoire de la philosophie jaina qui évoque le cheminement de 1’ame
(jiva) vers la délivrance (moksa) dans un combat sans merci contre les matieres karmiques qui
obstruent sa pureté intrinseque, avec pour seule arme la connaissance (jiiana). Banarasidas a
découvert ce texte en 1623, une date qui a été prise par un de ses détracteurs comme la date de
création du mouvement Adhyatma®, lequel existait déja a la fin du XVI° sidcle, ce qui avance une
preuve supplémentaire dans I’importance et la force que devait revétir le Samayasara. C’est un

membre du mouvement Adhyatma, Arathmal Dhor (dont on ne sait rien), qui lui mit entre les mains

Michel Hulin, « Quelques traits originaux de la philosophie indienne », dans Philosophies d’ailleurs, Tome I, éd.
par Roger-Pol Droit (Paris, Hermann, 2009), p. 49-65.

* Banarasidas, Histoire a demi : autobiographie d’un marchand jaina du XVlle siécle, traduit du vieil hindi et présenté
par Jérome Petit, Paris, Presses Sorbonne Nouvelle, 2011.

> Voir infra Partie 3 § 1. Sur I'activité du mouvement Adhyatma a Agra et Jaipur, voir John E. Cort, « A Tale of Two
Cities: On the Origins of Digambar Sectarism in North India » (Jaipur, 2002), p. 39-83.

%11 sagit du moine $vetimbara Meghavijaya (1653-1704) qui attaque directement Banarasidas dans un texte polémique
rédigé contre le mouvement Adhyatma, le Yuktiprabodha, sur lequel nous reviendrons dans la Partie 3 § 1.2.2
L’extrait du texte ol la date est mentionnée est donné par P. S. Jaini, « Jain Sectarian Debates: Eighty-four points
of contention (Cauryamst bol) between Svetambaras and Digambaras », Journal of Indian Philosophy, vol. 36,
2008, p. 31. Cette datation est d’ailleurs reprise par certains chercheurs comme Kristi Wiley pour qui le
mouvement Adhyatma « flourished from the mid-17th century to the mid-18th century in north India » (Historial

Dictionary of Jainism, p. 24).
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Introduction

ce texte, ou plus vraisemblablement une sorte de réécriture de ce texte en langue vernaculaire
rédigée par Rajamalla Pande, actif a la fin du xVI® siecle, sur lequel nous reviendrons largement
dans la deuxieme partie (§ 1.2).

Il nous a donc semblé nécessaire de donner une traduction frangaise complete du Samayasdara de
Kundakunda, ce qui n’avait jamais encore été fait, d’autant qu’il se révele étre le véritable socle
d’un courant anti-conventionnel — et parfois réformateur — porté par une lignée d’auteurs qui se
réclameront de lui. Certains universitaires anglo-saxons appellent cette lignée la « Digambara
mystical tradition »', en prenant le risque du terme « mystique », dont le caractére mystérieux et
surnaturel ne convient certainement pas a la clarté et au rationalisme logique de cette tradition. Sans
entrer dans le détail d’une polémique fort ancienne, nous citerons simplement 1’historien des
religions Joseph Beaude qui définit la mystique comme un « secret, préservé comme secret, comme
non-su, puisque le savoir 1’abolirait », a quoi répondent les cinquante et une occurrences du terme
nana (sk. jiana), la « connaissance », et les quarante-quatre occurrences de nani (sk. jianin), le
« connaisseur », dans le Samayasara. On comprend aussi que la tentation fit grande de définir cette
tradition comme « mystique » puisqu’elle en a certains des atours extérieurs : le cheminement vers
la délivrance (moksa-marga) qu’emprunte 1’ aspirant en suivant une progression par degrés (sthana)
fait penser a la Montée du Carmel de Saint Jean de la Croix®, d’autant que ces notions ont une
importance particuliere dans le présent contexte (voir Partie 2).

L’histoire intellectuelle du jainisme, c’est ce que nous allons tacher de démontrer, permet de tracer
une ligne qui part de Kundakunda, qui prend appui au XVII® siécle sur un de ses principaux
promoteurs — Banarasidas et ses compagnons de 1’Adhyatma —, et qui se poursuit jusque dans
’ceuvre de Srimad Rajacandra (1867-1901), un saint personnage qui briila sa courte vie de laic au
feu de la connaissance et en I’honneur de qui fut fondé un ashram au Gujarat. De pere hindou
vaisnava et de mere jaina sthanakavasi, Rajacandra, doté d’une intelligence hors-norme, a défini la
réalisation du soi comme une indépendance de ce dernier vis-a-vis des phénomenes empiriques, qui
rappelle la théorie démontrée par Kundakunda’. Pour autant, nous ne savons pas si Rajacandra, qui
ne se revendique d’aucune école et qui ne cite aucun auteur, a véritablement lu Kundakunda (voir

Partie 3). La collection « Rayacandra Jaina Sastramala » créée aprés sa mort au début du Xx° siecle

! Principalement Paul Dundas, The Jains, 2¢ ed., London, 2002, p. 107, et John E. Cort, « Review: Lumiere de I’ Absolu
by Yogindu. », Journal of Asian Studies, vol. 60, n° 4, 2001.

¥ Joseph Beaude, La mystique, Paris, 1990, p. 12 pour la citation et p. 62 pour la voie mystique et ses degrés ; Jean
Baruzi, Saint Jean de la Croix et le probléme de I’expérience mystique, Paris, 1924.

? Voir Emma Salter, « Rethinking Religious Authority : A Perspective on the Followers of Srimad Rajacandra », dans

Studies in Jaina History and Culture : disputes and dialogues, P. Fligel (ed.), London, 2006, p. 247 et n. 16.
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Introduction

a pourtant accueilli les travaux d’édition des grands textes de la tradition que nous évoquons, dont
une grande partie des ceuvres de Kundakunda, réalisées par des savants indiens. Rajacandra laisse
une ceuvre considérable pour un auteur mort a 33 ans, composée de lettres, d’entretiens, de textes
longs et d’un petit trait¢ dans lequel il a condensé 1’essentiel, sinon I’essence, de sa pensée,
I’ Atmasiddhi (« Réalisation du soi »), dont le style clair et direct rappelle 12 encore celui de
Kundakunda. Ce traité est célebre dans les milieux lettrés jaina en Inde et dans la diaspora, mais il
n’avait jamais fait ’objet d’une traduction frangaise, ce qui nous a semblé nécessaire dans un
travail qui souhaite montrer 1’évolution d’un courant de pensée, depuis son fondateur dans 1’Inde
ancienne jusqu’a I’un de ses plus significatifs représentants dans I’Inde moderne.

Certains universitaires ont signalé une insuffisance des travaux sur cette lignée de penseurs
digalrnbalral10 ; ¢’est donc pour tenter de combler en partie cette lacune que nous avons souhaité
réaliser la présente étude. Le point de départ ayant été donné par la figure de Banarasidas, c’est a
partir de lui que nous allons regarder cette tradition, avec les avantages et les inconvénients que
contient cette prise de position : méme si ce n’était pas notre idée initiale, Banarasidas concentrera
souvent la plus grande partie de nos réflexions, débordant par exemple sur la troisieme partie. Le
principal avantage que nous voyons est celui d’avoir creusé 1’ceuvre d’un représentant de cette
lignée a la croisée des chemins entre les langues anciennes et les langues modernes, entre la
philosophie et la poésie, entre la pensée sur I’absolu et la gourmandise de la vie mondaine, et
finalement entre la conviction du niscaya-naya et la convention du vyavahara-naya. Notre choix
initial était aussi celui de présenter, au moins pour les parties 2 et 3, une tradition qui ne soit pas
abstraite mais incarnée dans des individus insérés dans une société donnée, dans des personnes
faconnées par des lectures, portées par des ambitions, parfois déterminées par leur vie laique. Nous
verrons que le systetme jaina est con¢u pour mener les laics, d’abord égarés par de fausses
doctrines, vers une religion de la connaissance pouvant aller jusqu’a la vie monastique. Nous
verrons aussi combien ce pas est difficile a franchir pour des laics attachés a la vie séculiere, quand

bien méme leur démarche est celle de tendre vers un certain absolu.

' John Cort, I'un des universitaires ayant le plus travailler sur la question, signale ce manque dans une note en 2002 :
« The study of the Digambara mystical tradition has been relatively neglected in Western-language scholarship. »,

dans « Dyanatray : An Eighteenth Century Digambara Mystical Poet », p. 280, n. 5.

12



PREMIERE PARTIE - LE SAMAYASARA DE KUNDAKUNDA

Les études kundakundiennes remontent a 1’aube du XX° sieécle lorsque 1’on a commencé a éditer son
ceuvre. Elles ont été marquées ensuite par des travaux importants qu’il nous faut signaler. La
premiere étude véritablement aboutie est 1’essai d’ Adinath Neminath Upadhye (1906-1975) qu’il
place modestement en introduction a son édition du Pravacanasara publiée en 1935 dans la série
Rayacandra Jaina Sastramala''. Cette étude n’a jamais été dépassée, elle fait encore référence et
nous y aurons nous aussi recours trés souvent. L’autre grand professeur associé au nom de
Kundakunda est le philosophe Appaswami Chakravarti Nayanar (1880-1960) qui publia des
traductions en anglais largement commentées du Parficastikayasara (1920) et du Samayasara
(1950), cette derniere ayant une place privilégiée dans le présent travail'?. Walther Schubring
(1881-1969), le grand maitre des études jaina en Allemagne apres Albrecht Weber (1825-1901) et
Hermann Jacobi (1850-1937), avec qui Upadhye était en correspondance, donna une étude sur le
vrai et le faux selon Kundakunda, centrée sur le Samayasara et le Bodhaprabhrta, dans laquelle il
discute notamment de 1’authenticité et du caractere composite de son ceuvre'?. Citons encore
I’article de Bansidhar Bhatt sur les deux points de vue philosophiques dans lequel I’auteur décele
lui aussi plusieurs strates d’écriture dans 1’ceuvre de Kundakunda et une certaine indépendance des
strophes qui abordent une méme notion sous des angles parfois opposésM. Mentionnons enfin un
ouvrage plus récent consacré au mécanisme de délivrance dans le Pravacanasara et le Samayasara
de Kundakunda en les comparant avec le Tattvarthasiitra d’Umasvati".

Les éditions des textes de Kundakunda sont nombreuses, souvent réimprimées et 1’on peut se

perdre parfois dans les approximations bibliothéconomiques. Elles sont si nombreuses que Royce

AL N. Upadhye, « Introduction: An Essay on Kundakunda, his Date, his Pravacanasara and other works, etc. », dans
Kundakunda, Pravacanasara (Pavayanasara), 3e éd. (lere ed. Bombay, 1935), Agas: Shrimad Rajachandra
Ashram, 2000.

"2 Sur A. Chakravarti voir le « General editorial » de H. L. Jain et A. N. Upadhye publié & I’occasion de la réédition du
Samayasdra en 1971, p. 5-7 ; ou encore « A biographical note on Prof. A. Chakravarti » dans la réédition par A.
N. Upadhye du Paiicastikayasara en 1975 p. xiii-xiv.

" Walther Schubring, « Kundakunda echt und unecht », Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft, vol.
107, 1957, p. 537-574.

'* Bansidhar Bhatt, « Vyavaharanaya and Niscayanaya in Kundakunda’s Works », Zeitschrift der Deutschen
Morgenlindischen Gesellschaft, Suppl. 2, 1974, p. 279-291.

'5'W. J. Johnson, Harmless Souls: Karmic Bondage and Religious Change in Early Jainism with Special Reference to

Umasvati and Kundakunda, Delhi : Motilal Banarsidass Publishers, 1995.



LE SAMAYASARA DE KUNDAKUNDA

Wiles a eu Dinitiative d’en donner une liste détaillée’®. Qu’il nous soit permis de faire ici un bref
historique de ces publications et des études attenantes qui permettent une mise en perspective
épistémologique des études kundakundiennes. La premiere édition du texte prakrit du Paiicastikaya
est publiée en 1901 par P. E. Pavolini dans le Giornale della Societa Asiatica Italiana"’. Le texte a
ensuite été édité par Pannalal Bakalival en 1906 a Bombay, dans la toute nouvelle collection
« Rayacandra Jaina Sastramala », avec le commentaire sanskrit d’Amrtacandra et la vacanika
d’Hemaraj (sur laquelle nous reviendrons) traduite en hindi moderne. Cette édition sera publiée a
nouveau en 1914 avec I’ajout par Pandit Manoharlal du commentaire sanskrit de Jayasena. Ce texte
fera ’objet d’une étude et d’une traduction en anglais d’A. Chakravarti publiée en 1920 sous un
titre éloquent : The Building of the Cosmos, or Paiichdstikdyasdra (the Five Cosmic Constituents).
L’ouvrage sera réédité en 1975 par les soins d’A. N. Upadhye, avec une préface et une note
biographique. En 1910, on trouve une édition de la Barasa anuvekkhda (Dvadasanupreksd) publiée
elle aussi a Bombay, sans doute par les soins du savant Nathiiram Premi (1881-1960) puisque
I’éditeur mentionné dans les notices bibliographiques est le Jaina Grantha Ratnakara Karyalaya et
que Premi va fonder en 1912 les éditions Hindi Grantha Ratnakara Kéryélayalg. Une premiere
édition du Pravacanasdra parait en 1911 dans la Rayacandra Jaina Sastramala. Il faudra attendre la
riche année 1935 pour voir paraitre 1’édition de référence, celle d’Upadhye, accompagnée des
commentaires sanskrits d’ Amrtacandra et de Jayasena avec la glose en hindi de Hemaraj Pande. La
méme année paraissait a Cambridge dans la « Jain Literature Society series » une autre édition du
texte accompagné du commentaire d’Amrtacandra et d’une traduction anglaise due a Barend

Faddegon et Frederick William Thomas.

16 Royce Wiles, « The works of Kundakunda: an annotated listing of editions, translations and studies », dans
Vasantagauravam, J. Soni (ed.), Mumbai, 2001, p. 183-224.

7 Ce document est mentionné par A. N. Upadhye dans sa préface a la réédition du travail d’A. Chakravarti sur ce texte,
Faiicastikaya-Sara (The Building of the Cosmos), Delhi, Bharatiya Jnanapitha, 1975, p. ix. Par ailleurs, R. Pischel,
dans sa grammaire du prakrit, mentionne un extrait du Pavayanasara reproduit dans le « Report on the Search of
Sanskrit Manuscripts in the Bombay Presidency » de Bhandarkar, Bombay, 1887 (A Grammar of the Prakrit
Languages, § 21 n. 1, p. 25).

'8 D*apres Manish Modi, « Pandit Nathuram Premi (1881-1960): Jain Scholar and Publisher », Newsletter of the Centre
of Jaina Studies, 2007. Royce Wiles semble avoir aussi des difficultés a retrouver la trace de cette publication. Il
note une premicre édition en 1910 éditée a Bénares (selon Schubring, 1935, § 212) et une édition datée de 1920
d’un compilation de textes de Kundakunda, le Satprabhrtasamgraha, dans laquelle figure la « Barasa anuvekkha,
based on the print by the Jainagrantharatnakara-karyalaya with bhasd and tika (no further details yet traced) », voir

« The Works of Kundakunda », op. cit., p. 218.
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LE SAMAYASARA DE KUNDAKUNDA

Quant au Samayasara, la premiere édition fut publiée en 1914 sous le titre « Samayaprabhrtam »
avec les commentaires d’ Amrtacandra et de Jayasena par les soins de Gajadharalal Jain qui ajouta
son propre commentaire en hindi. L’édition de référence fut publiée cinq ans plus tard, en 1919,
sous le numéro 14 de la Rayacandra Jaina Sastramala par les soins de Pannalal Jain, avec les deux
commentaires sanskrits de référence, 1’ Atmakhyati d’ Amrtacandra, la Tatparyavrtti de Jayasena, et
I’ Atmakhyati-bhasa-vacanika, une glose en langue vernaculaire de Jayacandra (1758-1825) sur le
commentaire d’ Amrtacandra. Cette édition nous a donc servi de référence. C’est aussi celle dont
s’est servi Appaswamy Chakravarti pour éditer le texte et sa traduction en anglais en 1950, en
suivant la recension d’Amrtacandra qui propose un texte de 415 strophes. Entre-temps, une
premiere traduction en anglais avait paru en 1930, Samayasara (The Soul-Essence), dans une autre
collection célebre, celle des « Sacred Books of the Jains », due a Jagmandar Lal Jaini (dates non
trouvées), un juriste qui a beaucoup contribué a transmettre les textes de la tradition digambara via
cette collection. La particularité de cette édition est qu’elle suit la recension de Jayasena et compte
437 strophes et non 415 comme précédemment. Notre choix, dans le présent travail, a été de suivre
la recension d’Amrtacandra car c’est la plus stable et la plus utilisée — de plus, a la lecture, les
strophes additionnelles n’apportaient aucun élément véritablement nouveau. Notre choix est aussi
dicté par le succes qu’a eu Amrtacandra chez les auteurs ultérieurs qui nous intéressent. Jayacandra
par exemple donne un commentaire non pas du texte de Kundakunda mais de 1'Atmakhyati
d’ Amrtacandra. Cette derniere est d’ailleurs un commentaire en prose qui contient 278 strophes
versifiées dans le meilleur style du kavya et qui ont été séparées du reste du commentaire et
regroupées sous le titre de Samayasara-kalasa (« Vases contenant la quintessence du soi »). Ce
détail a de I'importance dans notre contexte, puisque ce sont ces kalasa qui ont fait I’objet d’une
glose en langue dhiindhart — une langue vernaculaire en usage au Rajasthan dans la région de Jaipur
— par Rajamalla Pande, précisément le livre que Banarasidas a eu entre les mains en 1623,
événement fondateur, a 1’origine aussi du présent travail'’.

L’établissement du texte a donc été fait d’apres 1’édition de Pannalal Jain de 1919 publiée dans la
Rayacandra Jaina Sastramala (ci-aprés RJS). 11 correspond quasiment en tous points au texte donné
par Chakravarti (ci-aprés Chakr.) qui a par ailleurs séparé le premier chapitre en deux, 1’un
consacré au jiva 1’autre consacré a I’ajiva alors qu’ils sont regroupés dans RJS. Le texte a été
comparé a I’édition de 1930 des Sacred Books of the Jains (ci-apres SBJ) ou 1’on trouve donc
vingt-deux strophes supplémentaires et ou le découpage du début ne se fait pas non plus tout a fait

comme dans RJS, le premier chapitre étant consacré aux deux naya et le deuxieme regroupant jiva

' Voir Partie 2 § 1.2 concernant « I’affaire Rajamalla » et les travaux futurs nécessaires autour de ce texte.

15



LE SAMAYASARA DE KUNDAKUNDA

et ajiva. Les autres suivent le déroulé du texte. Lorsque nous avons commencé la traduction

francaise du texte ainsi préparé au début de ce travail, c’est-a-dire au cours de I’année 2008, la

publication d’une troisieme traduction en anglais du Samayasdara n’avait pas encore vu le jour.

L’édition commentée de Jethalal Zaveri et Muni Mahendra Kumar (ci-apres ZMK), publiée en

décembre 2009 par la tres active Jain Vishva Bharati University de Ladnun au Rajasthan, a donc

été consultée a posteriori. L’ensemble du texte a toutefois ét€ comparé a celui auquel nous avions

abouti et nous avons noté les quelques variantes lorsqu’elles étaient significatives, 1’édition de

Ladnun venant parfois corriger le texte prakrit lorsque la métrique n’était pas respectée par les

autres éditions. Le tableau ci-dessous illustre et résume le traitement du texte dans les quatre

éditions mentionnées. On pourra aussi se reporter a I’Annexe 1 qui donne la concordance des

strophes dans les différentes éditions.

(342-437)

chap- | RJS (1919) SBJ (1930) Chakr. (1950) ZMK (2009)
1 Jivajiva (1-68) Real and Political point Jiva-padartha (1-38) Jivadhiyaro (1.1-38)
of view (1-43)
2 Kartr-karman (69-144) | Jiva and Ajiva (44-73) Ajiva (39-68) Jivajivadhiyaro (2.1-30)
3 Punya-papa (145-163) Karma-karta (74-151) Karta and Karma (69- Kattikammadhiyaro (3.1-
144) 76)
4 Asrava (164-180) Punya-Papa (152-170) Punya and Papa (145- Punyapavadhiyaro (4.1-19)
163)
5 Samvara (181-192) Asrawa (171-187) Asrava (164-180) Asavadhiyaro (5.1-17)
6 Nirjara (193-236) Samvara (188-201) Samvara (181-192) Samvaradhiyaro (6.1-12)
7 Bandha (237-287) Nirjara (202-251) Nirjara (193-236) Nijjaradhiyaro (7.1-44)
8 Moksa (288-307) Bandha (252-307) Bandha (237-287) Bandhadhiyaro (8.1-51)
9 Sarva-viSuddha-jiiana Moksha (308-327) Moksa (288-307) Mokkhadhiyaro (9.1-20)
(308-415)
10 | + Syadvada (com. seul) | Pure Absolute All-Pure Knowledge Savva-visuddha-
Knowledge (328-341) (308-415) nanadhiyaro (10.1-108)
11 The Soul in Essence

Tableau 1. Titres des chapitres et répartition des strophes dans les quatre éditions de référence du Samayasara de

Kundakunda (RJ S: Rajacandra Jaina Sastramala, Agas ; SBJ : Sacred Books of the Jains, Lucknow ; Chakr. : édition et

traduction d’A. Chakravarti, Delhi ; ZMK : édition et traduction de J. Zaveri et Mahendra Kumar, Ladnun).
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LE SAMAYASARA DE KUNDAKUNDA

Pour situer notre propre traduction, la premiere en frangais, il nous faut dire un mot des deux
traductions précédentes en anglais. Muni Mahendra Kumar est, dans la vie mondaine, le fils de
Jethalal Zaveri, mort en 1993. Le pere et le fils avaient travaillé ensemble a une étude rapprochant
les grands principes du jainisme, comme I’dme ou le karman, des nouvelles connaissances
scientifiques qui ont émergé a I’époque contemporaine, notamment dans les domaines de la
physique, de la biologie, de la psychologie et des neurosciences>’. Ce rapprochement est
d’actualité, si I’on regarde la place qu’ont prise ces dernicres années les neurosciences dans
I’exercice des sciences humaines?. L’effort des traducteurs aura donc été d’expliquer par la
terminologie « scientifique » des concepts et des phénomenes « mystiques » dans le but avoué de
reconcilier le spirituel (adhyatma) et le rationnel (vijiana)®. Leur traduction est donc trés proche
du texte (donné entre parentheése dans le corps méme de la traduction pour bien faire comprendre le
découpage des strophes) tout en rendant la lecture compliquée par 1’expression des sous-entendus
de I’auteur ou des hésitations des traducteurs®. La traduction de Chakravarti a évidemment moins
d’ambition en ce qui concerne les sciences dures, mais elle est portée par le tres grand intérét de
son auteur pour I’histoire de la philosophie. On peut lui reprocher d’oublier parfois de traduire
certains concepts, pris dans sa réflexion philosophique, mais son travail reste plus avenant et plus
agréable 2 lire, dans la mesure oll nous pouvons avancer ces qualités dans un travail académique®.
Les sous-entendus de Kundakunda sont marqués ici aussi tout au laissant au texte sa souplesse et
son immédiateté. Pour qui souhaite travailler sur le Samayasara, les deux traductions se completent
donc parfaitement, de méme que les commentaires assortis aprés chaque strophe dans 1’une et
I’autre publication. L’édition du texte, par contre, est beaucoup plus fiable dans 1’édition de Ladnun
ol le nombre de pieds est respecté, ce qui n’est pas toujours le cas dans I’édition de Chakravarti, et

encore moins dans 1’édition de J. L. Jaini. La traduction de ce dernier est assez datée, parfois

% J.S. Zaveri & Mahendra Kumar, Neuroscience & Karma: the Jain doctrine of psycho-physical force, Ladnun, Jain
Vishva Bharati Institute, 1992.

2l Voir notamment le numéro 25 de la Revue d’histoire des sciences humaines (2011) consacré au « sciences de
I’homme a I’age du neurone », coordonné par Wolf Feuerhahn et Rafael Mandressi (Centre Alexandre Koyré).

2 Voir la preface de Mahendra Kumar a Samayasara : Original Text, Romanization, English Translation and
Annotations (with Scientific Interpretation), Ladnun, Jain Vishva Bharati Institute, 2009, p. iv.

* Donnons comme exemple la strophe 8 : « Just as a non-aryan cannot be instructed/communicated in any other
language except [his own i. e.] non-aryan. Similarly without resorting to popular adaptation trascendental
[ultimate] truth can not be communicated » (J. Zaveri, M. Kumar, Samayasara, op. cit., p. 24).

* Gardons I’'exemple de la strophe 8 : « Just as a non-Aryan (foreigner) cannot be made to understand anything except
through the medium of his non-Aryan language, so the knowledge of the Absolute cannot be communicated to the

ordinary people except through the vyavahdara point of view » (Chakravarti, Samayasara, op. cit., p. 17).
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approximative, mais ne manque pas d’une certaine clarté qui nous a été utile pour apporter un
éclairage complémentaire lorsque la terminologie devait étre précisée.

Le Samayasara (ci-apres SS) est vu comme 1’ ceuvre majeure de Kundakunda®. La tradition I’inclut
dans une « triade d’offrandes » (prabhrta-traya) ou « triade de drames religieux » (nataka-traya),
une notion sur laquelle nous reviendrons, consituée par le Paricdstikayasara (« La Quintessence des
cinq éléments primordiaux ») et le Pravacanasara (« La Quintessence de 1’enseignement »).
Kundakunda est aussi 1’auteur du Niyamasara (« La Quintessence de la discipline »), du Miilacara
(« La Conduite de base »), de la Dvadasanupreksa (« Les Douze méditations »), d’un ensemble de
huit Prabhrta (« Offrandes ») et d’un ensemble de dix ou onze Bhakti (« Dévotions ») ; on lui
attribue enfin la rédaction d’un dernier traité, le Ratnasara (« La Quintessence des Joyaux ») et
d’un commentaire sur le Satkhandagama (un texte technique et volumineux qui tient lieu de canon
aux digambara) dont I’authenticité est discutée’®. Nous avons vu précédemment que les
universitaires ont largement discuté la question de savoir s’il y avait un ou plusieurs auteurs dans la
composition des ceuvres de Kundakunda. Comme c’est souvent le cas pour les textes de 1’Inde
ancienne, le nom de 1’auteur cache souvent plusieurs auteurs appartenant a une méme école. Dans
le cas présent, les ceuvres placées sous l’autorité de Kundakunda sont le plus souvent des
compilations de textes ou de notions élaborées antérieurement et les strophes ont donc une certaine
indépendance entre elles.

La langue dans laquelle écrit Kundakunda est une variété de prakrit appelée « Saurasent jaina ».
Elle est la langue principalement utilisée par les digambara pour la rédaction de leurs écrits pro-
canoniques. Richard Pischel (1849-1908) la décrit dans sa grammaire des langues prakrites et
Upadhye y consacre la fin de son essai sur le Pravacanasara dans une perspective a la fois
linguistique et historique®’. Le métre utilisé tout au long du Samayasdra est I'arya, le plus utilisé
par la littérature jaina, qui divise une strophe en quatre pada répartis en 12 + 18 / 12 + 15 matra,
sachant qu’une syllabe bréve compte pour une matra et une longue (incluant les nasales et les
voyelles bréves devant consonnes géminées) compte pour deux matra.

On ne sait a peu pres rien de la biographie de Kundakunda. En croisant les données des guru-
pattavali étudiées par A. F. Rudolf Hoernle (Indian Antiquary, vol. XXI) et celles d’inscriptions du

X1v® siecle décrites dans les volumes de 1’Epigraphica carnatica, Upadhye peut dire que son nom

% Selon, notamment, Chandrabhal Tripathi et Bansidhar Bhatt, « The Barasa-Anuvekkhd of Kundakunda », dans
Mahavira and His Teachings, Bombay, 1977, p. 21.
? Upadhye, « Introduction: An Essay on Kundakunda », p. 17 ; voir aussi p. 24-46 pour les autres textes.

¥ Richard Pischel, A Grammar of the Prakrit Languages, Delhi, 1999, § 21, p. 24 ; Upadhye, idem, p. 106—120.
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d’usage était Padmanandi et qu’il fut appelé Kundakunda en référence a son lieu de naissance, un
village dans le sud-est de I'Inde nommé Kondakundapura. La tradition lui a tout de méme faconné
une histoire, rapportée par Upadhye, que nous résumons ici afin de donner un peu de chair a ce
grand philosophe des temps anciens. Dans la partie méridionale du territoire de Bharata, c’est-a-
dire en Inde du Sud, dans le district de Pidatha nadu, dans la ville de Kurumarai, vivait Karamunda,
un marchand aisé, avec sa femme Srimati. Il avait un bouvier, nommé Mathivaran, qui s’occupait
du troupeau. Un jour, le bouvier, a sa grande surprise, apercut un bosquet d’arbres au feuillage
encore vert alors que la forét entiere était consumée par un incendie. En inspectant les lieux, il
tomba sur la résidence d’'un moine dans laquelle se trouvait une boite conservant les textes
canoniques jaina. Le crédule bouvier attribua a cette boite le fait que le lieu ait été protégé des
flammes. Il rapporta les textes chez lui et leur rendit hommage quotidiennement. Un jour, un
religieux visita la maison ; le marchand offrit de la nourriture et le bouvier offrit les textes. Pour cet
acte de piété, le maitre de maison et le bouvier recurent la bénédiction du moine. Comme le maitre
de maison n’avait pas de descendance, ce qui devait arriver arriva et le pieux bouvier mourut pour
se réincarner en tant que fils du maitre de maison. Le temps passa et ce garcon intelligent devint un
grand philosophe et un maitre religieux, nommé Kundakunda. Cette histoire somme toute terrestre
se poursuit dans les hauteurs des régions divines. Lorsque Kundakunda est devenu un grand maitre,
il fit un voyage par « translocation du corps » (@hdaraka-sarira) dans le Pirvavideha ou vit
éternellement le seigneur Stmandhara Svami. Kundakunda se serait présenté a son assemblée
réunissant tous les étres (samavasarana), au cours de laquelle il aurait atteint I’éveil. On trouve
cette référence dans le Darsanasara de Devasena (X° siecle) et dans le commentaire de Jayasena
sur le Parficastikaya. Ce voyage est aussi mentionné a propos de deux autres grands philosophes des
Ve-VI© siecles, reconnus par les digambara, Umasvati et Pﬁjyapﬁdazg.

Le plan du livre est basé sur les neuf principes fondamentaux (padartha) définis par la doctrine
jaina. Ils constituent ici les chapitres 1 a 9, a I’exception du chapitre 3 dévolu au karman et a ses
agents causals. Les principes du karman favorable (punya) et défavorables (papa) sont par ailleurs
traités dans le méme chapitre (4). Il faut noter des a présent que ces principes fondamentaux sont
aussi connus sous le terme « tattva » et sont alors au nombre de sept. Cette énumération apparait
principalement sous la plume de I'autre grand philosophe jaina, Umasvati, reconnu par les
digambara comme par les §vetambara. Dans le Tattvarthasitra, son texte majeur qui sert de

référence a la communauté en matiere de doctrine, Umasvati définit sept principes fondamentaux

B Voir Upadhye, idem, p. 6 ; Kristi Wiley, Historical dictionary of Jainism, Lanham, 2004, p. 199.
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que sont les neuf cités par Kundakunda moins les karman favorables et défavorables®. Par ailleurs,
le principe d’asservissement (bandha), placé ici avant la délivrance — car la délivrance est une
délivrance de I’asservissement —, est placé par Umasvati entre I’influx karmique (a@srava) et I’arrét
de cet influx (samvara). Il semble donc, et on le verra dans la suite du texte de fagon flagrante, que
Kundakunda attire 1’attention sur le karman et il n’est pas si étonnant qu’il veuille accentuer ce trait
en incluant la distinction, pour lui fondamentale, entre les karman favorables et les karman
défavorables en ce que son innovation majeure consiste a dire que I’un et I’autre sont une source
d’asservissement — un point sur lequel nous aurons a revenir au fil de ce travail. Ce plan inspiré par
les padartha, nous 1’avons séparé en quatre parties : la premiere tiche de définir le soi et le non-
soi ; la deuxieme présente les agents causals du karman et le danger de s’appuyer sur un karman qui
serait favorable a de meilleures destinées ; la troisieme décrit les différentes étapes de destruction
du karman jusqu’a la délivrance ; la quatrieme isole le dernier chapitre qui fait 1’éloge de la
connaissance, instrument par excellence de la délivrance, dont on peut Iégitimement se demander

s’il est de la méme autorité que le reste du texte.
1. Définition du soi

Dans la strophe liminaire, Kundakunda annonce qu’il va proférer le « Samayapdahuda » (sk.
Samayaprabhrta), dans la logique des « Offrandes » cheres a son style. Ce titre signifie d’abord que
le terme « sara » a été employé ultérieurement a la composition : « samayasara » apparait a la
strophe 142 mais bien pour signifier la quintessence du soi elle-méme et non le titre de I’ceuvre. On
note par ailleurs que I’auteur fait diversion, camoufle légerement le propos du texte sous un titre
qui peut sembler tout a fait innocent : mise a part I’unité de temps, « I’instant », le terme sam-aya-
désigne une «rencontre », « le fait de venir au méme endroit ». Par extension, il signifie
« I’absorption », 1’absorption en soi en vue de la réalisation du soi’’. Le lecteur avide de
connaissance sur le soi attendrait plutdt un titre employant de prime abord le terme « atman ». C’est

donc aux commentateurs que revient le privilege de rétablir le sens de ce titre caché, et notamment

* Sur cette discussion, voir 'introduction de Jayandra Soni au volume « Jain philosophy » de Karl H. Potter (ed.), The
Encyclopedia of Indian Philosophies, volume 10, Delhi, 2007, p. 7-10.

0 J. L. Jaini insiste sur cette définition : « The name Samayasara may also be derived from, and is certainly justified
by, the use of the word Samaya, so frequently made by the author, in the sens of absorption or realisation. Sva-
samaya or Self-absorption is the central Goal to be aimed at by the Soul struggling to be free from the fetters of
the mundane bondage of Karmas » (Jaini, SBJ, p. 2). Pour Zaveri et Mahendrakumar, le terme « samaya » signifie

« pure soul », par comparaison a « jiva » traduit par « soul » (voir ZMK commentaire de la strophe 4).
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a Jayasena qui exprime clairement la synonymie entre « samaya » et « atman », entre « prabhrta »
et « sara », dans sa glose de la premiere strophe31.

Des la deuxieme strophe, Kundakunda pose la question du soi: I’dme (jiva) est une substance
(dravya) dont la principale caractéristique est la conscience (cetana). Elle est prisonniere des
particules karmiques (karma-pradesa), qui procedent de la matiere physique (pudgala) relevant des
substances inanimées (ajiva). L’objet du texte sera de débarrasser le « soi pur » (sva-samaya) des
« autres » substances qui relevent du non-soi (para-samaya, puis paratman)>*. Ce soi pur doit
suivre pour cela la doctrine jaina en se laissant absorber dans les Trois Joyaux que sont la
Croyance, la Connaissance et la Conduite droites (samyag-darsana-jiiana-caritra), au moins du
point de vue conventionnel — car Kundakunda met rapidement a I’écart ce Triple Joyau d’un point
de vue absolu (SS 7). La premiere partie du texte (SS 7-16) est en effet consacrée a définir les
caractéristiques générales des deux points de vue que 1’on peut adopter sur le fait religieux. Le
point de vue conventionnel trouve son utilité pour « faire comprendre » (gahedum) les théories
abstraites du point de vue absolu, un peu a la maniére d’une « traduction » qui permet a une
personne étrangere a la langue prononcée de comprendre le propos (SS 8). Le terme « niscaya »
n’apparait d’ailleurs pas tout de suite (SS 16). Kundakunda emploie d’abord le terme de point de
vue «pur » (Suddha-naya), dans un chapitre sur le soi ou il est avant tout question de sa pureté
intrinseque. Cette véritable nature du soi est alors décrite par 1’auteur (SS 18-38) qui prévient
I’aspirant a la délivrance contre les fausses idées d’appartenance du type « je suis cela » ou « ceci
est a moi ». Kundakunda démontre en effet la différence 1a encore des points de vue : le point de
vue conventionnel présente 1’ame et le corps comme deux choses ne faisant qu’une, alors que le
point de vue absolu les sépare pour rendre au soi sa pureté matérielle (SS 27). Kundakunda
démontre alors la différenciation entre le soi pur et ’activité cognitive (SS 36-37). La définition du
soi est donnée a la fin de la démonstration : « je suis un, pur, fait de perception et de connaissance,

incorporel de toute éternité » (SS 38).

' kim Samayapahudam Samayaprabhrtam samyag ayah bodho yasya bhavati sa samaya atma, athava samam
ekibhavenayanam gamanam samayah prabhrtam saram sarah Suddhavastha samayasyatmanah prabhrtam
Samayaprabhrtam, athava samaya eva prabhrtam Samayaprabhrtam (éd. Jain, RJ S, p-9).

32 Chakravarti distingue entre le soi pur et le soi empirique: “The first part of the word Samaya means the Self, the
knower, (...) the author takes up for discussion the two kinds of Self, the Pure One which is termed as sva-
samaya, and the Impure One which is designated as para-samaya. The latter refers to the empirical ego and the

former to the pure ego which transcends the empirical conditions” (Chakr. p. 2).
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Kundakunda expose ensuite (SS 39-43) les différentes doctrines indiennes sur le soi, considérés par
les tenants du point de vue absolu (nicchayavadi), c’est-a-dire par les jaina les plus avancés
philosophiquement, comme des tenants du non-soi (parappavadi). Face a toutes ces doctrines, le
jainisme kundakundien affirme (SS 44-48) que les états psychiques (bhava), mis a tort sur le
compte du soi, proviennent en définitive d’une transformation des substances karmiques (poggala-
davva-parinama) : I’identification entre le soi et les différents états psychiques a été mise en place
par le point de vue conventionnel, mais d’un point de vue absolu, il n’en est rien. Pour mettre les
choses au clair, Kundakunda utilise un mode de description « apophatique » du soi (SS 49-56),
dans un chapitre devant évoquer les contours de ce qu’il n’est pas (ajiva). En 1’occurrence,
Kundakunda affirme que le soi ne connait d’échelons d’aucune sorte (SS 53-54) et renvoie au point
de vue conventionnel la théorie des échelles de réalisation spirituelle qui auront un vif succes a
partir du X° siecle, jusqu’au XVII® siecle. La conclusion de tout ce que le soi n’est pas est exprimée
clairement (SS 56) : les états, de la couleur a I’échelle des qualités, sont apparentés a 1’ame par le
point de vue conventionnel, mais aucun de ces états n’existe pour le soi d’un point de vue absolu.
La fin du second chapitre (SS 61-68) est une démonstration de la pureté intrinseque du soi telle

qu’elle est définie par le point de vue absolu.
1.1 Chapitre 1 : Le soi (jiva)

vandittu savva-siddhe dhuvam acalam anovamam gadim patte /

vocchami Samayapahudam inamo suya-kevali-bhaniyam // SS_1 //
Apres avoir rendu hommage 2 tous les Etres Réalisés qui ont atteint une destinée stable, immuable
et incomparable, je vais dire cette Offrande du Soi qui a été prononcée par les Omniscients

connaisseurs des Ecritures.

Jivo caritta-damsana-nana-tthido tam hi sa-samayam jana /

poggala-kammuvadesa*-tthiyam ca tam jana para-samayam // SS_2 //
L’ame absorbée dans la Conduite, la Croyance et la Connaissance droites, sache que c’est elle le soi
pur ; et celle qui est absorbée par les particules de matieres karmiques, sache qu’elle est le soi
impur33.

* ZMK donnent : « kammupadesa » et glosent « karma-pradesa ».

¥ La différence entre sva-samaya et para-samaya n’apparait que dans cette strophe. Ailleurs 1’auteur marquera plutot

la différence entre jiva et ajiva.
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eyatta-nicchaya-gado samao savvattha sundaro loe /
bandha-kaha eyatte tena visamvadini hoi // SS_3 //
Le soi qui est allé a la conviction de 1’unité est le plus beau de tous dans le monde. C’est pourquoi

cette histoire d’asservissement’* 2 propos de I’unité est une contradiction.

suda-paricidanubhtida savvassa vi kama-bhoga-bandha-kaha /
eyattass’ uvalambho navari na sulabho vibhattassa // SS_4 //
Cette histoire de désir, de jouissance et d’asservissement a été entendue, expérimentée et ressentie

par tout le monde. Seulement I’ obtention de ’unité différenciée® n’est pas facile 2 atteindre.

tam eyatta-vibhattam dae ‘ham appano sa-vihavena /
jadi daejja pamanam cukkijja chalam na ghettavvam // SS_5 //
Je vais démontrer en quoi cette unité est différenciée, dans la mesure de mes capacités. Si je le

démontre, je fais autorité ; si j"échoue, on ne doit pas m’accuser de tromperie®.

** Kundakunda emploie le terme, inhabituel dans un texte philosophique, de kaha (sk. kathd) « histoire ». Les deux
seules occurrences sont cette strophe et la suivante, qui sont des strophes introductives. Peut-étre le terme est-il a
rapprocher de « nataka », cette piece de théatre qui est censé mettre en scene le soi (jiva) dans son émancipation
(moksa) de ’emprise du karman ? Banarasidas emploiera lui aussi le terme katha en composition notamment avec
Jjiiana, la connaissance.

¥ L’expression « eyattassa vibhattassa », en concaténation avec la strophe suivante, désigne I’unité différenciée de ce
qui n’est pas elle, ou encore (selon ZMK) I'unité tripartite, répartie selon les Trois Joyaux, vers qui renvoient les
adjectifs verbaux. “The use of three words suda, paricida and anubhiida is significant. Suda refers to knowledge
(jiiana), paricida to world-view (darsana), and anubhiida to conduct (caritra)”. Les auteurs prennent par ailleurs
le terme vibhakta, comme « that which is free from attachment ».

3 Contrairement 2 ZMK qui voient dans « appano » I’expression du « transcendental self », il ne semble pas que le
terme soit pris ici au sens fort. Chakravarti traduit « appano vihavena » par « As far as I can », Jaini par « on the
strength of my (own self-realisation) ». Ces capacités (vibhava) sont d’ailleurs décrites par Jayasena : appano
savihavena atmanah svakiyam ativibhavena agama-tarka-paramaguru-upadesa-svasamvedana-pratyaksena iti.
Elles sont une perception directe du soi (sva-samvedana-pratyaksa), mélée a une connaissance due a
I’enseignement des maitres (paramaguriipadesa), a I’investigation (farka) et a la doctrine (agama). Kundakunda
s’adresse, comme souvent au début des joutes philosophiques, a son interlocuteur pour prévenir que s’il arrive a le
convaincre, alors il gagne la joute et son texte fait autorité, mais s’il n’arrive pas a le convaincre, la faute ne lui
incombe pas ; il ne faut pas prendre son discours pour une tromperie car il sera allé au bout de ses forces et de ses

capacités.
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navi hodi appamatto na pamatto janago du jo bhavo /

evam bhananti suddha* nada jo so du so ceva // SS_6//
L’état réel [du soi] n’est ni vigilant ni négligent, il est conscient’’. Ainsi parlent les purs
connaisseurs. Cet état est cela et seulement cela.

* ZMK « suddham »

vavaharen’ uvadissadi nanissa caritta-damsanam nanam /

navi nanam na carittam na damsanam janago suddho // SS_7 //
La Conduite, la Croyance et la Connaissance [droites] sont indiquées pour le connaisseur d’un
point de vue conventionnel, mais [d’un point de vue absolu] il n’y a ni Connaissance, ni Conduite,

ni Croyance [droites]3 8 Le [soi] conscient est pur3 %,

jaha navi sakkam anajjo anajja-bhasam vina u gahedum /

taha vavaharena vina paramatthuvadesanam asakkam // SS_8 //
De méme qu’un étranger n’est pas capable de comprendre sans passer par sa propre langue, de
méme il est impossible d’enseigner la réalité supréme sans passer par le point de vue

conventionnel*’.

jo hi suden’ abhigacchai appanam inam tu kevalam suddham /
tam suya-kevalim isino bhananti loya-ppadiva-yara // SS_9 //
Celui qui, 2 I’aide des Ecritures, appréhende ce Soi isolé et pur41, les sages qui font la lumiere sur le

monde 1’appellent un connaisseur des Ecritures.

%7 janago désigne directement le soi, qui est « fait de connaissance » (jignaka). On note la référence, importante dans le
présent contexte, aux gunasthana : le 7° échelon (apramarta-virata) marque une étape décisive dans la progression
ou I’on passe de la négligence a la vigilance. Cependant, 1’état réel du soi dépasse cette distinction.

3 Cette strophe marque d’entrée de jeu ’apogée de la différence entre les deux points de vue : le Triple Joyau n’est 1a
que pour aider l’adepte dans son cheminement spirituel, mais il ne concerne en rien le soi supréme,
intrinsequement pur, uniquement fait de connaissance.

* Le terme janaga (sk. jiianaka) désigne le soi supréme (paramatman) « fait de connaissance ».

* Strophe importante (citée par B. Bhatt, « On the Epitheth nataka », p. 433) qui définit I’articulation entre les deux
points de vue. Cette articulation sera bien comprise par les auteurs ultérieurs, jusqu’a Rajacandra qui invite a
utiliser les deux points de vue dans la course a la réalisation (voir infra, Partie 3, chap. 3).

4 Le soi est défini par deux adjectifs, kevala, « seul, isolé, absolu », et suddha « pur ». La strophe insiste sur le savoir

écrit/révélé (sruta) a propos du soi qui est censé tout connaitre. La connaissance scripturaire n’est pas une fin en
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jO suya-nanam savvam janai suya-kevalim tam ahu Jina /

nanam appa* savvam jamha suya-kevali tamha // SS_10 //
Celui qui posséde entierement la connaissance des Ecritures, les Jina I’appellent un connaisseur des
Ecritures. Du fait que le soi [est] toute la connaissance, il est aussi [appelé] connaisseur des
Ecritures*.

* ZMK : « suda-nanam ada »

vavaharo ‘bhudattho bhuidattho desido du suddha-nao /

bhiidattham assido khalu sammadittht havadi jivo // SS_11 //
Le point de vue conventionnel n’a pas pour objectif I’absolu® ; c’est le point de vue pur qui a pour
objectif I’absolu, ainsi qu’il a été démontré. Lorsqu’elle a trouvé refuge dans I’absolu, I’ame

possede alors une croyance droite.

suddho suddhadeso nadavvo parama-bhava-daristhim /

vavahara-desido puna je du aparame tthida bhave // SS_12 //
Le point de vue pur, indiqué pour les [ames] pures, doit €tre connu des chercheurs de 1’état
supréme. Par contre, le point de vue conventionnel est indiqué pour les [ames] tenues a I’état non-

supréme.

bhudatthenabhigada jivajivo ya punna-pavam ca/

asava-samvara-nijjara-bandho mokkho ya sammattam // SS_13 //
L’orthodoxie jaina, c’est avoir compris d’un point de vue absolu ce que sont les substances animées
et inanimées, les karman favorables et défavorables, 1’influx karmique, I’arrét de I’influx karmique,

e . . . P 44
I’élimination du karman, I’asservissement et la délivrance™".

soi ; elle est vue plutdt comme un moyen de connaissance du soi. Yogindu préviendra d’ailleurs avec insistance
sur le fait que la connaissance des textes sans connaissance du soi est parfaitement inutile (cf. infra Partie 2 § 1.3).

* Chakravarti mentionne deux niveaux : le vyavahara-srutakevalin qui connait les textes et le niscaya-srutakevalin qui
connait le soi (Chakr. p. 21). Par ailleurs, Kundakunda exprime ici une partie de la théorie de la connaissance des
jaina : le soi est capable, de facon inhérente, de connaitre chaque chose, dont les Ecritures, mais cette capacité est
obstruée par le karman de type jianavaraniya.

# L’absolu est « un objet qui a existé, qui existe vraiment » (bhiitdrtha).

* Apres une introduction (pithikd) autour des deux points de vue philosophiques, Kundakunda énonce les neuf

principes (paddrtha) qui vont structurer son texte.
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jo passadi appanam abaddha-puttham anannayam niyadam /
avisesam asamjuttam tam suddha-nayam viyanthi // SS_14 //
Celui qui voit le soi comme non attaché et non touché, non autre que lui-méme, fixé en lui-méme,

non différencié, non combiné, reconnais-le comme possédant un point de vue pur®.

jo passadi appanam abaddha-puttham anannam avisesam /

apadesa-sutta-majjham* passadi Jina-sasanam savvam // SS_15//
Celui qui voit le soi comme non attaché et non touché, non autre que lui-méme, non différencié,
comprend I’ensemble de la doctrine des Jina consignée dans les textes.

* ZMK : « apadesa-santa-majjham ».

damsana-nana-carittani sevidavvani sahuna niccam /
tani puna jana tinni vi appanam ceva nicchayado // SS_16 //
Les moines se doivent toujours de servir la Croyance, la Connaissance et la Conduite droites. Mais

sache que du point de vue absolu ces trois-1a ne sont rien d’autre que le soi*.

jaha nama kovi puriso rayanam janitina saddahadi /

to tam anucaradi puno atthatthio payattena // SS_17 //

evam hi jiva-raya nadavvo taha ya saddahedavvo /

anucaridavvo ya puno so ceva du mokkha-kamena // SS_18 //
De méme qu’un homme commun croit en son roi apres I’avoir reconnu comme tel, et par la-méme,
désireux de richesse, le sert avec effort,
de méme on doit reconnaitre le soi — le roi — et croire en lui. Celui qui aspire a la délivrance doit

donc le servir.

¥ suddha-nayam est lu comme un bahuvrhi, ce que ne font pas Zaveri et Mahendra Kumar : “The view which

recognizes the pure self as [totally] free from bondage (...) is called pure point of view”. Cette strophe dessine un
portrait en creux du soi par rapport a ce qu’il n’est pas, dans une démarche « apophatique » chere aux réflexions
sur I’absolu dans le monde indien (dans le style des upanisad) que I’on retrouve aussi dans la mystique chrétienne
depuis le Pseudo-Denys. Kundakunda utilisera souvent ce procédé (cf. infra strophes 49-55).

% Cette strophe, qui marque la premiére occurrence du terme « niscaya », vise a frapper le lecteur. Kundakunda fait une
différence entre le vyavahara-ratnatraya et le niscaya-ratnatraya, c’est-a-dire entre la méthode (sadhana) qui est
de conformer son existence selon le Triple Joyau, et le but a atteindre (sadhya) qui est de réaliser que le Triple

Joyau n’est rien d’autre que le soi (cf. Chakr.).
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kamme nokammambhi ya aham idi ahayam ca kamma-nokammam /
ja esa khalu buddht appadibuddho havadi tava // SS_19 //
« Le “Je” se situe dans la matiere karmique et la matiere grossiere » et « Je suis la matiere karmique

et la matiere grossiere » : tant que ces pensées sont présentes, on manque de discernement."’

aham edam edam aham aham edassa hi atthi* mama edam /

annam jam para-davvam sacittacitta-missam va // SS_20 //

asi mama puvvam edam edassa aham pi asi puvvam hi** /

hohi puno vi mama edam aham edam capi hossami // SS_21 //

edam tu asambhiidam ada-viyappam karedi sammiidho /

bhiidattham jananto, na karedi du tam asammiidho // SS_22 //
«Je suis cela, cela est moi, j’appartiens a cela, cela est a moi, cela que sont les biens d’un autre,
animés, inanimés ou les deux mélangés.
Cela m’appartenait dans le passé, de méme que j’étais cela dans le passé ; mais aussi dans le futur
cela m’appartiendra et je serai cela. »
Voila la fausse conception du Soi que développe 1’égaré. Celui qui n’est pas égaré n’en développe
pas, puisqu’il connait la vérité.

* ZMK : « homi » ; ** « aham edam cavi puvva-kalamhi ».

annana-mohida-madi majjham inam bhanadi puggalam davvam /
baddham abaddham ca taha jivo bahu-bhava-samjutto // SS_23 //
Egarée par l'ignorance, I’ame soudée a de multiples états psychiques, dit: «La substance

matérielle, attachée ou non—attachée48, est a moi ».

savvanhu-nana-dittho jivo uvaoga-lakkhano niccam /

kiha so poggala-davvi-bhiido kim bhanasi majjham inam // SS_24 //
Appréhendée par la connaissance de 1’omniscient, I’4ame a pour attribut la capacité cognitive®, de
toute éternité. Comment peut-elle devenir une substance matérielle ? Comment peux-tu dire

« Ceci est amoi » ?

*" Le kamma (sk. karman) désigne la matidre karmique, les corps subtils, alors que le pokamma (sk. nokarman) désigne
les molécules physiques qui constituent les corps organiques.
* D’aprés la traduction glosée de ZMK, la matiere « attachée » (baddha) est par exemple le corps, les matieres

« détachées » (abaddha) sont par exemple les amis, la richesse, etc.
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jadi so puggala-davvi-bhiido jivattam agadam idaram /
to sakko vuttum jam majjham inam puggalam davvam // SS_25 //
On pourrait dire « cette substance matérielle est a moi » si et seulement si I’ame est devenue une

substance matérielle, et si [la mati¢re] a obtenu les caractéristiques d’une ame!,

jadi jivo na sariram titthayarayariya-samthudi ceva /
savvavi havadi miccha ! tena du ada havadi deho // SS_26 //
[Probleme du disciple :] « Si I’ame n’est pas le corps, alors tous les éloges adressés aux Tirthankara

et aux Acarya sont faux ! C’est pourquoi [je pense que] le soi est identique au corps. »

vavahara-nao bhasadi jivo deho ya havadi khalu ekko /
na du nicchayassa jivo deho ya kadavi ekkattho // SS_27 //
[Solution du maitre :] Le point de vue conventionnel affirme que 1’ame et le corps ne font qu’un.

Mais I’ame et le corps du point de vue absolu ne sont pas synonymes.

inam annam jivado deham poggalamayam thunittu muni /
mannadi hu samthudo vandido mae kevali bhayavam // SS_28 //
En célébrant ce corps matériel qui est différent de 1’ame, le sage pense en quelque sorte : « J’ai

célébré et honoré le Seigneur omniscient ».

tam nicchaye na jujjadi na sarira-guna hi honti kevalino /

kevali-gune thunadi jo so taccam kevalim thunadi // SS_29 //

* Cette strophe introduit le concept de upayoga, traduit ici par « capacité cognitive » (suivant N. Balbir et J.-P. Osier,
glossaire de Nagadeva, La Défaite d’Amour, Paris, 2004). N. Tatia traduit par « sentient application » (glossaire du
Tattvarthasutra, Londres, 1994) et en avait donné la définition suivante : « Upayoga is consciousness in its state
of activity. The soul is called upayukta or upayogavan when it is actually engaged in knowing something. Mere
capacity for knowledge without actual knowledge is labdhi. » (Studies in Jaina philosophy, p. 56). Voir enfin J.
Soni « Upayoga, according to Kundakunda and Umasvati », JIP, vol. 35, n°4 (2007), p. 299-311.

% Kundakunda marque ici la distinction entre les substances (dravya) : la substance « ame » (jiva) est la seule & avoir
pour attribut la conscience (upayoga, cetana), elle s’oppose donc a la substance « matiere » (pudgala) qui est
dépourvue de conscience (ajiva). C’est pourquoi nous traduisons « pudgala-dravya » par « substance matérielle ».

' Le terme «itara » est glosé par Jayasena « Sarfra-pudgala-dravyam » (RIS p. 54). On note aussi I'emploi de
I’abstrait jivatta- (sk. jivatva-), “I’état d’ame”, “the state of the individual soul” (MW). La construction
morphologique des substantifs abstraits, chere aux philosophes, sera employée par Kundakunda sur des termes

fondamentaux (jivatta, kammatta, eyatta, kohatta, nanatta, pannatta par exemple).
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Cela ne convient pas du point de vue absolu [car] ’omniscient ne posseéde pas de qualités

corporelles. Celui qui célebre les qualités de I’omniscient’ célebre réellement 1" omniscient.

nayarammi vannide jaha na vi ranno vannana kada hodi /
deha-gune thuvvante na kevali-guna thuda honti // SS_30 //
En décrivant la capitale [d’un roi], on ne fait pas la description du roi ; de méme, en chantant les

qualités corporelles [d’un omniscient], on ne chante pas les qualités de I’omniscient.

jo indie jinitta nana-sahavadhiam munadi adam /
tam khalu jidindiyam te bhananti je nicchida sahu // SS_31 //
Celui qui réalise le soi rempli de sa véritable nature faite de connaissance™ apres avoir vaincu le

domaine des sens, les religieux versés dans I’absolu 1’appellent le « vainqueur des sens ».

jo moham tu jinitta nana-sahavadhiyam munadi adam /

tam jida-moham sahum paramattha-viyanaya vinti / SS_32 //
Celui qui réalise le soi rempli de sa véritable nature faite de connaissance aprés avoir vaincu
I’égarement, ceux qui connaissent la réalité supréme appelent ce sage le « vainqueur de

I’égarement ».

jida-mohassa du jaiya khino moho havijja sahussa /
taiya du khina-moho bhannadi so nicchaya-vidithim // SS_33 //
Et quand I’égarement est completement détruit par le sage déja vainqueur de 1’égarement54, ceux

qui connaissent le point de vue absolu I’appellent le « destructeur de 1’égarement ».

nanam* savve bhave paccakkhadi ya pare tti nadiina /

tamha paccakkhanam nanam niyama munedavvam // SS_34 //

>* kevali-gune, accusatif pluriel, est attesté uniquement dans RJS, les deux autres éditions donnent un nominatif
singulier (kevali-guno) glosé comme un accusatif pluriel.

> Le soi (ada) est qualifié de nana-sahavadhiam (sk. jiana-svabhava-adhika) car il est supérieur au domaine des
sens du fait de ses qualités que sont la conscience et la connaissance pures, comme I’indique Jayasena : suddha-
jAana-cetand-gunenadhikam (RIS p. 58).

> Comme pour le karman qui connait trois phases (influx, arrét, élimination), vaincre 1’égarement est une étape

préliminaire a la destruction de I’égarement.
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La connaissance rejette I’ensemble des états psychiques, les sachant étrangers [au soi]. C’est
pourquoi le renoncement de type pratyakhyana doit nécessairement €tre reconnu comme [résultant
de] la connaissance’’.

* ZMK : « savve bhave jamha paccakkhadi » (le terme nanam ne figure pas).

jaha nama ko vi puriso para-davvam inam ti janidum cayadi* /
taha savve para-bhave naitina vimumcade nani // SS_35 //
De méme qu’un homme ordinaire renonce aux biens des autres en les ayant reconnus comme tels,

de méme le savant abandonne tout ce qu’il sait tre des états psychiques étrangers [au soi].

* ZMK : « muyadi ».

natthi mama ko vi moho bujjhadi uvaoga eva aham ekko /
tam moha-nimmamattam samayassa viyanaya vinti / SS_36 //
Aucun égarement ne m’appartient ; c’est la capacité cognitive qui comprend ; je suis un. Les

connaisseurs du soi appellent cela de I'indifférence’® vis-a-vis de 1’égarement.

natthi mama dhamma adi bujjhadi uvaoga eva aham ekko /

tam dhamma-nimmamattam samayassa viyanaya vinti // SS_37 //
Aucun principe tel que le mouvement, etc., ne m’appartiennent ; c’est la capacité cognitive qui
comprend ; je suis un. Les connaisseurs du soi appellent cela de l'indifférence vis-a-vis des

o 57
principes tels que le mouvement™'.

aham ekko khalu suddho damsana-nanamaio sadaruvi /
navi atthi majjha kimcivi anpam paramanumittam pi // SS_38 //
Conclusion : je suis un, pur, fait de perception et de connaissance, incorporel depuis toujourssg.

Toute autre chose ne m’appartient pas, pas méme un atome.

% Pratyakhyana est un processus de rejet de tout ce qui est étranger au soi. Il fait partie des Avasyaka en tant que
renonciation a certaines nourritures, activités, etc. (voir Williams, Jaina Yoga, p. 207).

*% Le nirmamatva est le fait de ne pas prendre les choses pour soi (mama), un détachement, un désintéressement, une
indifférence (SNR 374b).

7 Les sept principes (tattva) sur lesquels repose la doctrine jaina sont écartés du domaine d’application du soi.

% Cette strophe conclusive rappelle le vocabulaire technique attribué a la définition du soi, avec lequel il faut
s’identifier (aham), qui est unique (eka), pur (Suddha) et sans forme (aripi), des termes a fort consonnance

upanisadique.
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1.2 Chapitre 2 : Le non-soi (ajiva)

appanam ayananta miidha du parappavadino kei/
Jivam ajjhavasanam kammam ca taha paravinti / SS_39 //
Ignorant le soi, certains égarés, tenants du non-soi, décrivent 1’ame comme étant un état

émotionnel’ et une matidre karmique.

avare ajjhavasanesu tivva-mandanubhavayam jivam /
mannanti taha avare nokammam cavi jivo tti // SS_40 //
D’autres pensent que dans ses états émotionnels 1’ame connait des intensités fortes ou faibles.

D’autres encore considerent que I’ame est une matiere karmique grossiere.

kammass’ udayam jivam avare kammanubhayam icchanti /
tivvattana-mandattana-gunehim jo so havadi jivo // SS_41 //
D’autres pensent que 1I’ame est une manifestation du karman, une portion secondaire du karman. Ils

veulent que I’ame existe grace aux qualités [karmiques] d’intensité et de faiblesse.

jivo kammam uhayam donni vi khalu ke vi jivam icchanti /
avare samjogena du kammanam jivam icchanti // SS_42 //
Certains veulent que I’ame soit a la fois un principe animé et une maticre karmique. D’autres

encore veulent que I’ame existe grace a une combinaison de plusieurs karman.

evam-viha bahu-viha param appanam vadanti dummeha /

te na du para-ppavadi nicchaya-vadthim niddittha // SS_43 //

59 L’ajjhavasana (sk. adhyavasana) est d’abord un effort, une énergie (MW : attempt, effort, energy, perseverance),
mais il est passé dans le vocabulaire technique jaina pour désigner I’attitude, 1’état, ’humeur du psychisme.
Chakravarti traduit par « psychic state such as desire etc. en suivant Amrtacandra : naisargika-raga-dvesa-
kalmasitam adhyavasanam eva, « ticheté de passions naturelles telles que le désir ou I’adversité ». Le PSM définit
le terme par la pensée, la réflexion, ’activité de I’esprit (cintana, vicara, atma-parinama, PSM 24b). Glasenapp
décrit I’ajjhavasaya comme « the tenor of the mind, the attitude of the mind, the mood of the mind » (Doctrine of
Karman, p. 94) ; ZMK glosent par “emotional afflictions such as attachment & repulsion. They are produced by
the fruition of the deluding karma. When this karma is destroyed there is neither attachment nor repulsion. Hence
emotions cannot be identical to the soul.” Voir I’article récent de K. Wiley, « The Significance of Adhyavasaya in

Jain Karma Theory », International Journal of Jaina Studies, 2011.
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De nombreux abrutis®® de ce genre affirment I’identification du soi avec ce qui lui est étranger.

Mais ils sont considérés par les tenants du point de vue absolu comme des tenants du non-soi’'.

ede savve bhava poggala-davva-parinama-nippanna /
kevali-jinehim bhaniya kiha te jivo tti ucchanti // SS_44 //
Les Jina omniscients ont dit que tous ces états psychiques62 sont produits par la transformation des

substances matérielles [i.e. karmiques]. Comment peuvent-ils étre confondus avec I’ame ?

attha-viham pi ya kammam savvam puggalamayam jina vinti /
jassa phalam tam vuccai dukkham ti vipaccamanassa // SS_45 //
Les Jina affirment que les huit types de karman sont enticrement constitués de matiere. On appelle

« douleur » le fruit de leur processus de marissement.

vavaharassa darisanam uvadeso vannido jinavarehim /
jiva ede savve ajjhavasanadao bhava // SS_46 //
D’un point de vue conventionnel, 1’enseignement donné par les excellents Jina [affirme que] les

ames sont tous ces états psychiques émotionnels®.

raya hu niggado tti eso bala-samudayassa adeso /

vavaharena du uccadi tatth’ ekko niggado raya // SS_47 //

% Le terme durmedhas (« a I'intelligence difficile ») va plus loin que les habituels « égarés » (miidha) qui rencontreront
un vif succes dans les débats identitaires au XVII® siecle et sous la plume de Banarasidas notamment.

%! Les ignorants croient tout savoir mais ils sont tenus les tenants du point de vue absolu (niscayavadin) pour des
connaisseurs de ce qui ne releve pas du soi (para-atman ; paratmavadin). Kundakunda démonte point par point
I’identification erronée du soi avec le non-soi : le soi est différent des états émotionnels (adhyavasaya), différent
de la manifestation du karman (karmodaya), différent de 1’intensité ou de la faiblesse de cette manifestation
(tivratva et mandatva), différent des particules karmiques qui composent le corps grossier (nokarman), différent
d’un mélange de matiere animée et de matiere karmique, différent d’une association entre plusieurs karman
(karma-samyoga).

%2 Le terme bhdva est essentiel. Il désigne les états qui ne peuvent étre expérimentés que par I’dme (« state that
distinguishes the soul » traduit N. Tatia, TS). En cela, il désigne la part « spirituelle » de notre condition d’étre
vivant, face a la part matérielle du pudgala.

5 Pour appréhender le soi au début de 1’enseignement, les Jina disent qu’il est proche des états psychiques. Ce n’est
qu’en second lieu, lorsque 1’enseignement porte sur le point de vue absolu, que les Jina séparent le soi et les états

psychiques qui sont de I’ordre de I’« autre-que-le-Soi » (paratman).
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On dit «Le roi est sorti » a la vue d’une revue militaire, mais on le dit d’'un point de vue

. , 4 . .
conventionnel. Dans le cas present6 , le roi est sorti seul.

emeva ya vavaharo ajjhavasanadi-anna-bhavanam /

jivo tti kado sutte tatth’ ekko nicchido jivo // SS_48 //
De la méme maniere, le point de vue conventionnel veut que I’ame soit faite d’états émotionnels et
d’autres états psychiques. Mais dans la tradition considérée ici®, d’un point de vue absolu, I’ame

est une.

a-rasam a-rivam a-gandham a-vvattam cedana-gunam a-saddam /

jana a-linga-ggahanam jivam a-niddittha-samthanam // SS_49 //
Sache que 1’ame est sans saveur, sans forme, sans odeur, imperceptible, ayant pour seule qualité la
conscience, sans sonorité, impossible 2 saisir par des signes extérieurs®®, sa configuration n’a

jamais été montrée.

jivassa natthi vanno na vi gandho na vi raso na vi ya phaso /
na vi riivam na sariram na vi samthanam na samhananam // SS_50 //
L’ame n’a pas de couleur, ni d’odeur, ni de saveur, ni de texture au toucher, ni de forme, ni de

corps, ni de configuration, ni de solidité physique.

jivassa natthi rago navi daso neva vijjade moho /

no paccaya na kammam nokammam cavi se natthi / SS_51//
L’ame n’a pas de passion ni de haine, on ne lui trouve pas non plus d’égarement, elle n’obéit pas
aux conditions karmiques67, elle n’a ni matieres karmiques subtiles, ni matieres karmiques

grossieres.

jivasya natthi vaggo na vaggana neva phaddhaya ket /

no ajjhappa-tthana neva ya anubhaya-thana va // SS_52 //

% Le « cas présent » (tatra), sujet du Samayasara, est le point de vue absolu (niscaya-naya).

% Le terme sutta est plus large que « texte » : il désigne ce qui est porté par les textes, c’est-d-dire la pensée, la
doctrine, la tradition.

5 A I’absence de considération pour les signes extérieurs (a-liiiga- « qui n’a pas de marques », SNR 83b), Kundakunda
consacrera un texte didactique, le Linga-prabhrta.

57 Les paccaya (sk. pratyaya) sont les conditions de développemement des karman (voir infra strophe 109).
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L’ame n’a pas d’atome, ni de molécule, ni quelque agrégat de molécules que ce soit, et elle ne
connait pas non plus de degré dans les états émotionnels, ni de degré dans la maturation des

karman®.

jivassa natthi ket jogga-tthana na bandha-thana va /
neva ya udaya-tthana no maggana-tthanaya kei // SS_53 //
L’ame ne connait pas d’échelon d’activité, ni d’échelon d’asservissement, elle ne connait pas

d’échelon de manifestation karmique, ni quelque échelon d’investigationég.

no thidi-bandha-tthana jivassa na samkilesa-tthana va /
neva visohi-tthana no samjama-laddhi-thana va // SS_54 //
L’ame ne connait pas d’échelon dans la durée d’asservissement, ni d’échelon de tourments, elle ne

connait pas non plus d’échelon de pureté, ni méme d’échelon d’acquisition du controle de soi.

neva ya jiva-tthana na guna-tthana ya atthi jivassa /
jena du ede savve poggala-davvassa parinama // SS_55 //
L’ame ne connait pas d’échelon de développement biologique, ni méme d’échelon des qualités. Car

tout ceci résulte des modifications de la substance matérielle.

% Le terme vagga (sk. varga) désigne un « groupe d’objets de la méme espece » (SNR 628b) avec une « atomic
potency » (Chakr.), et le terme vaggana (sk. vargana), un « groupe de varga », une molécule. Le commentaire
d’ Amrtacandra définit les termes : « Sakti-samitha-laksano vargo » «un varga est un groupement d’énergie » ;
« varga-samitha-laksand vargand » «une vargand est un groupement de varga » ; « manda-tivra-rasa-karma-
dala-visista-nydsa-laksanani sparddhakani » «les sparddhaka sont des dépots distincts de fragments karmiques
qui ont des qualités telles que la mollesse, I’ardeur ou le goit » ; varga, vargand et sparddhaka renvoient a la
composition des particules karmiques car nous sommes ici en contexte karmique : le karman sous toutes ses
formes ne doit pas étre confondu avec le plan du soi (voir N. Tatia, Studies, p. 236).

% Cette strophe est particulirement importante dans le présent contexte puisqu’elle introduit les notions d’échelons,
d’échelles, de degrés (sthana) ménagés par la doctrine jaina dans la conquéte de la réalisation spirituelle. Ces
échelles dont décrites dans le Satkhandagama et seront reprises en détail au X° siecle par Nemicandra. Elles
rencontreront un vif succes chez Banarasidas (voir infra Partie 2 § 2-3). Si de nombreuses échelles existent bien (a
coté des gunasthana et des margandsthana, voir par exemple les papasthana expliqués par Williams, Jaina Yoga,
p. 206-7, liés a ’accomplissement du pratikramana qu’il est recommandé de pratiquer pour les dix-huit sortes de
fautes), Kundakunda accentue vraisemblalement la graduation théorique de chaque élément de doctrine pour
insister sur la profusion d’échelles qui s’interconnectent, se croisent, se répondent, se completent, jusqu’a former

un véritable échaffaudage vers la libération, alors que la réalisation doit passer par la seule connaissance du soi.
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vavaharena du ede jivassa havanti vannamadiya /
gunathananta bhava na du kel nicchaya-nayassa // SS_56 //
Ces états, qui commencent par la couleur et qui finissent par 1’échelle des qualités, appartiennent a

I’ame d’un point de vue conventionnel. Aucun n’existe d’un point de vue absolu.

edehi ya sambandho jaheva khirodayam munedavvo /

na ya hunti tassa tani du uvaoga-gunadhigo jamha // SS_57 //
L’association de ces états doit donc étre entendue comme I’association du lait et de 1’eau. Ces
éléments n’existent pas pour le [soi], puisqu’il est rempli de sa [seule] qualité qu’est 1’activité

cognitive.

panthe mussantam passidiina loga bhananti vavahari /
mussadi eso pantho na ya pantho mussade kot // SS_58 //
En voyant quelqu’un se faire voler en chemin, les gens conventionnels disent : « Ce chemin se fait

voler ! ». Mais aucun chemin ne peut se faire voler.

taha jive kammanam nokammanam ca passidum vannam /
jivassa esa vanno Jinehi vavaharado utto // SS_59 //
De la méme maniere, en voyant la couleur des matieres karmiques subtiles et grossieéres associée a

I’ame, les Jina disent que cette couleur appartient a I’ame d’un point de vue conventionnel.

evam gandha-rasa-phasa-ruiva deho samthana-m-aiya je ya/

savve vavaharassa ya nicchayada-nhii vavadisanti / SS_60 //
Il en est de méme pour I’odeur, la saveur, le toucher, la forme, le corps, la configuration, etc. Tout
ceci releve du point de vue conventionnel. Ceux qui connaissent le point de vue absolu vont

indiquer ce qu’il en est.

tattha bhave jivanam samsara-tthanam honti vannadi /
samsara-pamukkanam natthi du vannadao kei// SS_61 //
Dans cette existence, les ames qui se tiennent dans le cycle des renaissances ont une couleur, etc.

Mais les ames qui sont libérées du cycle des renaissances n’ont pas de couleur, etc.

jivo ceva hi ede savve bhava tti mannase jadi hi /

Jivassajivassa ya natthi viseso du de ko1 // SS_62 //
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Si tu consideres que 1I’ame est parfaitement identique a I’ensemble de ces états psychiques, alors il

n’y a aucune différence entre le soi et le non-soi.

aha samsara-tthanam jivanam tujjha honti vannadi /
Si, pour toi, les ames qui se tiennent dans le cycle des renaissances ont une couleur, etc., dans ce

cas les ames qui se tiennent dans le cycle des renaissances ont obtenu une forme physique.

evam poggala-davvam jivo taha-lakkhanena midha-madi /

nivvanam uvagado vi ya jivattam poggalo patto // SS_64 //
Dans ce cas, 0 toi dont la pensée est erronée, I’ame est une substance matérielle, du fait des
marques qui la distinguent, et une fois qu’elle a atteint 1’extinction libératrice la matiere [non

consciente] aurait donc obtenu une condition d’ame [consciente].

ekkam ca donni tinni ya cattari ya pafica indiya jiva /
badara-pajatth’-idara payadio nama-kammassa // SS_65 //
Les ames possedent un, deux, trois, quatre ou cinq sens, elles sont grossieres et completes ou bien

subtiles et incompletes : ce sont les variétés du karman de personnalité.

edehi ya nivvatta jiva-tthana du karana-bhtidahim /
payadihim poggala-m-athim tahim kaha bhannade jivo // SS_66 //
L’échelle des ames est produite par ces variétés karmiques faites de matiere ; elles en sont la cause

méme. Comment peut-on dire qu’elles sont I’ame ?

pajjattapajjatta je suhuma badara ya je ceva* /

dehassa jiva-sanna sutte vavaharado utta // SS_67 //
Les [ames] sont compleétes ou incompletes, subtiles ou grossieres. Dans la tradition, ces termes
techniques décrivant I’ame sont appliqués au corps d’un point de vue conventionnel.

*ZMK : «jiva ».

mohana-kammass’ udaya du vannida je ime gunatthana /
te kaha havanti jiva je niccam acedana utta // SS_68 //
Et ces échelons de qualités sont considérés comme des manifestations du karman d’égarement. Eux

dont on dit toujours qu’ils sont dépourvus de conscience, comment peuvent-ils étre des ames ?
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2. La mécanique du karman

Dans un texte annongant la « quintessence du soi », Kundakunda cherche avant tout a faire
comprendre a ses lecteurs/auditeurs la différence primordiale qui existe entre le soi et les influx
karmiques (71). Apres avoir décrit les principales caractéristiques du soi dans les deux chapitres
précédents, il va accentuer son propos sur le karman et sur la connaissance, celle-1a permettant de
déraciner celui-ci. Le soi, identifié comme « connaisseur » (nani, sk. jianin-), «fait de
connaissance » (janao, sk. jianaka-), ne doit pas se laisser modifier, transformer par les substances
étrangeres a sa pureté intrinseque (76-79). Kundakunda expose le mécanisme circulatoire du
karman : un état psychique (bhava) comme la colere, 1’aversion, etc., transforme la mati¢re en
matiere « karmique », laquelle transformera le soi et lui fera confondre le soi avec 1’état psychique
(«je suis en colere »). Ceci étant entendu d’un point de vue conventionnel, car d’un point de vue
absolu (83) le soi ne peut pas étre transformé car il est I’agent de son propre état psychique. D’un
point de vue conventionnel (84), on dit que le soi produit des matieres karmiques et éprouve leur
maturation. Le balancement entre les deux points de vue, comme on le verra, émaille le texte d’un
bout a I’autre, Kundakunda prenant le temps a chaque nouvelle étape de décrire les enjeux de ’'un
et de ’autre, méme s’il finira par affirmer que la « quintessence du soi » (samayasara), qui donne
son nom au texte, dépasse totalement la distinction entre les deux points de vue (142-144) !

Cette partie introduit par ailleurs des notions fondamentales comme la capacité cognitive (uvaogo,
sk. upayoga) ou les conditions de développement de I'influx karmique (paccaya, sk. pratyaya). La
capacité cognitive est « pure et sans défaut » (90) et s’articule avec le soi d’une maniere tout a fait
subtile. Elle est en effet 1’agent causal d’états psychiques comme la mauvaise croyance (micchatta,
sk. mithyatva), I’'ignorance (annana, sk. ajiiana) et I'indiscipline (aviradi, sk. avirati), qui attaque
frontalement le Triple Joyau sous l'influence du karman d’égarement (mohaniya-karman). La
capacité cognitive offre ainsi au soi un statut d’agent causal qui est bien attesté par le point de vue
conventionnel mais qui est rejeté par le point de vue absolu pour qui le soi mondain, producteur
d’états psychiques, ne doit pas étre confondu avec le soi supréme, pur et sans défaut (93-94). Si le
point de vue conventionnel dit : « J’ai faconné une jarre », le point de vue absolu répliquera : ce qui
faconne la jarre, c’est I’activité (yoga) et la capacité cognitive (upayoga) (99-100). Kundakunda
insiste bien : on dit que I’dme produit de la matiere karmique « pour faire simple », d’un point de
vue conventionnel (107). De la méme maniere, on dit que le soi jouit de la matiere d’un point de
vue conventionnel, mais d’un point de vue absolu ce sont les causes d’influx karmiques (pratyaya)
qui produisent cette maticre. Le soi n’étant pas 1’agent de ces matieres karmiques, il ne peut en

jouir (111). De méme, on dit que la matiere karmique est accrochée dans I’ame d’un point de vue
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conventionnel car d’un point de vue absolu, aucune matiere karmique n’entache la pureté
intrinseque du soi supréme (141). Les discussions tres techniques du chapitre 3 permettent aussi a
Kundakunda de positionner sa pensée face a celle du puissant concurrent de I’époque qu’est la
philosophie du Samkhya (113-123). Quant au chapitre 4 sur la nature favorable ou défavorable du
karman, il sera déterminant dans I'influence qu’aura la pensée kundakundienne sur les auteurs
ultérieurs puisqu’il énonce clairement un principe fondamental : le karman est mauvais, qu’il soit
bon ou mauvais. Pour illustrer son propos, il utilisera une métaphore dont 1I’image sera reprise par
des auteurs comme Yogindu ou Ramasimha Muni : une chaine en or enchaine de la méme maniere
qu’une en fer (146).

Mais plus que sur la nature véritable du karman, Kundakunda invite a se concentrer sur le soi et sur
le soi seul, lui qui est véritablement le « but ultime » (paramattho, sk. paramartha) (151), et a le
regarder strictement d’un point de vue absolu, en délaissant completement le point de vue

conventionnel qui ne fera jamais que produire a nouveau du karman (156).
2.1 Chapitre 3 : Agents causals et conséquences karmiques (karta-karman)

java na vedi visesantaram tu adasavana donham pi /
annani tava du so kodhadisu vattade jivo // SS_69 //
Aussi longtemps qu’elle ne connait pas la différence primordiale entre le soi et I’influx karmique,

I’ame, bel et bien ignorante, demeure dans les passions telles que la colere.

kodhadisu vattantassa tassa kammassa samcao hodi /
jivass’ evam bandho bhanido khalu savva-darasthim // SS_70 //
Pour celle qui demeure dans les passions telles que la colere, il y a accumulation de karman’™. Ce

n’est rien d’autre que I’asservissement de 1’ame décrit par les Omniscients qui peuvent tout voir.

jaiya imena jivena appano asavana ya tah’ eva/
nadam hodi visesantaram tu taiya na bandho se // SS_71 //
Mais lorsque cette ame a compris la différence primordiale entre le soi et les influx karmiques,

alors elle n’a plus de [nouvel] asservissement.

7 Kundakunda use volontiers du systéme de la concaténation qui permet d’introduire un théme dans une strophe et de

le développer dans la strophe suivante. C’est le cas ici de « kodhadisu vattantassa ».
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nadiina asavanam asucittam ca vivariya-bhavam ca /
dukkhassa karanam ti ya, tado niyattim kunadi jivo // SS_72 //
Une fois qu’elle a compris que I’'influx karmique est la cause de I’'impureté, de la négativité et de la

douleur, I’dme s’en détourne’".

aham ikko khalu suddho nimmamao nana-damsana-samaggo /

tamhi thio tac-citto savve ee khayam nemi // SS_73 //
Car je suis un, pur, sans esprit de possession, rempli de Connaissance et de Croyance [droites].
Concentré de tout mon esprit sur ce point, je mene toutes ces [causes d’influx karmique] a la

destruction.

jiva-nibaddha ee adhuva anicca taha asarana ya /

dukkha dukkha-phala tti ya nadiina nivattae tehim // SS_74 //
Ces [causes d’influx karmique] sont enchainées 2 I’ame’?, éphémeres, impermanentes et d’aucune
aide ; elles sont douleur et production de la douleur. En connaissant cela, [le soi] se détourne

d’elles.

kammassa ya parinamam nokammassa ya tah’ eva parinamam /
na karei edam ada jo janadi so havadi nani // SS_75 //

73

Le soi qui ne provoque pas de transformation’™ des matieres karmiques subtiles ni de

transformation des matieres karmiques grossieres est un [soi] connaisseur.

na vi parinamadi na ginhadi uppajjai na para-davva-pajjae /

nani jananto vi hu puggala-kammam aneya-viham // SS_76 //

"' Le terme bhava n’a pas ici son sens fort ; en fin de composé il est I’équivalent du suffixe abstrait -rva. Le terme
niyatti (sk. nivrtti), la cessation, le renoncement a toute activité (SNR 381a), est un terme technique utilisé en
composition pour anivrtti-badara-samparaya ou I anivrtti-karana, la capacité a générer des expériences de plus en
plus pures et homogenes (« capacity to generate progressively purer, homogenous experiences », N. Tatia, TS) et
qui renvoie au 9° échelon des gunasthana pour lequel il s’agit d’éliminer les passions secondaires et certaines des
passions subtiles (cf. Glasenapp, Doctrine of Karman, p. 86). niyatti peut aussi avoir un sens fort (renforcé par
I’usage de la racine kr-) : « I’Ame renonce a toute activité ».

> ZMK traduisent par « distinct from the self », mais I’adjectif verbal nibaddha est beaucoup plus physique et désigne
ce qui a été enchainé, fixé a quelque chose.

" Le terme parinama est important. Il est traduit par « transformation » (Tatia, TS). Glasenapp le définit comme

« change, alteration and its result, a certain condition » (Doctrine of Karma). Cf. infra strophe 101.
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Sachant que la matiére karmique est de diverses sortes, le soi connaisseur’* ne se change pas en,

. . . 7 . z rd N 75
n’assimile pas, ne se laisse pas créer par les modalités des substances étrangeres .

na vi parinamadi na ginhadi uppajjadi na para-davva-pajjae /

nani jananto vi hu saga-parinamam aneya-viham // SS_77 //
Sachant que sa propre transformation [due a I'influx karmique] est de différentes sortes, le soi
connaisseur ne se change pas en, n’assimile pas, ne se laisse pas créer par les modalités des

substances étrangeres.

na vi parinamadi na ginhadi uppajjadi na para-davva-pajjae /
nani jananto vi hu puggala-kamma-phalam anantam // SS_78 //
Sachant que la production de la matiere karmique est sans fin, le soi connaisseur ne se change pas

en, n’assimile pas, ne se laisse pas créer par les modalités des substances étrangeres.

na vi parinamadi na ginhadi uppajjadi na para-davva-pajjae /
puggala-davvam pi taha parinamai saechim bhavehim // SS_79 //
La substance matiérielle ne se change pas en, n’assimile pas, ne se laisse pas créer par les modalités

des substances étrangeres car elle est elle aussi modifiée par ses propres états.

jiva-parinama-hedum kammattam puggala parinamanti /

puggala-kamma-nimittam tah’ eva jivo vi parinamai // SS_80 //

na vi kuvvai kamma-gune jivo kammam tah’ eva jiva-gune /

annonna-nimittena du parindmam jana donham pi // SS_81 //

eena karanena du katta ada saena bhavena /

puggala-kamma-kayanam na du katta savva-bhavanam // SS_82 //
Les matieres se transforment en état de karman a cause des modifications de I’dme [i.e. des états
psychiques et émotionnels]. De la méme maniere, I’ame se transforme a cause des matieres

karmiques.

g ayasena glose « nani » par « jiva ». ZMK traduisent nani par « enlightened soul ».
> Pour une discussion autour de ces concepts, voir J. Soni « Dravya, Guna and Paryaya in Jaina Thought », Journal of

Indian Philosophy, vol. 19 (1991), p. 75-88.
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L’ame ne produit pas les qualités du karman, de méme que le karman ne produit pas les qualités de
I’ame. Mais sache que la modification des deux est due au fait qu’ils agissent comme cause
réciproquement’®.

A cause précisément de ce fait, le soi est I’agent de son propre état psychique, mais il n’est pas

I’agent de tous les états produits par la matiere karmique’”.

nicchaya-nayassa evam ada appanam eva hi karedi /
vedayadi puno tam ceva jana atta du attanam // SS_83 //
Du point de vue absolu, le soi produit uniquement [les attributs du] soi. De nouveau, sache que le

soi ne ressent rien d’autre que lui-méme.

vavaharassa du ada puggala-kammam karedi ‘neya-viham /
tam ceva puno veyai puggala-kammam aneya-viham // SS_84 //
Du point de vue conventionnel, par contre, le soi produit des matieres karmiques de diverses sortes.

Aussi éprouve-t-il [la maturation de] ces différentes sortes de matieres karmiques.

jadi puggala-kammam inam kuvvadi tam ceva vedayadi ada /
do-kiriya-vadittam* pasajjae so jinavamadam // SS_85 //
Si le soi produit cette matiere karmique et s’il I’éprouve, alors on adhere a la doctrine du double

effet (émanant d’une seule cause)’®. Ceci est méprisé par les Jina.

76 . . _ L. . ge . R _ L. . N
nimitta-karana désigne les causes secondaires, auxiliaires, alors que upadana-karana désigne les causes intrinseques,

substantielles, toutes deux nécessaires au changement (parinama). Jayasena commente : Suddhopdadana-karana-
bhutenavyavadhananta-sukhadi-suddha-bhavanam karta, tad-laksanena asuddhopadana-karana-bhiitena ragady-
asuddha-bhavanam karta bhavaty atma (p. 131). « Le soi est I’agent des états psychiques purs tels que le bonheur
infini dépourvu d’affliction du fait qu’il est la cause premiere du pur ; il est aussi I’agent des états psychiques
impurs tels que les passions du fait qu’il est la cause premiere de I’'impur. »

77 Nous avons une construction dissymétrique entre les deux parties du vers : I’instrumental comme complément de
katta dans la premiere ligne, et génitif dans la seconde (le plus immédiat et le plus attendu).

" 11 y a deux traditions distinctes du texte, comme 1’explique le commentaire de Jayasena (do-kiriya-vadittam pasajadi
tada cetandcetana-kriya-dvayasyopadana-kartrtva-riipena dvi-kriya-vaditvam prasajati prapnoti. athava do
kiriyavadiritto pasajadi tadd so tatra pathantare dvabhyam cetanacetana-kriyabhyam avyatirikto ‘bhinnah
prasajati prapnoti sah purusah). La premiere, celle que Jayasena (et Chakr.) adopte : dokiriyavadittam, qu’il faut
analyser en do-kiriya-vadittam, ou vadittam est un abstrait sur vadi renvoyant a vadin. C’est celle qui doit étre
adoptée car la strophe suivante reprend dokiriya-vadino. Or ce principe de concaténation est trés important dans la

logique et le raisonnement de Kundakunda. Cette concaténation permet d’édifier une construction serrée et de
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* ZMK : « vadiritto ».

jamha du atta-bhavam puggala-bhavam ca do vi kuvvanti /
tena du micchaditthi do-kiriya-vadino hunti // SS_86 //
Parce qu’ils pensent que I’un et I’autre agissent a la fois sur 1’état du soi et sur I’état de la matiere,

les tenants de la doctrine du double effet ont une vision erronée’".

micchattam puna du-viham jivam ajivam tah’ eva annanam /

aviradi jogo moho kohadiya ime bhava // SS_87 //
La vision erronée est de deux sortes : au sujet du soi et au sujet du non-soi. Il en est de méme pour
les états suivants : 1’ignorance, 1’indiscipline, 1’activité, I’égarement, les passions telles que la

colere, etc.

puggala-kammam miccham jogo aviradi ananam ajjivam /

uvaogo annanam avirai miccham ca jivo du // SS_88 //
La mauvaise croyance, I’activité, I'indiscipline et 1’ignorance en tant que matieres karmiques
relevent du non-soi. L’ignorance, I’indiscipline et la mauvaise croyance en tant que capacités

cognitives relevent du soi.

uvaogassa anai parinama tinna moha-juttassa /
micchattam annanam aviradi-bhavo ya nayavvo // SS_89 //
La capacité cognitive, sous le joug de I’égarement, connait trois transformations de toute éternité.

. . L, . . . . . 0
On doit savoir que ces états sont la mauvaise croyance, I’ignorance et 1’1nd1sc1p11ne8 .

montrer que tout s’enchaine. La seconde tradition donne dokiriyavadiritto qu’il faut alors couper en do-kiriya-
avadiritto, d’ou la traduction sanskrite par avyatirikta « non séparé de » que donne Jayasena, puis la glose
abhinnah. Jayasena la considére comme une variante (pathantara).

7 Si le point de vue conventionnel dit que I’ame est I’agent et le jouisseur du karman, penser cela d’un point de vue
absolu mene a une erreur métaphysique. Le soi est une substance consciente (cetana-dravya) alors que la matiere
karmique est une substance non-consciente (acetana-dravya). Le jainisme est dualiste : jiva et pudgala sont
distincts I'un de I’autre, ils ne peuvent permuter, ils se suffisent a eux-mémes. Si le soi, en tant qu’agent, est
capable de produire des transformations non seulement sur lui-méme mais aussi sur la matiere karmique, alors cet
agent causal doit étre crédité de la faculté de produire deux effets completement différents. Cette doctrine de
causalité est appelée « doctrine du double effet » (dvikriyavada) : elle est rejetée par la philosophie jaina qui veut
que deux effets distincts ne peuvent étre produits de fagon identique par une méme cause, et inversement un seul

effet ne peut pas étre produit par deux causes différentes (cf. Chakr. p. 73-74).
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eesu ya uvaogo ti-viho suddho nirafijano bhavo /

jam so karedi bhavam uvaogo tassa so katta / SS_90 //
Confrontée a eux, la capacité cognitive, qui est un état pur et sans défaut, connait trois sortes d’états
psychiques®’. Comme elle produit des états psychiques, la capacité cognitive est I’agent de ces

états.

jam kunai bhavam ada katta so hodi tassa bhavassa /
kammattam parinamade tamhi sayam puggalam davvam // SS_91 //
Comme le soi produit un état, il est 1’agent de cet état. Dans ce changement d’état, la substance

matérielle se transforme elle-méme en état karmique.

paramappanam kuvvam appanam pi ya param karanto so /
annanamao jivo kammanam karago hodi // SS_92 //
Faisant du soi [mondain] le soi supréme et faisant du non-soi le soi, I’ame ignorante est productrice

de karman.

paramappanam akuvvam appanam pi ya param akuvvanto /
so nanamao jivo kammanam akarao hodi // SS_93 //
Ne faisant pas du soi [mondain] le soi supréme et ne faisant pas du non-soi le soi, ’dme savante

n’est pas productrice de karman.

ti-viho es’ uvaogo appa-viyappam karei koho ‘ham /
katta tass’ uvaogassa hoi so atta-bhavassa // SS_94 //
Cette capacité cognitive qui est de trois sortes produit une fausse idée du soi. Dire «Je suis en

colere », c’est étre 1I’agent de cette capacité cognitive qui détermine 1’état du soi.

ti-viho es’ uvaogo appa-viyappam karedi dhammait /

katta tass’ uvaogassa hodi so atta-bhavassa // SS_95 //

% Le karman de type mohaniya (darsana-moha-karman, jidana-moha-karman, caritra-moha-karman) s’attaque au
Triple Joyau.

8 1’image bien connue est celle de cristal, pur et sans défaut, comme I’indique Jayasena : fiviho krsna-nila-pita-
trividhopdadhi-parinata-sphatikavat trividho bhavati, «la capacité cognitive est de trois sortes comme le

cristal reflete, selon la maniere de le regarder, trois sortes de couleurs, noir, bleu ou jaune ».
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Cette capacité cognitive qui est de trois sortes produit une fausse idée du soi. Dire « Je suis

vertueux », c’est étre 1’agent de cette capacité cognitive qui détermine 1’état du soi.

evam parani davvani appayam kunadi manda-buddhio /
appanam avi ya param karei annana-bhavena // SS_96 //
Ainsi, le simple d’esprit82 fait des substances étrangeres [au soi] le soi ; il fait aussi du soi ce qui

releve du non-soi, a cause de 1’état psychique d’ignorance.

edena du so katta ada nicchaya-viduhim parikahido /
evam khalu jo janadi so muficadi savva-kattittam // SS_97 //
C’est pourquoi les connaisseurs de 1’absolu ont affirmé que le soi est un agent. Ainsi donc, celui

qui sait cela abandonne tout ce qui fait de lui un algent83 .

vavaharena du ada karedi ghada-pada-rathani davvani /

karanani ya kammani ya nokammantha vivihani // SS_98 //
Du point de vue conventionnel uniquement, le soi produit en ce monde des objets tels que des
jarres, des vétements, des chariots, et aussi des organes sensoriels, des matieres karmiques et des

matiéres karmiques grossiéres de toutes sortes®”.

jadi so para-davvani ya karijja niyamena tammao hojja /
jamha na tammao tena so na tesim havadi katta // SS_99 //
Si le [soi] produisait des substances étrangeres [a lui], il devrait normalement™ étre constitué par

elles. Puisqu’il n’est pas constitué par elles, il n’est donc pas celui qui les produit.

82 Apres les miidha et les durmedhas, voici les mandabuddhi au chapitre des idiots, qui ont « I'intelligence molle ».

8 ZMK traduisent par « abandons all arrogance [of being a subject] ».

% Le point de vue conventionnel est divisé en deux catégories: sadbhuta-vyavahdra applicable aux qualités
intrinséques, et asadbhuta-vyavahdra qui implique I’'importation de qualités étrangeres. Chacune de ces catégories
est encore divisée en deux : upacarita lorsqu’une application métaphorique est possible (comme ici I’exemple des
jarres, des vétements et des chariots), et anupacarita lorsqu’aucune métaphore n’est possible (voir ZMK 3.30, p.
88-89).

% 1ci niyamena est un adverbe dont I’'emploi indique la valeur hypothétique de cette strophe, soulignée par 1'usage de

I’optatif. L’hypothese est démentie dans la strophe suivante.
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jivo na karedi ghadam neva padam neva sesage davve /
jog’-uvaoga uppadaga ya tesim havadi katta // SS_100 //
L’ame ne fabrique pas de jarres, ni de vétements, ni tout autre objet. [Elle] est I’agent de ce qui les

produit : I"activité et la capacité cognitive™.

je puggala-davvanam parinama honti nana-avarana /
na karedi tani ada jo janadi so havadi nani // SS_101 //
Ces modifications de la substance matérielle que sont par exemple les karman d’obstruction de la

connaissance, le soi ne les produit pas. Le [soi] qui sait cela est un [soi] connaisseur.

jam bhavam suham asuham karedi ada sa tassa khalu katta /
tam tassa hodi kammam so tassa du vedago appa // SS_102 //
Le soi qui produit un état psychique heureux ou malheureux est bien I’agent de cet [état]. Le soi est

donc aussi le jouisseur du karman qui résulte de cet [état].

jo jamhi guno* davve so anna du** na samkamadi davve /
so annam asamkanto kaha tam parinamae davvam // SS_103 //
Une qualité qui se trouve dans une substance ne passe pas dans une autre substance®’. Cette
[qualité] ne pouvant passer dans une autre, comment peut-elle modifier la substance ?
* ZMK : gune ; ** ZMK : annamhi ; par ailleurs, nous avons retenu la variante « jo jamhi
guno davve so anna du na samkamadi davve » (SBJ, retenue aussi Jayasena) contre « jo

Jjamhi gune davve so annamhi du na samkamadi davve » (Jain).

davva-gunassa ya ada na kunadi puggalamayamhi kammambhi /
tam ubhayam akuvvanto tamhi kaham tassa so katta / SS_104 //
Le soi ne transfere pas sa substance ni ses qualités dans les karman constitués de matiere™. Ne

transférant ni I’un ni 1’autre dans les [karman], comment peut-il étre leur agent ?

8 L’activité est de trois types (mentale, physique et vocale), la capacité cognitive de deux types (la connaissance et
I’intuition, c’est-a- dire I’appréhension d’une chose en sa présence et en son absence).

87 samkamadi sk. samkramati, « pravesa karana, gati karand, jana » (PSM), la chaya donne samkramati prés. sam-
kram- kramati « se rencontrer, s’approcher, passer de, traverser, étre transféré » (SNR). L’idée est bien celle d’un
« tranfert » comme on le voit dans la strophe suivante.

% Nous suivons ZMK qui traduisent « kunadi » par « transmute », permettant un emploi correct du génitif et du locatif.
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jivamhi hedu-bhiide bandhassa du passidiina parinamam /
jivena kadam kammam bhannadi uvayara-mattena // SS_105 //
En observant une modification de 1’asservissement [karmique] dans I’ame qui en est la cause, on dit

que I’ame a produit du karman, mais seulement d’un point de vue figuré®’.

jodhehim kade juddhe raena kadam ti jampade logo /

taha vavaharena kadam nanavaranadi jivena // SS_106 //
Les gens disent que le roi méne un combat, alors qu’il est mené par des soldats. De la méme
maniere, d’'un point de vue conventionnel, [on dit que] c’est I’ame qui produit le karman

d’obstruction de la connaissance et autres.

uppadedi karedi ya bandhadi parinamaedi ginhadi ya /
ada puggala-davvam vavahara-nayassa vattavvam // SS_107 //
Le soi donne naissance a, produit, est asservie par, modifie et assimile la substance matérielle. Ceci

doit étre dit du point de vue conventionnel.

jaha raya vavahara dosa-gun’-uppadago tti alavido /

taha jivo vavahara davva-gun’-uppadago bhanido // SS_108 //
De méme qu’on dit d’un roi, d’un point de vue conventionnel, qu’il produit les défauts et les
qualités [de ses sujets], on dit de I’ame, d’un point de vue conventionnel, qu’elle produit la

substance et les qualités [du karman].

samanna-paccaya khalu cauro bhannanti bandha-kattaro /
micchattam aviramanam kasaya-joga ya boddhavva // SS_109 //
On dit que les conditions karmiques générales sont quatre agents causals d’asservissement. On doit

comprendre que ce sont les mauvaises croyances, le manque de retenue, les passions et I"activité®.

% Proche de vyavahara, upacara a ici le sens d’une « expression figurée ou métaphorique » (MW).

% JSK : «La signification du mot pratyaya est cause (kdrapa) mais le mot a été utilisé pour désigner les causes
secondaires (nimitta) de 1’asservissement ou de I'influx des karman. La mauvaise croyance (mithyatva) ou le
manque de retenue (avirati) par exemple sont des pratyaya. » La négligence (pramdda) est parfois ajoutée a la
liste (voir Nagadeva, La défaite d’Amour, lexique). Le terme est un objet de débat entre Kundakunda et le
Samkhya, comme 1’explique Jayasena. Dans la pensée jaina, d’un point de vue absolu, I’dme ne produit pas de
karman, mais ce sont les pratyaya qui le produisent ; alors que le Samkhya dit seulement que le I’Ame ne produit

pas de karman, sans évoquer les pratyaya (tatra saptaka-madhye jaina-mate suddha-niscayena suddhopadana-
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tesim puno vi ya imo bhanido bhedo du terasa-viyappo /
micchadittht adt java sajogissa caramantam // SS_110 //
On évoque aussi une division de ces [causes] en treize étapes, de la vision erronée jusqu’a moment

final de I’omniscient dont 1’Ame reste incarnée’".

ede acedana khalu puggala-kamm’-udaya-sambhava jamha /

te jadi karanti kammam na vi tesim vedago ada // SS_111//
Mais ces [causes] sont dépourvues de conscience puisqu’elles trouvent leur origine dans la
manifestation des matieres karmiques. Si ce sont elles qui produisent les karman, alors le soi ne

A I 2
peut en étre le jouisseur’.

guna-sannida du ede kamma kuvvanti paccaya jamha /
tamha jivo ‘katta guna ya kuvvanti kammani // SS_112 //
Ces causes, définies comme [I’Echelle] des qualités, produisent des matieres karmiques. De ce fait,

les [échelons] des qualités produisant des matieres karmiques, 1’ame n’en est pas 1’agent93.

jaha jivassa anann’ uvaogo koho vi taha jadi ananno /
Jivassajivassa ya evam anannattam avannam // SS_113 //
Si on considere que la capacité cognitive n’est pas différente de I’ame et que la colere n’est pas non

plus différente [de 1I’ame], alors on aboutit a une absence de différence entre le soi et le non-soi.

evam iha jo du jivo so ceva du niyamado taha ‘jivo /

ayam eyatte doso paccaya-nokamma-kammanam // SS_114//

rilpena jivah karma na karoti pratyaya eva kurvantiti kathana-riipena gatha-catustayam / athava suddha-niscaya-
vivaksam ye necchanty ekantena jivo na karotiti vandanti Samkhya-matanusarinah tan prati dissanam dadati).

°! La référence aux gunasthana est évidente. Jayasena glose d’ailleurs « bhedo » par « gunasthana-bhedah ». On note
cependant que Kundakunda s’arréte au treizieme échelon, celui de I’omnisciense avec activité (sayoga-kevalin), et
omet le quatorzieéme, 1’omnisciense sans activité (ayoga-kevalin) qui intervient juste avant la mort, lorsque le
temps de vie (ayus) est parachevé.

92 Jayasena insiste sur le fait que ce passage est 2 lire « d’un point de vue pur, absolu » (Suddha-niscayena).

% Au méme titre que tous les autres échelonages théoriques dénoncés par Kundakunda (cf. supra strophe 52), les
gunasthana sont renvoyés a leur condition de producteur karmique et ne sont donc d’aucune aide, d’un point de

vue absolu, dans la connaissance de la véritable nature du soi.
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Alors en ce monde le soi sera nécessairement identifié au non-soi. En posant cette identité, on

commet une erreur a propos des causes, des matieres karmiques grossieres et des maticres

karmiques subtiles.

aha de anno koho ann’ uvaog’ appago havadi ceda /

jaha koho taha paccaya kammam nokammam iva annam // SS_115 //
Si on considere que la colere est une chose et que 1’activité cognitive caractéristique du soi en est
une autre, alors, pareillement a la colere, les conditions karmiques, les matieres karmiques subtiles

et les matieres karmiques grossieres sont différentes [du soi].

jive na sayam baddham na sayam parinamadi kamma-bhavena /
jai puggala-davvam inam apparinami tada hodi // SS_116 //
Si la subtance matérielle ne s’est pas attachée elle-méme dans 1’ame, si elle ne se transforme pas

A N . . . 4
elle-méme en matieres karmiques, alors elle est incapable de transformation’*.

kammaiya-vagganasu ya aparinamantisu kamma-bhavena /
samsarassa abhavo pasajjade Samkhamao va // SS_117 //
Lorsque I’on dit que les molécules karmiques ne sont pas transformées en matieres karmiques, on

. . 05 < 75 . . N . -
risque d’aboutir® a I’inexistence du cycle des renaissances, autrement dit a la pensée du Samkhya.

Jivo parinamayade puggala-davvani kamma-bhavena /
te sayam aparinamante kaham nu parinamayadi ceda // SS_118 //
« L’ame fait se transformer les substances matérielles en matieres karmiques. » [Si] elles sont

incapables de transformation, comment peut-elle les faire se transformer ?

aha sayam eva hi parinamadi kamma-bhavena puggalam davvam /

jivo parinamayade kammam kammattam idi miccha // SS_119 //

% Kundakunda examine ici la pensée du Samkhya. Nous renvoyons a I’étude de Johannes Bronkhorst, « Kundakunda
versus Samkhya on the soul », dans Svasti - Essays in Honour of Prof. Hampa Nagarajaiah, N. Balbir (ed.), 2010,

p. 215-226.
% Le verbe pasajjade, sk. pra-saiij-, renvoie A prasanga, « inseparable application or connection, extended
application » (MW). Les termes liés a ce verbe indiquent le risque d’application d’une idée fausse qui est la

conséquence logique d’un premier postulat.
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Si la substance matérielle se transforme elle-méme en matieres karmiques, dire que 1’ame donne au

karman sa « karmanité » est une erreur.

niyama kamma-parinadam kammam ciya hodi puggalam davvam /

taha tam nanavaranai-parinadam munasu tacceva // SS_120 //
La karman est donc nécessairement une substance matérielle transformée en matiere karmique.
C’est pourquoi tu dois considérer le [karman] comme une [matiere] transformée en karman

d’obstruction de la connaissance, par exemple.

na sayam baddho kamme na sayam parinamadi koha-m-adthim /

jai esa tujjha jivo apparinami tada hod1 // SS_121//
Si cette ame — ton ame ! — n’est pas asservie elle-méme dans les matieres karmiques, ne se
transforme pas elle-méme en [états psychiques] tels que la colere, alors elle est incapable de

transformation.

aparinamantamhi sayam jive kohadiehim bhavehim /

samsarassa abhavo pasajjade Samkha-samao va // SS_122 //
Lorsque I’on dit que 1’ame ne se transforme pas elle-méme en états psychiques tels que la colere,
on risque d’aboutir a I’inexistence du cycle des renaissances, autrement dit a la pensée du

Samkhya.

puggala-kammam koho jivam parinamaedi kohattam /
tam sayam aparinamantam kaham nu parinamayadi koho // SS_123 //
« La colere transforme la matiere karmique en substance animée, en état de colere ». Puisqu’elle est

elle-méme incapable de transformation, comment la colere peut-elle causer la transformation ?

aha sayam appa parinamadi koha-bhavena esa de buddhi /
koho parinamayade jivam kohattam idi miccha // SS_124 //
Ton idée est donc que le soi se transforme lui-méme en état psychique de la colere. Dire que la

colere fait se transformer I’Ame en état de colere serait une erreur.

koh’-uvajutto koho man’-uvajutto ya manam evada /

ma’-uvajutto maya loh’-uvajutto havadi loho // SS_125 //
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Appliqué a la colere, le soi est la colere ; appliqué a I’orgueil il est I’orgueil ; appliqué a I’illusion il

est 'illusion ; appliqué a I’avidité il est I’avidité.

jam kunadi bhavam ada katta so hodi tassa kammassa /
nanissa sa nanamao annanamao ananissa // SS_126 //
Le soi qui produit un état psychique est I’agent du karman résultant de cet [état psychique]. Cet

[état psychique] est fait de connaissance pour le connaisseur, pour I’ignorant il est fait d’ignorance.

annanamao bhavo annanino kunadi tena kammani /

nanamao nanissa du na kunadi tamha du kammani // SS_127 //
L’état psychique fait d’ignorance est celui d’un ignorant, c’est pourquoi il produit des karman ;
mais [1’état psychique] fait de connaissance est celui d’un connaisseur, c’est pourquoi il ne produit

pas de karman.

nanamaya bhavao nanamao ceva jayade bhavo /
jamha tamha nanissa savve bhava hu nanamaya // SS_128 //
L’état psychique fait de connaissance est donc produit par un état psychique fait de connaissance.

En conséquence, tous les états psychiques du connaisseur sont faits de connaissance.

annanamaya bhava annano ceva jayae bhavo /
jamha tamha bhava annanamaya ananissa // SS_129 //
L’état psychique fait d’ignorance est donc produit par un état psychique fait d’ignorance. En

conséquence, les états psychiques de I’ignorant sont faits d’ignorance.

kanayamaya bhavado jayante kundaladayo bhava /

ayamayaya bhavado jaha jayante tu kadayadi // SS_130 //

annanamaya bhava ananino bahu-viha vi jayante /

nanissa du nanamaya savve bhava taha honti // SS_131 //
Des états « boucles d’oreille » sont produits par un état « fait d’or », mais les « bracelets » et autres
choses du méme genre sont produits par un état « fait de fer ».
De méme, les états d’ignorance de toutes sortes sont produits chez I'ignorant; et chez le

connaisseur, tous les états sont faits de connaissance.
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annanassa du udao jam jivanam a-tacca-uvaladdhi /
micchattassa du udao jivassa a-saddahanattam // SS_132 //
Pour les ames, le manque de compréhension de la réalité est la manifestation de 1’ignorance. Pour

I’ame, le manque de conviction est la manifestation de la mauvaise croyance.

udao a-samjamassa du jam jivanam havei a-viramanam /
jo du kalusovaogo jivanam so kasa-udao // SS_133 //
Pour les ames, 1’absence de prise de veeux est la manifestation du manque de discipline. Pour les

ames, la capacité cognitive impure est la manifestation des passions.

tam jana joga-udayam jo jivanam tu cittha-ucchao /
sohanam asohanam va kayavvo viradi-bhavo va // SS_134//
Sache que I’engagement de 1’ame pure ou impure dans I’action qui doit étre faite ou qui est

terminée résulte de la manifestation de I’ activité®®.

edesu hedu-bhiidesu kammaiya-vagganagayam jam tu /

parinamade attha-viham nanavaranadi-bhavehim // SS_135 //
Lorsque ces [cing manifestations] sont devenues des causes [d’asservissement], la [matiere] qui
s’est regroupée en molécules karmiques se transforme en huit sortes d’états karmiques tels que le

karman d’obstruction de la connaissance.

tam khalu jiva-nibaddham kammaiya-vagganagayam jaiya /
taiya du hodi hedi jivo parinama-bhavanam // SS_136 //
Et lorsque les molécules karmiques sont fixées dans I’ame, 1’ame est alors la cause des états

psychiques de transformation.

jivassa du kammena ya saha parinama hu honti ragadi /

evam jivo kammam ca do vi ragadim avanna // SS_137 //
Si les états psychiques tels que I’attachement sont bien des transformations de I’ame et de la
matiere karmique, alors I’ame et la maticre karmique sont toutes les deux gagnées par les états

psychiques tels que I’attachement.

% 7ZMK définissent « yoga » comme un engagement conscient dans les activités physiques (« Conscious involvement in

the physical activities »).
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ekassa du parinamo jayadi jivassa raga-m-adihim /

ta kammodaya-hediihim vina jivassa parinamo // SS_138 //
Mais si les états psychiques tels que 1’attachement produisent une transformation seulement pour
I’ame, alors il y a transformation de I’ame sans que la manifestation des matieres karmiques en soit

la cause.

jai jivena saha cciya puggala-davvassa kamma-parinamo /
evam puggala-jiva hu do vi kammattam avanna // SS_139 //
Si la transformation de la matieére karmique agit sur les substances matérielles de méme que sur

I’ame, alors I’ame et la maticre sont toutes les deux gagnées par la karmanité.

ekassa du parinamo puggala-davvassa kamma-bhavena /
ta jiva-bhava-heduhim vina kammassa parinamo // SS_140 //
Mais s’il y a transformation de la substance matérielle en état de karman, alors il y a transformation

du karman sans que les états psychiques de I’ame en soient la cause.

jive kammam baddham puttham cedi vavahara-naya-bhanidam /

suddha-nayassa du jive a-baddha-puttham havai kammam // SS_141 //
Que la matiere karmique soit attachée, accrochée dans I’dme est dit d’un point de vue
conventionnel. D un point de vue absolu, la matiere karmique n’est pas attachée ni accrochée dans

I’ame.

kammam baddham abaddham jive evam tu jana naya-pakkham /

naya-pakkhatikkanto puna bhannadi jo so samaya-saro // SS_142 //
Que la matiere karmique soit attachée ou non attachée dans I’ame, sache effectivement que cela
dépend du point de vue, mais ce qui dépasse les différents points de vue est appelé la quintessence

du soi.

donha vi nayana bhaniyam janai navarim tu samaya-padibaddho /

na du naya-pakkham ginhadi kimci vi naya-pakkha-parihino // SS_143 //
Celui qui est completement fixé sur le soi sait seulement ce qui est dit des deux points de vue mais
n’adhere pas aux différents points de vue, lui qui a renoncé aux points de vue [i.e. aux conflits

dialectique].
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sammad-damsana-nanam edam lahadi tti navari vavadesam /
savva-naya-pakkha-rahido bhanido jo so samaya-saro // SS_144 //
La quintessence du soi, qui est dite libre de tout point de vue et de tout parti-pris, est la seule chose

qui puisse obtenir la désignation de Croyance et de Connaissance droites.
2.2 Chapitre 4 : Karman favorables et karman défavorables (punya-papa)

kammam asuham kusilam suha-kammam cavi janaha susilam /

kaha tam hodi susilam jam samsaram pavesedi // SS_145//
Sache que le mauvais karman est défavorable et que le bon karman est favorale, [mais] comment ce
qui fait entrer dans le cycle des transmigrations peut-il étre favorable’’ ?

sovanniyam pi niyalam bandhadi kalayasam pi jaha purisam /

bandhadi evam jivam suham asuham va kadam kammam // SS_146 //
Une chaine en or asservit un homme autant qu’une en fer. De la méme maniere, le karman qui a été

produit asservit I'ame, qu’il soit bon ou mauvais®®.

tamha du kusilehi ya rayam ma kahi ma va samsaggam /
sahtno hi vinaso kusila-samsagga-rayena // SS_147 //
C’est pourquoi ne crée pas d’attachement ni d’association avec des choses défavorables : a cause de

I’attachement ou de 1’association avec des choses défavorables, la destruction est inévitable” .

jaha nama ko vi puriso kucchiya-silam janam viyanitta /
vajjedi tena samayam samsaggam raya-karanam ca // SS_148 //
emeva kamma-payadi-sila-sahavam ca kucchidam nadum /

vajjanti pariharanti ya tam samsaggam sahava-rada* // SS_149 //

7 Comme souvent dans la rédaction d’un traité philosophique indien, un maitre répond aux questions d’un disciple. Ce
systéme rhétorique sera repris par Yogindu au VI° siécle (cf. infra Partie 2 § 1.3) mais aussi par Rajacandra au X1x°
siecle (cf. infra Partie 3 § 3).

% Cette strophe est sans doute la plus célébre du Samayasara. Elle aura un fort impact sur la pensée antiritualiste qui
s’en servira pour dénoncer un rituel mené dans le but d’obtenir un karman favorable, alors que ce dernier asservira
les dévots tout autant que le mauvais karman. Banarasidas mentionnera aussi ce fait a de nombreuses reprises.

% Par « inévitable », il faut penser « libre, indépendante » (svadhina).
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N’importe qui, aprés avoir compris qu’une personne avait un caractere exécrable, évite
I’association avec cette personne, le contact avec elle et ce qui pourrait causer de 1I’attachement
pour elle.

De la méme maniere, apres avoir pris connaissance de la nature mauvaise de toutes les catégories
de karman, ceux qui sont absorbés dans leur véritable nature écartent et rejettent le contact avec ces
karman.

* SBJ : « sahava-raya ».

ratto bandhadi kammam muificadi jivo viraga-sampanno /
eso Jinovadeso tamha kammesu ma rajja // SS_150 //
L’ame passionnée noue du karman, I’dme qui a atteint un état dépassionné s’en libere. Ceci est

. . . . .1
I’enseignement des Jina. C’est pourquoi ne sois pas enclin % aux karman.

paramattho khalu samao suddho jo kevali muni nant /

tamhi thida sahave munino pavanti nivvanam // SS_151//
L’absolu, c’est véritablement le soi, pur, omniscient, sage, connaisseur. Les religieux fixés sur cette
véritable nature atteignent la délivrance'"".

paramatthammi ya athido jo kunadi tavam vadam ca dharayadi /

tam savvam bala-tavam bala-vadam vinti savvahnu // SS_152 //
Pratiquer 1’ascese et observer les veeux sans €tre fixé sur 1’absolu, les omniscients appellent tout ca

de I’ascese puérile, des voeux puérils.

vada-niyamani dharanta silani taha tavam ca kuvvanta /
paramattha-bahira je nivvanam te na vindanti / SS_153 //
Bien qu’observant les veeux, la discipline, les regles de bonne conduite et pratiquant 1’ascese, ceux

. L. N . (1 102
qui restent extérieurs a 1’absolu n’atteignent pas la délivrance 02,

' rajia sk. rajyasva impératif sur raiij- (rajyati) s’éprendre de (loc.), étre enclin a (SNR).

%" C’est au tour des religieux (muni) de passer au crible des points du vue : d’un point de vue absolu, le véritable
religieux est celui qui se concentre sur la véritable nature du soi. On note aussi I’emploi du terme nirvana pour
désigner la délivrance, habituellement désignée par le terme moksa en contexte jaina. On peut y voir un signe en
direction des bouddhistes dans un contexte de joutes. Bansidhar Bhatt a montré par ailleurs que Kundakunda avait
sans doute été influencé par la pensée du philosophe madhyamika Nagarjuna, originaire lui aussi du sud de I'Inde

(« On the Epiteth nataka », p. 432).
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paramattha-bahira je te annanena punnam icchanti /
samsara-gamana-hedum vi mokkha-hedum ayananta // SS_154 //
Du fait de leur ignorance, ceux qui sont extérieurs a 1’absolu esperent du mérite, parce qu’ils

ignorent ce qui cause I’acces au cycle des renaissances et ce qui cause la délivrance'®”.

jivadi-saddahanam sammattam tesim adhigamo nanam /

ragadi-pariharanam caranam eso du mokkha-paho // SS_155 //
La foi dans les principes tels que I’ame est 1’orthodoxie [i.e. la Croyance droite]; leur
compréhension est la Connaissance [droite] ; I’indifférence aux sentiments tels que 1’attachement

est la Conduite [droite]. Ceci est bien le chemin de la délivrance'™.

mottina nicchayattham vavaharena vidusa pavattanti /

paramattham assidanam du jadina kamma-kkhao vihio // SS_156 //
Les sages vivent [au quotidien] selon le point de vue conventionnel en mettant de c6té la réalité
absolue. La destruction du karman est certaine pour les religieux'® qui ont maintenu leur foi dans

I’absolu.

vatthassa seda-bhavo jaha nasedi mala-vimelanacchanno /

micchatta-malocchannam taha samattam khu nadavvam // SS_157 //

vatthassa seda-bhavo jaha nasedi mala-vimelanacchanno /

annana-malocchannam taha nanam hodi nadavvam // SS_158 //

vatthassa seda-bhavo jaha nasedi mala-vimelanacchanno /

taha du kasayacchannam carittam hodi nadavvam* // SS_159 //
De méme que la blancheur d’un vétement est perdue quand elle est recouverte par sa rencontre avec
la poussiere, il faut savoir que I’orthodoxie est perdue quand elle est recouverte par la poussiere de

la mauvaise croyance.

"2 Tout en notant la lecon retenue par SBJ et ZMK, Chakravarti en retient une autre pour le second pada :
« paramatthabahird jena tena te honti annani » « parce qu’ils restent extérieurs a 1’absolu ce sont des ignorants ».

19 nirvapa laisse maintenant la place a moksa pour désigner la délivrance.

19 Cette strophe rappelle évidemment le premier siitra du TS : samyag-jiana-darsana-caritrani moksa-margah,
« connaissance, croyance et conduite droites sont le chemin de la délivrance », véritable pilier sur lequel repose le
jainisme.

195 Aprés muni, les moines sont ici désignés par le terme yati.
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De méme que la blancheur d’un vétement est perdue quand elle est recouverte par sa rencontre avec
la poussiere, il faut savoir que la connaissance droite est perdue quand elle est recouverte par la
poussiere de I’ignorance.

De méme que la blancheur d’un vétement est perdue quand elle est recouverte par sa rencontre avec
la poussiere, il faut savoir que la conduite droite est perdue quand elle est recouverte par les
passions.

* ZMK : « kassayamalocchannam taha carittam pi nadavvam ».

so savva-nana-darisi kamma-rayena niyaena occhanno /
samsara-samavanno na vijanadi savvado savvam // SS_160 //
Le [soi] qui sait tout et qui voit tout, recouvert par la poussiere de son propre karman, tombé dans

le cycle des transmigrations, ne peut pas entierement tout connaitre.

sammatta-padinibaddham micchattam jinavarehi parikahidam /

tassodayena jivo miccha-ditthi tti nadavvo // SS_161 //

nanassa padinibaddham annanam jinavarehi parikahidam /

tassodayena jivo annani hodi nadavvo // SS_162 //

caritta-padinibaddham kasayam jinavarehi parikahidam /

tassodayena jivo accarido hodi nadavvo // SS_163 //
Les excellents Jina ont mentionné que la mauvaise croyance est contraire'® 2 la vision orthodoxe.
Sa manifestation karmique107 fait que I’ame a une vision erronée. Il faut le savoir.
Les excellents Jina ont mentionné que l’ignorance est contraire a la Connaissance [droite]. Sa
manifestation karmique fait que I’ame est ignorante. Il faut le savoir.
Les excellents Jina ont mentionné que 1’affect est contraire a la Conduite [droite]. Sa manifestation

karmique fait que I’ame n’a pas une bonne conduite. Il faut le savoir.

1% pratinibaddha indique un mouvement en sens inverse, un retour, une opposition (SNR 457a) ; Jayacandra commente

samyaktva-pratinibaddham par « samyaktva ko rokne vala », Jayasena glose par « pratikiilam » adverse, opposé.
"7 ydaya désigne 1’élévation, I’apparition, la manifestation des karman produits antérieurement ou plus récemment. Il

est I'une des clés du processus karmique (cf. N. Tatia, Studies, p. 257-260). Banarasidas emploiera souvent dans

I’AK T’expression « pitrvakarmodaya », « a cause de karman produits antérieurement », pour dire exprimer sa

malchance face a une situation.
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3. Le chemin de la délivrance

Apres avoir mené des discussions techniques autour des relations de causalité mises en place dans
le fonctionnement de I’emprise karmique, Kundakunda s’attache a décrire point par point les
différentes étapes menant a la délivrance. Pour ce faire, comme nous 1’avons déja indiqué, le plan
de son texte suit le déroulé des « principes » (tattva, padartha) établis par la doctrine jaina.
Kundakunda développe tout d’abord sa théorie des pratyaya, conditions, causes de développement
du karman. Il insiste sur le fait que ces causes n’existeraient pas sans un processus de maturation
appelé « influx » (asrava) (177). Cet influx circule entre les causes de développement (la mauvaise
croyance, les passions, etc.), les huit catégories de karman et les états psychiques (colere, orgueil,
etc.). Il faut donc arriver a stopper ce mouvement circulaire sans fin: c’est 'arrét de I’influx
karmique (samvara). Kundakunda indique ol doit étre menée 1’action pour interrompre I’influx des
karman formés antérieurement : il faut agir sur les pratyaya et les adhyavasana afin qu’ils ne
forment plus de nouveaux karman, lesquels ne produiront plus de nouveaux états psychiques (190-
192). Une fois stoppé, le karman doit étre détruit. Son élimination (nirjara) n’a qu’un acteur : la
Croyance droite (samyag-darsana), donc la croyance ferme dans les principes du jainisme.
L’élimination du karman est le sujet le plus longuement traité par Kundakunda qui en profite pour
faire I’éloge de la croyance droite (le jainisme) et du vrai croyant (I’adepte jaina avancé). Il rédige
aussi un manifeste contre le désir d’appropriation, avec des séquences répétitives (210-213 ; 224-
227 ; 229-231 ; 247-262) visant a transformer durablement I’esprit du lecteur/auditeur et faire en
sorte que ce texte ne le laisse pas indemne. On trouve par ailleurs des exemples tirés de la vie
courante (168 ; 195-197) permettant a Kundakunda de toucher un plus large public et de bien faire
comprendre son propos, d’ancrer sa pensée dans le monde qui I’entoure. Son style est aussi marqué
par I’apostrophe, le style direct (205-206 ; 209), venant rendre vivant et concret un propos d’abord
austere et abstrait. Ces éléments stylistiques seront repris par les auteurs de la lignée, comme on
pourra le voir au fil de ce travail.

Dans le chapitre sur I’asservissement (bandha), Kundakunda combat a nouveau les pensées qui font
confondre le plan du soi et le plan du non-soi par de fausses appropriations (« Je fais le bonheur et
le malheur des étres »). Il insiste encore, avec une conviction redoublée, sur la fausse route que
constitue 1I’exercice d’une religion ayant pour but d’acquérir des mérites (275). La seule motivation
envisagée ici doit étre 1’élimination du karman et la libération du soi (277). Toute autre chose
(pratique quotidienne, rituel, etc.) est considérée comme appartenant au point du vue
conventionnel, lequel est «rejeté », « repoussé » (pratisiddha) par le point de vue absolu (272).

Cette opinion englobe aussi les écrits canoniques dont la lecture et 1’étude ne sont rien sans
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Croyance ni Connaissance droite (274). Cette remise en cause de 1’étude « livresque » fera flores a
la période pré-moderne.

Le chapitre sur la délivrance (moksa), étape ultime, est ’occasion pour Kundakunda de marteler
encore, par la technique de la répétition, les grands principes de sa théorie de la libération. Il
accentue son propos sur le discernement, comparé selon 'usage a une lame tranchante (294),
permettant de séparer la pure sphere du soi avec la sphere des états psychiques (297-299). 11
termine enfin par deux strophes paradoxales (306-307) qui viennent frapper durablement 1’esprit du
lecteur. Il explique en effet que tout ce qui a été mis en place par le jainisme dans 1’exercice de la
religion n’est que poison car tout cela éloigne I’adepte de la seule chose sur laquelle il doit
concentrer ses pensées : la destruction du karman et la libération du soi. Son opinion est d’autant
plus frappante qu’elle ne touche pas seulement aux aspects « matériels » du rituel mais elle attaque
directement les aspects les plus « spirituels » comme la méditation (dharand) ou le repentir
(pratikramana), véritables piliers identitaires du jainisme. C’est bien l1a que réside la force de la

pensée kundakundienne, 1a que viendront puiser les auteurs de la lignée inspirés par elle.
3.1 Chapitre 5 : L'influx karmique (asrava)

micchattam aviramanam kasaya-joga ya sann’-asanna du /

bahu-viha-bheya jive tass’ eva ananna-parinama // SS_164 //
La mauvaise croyance, 1’absence de retenue, les passions et ’activité sont conscientes ou non
conscientes'*. Elles existent dans I’ame sous de multiples variétés. Elles ne sont pas autre chose

que les transformations de cette [ame].

nanavaranadiyassa te du kammassa karanam honti /
tesim pi hodi jivo ya raga-dosadi-bhava-karo // SS_165 //
Elles sont la cause des karman tels que le karman d’obstruction de la connaissance, par lesquels

I’ame est I’agent causal d’états psychiques tels que I’attachement ou 1’aversion.

natthi du asava-bandho sammaditthissa asava-niroho /

sante puvva-nibaddhe janadi so te abandhanto // SS_166 //

1% Kundakunda nomme ici les pratyaya, les conditions de développement karmique (cf. supra strophe 109).
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Pour [le soi] qui a une Croyance droite, il n’y a pas d’influx karmique ni d’asservissement, mais il y
a arrét de I’influx karmique. Il connait I’existence [des conditions de développement des karman]

. L. oo 10
formés antérieurement, lui qui n’en forme plus .

bhavo ragadi-judo jivena kado du bandhago bhanido /

ragadi-vippamukko abandhago janago navarim // SS_167 //
L’état psychique qui consiste en attachement, etc., produit par I’dme, est dit €tre un agent
d’asservissement. Libéré des états psychiques tels que 1’attachement, [le soi] n’est plus agent

d’asservissement, il est seulement conscient.

pakke phalamhi padie jaha na phalam bajjhae puno vinte /
jivassa kamma-bhave padie na punodayam uvei// SS_168 //
Lorsqu’un fruit arrivé a maturation est tombé, le fruit ne peut pas étre rattaché a 1’arbre. De méme,

lorsque le karman de I’ame est tombé, il ne peut plus se manifester.

pudhavi-pinda-samana puvva-nibaddha du paccaya tassa /
kamma-sarirena du te baddha savve pi nanissa // SS_169 //
Pour le [soi] connaisseur, les conditions de développement karmique formées auparavant sont

pareilles 2 des boules de terre : elles sont simplement attachées grice a leur corps subtil''°.

cahu-viha aneya-bheyam bandhante nana-damsana-gunehim /

samaye samaye jamha tena abandho tti nani du // SS_170 //

N

Les quatre variétés [de conditions de développement karmique] asservissent [I’ame] a chaque

instant, de multiples manieres, a cause des qualités [inférieures] de la connaissance et de la

< . . 111
croyance. Malgré cela, on dit que le connaisseur n’est pas asservi .

19 Jayasena indique que le composé « asava-bandho » est un samdhara-dvandva, un composé additionnel réunissant
deux entités antithétiques qui s’accorde donc au singulier. « sante puvvanibaddhe » est un acc. pl. au masculin qui
renvoie donc aux pratyaya et non aux karman qui auraient été traités au neutre. Le terme « sante » évoque une
« présence » des karman attachés « antérieurement » (puvva).

110 . R D . o ,
paccaya a ici un sens tres concret, proche de « karman » lui-méme, comme si la cause voulait désigner 1’effet, par
extansion. « kamma-sarirena » c’est-a-dire avec moins de conséquence que si elles étaient attachées « nokamma-
sarirena », avec le corps grossier.

1 Ce sont les pratyaya qui entretiennent 1’influx karmique. Le soi, de son coté, est libre d’asservissement, il ne

favorise en rien la continuation de I'influx karmique. Que sont les qualités inférieures de la connaissance ?
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jamha du jahannado nana-gunado puno vi parinamadi /
annattam nana-guno tena du so bandhago bhanido // SS_171//
Lorsque la qualité de connaissance est a son plus bas niveau, la qualité de connaissance est

transformée en autre chose''* ; ¢’est pourquoi on dit qu’elle est un agent d’asservissement.

damsana-nana-carittam jam parinamade jahanna-bhavena /
nani tena du bajjhadi puggala-kammena vivihena // SS_172 //
La Croyance, la Connaissance et la Conduite [droites] sont alors transformées en un état inférieur ;

c’est pourquoi le [soi] connaisseur est asservi par toutes sortes de matieres karmiques.

savve puvva-nibaddha du paccaya santi sa sammadditthissa /
uvaoga-ppaogam bandhante kamma-bhavena // SS_173 //
Toutes les causes de développement karmique attachées auparavant, qui existent chez celui qui a

une Croyance droite, asservissent 1’usage de la capacité cognitive au moyen du karman.

santi du niruvabhojja bala itth1 jah’ eva purisassa /

bandhadi te uvabhojje taruni ittht jaha narassa // SS_174 //

hodiina niruvabhojja taha bandhadi jaha havanti uvabhojja /

sattattha-viha bhtida nanavaranadi-bhavehim // SS_175 //
De méme que les femmes encore enfants ne doivent pas avoir de relation avec un homme, et de
méme qu’une femme en age d’€tre mariée peut provoquer des jouissances chez un homme,
(les karman) qui étaient incapables de porter fruit asservissent lorsqu’ils deviennent capables de
porter fruit. IIs sont alors de sept ou huit variétés dans des états karmiques tel que le karman

d’obstruction de la connaissance'".

Kundakunda le dévoile dans la strophe suivante. Avec le systeme de la concaténation, il peut expliquer toutes les
facettes de son propos.

"2 sahanna (sk. jaghanya), « inférieur », « au plus bas niveau », peut faire référence aux gunasthana. Kundakunda a
déja affirmé que les gunasthana sont une source d’asservissement karmique en ce qu’une « échelle » implique de
la pluralité alors que le soi est du coté de I'unité. La connaissance est une qualité essentielle du soi (avec la
croyance). Aussi longtemps que cette qualité est intense et solide, le soi est protégé des conditions de
développement karmique, mais lorsque cette qualité est au plus bas (jahanya), c’est-a-dire proche de I’ignorance et
de I’incroyance, le soi est vulnérable.

13

niruvabhojja (sk. nir-upa-bhogya) désigne quelque chose dont on ne peut pas jouir ; upabhoga est un terme

technique qui désigne quelque chose dont on peut jouir a plusieurs reprises, comme les vétements, le logement ou
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edena karanena du sammadittht abandhago bhanido /

asava-bhavabhave na paccaya bandhaga bhanida // SS_176 //
C’est pourquoi [le soi] qui a une Croyance droite n’est pas 1’agent de 1’asservissement. En
I’absence d’influx karmique, les conditions de développement du karman ne sont pas considérées

comme des causes d’asservissement.

rago doso moho ya asava natthi sammadditthissa /

tamha asava-bhavena vina hedii na paccaya honti // SS_177 //
Les [causes] d’influx karmique tels que 1’attachement, I’aversion et I’égarement n’existent pas pour
[le soi] qui a une croyance droite. En conséquence, les conditions de développement du karman ne

sont pas des causes sans la présence d’un influx karmique.

hedi cadu-vviyappo attha-viyappassa karanam hodi /

tesim pi ya ragadi tesim abhave na bajjhanti // SS_178 //
Les quatre causes [de développement karmique] sont considérées comme agents causals des huit
especes [de karman]. Les états psychiques tels que 1’attachement sont considérés comme agents
causals des [conditions de développement karmique]. En 1’absence de ces [états psychiques], il n’y

a pas d’asservissement.

jaha purisen’ aharo gahio parinamai so aneya-viham /

mamsa-vasa-ruhiradi bhave uyar’-aggi-samjutto // SS_179 //

taha nanissa du puvvam je baddha paccaya bahu-viyappam /

bajjhante kammam te naya-parihina u te jiva // SS_180 //
La nourriture ingurgitée par un homme est transformée de multiples manieres au moment de la
digestion, dans des états de chair, de graisse, de sang, etc.
De la méme maniere, les conditions de développement des karman formés antérieurement par le
[soi] connaisseur deviennent des sources multiples d’asservissement karmique. Ces ames-la sont

perdues pour le point de vue [pur].

les femmes. Le parallele entre la femme et le karman permet d’expliquer la maturation karmique : quand les

karman ne sont pas miirs, ils ne produisent pas d’effet.
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3.2 Chapitre 6 : L’arrét du flot karmique (samvara)

uvaoe uvaogo kohadisu natthi ko vi uvaogo /

kohe koho ceva hi uvaoge natthi khalu koho // SS_181 //

attha-viyappe kamme nokamme cavi natthi uvaogo /

uvaogamhi ya kammam nokammam cavi no atthi // SS_182 //

eyam tu avivaridam nanam jaiya u hodi jivassa /

taiya na kimci kuvvadi bhavam uvaoga-suddh’-appa // SS_183 //
Dans la capacité cognitive, il y a [seulement] la capacité cognitive ; dans les états psychiques tels
que la colere, il n’y a aucune capacité cognitive. De méme, dans la colere, il y a seulement la
colere ; dans la capacité cognitive, il n’y a aucune colere.
Dans le karman de huit variétés et dans la matiere grossicre, il n’y a pas non plus de capacité
cognitive ; et dans la capacité cognitive, il n’y a ni matiere karmique ni maticre grossiere.
Quand cette connaissance parfaite est établie dans I’ame, alors le pur soi déterminé par la capacité

cognitive ne produit plus aucun état psychique.

jaha kanayam aggi-taviyam pi kanaya-bhavam na tam pariccayai /

taha kammodaya-tavido na jahadi nani du nanittam // SS_184 //

evam janai nani annani munadi rayam evadam /

annana-tamocchanno ada-sahavam ayananto // SS_185 //
Pareil a I’or qui n’abandonne jamais sa nature d’or méme s’il est chauffé par le feu, le connaisseur
échauffé par la manifestation du karman n’abandonne pas ce qui fait de lui un connaisseur.
Ainsi, le connaisseur connait [la véritable nature du soi]. L’ignorant, perdu dans I’obscurité de

I’ignorance, ne connaissant pas la véritable nature du soi, prend méme 1’ attachement pour le soi.

suddham tu viyananto suddham ev’ appayam lahadi jivo /
jananto du asuddham asuddham ev’ appayam lahai // SS_186 //
L’ame atteint le soi pur en discernant ce qui est pur, mais connaissant ce qui est impur, elle atteint

le soi impurm.

"% On note la proximité des termes jiva et arman dans un méme pada, marquant bien leur différence : le jiva est le

principe animé, alors que 1’arman est ce soi qu’il faut atteindre (labhate).
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appanam appano rundhiiina do-punna-pava-jogesu /

damsana-nanambhi thido iccha-virao ya annamhi // SS_187 //

jo savva-samga-mukko jhayadi appanam appano appa /

na vi kammam nokammam ceda ceyei eyattam // SS_188 //

appanam jhayanto damsana-nanamaio anannamao /

lahai acirena appanam eva so kamma-pavimukkam // SS_189 //
Apres s’€tre arrété de lui-méme dans ses activités, qu’elles soient favorables ou défavorables, fixé
sur la Croyance et la Connaissance [droites], arrété dans son désir d’autre chose,
libéré de tous les liens, le soi contemple naturellement le soi et non la matiere karmique ni la
matiere grossiere. Conscient, il observe 1’unité.
Contemplant le soi, fait de Croyance et de Connaissance [droites] et de rien d’autre, il atteint en peu

de temps le soi parfaitement libéré du karman.

tesim hell bhanida ajjhavasanani savva-darasthim /

micchattam annanam aviraya-bhavo ya jogo ya// SS_190 //

heu-abhave niyama jayadi nanissa asava-niroho /

asava-bhavena vina jayadi kammassa vi niroho // SS_191 //

kammassabhavena ya nokammanam pi jayai niroho /

nokamma-nirohena ya samsara-nirohanam hoi // SS_192 //
Les Omniscients ont affirmé que les agents causals de ces [karman] sont les états émotionnels, la
mauvaise croyance, ’ignorance, le manque de retenue et I’activité' .
En I’absence de ces causes, I'arrét de I’'influx karmique se produit de facon certaine pour le
connaisseur. Sans la présence de I'influx karmique, 1’arrét du karman se produit lui aussi.

Et en I’absence de karman, 1’arrét des matieres grossieres se produit lui aussi. Et grace a 1’arrét des

matieres grossieres, il y a arrét du cycle des transmigrations.

3.3 Chapitre 7 : L’élimination du karman (nirjara)

uvabhogam indiyehim davvanam acedananam idaranam /

jam kunadi sammaddittht tam savvam nijjara-nimittam // SS_193 //

"5 Sur ajjhavasana cf. strophes 39-48. Les adhyavasana et les pratyaya sont vus par Kundakunda comme les deux

sources principales de développement des karman.
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La jouissance répétée des substances, qu’elles soient dépourvues de conscience ou autres, au

. . . P . 11
moyen des organes sensoriels, tout ce que fait le vrai croyant est cause d’élimination du karman 6,

davve uvabhuijante niyama jayadi suham va dukkham va /

tam suha-dukkham udinnam vedadi aha nijjaram jadi // SS_194 //
Le bonheur ou le malheur naissent ordinairement du fait que 1’on jouit de la maticre. [Le vrai
croyant] ressent la manifestation de ce bonheur et de ce malheur car elle conduit a 1’élimination du

karman.

jaha visam uvabhujjanto vejjo puriso na maranam uvayadi /
puggala-kammass’ udayam taha bhufijadi neva bajjhae nani // SS_195 //
De méme qu’en consommant du poison un médecin ne s’approche pas de la mort, le [soi]

connaisseur éprouve la manifestation de la matiere karmique mais il n’est pas asservi.

jaha majjam pivamano aradi-bhavena majjadi na puriso /
davv’-uvabhoge arado nani vi na bajjhadi tah’ eva // SS_196 //
De méme qu’en buvant de I’alcool avec un sentiment de dégolit un homme n’est pas ivre, le [soi]

connaisseur dégolité par la jouissance répétée de la matiere n’est pas non plus asservi.

sevanto vi na sevai asevamano vi sevago kot /
pagarana-cettha kassa vi na ya payarano tti so hoi // SS_197 //
Prenant soi-disant du plaisir, il ne prend pas de plaisir ; ne prenant pas de plaisir, il reste un

. . . . A . . 117
jouisseur. De qui exécute les gestes du théatre on ne dit pas « il est le personnage » .

udaya-vivago viviho kammanam vannio jinavarehim /

na du te majjha sahava janaga-bhavo du aham ikko // SS_198 //

"% Strophe ambigué et paradoxale qui révéle la différence fondamentale entre celui qui a une mauvaise croyance et
celui qui a une croyance droite, la jouissance du premier produit du karman, celle du second détruit le karman.
Pour des raisons pratiques, nous avons traduit sammadditthi par « vrai croyant » ou « croyant véritable » au lieu de
la périphrase « celui qui a une croyance droite ».

"7 Strophe difficile par sa construction et la répétition de la racine verbale sev- (sevate) « servir, honorer, fréquenter
(aussi sexuellement), jouir ». Elle introduit pourtant une dimension théatre (prakarana) qui n’est pas anodine dans
un texte appelé aussi « Samayasara-nataka », le « Drame de la quintessence du soi » (voir B. Bhatt, « On the

Epiteth nataka for the Samayasara of Kundakunda », 1994).
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Les différentes sortes de manifestations et de maturations des karman ont été décrites par les

excellents Jina. Mais elles ne sont pas ma véritable nature. D’une nature consciente, je suis un.

puggala-kammam rago* tassa vivagodao havadi eso /
na du esa majjha bhavo janaga-bhavo hu aham ikko // SS_199 //
L’attachement est une matiere karmique pour laquelle il y a une maturation et une manifestation.
Mais cet état psychique ne m’appartient pas. D’une nature consciente, je suis un.
* SBJ : « koho ».

evam sammadditth1 appanam munadi janaya-sahavam /
udayam kamma-vivagam ya muadi taccam viyananto // SS_200 //
Ainsi le vrai croyant s’identifie avec sa véritable nature qui est faite de connaissance. Et comme il

connait la réalité, il renonce''® 3 la manifestation et a la maturation du karman.

paramanu-mittayam pi hu rayadinam tu vijjade jassa /

na vi so janadi appanayam tu savvagama-dharo vi // SS_201 //

appanam ayananto anappayam cavi so ayananto /

kaha hodi sammadditth jivajive ayananto // SS_202 //
Celui chez qui on trouve des passions telles que 1’attachement, méme de la taille d’un atome, ne
connait certainement pas le soi, méme s’il porte en lui toute la tradition scriptuaire.
Ne connaissant pas le soi, il ne connait pas non plus le non-soi. Ne connaissant ni le soi ni le non-

soi, comment peut-il étre un croyant véritable ?

adamhi davva-bhave athire* motttina ginha taha niyadam /
thiram egam imam bhavam uvalabbhantam sahavena // SS_203 //
Apres avoir abandonné les substances et les états psychiques instables dans le soi, saisis de facon

certaine cet état psychique stable et unique que ta véritable nature est en train d’acquérir.
* ZMK : « apade »"°.

"8 Jeu entre le verbe munadi dont le sens usuel en prakrit est « penser, comprendre, croire », et le verbe muadi qui
renvoit a murficati, « renoncer, abandonner ».
"9 1 a variante est notée par Chakr., le terme a-pada signifierait « sans assise ». Cette variante est intéressante car elle

assure la concaténation avec les strophes suivantes, ot I’on a « padam ».
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abhini-sud’-ohi-mana-kevalam ca tam hodi ekkam eva padam /
so eso paramattho jam lahidum nivvudim jadi // SS_204 //
Représentative, enseignée, saisie directement, télépathique ou omniscientelzo, la [connaissance] n’a

en vérité qu'un seul sens. Tel est le but ultime. Celui qui I’a trouvé est en route vers la béatitude.

nana-gunena vihina eyam tu payam bahi vi na lahanti /
tam ginha niyadam edam jadi icchasi kamma-parimokkham // SS_205 //
Délaissés par la qualité de connaissance, beaucoup ne trouvent pas ce sens. Saisis-t’en de facon

certaine si tu souhaites une libération totale des karman.

edamhi rado niccam samtuttho hohi niccam edamhi /
edena hohi titto hohadi tuha uttamam sokkham // SS_206 //
Sois toujours dévoué a cet €tat, sois toujours concentré sur cet état, sois satisfait par cet état. Alors

tu auras le bonheur supréme.

ko nama bhanijja buho para-davvam mama imam havadi davvam /
appanam appano pariggaham tu niyadam viyananto // SS_207 //
Sachant de facon certaine que le soi est son [seul] bien, quel homme avisé pourrait dire d’une

substance étrangere [au soi] : « Cette substance est 2 moi » ?

majjham pariggaho jai tado aham ajivadam tu gacchejja /
nadeva aham jamha tamha na pariggaho majjha // SS_208 //
Si des biens m’appartiennent, je suis slr d’aller vers le non-soi. Puisque je suis un connaisseur,

aucun bien ne m’appartient.

chijjadu va bhijjadu va nijjadu va ahava jadu vippalayam /
jamha tamha gacchadu taha vi hu na pariggaho majjha // SS_209 //
Il peut étre brisé, il peut étre divisé, il peut étre diminué, il peut méme étre détruit, il peut €tre parti

ici ou la. Puisse aucun bien ne m’appartenir !

apariggaho aniccho bhanido nant ya n’ icchade dhammam /

apariggaho du dhammassa janago tena so hodi // SS_210//

2076 premier composé est a lire comme suit : abhini(bodhika)-sruta-avadhi-manah(paryaya)-kevalam.
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L’absence d’appropriation est considérée comme absence de désir. Or le connaisseur n’a pas de

désir pour le mérite. Il est conscient car il ne s’approprie pas de mérite.

apariggaho aniccho bhanido nani ya n’ icchadi adhammam /
apariggaho adhammassa janago tena so hodi // SS_211 //
L’absence d’appropriation est considérée comme absence de désir. Or le connaisseur n’a pas de

désir pour le démérite. Il est conscient car il ne s’approprie pas de démérite.

apariggaho aniccho bhanido nani ya n’ icchade asanam /
apariggaho du asanassa janago tena so hodi // SS_212 //
L’absence d’appropriation est considérée comme absence de désir. Or le connaisseur n’a pas de

désir pour la nourriture. Il est conscient car il ne s’approprie pas de nourriture.

apariggaho aniccho bhanido nant ya n’ icchade panam /
apariggaho du panassa janago tena so hodi // SS_213 //
L’absence d’appropriation est considérée comme absence de désir. Or le connaisseur n’a pas de

désir pour I’eau. Il est conscient car il ne s’approprie pas d’eau.

emadie du vivihe savve bhave ya n’ icchade nani/
janaga-bhavo niyado niralambo du savvattha // SS_214 //
Le connaisseur ne désire aucun de tous ces multiples états. En vérité il a une nature faite de

connaissance, qui ne s’appuie sur aucune autre chose.

uppannodaya-bhoge vioga-buddhiya tassa so niccam /

kankham anagayassa ya udayassa na kuvvade nani // SS_215//
Concernant la jouissance de la manifestation karmique qui est apparue, le connaisseur, qui a
toujours I’intention de s’en séparer, n’a pas de désir pour elle. Il n’en a pas non plus pour une

manifestation karmique qui n’est pas encore apparue.

jo vedadi vedijjadi samae samae vinassade uhayam /
tam janago du nani ubhayam pi na kankhai kayavi // SS_216 //
Celui qui expérimente et ce qui est expérimenté, tous les deux peuvent €tre détruits a chaque

instant. Conscient de cela, le connaisseur n’a de désir ni pour I’un ni pour 1’autre.
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bandh’-uvabhoga-nimitte ajjhavasanodaesu nanissa /

samsara-deha-visaesu neva uppajjade rago // SS_217//
L’attachement ne nait d’aucune facon chez le connaisseur pour les causes de 1’asservissement et
des jouissances répétées, les manifestations des états émotionels, ni au sujet des affaires mondaines

et corporelles.

nani raga-ppajaho savva-davvesu kamma-majjha-gado /

no lippadi rajaena du kaddama-majjhe jaha kanayam // SS_218 //

annani puna ratto savva-davvesu kamma-majjha-gado /

lippadi kamma-raena du kaddama-majjhe jaha loham // SS_219 //
Plongé dans le karman, le connaisseur qui a renoncé aux attachements pour toutes les substances
n’est pas souillé par I’'impureté, de méme que 1’or plongé dans la fange.
Mais plongé dans le karman, I’ignorant attaché a toutes les substances est souillé par I'impureté du

karman, de méme que le fer plongé dans la fange.

bhuijantassa vi vivihe saccittacitta-missiye davve /

samkhassa seda-bhavo na vi sakkadi kinhago kaum // SS_220 //

taha nanissa vi vivihe saccittacitta-missie davve /

bhufjantassa vi nanam na sakkam annanadam nedum // SS_221 //
La blancheur de la conque, bien qu’elle jouisse de toutes sortes de choses — animées, inanimées ou
mélangées — ne peut pas devenir noire.
De la méme facon, la connaissance d’un connaisseur, bien qu’il jouisse de toutes sortes de choses —

animées, inanimées ou mélangées — ne peut pas devenir I’ignorance.

jaiya sa eva samkho seda-sahavam tayam* pajahidiina /

gacchejja kinha-bhavam taiya sukkattanam pajahe // SS_222 //

taha nani vi hu jaiya nana-sahavam tayam* pajahitina /

annanena parinado taiya annanadam gacche // SS_223 //
Lorsque cette méme conque, apres avoir renoncé a sa nature blanche, va vers la noirceur, alors elle
renonce a la blancheur.
De la méme fagon, lorsque le connaisseur, apres avoir renoncé a sa nature faite de connaissance, est
transformé par 1’ignorance, alors il va vers 1’ignorance.

* ZMK : « sayam ».
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puriso jaha ko vi iha vitti-nimittam tu sevae rayam /

to so vi dedi raya vivihe bhoe suh’-uppae // SS_224 //

emeva jiva-puriso kamma-rayam sevade suha-nimittam /

to so vi dei kammo vivihe bhoe suh’-uppae // SS_225 //

jaha puna so ciya puriso vitti-nimittam na sevade rayam /

to so na dei raya vivihe bhoe suh’-uppae // SS_226 //

emeva sammadditth1 visayattham sevae na kamma-rayam /

to so na dei kammo vivihe bhoe suh’-uppae // SS_227 //
Lorsqu’un homme ordinaire sert son roi en ce monde pour assurer son existence, alors ce méme roi
lui donne de multiples objets de réjouissance qui assurent son bonheur.
De méme, lorsque 1’ame, pareille a cet homme, sert [ce roi qu’est] I'impureté du karman'?! pour
assurer son bonheur, alors le karman lui donne de multiples objets de réjouissance qui assurent son
bonheur.
Mais lorsque cet homme ne sert pas son roi pour assurer son existence, alors le roi ne lui donne pas
ces multiples objets de réjouissance qui assurent son bonheur.
De méme, lorsque le croyant véritable ne sert pas [ce roi qu’est] 'impureté du karman pour assurer
son plaisir, alors le karman ne lui donne pas ces multiples objets de réjouissance qui assurent son

bonheur.

sammadditthT jiva nissanka honti nibbhaya tena /
satta-bhaya-vippamukka jamha tamha du nissanka // SS_228 //
Les ames qui ont une croyance droite sont privées de doute, et donc privées de peur. Comme elles

sont libérées des sept formes de peurm, elles sont donc privées de doute.

jo cattari vi pae chindadi te kamma-bandha-moha-kare /
so nissanko ceda sammadittht muneyavvo // SS_229 //
L’étre conscient qui coupe les quatre racines'” 2 la base du karman, de I’asservissement et de

I’égarement, doit étre considéré comme le vrai croyant privé de doute.

! Jeu de mots entre rdya (sk. rajas) et raya (sk. rajas), entre le roi et la poussiére.

1221 es sept formes de peur sont : la peur liée a la vie présente (iha loka bhaya), 1a peur liée 2 la vie future (paraloka), la
peur de se retrouver sans protection (araksd), la peur qu’un secret soit révélé (agupti), la peur de la douleur
(vedana), la peur d’un accident (@kasmika) et la peur de la mort (marana). Voir JSK, vol. 3, p. 206.

12 Ces catur-pada désignent les quatre pratyaya : la mauvaise croyance (mithydtva), le manque de discipline (avirati),

les passions (kasdya) et I’activité (yoga), selon Jayasena (RSM, p. 310) qui ajoute qu’ils sont comme la racine de
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jo du na karedi kankham kamma-phalesu taha savva-dhammesu /
so nikkankho ceda sammaditth1 muneyavvo // SS_230 //
L’étre conscient qui n’a pas de désir pour les fruits du karman, ni méme pour aucune autre chose'>*,

doit étre considéré comme le vrai croyant privé de désir.

jo na karedi juguppam* ceda savvesim eva dhammanam /

so khalu nivvidigiccho sammadittht muneyavvo // SS_231 //
L’étre conscient qui n’a aucune aversion envers toutes choses doit étre considéré en effet comme le
vrai croyant privé de dégoﬁtlzs.

* ZMK : « duguiicham ».

jo havai asammiidho ceda sad-ditth1 savva-bhavesu /
so khalu amiidha-ditth1 sammaditth1 muneyavvo // SS_232 //
L’étre conscient pourvu d’une vraie croyance ne s’égare pas dans tous les états psychiques, c’est

A s . 12
pourquoi il doit étre considéré comme le vrai croyant sans croyance confuse 6,

jo siddha-bhatti-jutto uvaghanago du savva-dhammanam /
so uvagiihanakari sammadittht muneyavvo // SS_233 //
Celui qui est attaché a la dévotion aux Siddha et qui est tolérant envers toutes choses doit étre

considéré comme le vrai croyant créateur de tolérance'’.

I’arbre de la transmigration (samsara-vrksasya miila-bhiitan). Comme nani qui renvoie le plus souvent au soi, le
terme cedda (sk. cetayitr) est glosé par « atma » par les trois commentateurs.

12 Chakravarti traduit savva-dhamma par « all qualities of things » (SBJ traduit de fagon erronée : « all the systems of
religion »). Renou donne aussi pour dharma le sens de «nature d’une chose, qualit¢é fondamentale, trait
caractérisitique, é1ément déterminant ou essentiel » (SNR, p. 337).

12 Cette fois-ci SBJ traduit dharma par «nature of all objets ». Le terme est glosé «vastu dharma » par les
commentateurs. L’attitude décrite ici est celle de I’indifférence absolue aux choses de ce monde, qu’elles soient
plaisantes ou déplaisantes (cf. la note de Chakr. p. 148).

12 niidha-drsti, la croyance confuse, égarée, fait partie des transgressions (aticara) de la vraie croyance (Voir
Williams, Jaina Yoga, p. 48-49).

" ypagithana désigne 1’attitude de tolérance et de charité envers les personnes sans défense comme les enfants ou les

invalides (voir Samantabhadra, Ratnakarandaka Sravakacara, 1.1.5 ; Williams, Jaina Yoga, p. 44).
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ammaggam gacchantam sagam pi magge thavedi jo ceda /
so thidi-karana-jutto sammaditth1 muneyavvo // SS_234 //
L’étre conscient qui se maintient sur le chemin [de la délivrance] au lieu d’emprunter de mauvais

chemins doit étre considéré comme le vrai croyant attaché a I’accomplissement de sa position.

jo kunadi vacchalattam tinham sahiina mokkha-maggammi /
so vacchala-bhava-judo sammaditthi muneyavvo // SS_235 //
Celui qui a de la dévotion pour les Trois Joyaux sur le chemin de la délivrance doit étre considéré

comme le vrai croyant attaché 2 1’ état dévotionnel*®.

vijja-raham ariidho mano-raha-pahesu bhamai jo ceda /
so jina-nana-pahavi sammadittht muneyavvo // SS_236 //
L’étre conscient monté sur le char de la connaissance qui circule parmi les chemins empruntables

o L . . 12
par les chars de I’esprit doit €tre considéré comme le vrai croyant propagateur du savoir des Jina .

3.4 Chapitre 8 : L’asservissement karmique (bandha)

jaha nama ko vi puriso nehabbhatto du renu-bahulammi /
thanammi thaiduna ya karei satthehim vayamam // SS_237 //
chindadi bhindadi ya taha tali-tala-kayali-vamsa-pindio /
sacittacittanam karei davvanam uvaghayam // SS_238 //
uvaghayam kuvvantassa tassa nana-vihehim karanehim /
nicchayado cintijja du kim paccayago du raya-bandho // SS_239 //
jo so du neha-bhavo tamhi nare tena tassa raya-bandho /
nicchayado vinneyam na kaya-cetthahim sesahim // SS_240 //
evam miccha-ditth vattanto bahu-vihasu cetthasu /
rayai uvaoge kuvvanto lippai rayena // SS_241 //

Par exemple, lorsqu’un homme ordinaire, qui a oint son corps d’huile, apres s’étre rendu en un lieu

riche en poussiere, fait de I’exercice physique avec des machettes,

128 Cette strophe doit étre comprise d’un point de vue conventionnel, comme I’indique Jayasena dans son commentaire
(RSM, p. 316).

121 e pahavi (sk. prabhavin) est celui « qui diffuse, qui propage la religion » dans le contexte jaina. Le terme vient du
substantif prabhdvana, qui désigne toutes les formes de diffusion et de propagande du jainisme (don, construction

de temples, etc.) et qui compte parmi les devoirs du laic.
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coupe et tranche des palmiers, des tamala, des bananiers, des bambous, des dattiersm, il fait
offense a des substances animées et inanimées.

Réfléchis de facon certaine a ce qui fait s’accrocher la poussiere sur cet [homme] qui offense [les
étres animés et inanimés] par ses actions de toutes sortes.

C’est la présence de I’huile appliquée sur cet homme qui doit étre considérée de fagon certaine
comme ce qui fait s’accrocher la poussiere, et non les mouvements du corps.

De la méme facon, le mauvais croyant qui s’adonne a des mouvements [psychiques]13 ' de
différentes sortes sera souillé par la poussiere du karman parce qu’il produit des modifications

psychiques telles que I’attachement' 2.

jaha puna so ceva naro nehe savvamhi avaniye sante /
renu-bahulammi thane karei satthehi vayamam // SS_242 //
chindadi bhindadi ya taha tali-tala-kayali-vamsa-pindio /
saccittacittanam karei davvanam uvaghayam // SS_243 //
uvaghayam kuvvantassa tassa nana-vihehim karanehim /
nicchayado cintijja du kim paccayago na raya-bandho // SS_244 //
jo so du neha-bhavo tamhi nare tena tassa raya-bandho /
nicchayado vinneyam na kaya-cetthahim sesahim // SS_245 //
evam sammaditthi vattanto bahu-vihesu jogesu /
akaranto uvaoge ragai na lippai rayena // SS_246 //

Mais d’un autre c6té, cet homme, lorsqu’il a enlevé toute 1’huile [de son corps] et qu’il se tient en

un lieu riche en poussiere, fait de I’exercice physique avec des machettes,

B0 sarr (sk. tala) palmier, borasse éventail (SNR) ; tala définit par « vrksa visesa, tada ka peda » (PSM) et tara par

« the palm tree Borassus flabellifer (fan-palm) » (McG) ; kayali (sk. kadali) est une variété de bananier (Musa
sapientum) ; vamsa désigne le bambou ou la canne a sucre (Shorea robusta) (MW) ; pindr est une sorte de dattier
(Tabernaemontana coronaria) (MW). Le commentaire de Jayacandra semble dire que le composé tali-tala forme
un seul arbre, « le palmier de telle espece », de méme pour « vamsa-pindio », alors que Jayasena glose pindi par
« asoka » un arbre célebre a fleurs rouges (Jonesia asoka).

131 Amrtacandra glose en effet ceftha (sk. cesta), le geste, le mouvement, par « kaya-van-manah-karman », I’action par
le corps, par la parole et par la pensée.

B2 1 ’emploi du terme upayoga (la « capacité cognitive », cf. strophe 24), ici au pluriel, est quelque peu surprenant 4 un
endroit ou ’on attendrait plutét ’'usage de « bhava ». Jayasena glose le terme par « parinama » (mithyatva-

ragady-upayogan parinaman).
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coupe et tranche des palmiers, des tamala, des bananiers, des bambous, des dattiers, il fait offense a
des substances animées ou inanimées.

Réfléchis de facon certaine a ce qui fait s’accrocher la poussiere sur cet [homme] qui offense [les
étres animés et inanimés] par ses actions de toutes sortes.

[On a vu que] la présence d’huile sur cet homme devait étre considérée de facon certaine comme
ce qui fait s’accrocher la poussiere, et non les mouvements du corps.

De la méme facon, le vrai croyant s’adonnant a des activités [psychiques] de toutes sortes ne sera
pas souillé par la poussiere du karman parce qu’il ne crée pas de modification psychique telle que

I’attachement.

Jo mannadi himsami ya himsijjami ya parehim sattehim /
so miudho annant nani etto du vivarido // SS_247 //
Celui qui pense «Je tueet je suis tué par d’autres €tres » est un égaré et un ignorant. Le

connaisseur, lui, c’est I’inverse.

au-kkhayena maranam jivanam jinavarehim pannattam /

aum na haresi tumam kaha te maranam kayam tesim // SS_248 //
Les excellents Jina ont affirmé que la mort des étres vivants [est provoquée] par la destruction du
karman de temps de vie. Comme tu ne peux pas détruire le karman de temps de vie, comment peux-

tu avoir causé leur mort ?

au-kkhayena maranam jivanam jinavarehim pannattam /

aum na haranti tuha kaha te maranam kayam tehim // SS_249 //
Les excellents Jina ont affirmé que la mort des €tres vivants [est provoquée] par la destruction du
karman de temps de vie. Comme ils ne peuvent pas détruire le karman de temps de vie, comment

peuvent-ils avoir causé ta mort ?

Jo mannadi jivemi ya jivijjami ya parehim sattehim /
so midho annani nani etto du vivarido // SS_250 //
Celui qui pense « Je vis grace a d’autres €tres et je les laisse vivre » est un égaré et un ignorant. Le

connaisseur, lui, c’est I’inverse.

atdayena jivadi jivo evam bhananti savvanhu /

aum ca na desi tumam kaham tae jiviyam kayam tesim // SS_251//
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L’étre vivant vit grace a la manifestation du karman de temps de vie. Ainsi parlent les Omniscients.
Comme tu ne peux pas donner de karman de temps de vie, comment peux-tu avoir sauvé la vie des

[étres vivants] ?

audayena jivadi jivo evam bhananti savvanhii /

aum ca na denti tuham kaham te jiviyam kayam tesim // SS_252 //
L’€étre vivant vit grace a la manifestation du karman de temps de vie. Ainsi parlent les Omniscients.
Comme [les étres vivants] ne peuvent pas te donner de karman de temps de vie, comment peuvent-

ils t’avoir sauvé la vie ?

jo appana du mannadi duhida-suhide karemi satte ti /
so midho annant nani etto du vivarido // SS_253 //
Celui qui pense en lui-méme «Je fais le bonheur et le malheur des étres » est un égaré et un

ignorant. Le connaisseur, lui, c’est I'inverse.

kammodayena jiva dukkhida-sudhida havanti jadi savve /
kammam ca na desi tumam dukkhida-suhida kaham kaya te // SS_254 //
Si tous les étres sont malheureux ou heureux sous 1’effet de la manifestation du karman, et si tu ne

peux pas leur donner de karman, comment peux-tu les avoir rendus malheureux ou heureux ?

kammodayena jiva dukkhida-suhida havanti jadi savve /
kammam ca na dinti tuham kado si kaham dukkhido tehim // SS_255 //
Si tous les étres sont malheureux ou heureux sous I’effet de la manifestation du karman, et s’ils ne

peuvent pas te donner de karman, comment peuvent-ils t’avoir rendu malheureux ?

kammodayena jiva dukkhida-suhida havanti jadi savve /
kammam ca na dinti tuham kaham tam suhido kado tehim // SS_256 //
Si tous les étres sont malheureux ou heureux sous I’effet de la manifestation du karman, et s’ils ne

te donnent pas ton karman, comment peuvent-ils t’avoir rendu heureux ?

jo maradi jo ya duhido jayadi kammodayena so savvo /

tamha du marido de duhavido cedi na hu miccha // SS_257 //
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Celui qui meurt et celui qui est rendu malheureux, quel qu’il soit, I’est a cause de la manifestation
. . . , . . 1
du karman. C’est pourquoi ton assertion « Je 1ai tué ou je 1’ai rendu malheureux »'** est fausse,

n’est-ce pas ?

jo na maradi na ya duhido so vi ya kammodayena ceva khalu* /

tamha na marido na duhavido cedi na hu miccha // SS_258 //
Celui que ne meurt pas et qui n’est pas rendu malheureux, il 1’est lui aussi a cause de la
manifestation du karman. C’est pourquoi I’assertion «Je ne 1’ai pas tué ou je ne 1’ai pas rendu
malheureux » est fausse, n’est-ce pas ?

* ZMK : « khalu jivo » remplace « ceva khalu ».

esa du ja madi de dukkhida-suhide karemi satte ti /
esa de miidha-mat suhasuham bandhaye kammam // SS_259 //
La pensée qui consiste a croire « Je fais le malheur et le bonheur des étres », cette pensée qui est la

tienne est une méprise. Elle lie le bon et le mauvais karman.

dukkhida-suhide satte karemi jam evam ajjhavasidam te /
tam pava-bandhagam va punnassa va bandhagam hodi // SS_260 //
« Je fais le malheur et le bonheur des €tres », cet état émotionnel qui est le tien devient une cause

d’asservissement du karman défavorable ou une cause d’asservissement du karman favorable.

maremi jivavemi* ya satte jam evam ajjhavasidam te /

tam pava-bandhagam va punnassa va bandhagam hodi // SS_261 //
«Je tue et je laisse vivre les €tres », cet état émotionnel qui est le tien devient une cause
d’asservissement du karman défavorable ou une cause d’asservissement du karman favorable.

o 134
* Chakr. « jivavemi » ™.

ajjhavasidena bandho satte mareu ma va mareu /

eso bandha-samaso jivanam nicchaya-nayassa // SS_262 //

' Jayasena ajoute un pronom 17° sg. : « tasmat karanat maya marito duhkhi-krtas ceti tavabhiprayo ‘yam na khalu
mithya ? kintu mithyaiva ».

134 Nous avons retenu ici la lecture de ZMK, les autres lectures donnent en effet jivavemi, avec un /a/ long,
grammaticalement juste mais qui pose un probleme de métrique. La forme jivavemi est un exemple d’abrégement

métrique.
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L’asservissement est causé par I’état émotionnel, que 1’on tue ou que 1’on ne tue pas d’étres

. 1 . , . . N .
vivants'*. Ceci est un exposé concis de 1’asservissement des ames d’un point de vue absolu.

evam aliye adatte abambhacere pariggahe ceva /
kirai ajjhavasanam jam tena du bajjhae pavam // SS_263 //
Ainsi, lorsqu’il y a un état émotionnel sur ce qui est faux, sur ce qui n’a pas ét€ donné, sur le

manquement a la chasteté et aussi sur I’instinct d’appropriation, on produit du karman défavorable.

taha vi ya sacce datte bambhe aparigahattane ceva /
kirai ajjhavasanam jam tena du bajjhae punnam // SS_264 //
Et, de la méme maniere, lorsqu’il y a un état émotionnel sur la vérité, sur ce qui a été donné, sur la

chasteté et sur I’absence d’instinct d’appropriation, on produit du karman favorable.

vatthum paducca jam puna ajjhavasanam tu hodi jivanam /
na ya vatthudo du bandho ajjhavasanena bandho tti // SS_265 //

36

. . . ~ . . , . 1 . .
L’état émotionnel des ames est dépendant d’un objet extérieur ~°, mais 1’asservissement n’est pas

causé par I’objet extérieur. L’asservissement est dii a I’état émotionnel.

dukkhida-suhide jive karemi bandhemi taha vimocemi /
ja esa miidha-mai niracchaya sa hu de miccha // SS_266 //
« Je fais le malheur et le bonheur des étres vivants, je les asservis et je les libere. » Cette pensée

confuse, sans aucun sens, est completement fausse.

ajjhavasana-nimittam jiva bajjhanti kammana jadi hi /
muccanti mokkha-magge thida ya te kim karosi tumam // SS_267 //
Si les ames sont asservies par le karman a cause de I’état émotionnel, et si [les ames] centrées sur le

. P s . .. . 137
chemin de la délivrance sont libérées, alors en quoi interviens-tu 379

3 1 a simple pensée de tuer produit du karman. Kundakunda illustre ici la triple voie de I’action (karman) « en pensée,
en parole et en acte » (manah-vak-kaya).

B¢ En prakrit, paducca est couramment employé comme une postposition signifiant «dépendant de ». Les
commentaires donnent comme équivalents asritya (Jayasena) et avalambana karake (Jayacandra), mettant en
avant la dépendance d’une chose a I’autre. Par ailleurs vatthum est glosé par « bahya-vastu ».

" La lecon de Jayacandra suivie par SBJ enfonce le clou avec quatre strophes additionnelles : kayena dukkhavemi ya

satte evam tu jam madim kunasi | savva vi esa micchd, duhida kammena jadi sattd // « En acte, je fais du mal aux
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savve karei jivo ajjhavasanena tiriya-neraie /
deva-manuve ya savve punnam pavam ca aneya-viham // SS_268 //
Par son état émotionnel, I’ame détermine les destinées animales, infernales, divines et humaines,

ainsi que les différentes sortes [de karman] favorables ou défavorables'®,

dhammadhammam ca taha jivajive aloya-loyam ca /
savve karei jivo ajjhavasanena appanam // SS_269 //
Par son état émotionnel, I’ame s’identifie aux principes tels que le mouvement et le repos, les

substances animées et inanimées, le monde et 1’au-dela du monde'*’.

edani natthi jesim ajjhavasanani evam adini /
te asuhena suhena va kammena muni na lippanti // SS_270 //
Les religieux, chez qui il n’y a pas ces états émotionnels, etc., ne sont pas souillés par le karman,

qu’il soit mauvais ou bon.

buddhi vavasao vi ya ajjhavasanam madi ya vinnanam /
eyattham eva savvam cittam bhavo ya parinamo // SS_271 //
Intelligence, décision, état émotionnel, pensée, discernement, esprit, état psychique, modification,

14
tous [ces mots] sont synonymes 0,

étres vivants », cette pensée que tu as est completement fausse car les étres vivants sont malheureux a cause du
karman (SBJ 280) ; vacde dukkhavemi ya satte evam tu jam madim kunasi / savva vi esa miccha, duhidd kammena
Jjadi satta Il « En parole, je fais du mal aux €tres vivants », cette pensée que tu as est completement fausse car les
étres vivants sont malheureux a cause du karman (SBJ 281) ; manasde dukkhavemi ya satte evam tu jam madim
kunasi | savva vi esa miccha, duhida kammena jadi satta // « En pensée, je fais du mal aux €tres vivants », cette
pensée que tu as est completement fausse car les €tres vivants sont malheureux a cause du karman (SBJ 282) ;
sacchena dukkhavemi ya satte evam tu jam madim kunasi | savva vi esa micchd, duhida kammena jadi satta I/
«Par les armes, je fais du mal aux étres vivants », cette pensée que tu as est completement fausse car les étres
vivants sont malheureux a cause du karman (SBJ 283) ; kayena ca vaya iva manena suhide karemi satte ti | evam
pi havadi miccha, suhida kammena jadi satta // Et méme : « En acte, en parole et en pensée, je fais le bonheur des
étres vivants », cela aussi est faux, car les étres vivants sont heureux grace au karman. (SBJ 284).

% Tres récurrent, Iusage de « savve » devient en quelque sorte un marqueur du pluriel.

9 1 e mouvement (dharma) et le repos (adharma) sont présents dans toutes les directions et la région qui est couverte
par leur présence est appelée loka ; la région qui est en-dehors de cet univers est appelée aloka (Nyayavijaya,
Jaina Philosophy and Religion, p. 12).

140 Cette strophe est intéressante car elle donne le vocabulaire des mouvements de 1’esprit.
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evam vavahara-nao padisiddho jana nicchaya-nayena /
nicchaya-nayassida puna munino pavanti nivvanam // SS_272 //
Ainsi, sache que le point de vue conventionnel est rejeté par le point de vue absolu. Les religieux

absorbés dans le point de vue absolu atteignent la délivrance.

vada-samidt guttio sila-tavam jinavarehim pannattam /

kuvvanto vi abhavio annani miccha-dittht du // SS_273 //
Les veeux, les retenues, les restrictions, la vertu et I’ascese ont été décrits par les excellents Jina'*!,
Bien qu’elle les pratique [extérieurement], I’Ame incapable de libération reste ignorante, pourvue

d’une croyance erronée.

mokkham asaddahanto abhaviya-satto du jo adhiejja /
patho na karedi gunam asaddahantassa nanam tu // SS_274 //
N’ayant pas foi en la délivrance, 1’€tre incapable de libération peut bien étudier : un traité n’apporte

aucune qualité pour celui qui n’a pas foi en la connaissance.

saddahadi ya pattedi ya rocedi ya taha puno ya phasedi /
dhammam bhoga-nimittam na hu so kamma-kkhaya-nimittam // SS_275 //
Il croit en la religion, il I’accepte, il I’approuve et il la pratique, mais dans le but de [cueillir les

fruits du] plaisir, certainement pas dans le but de détruire le karman'**.

ayaradi nanam jivadi damsanam ca vinpeyam /

chaj-jiva-nikam ca taha bhanai* carittam tu vavaharo // SS_276 //
L’ Acarangasiitra et les autres textes canoniques sont la Connaissance droite ; 1’Ame et les autres
principes sont la Croyance droite ; [la protection des] six sortes d’étres vivants est la Conduite
droite. Voila ce qu’il faut savoir du point de vue conventionnel.

* SBJ : « chaj-jivanam rakkhda bhanadi ».

! Kundakunda décrit quelques éléments constitutifs de la Conduite droite (samyag-cdritra), composée notamment des
cinq voeux majeurs (mahavrata), des cinq retenues (samiti), des trois restrictions (gupti) appliquées a I’esprit, a la
parole et aux actes. La vertu (Sila) et les pratiques ascétiques générales (fapas) sont aussi constitutives de
I’exercice de la religion par les laics (voir Williams, Jaina Yoga, p. 35).

142 himittam a ici sons sens faible (ifc.) et non dans son sens fort de « cause secondaire ».
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ada khu majjha nanam ada me damsanam carittam ca /
ada paccakkhanam ada me samvaro jogo // SS_277 //
Tandis que pour moi, le soi est la Connaissance, la Croyance et la Conduite droites ; le soi est la

pratique quotidienne ; pour moi le soi est I’arrét du flot karmique et I’activité libératrice'*’.

jaha phaliya-man1 suddho na sayam parinamai raya-m-athim /

rangijjadi annehim du so rattadthim davvehim // SS_278 //

evam nani suddho na sayam parinamai raya-m-aihim /

raijjadi annehim du so ragadithim dosehim // SS_279 //
De méme qu’un joyau de cristal est pur, qu’il ne se transforme pas lui-méme avec du rouge ou
d’autres couleurs, mais qu’il se colore sous I’effet d’objets extérieurs rouges ou d’autres couleurs,
le [soi] connaisseur est pur, il ne se transforme pas lui-méme a cause de 1’attachement ou autres

états psychiques mais il est affecté par des vices extérieurs tels que 1’attachement'**.

na ya raya-dosa-moham kuvvadi nani kasaya-bhavam va/
sayam appano na so tena karago tesim bhavanam // SS_280 //
Le connaisseur ne produit pas lui-méme, pour lui-méme, les états d’attachement, de haine,

d’égarement ou encore de passion. De ce fait, il n’est pas I’agent de ces états psychiques.

ragamhi ya dosamhi ya kasaya-kammesu ceva je bhava /
tehim du parinamanto ragadi bandhadi puno vi // SS_281 //
Il y a des états psychiques lorsqu’il y a de I’attachement, de 1’aversion, de la passion, du karman.

Etant modifié par eux, on est encore asservi par I’attachement, etc.

ragamhi ya dosamhi ya kasaya-kammesu ceva je bhava /
tehim du parinamanto ragadi bandhade ceda // SS_282 //
Il y a des états psychiques lorsqu’il y a de I’attachement, de 1’aversion, de la passion, du karman.

Etant modifié par eux, I’€tre conscient est asservi par I’attachement, etc!®.

S Sur pratyakhyana cf. strophe 34 et note ; yoga a ici un sens fort, on entend « yoga jaina », ¢’est-a-dire les activités
(restrictions, concentrations, méditations, devoirs, etc.) mises en place pour atteindre la délivrance.

" Double-sens (slesa) sur le mot rdga : « rouge/attachement ». Le soi, pur et fait de connaissance, ne se modifie pas
lui-méme mais il est affecté de I’extérieur par les différents états psychiques, comme le cristal, intrinseéquement
pur, prend la couleur des objets extérieurs a coté desquels on le place. Cette métaphore de type upanisadique est

courante dans les textes philosophiques indiens.
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apadikkamanam duviham apaccakkhanam taheva vinneyam /
een’ uvaesena ya akarao vannio ceya // SS_283 //
L’absence de repentir a deux aspects. L’absence de renonciation doit aussi €tre connue comme

telle. Cet enseignement montre que 1’€étre conscient n’est pas un agent causal.

apadikkamanam duviham davve bhave taha apaccakkhanam /
een’ uvaesena ya akarao vannio ceya // SS_284 //
Les deux aspects de 1’absence de repentir et de 1’absence de renonciation sont matériel et mental.

Cet enseignement montre que 1’étre conscient n’est pas un agent causal.

javam apadikkamanam apaccakkhanam* ca davva-bhavanam /

kuvvai ada tavam katta so hoi nayavvo // SS_285//
Aussi longtemps que le soi ne pratique ni le repentir ni la renonciation a la fois dans leurs aspects
matériel et mental, il doit étre compris comme un agent causal'*®.

* ZMK : « java na paccakkhanam apadikkamanam ».

adhakammadiya poggala-davvassa je ime dosa /

kaha te kuvvai nani para-davva-guna u je niccam // SS_286 //
Les fautes [en matiere de nourriture], telles que l’ddhdkamma]47, relevent de la substance
matérielle. Comment le connaisseur peut-il les commettre, elles qui releveront toujours des qualités

du non-soi ?

adhakammam uddesiyam ca poggalamayam imam davvam /

kaha tam mama ho kayam jam niccam aceyanam vuttam // SS_287 //

145 Expression du cercle vicieux qui lie les étres vivants au cycle des transmigrations : I’attachement est un état
psychique, lequel modifie le soi qui devient en proie a 1’attachement, indéfiniment.

146 ZMK expliquent : lorsque le soi pur oublie sa véritable nature et s’identifie avec les émotions du moi empirique, il
est incapable de se repentir de ses expériences passées ni de se réfréner vis-a-vis des expériences futures. Aussi
longtemps que le soi est dans 1’incapacité d’anéantir le passé et de rejeter le futur, il se sentira responsable de
toutes les émotions impures causées par les matieres karmiques et il devient alors 1’agent causal de ces émotions
(ZMK, p. 203-204).

7 Ghakamma est un terme technique désignant une des nombreuses fautes possibles dans la quéte d’auménes, parfois
sanskritisé dans les commentaires en ddhakarman (pour yathakarman ?) ou yathakamya (Leumann, AvaSyaka
Studien). Le terme adiya que 1’on a ici est développé par un terme technique supplémentaire dans la strophe qui

suit, uddesiya, qui désigne une nourriture préparée a dessein (uddesa), spécialement, commandée en quelque sorte.
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Et la nourriture adhakamma et la nourriture commandée, cela aussi est une substance constituée de
matiere. Comment cette substance fabriquée, dont on dit toujours qu’elle est dépourvue de

conscience, peut-elle étre a moi ?
3.5 Chapitre 9 : La délivrance (moksa)

jaha nama ko vi puriso bandhanayammi cira-kala-padibaddho /

tivvam manda-sahavam kalam ca viyanae tassa // SS_288 //

jai na vi kunai chedam na muccae tena bandhana-vaso sam /

kalena u bahuena vi na so naro pavai vimokkham // SS_289 //

iya kamma-bandhananam payesa-payadi-tthidi ya anubhagam /

jananto vi na muccai muccai so ceva jai suddho // SS_290 //
Par exemple : un homme ordinaire attaché pendant longtemps a une chaine en vient a connaitre la
résistance, la nature des faiblesses et la durée de [la chaine].
S’il ne la rompt pas, il ne s’en libérera pas et restera prisonnier de la chaine. Malgré un temps tres
long, cet homme n’atteindra pas la libération.
De la méme maniere, bien que connaissant 1’étendue, la nature, la durée et ’intensité des liens

karmiques'*®, il n’en est pas libéré. 1l en est libéré s’il est pur.

jaha bandhe cintanto bandhana-baddho na pavai vimokkham /
taha bandhe cintanto jivo vi na pavai vimokkham // SS_291 //
De méme qu’en pensant a la chaine celui qui est enchainé n’atteint pas la libération, 1’ame, bien

qu’elle pense a 1’asservissement, n’atteint pas la libération.

jaha bandhe chittiina ya bandhana-baddho u pavai vimokkham /
taha bandhe chittiina ya jivo sampavai vimokkham // SS_292 //
De méme que celui qui est enchainé atteint la libération aprés avoir rompu la chaine, I’ame atteint

la libération apres avoir interrompu I’ asservissement karmique.

bandhanam ca sahavam viyanio appano sahavam ca /

bandhesu so virajjadi so kamma-vimokkhanam kunai // SS_293 //

8 Glasenapp (Doctrine of Karman) définit les termes : pradesa « space-point, the space of an atom » ; prakrti

« species of karman » ; sthiti « duration » ; anubhdga renvoie a rasa « intensity of the effect ».
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Connaissant la véritable nature des asservissements et la véritable nature du soi, celui qui est

détaché des asservissements procede a la libération du karman.

jivo bandho ya taha chijjanti sa-lakkhanehim niyaehim /
panna-chedanaena u chinna nanattam avanna // SS_294 //
L’ame et I’asservissement se différencient grace a leurs signes distinctifs. Bien différenciés par la

. 149 . N . .
lame du discernement 9, ils sont rendus a leur diversité.

jivo bandho ya taha chijjanti sa-lakkhanehim niyaehim /
bandho cheyayavvo suddho appa ya ghittavvo // SS_295 //
L’ame et ’asservissement se différencient grace a leurs signes distinctifs. L’asservissement doit

alors €tre interrompu et le soi pur doit étre pergu.

kaha so ghippai appa pannae so u ghippae appa /
jaha pannae vibhatto taha pannae ‘va ghittavvo // SS_296 //
Comment le soi peut-il étre percu ? Le soi est percu par le discernement. De méme qu’il est

différencié par le discernement, il doit aussi étre percu par le discernement.

pannae ghittavvo jo ceda aham tu nicchayado /
avasesa je bhava te majjha pare ti nayavva // SS_297 //
L’étre conscient qui doit étre percu par le discernement est, d’un point de vue absolu, le moi. Les

états psychiques qui restent doivent &tre compris comme différents du moi.

pannae ghittavvo jo dattha so aham tu nicchayado /
avasesa je bhava te majjha pare ti nayavva// SS_298 //
Le vrai croyant qui doit étre percu par le discernement est, du point de vue absolu, le moi. Les états

psychiques qui restent doivent €tre compris comme différents du moi.

pannae ghittavvo jo nada so aham tu nicchayado /

avasesa je bhava te majjha pare ti nayavva// SS_299 //

149" Comparaison trés courante dans les textes philosophiques indiens. Au XVI siécle, Pitambar emploiera cette
métaphore dans une version modernisée en comparant la connaissance a une balle (goli) sortie du pistolet

(banditka) qu’est 1a bouche d’un maitre... (voir infra Partie 3 § 1.1).
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Le connaisseur qui doit étre percu par le discernement est, du point de vue absolu, le moi. Les états

psychiques qui restent doivent €tre compris comme différents du moi.

ko nama bhanijja buho naum savve paroyaye bhave /
majjham inam ti ya vayanam jananto appayam suddham // SS_300 //
Apres avoir compris I’ensemble des états psychiques résultant de la manifestation du non-soi, et

sachant que le soi est pur, quel sage peut prononcer 1’affirmation : « Ceci est a moi » ?

theyai avarahe jo kuvvai so u samkido bhamai* /
ma vajjhe ‘ham kena vi coro tti janammi viyaranto // SS_301 //
Celui qui commet des offenses tels que le vol, se déplace, anxieux, circulant dans la foule en

pensant : « Puisse-je ne pas étre condamné par quelqu’un pour vol ».

* ZMK : « sasamkido hodi ».

jo na kunai avarahe so nissanko u jana-vae bhamai /
na vi tassa vajjhidum je cinta uppajjai kaya vi // SS_302 //
Celui qui ne commet pas d’offense se déplace dans la foule sans anxiété, car aucun souci d’étre

condamné ne prend naissance en lui.

evam hi savaraho vajjhami aham tu samkido ceya /
jai puna niravaraho nissanko ‘ham na vajjhami // SS_303 //
De la méme maniere, I’étre conscient est anxieux en pensant : « Je vais €tre condamné pour mes

offenses ». Mais s’il n’a pas commis d’offense, il est serein : « Je ne vais pas étre condamné ».

samsiddhi-radha-siddham sadhiyam aradhiyam ca eyattham /
avagaya-radho jo khalu ceya so hoi avaraho // SS_304 //
Accomplissement, dévotion [pour le soi]'’, réalisation, incantation et adoration sont synonymes.

L’étre conscient dépourvu de dévotion [pour le soi] est certainement coupable.

5 - N .. , . - _ . _ . N .
19 yddha est a prendre ici comme 1’équivant du terme @hdrana de la strophe suivante (sk. @rddhana), « qui gagne 2 soi,
qui se rend favorable, hommage, mise en ceuvre, obtention », glosé par Jayasena « nija-suddhatmaradhanam

sevanam radha iti ».
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jo puna niravaraho ceya nissamkio u so hoi /
arahanae niccam vattai aham idi jananto // SS_305 //
Par contre, I’€tre conscient qui est libre de culpabilité est aussi libre d’anxiété. 1l est toujours

engagé dans la dévotion [pour le soi] en connaissance de ce qu’il est.

padikamanam padisaranam pariharo dharana niyatti ya /

ninda garuha sohi attha-viho hoi visa-kumbho // SS_306 //
Le repentir des fautes, la recherche des vertus, I’abandon des attachements, la méditation, le
détachement, 1’auto-censure, la confession et la purification constituent un flacon de poison a huit

151
faces'!.

apadikkamanam apadisaranam apariharo adharana ceva /

aniyatt ya aninda agaruhasohi amaya-kumbho // SS_307 //
L’absence de repentir, I’absence de recherche des vertus, 1’absence d’abandon des attachements,
I’absence de méditation, ’absence de détachement, 1’absence d’auto-censure, [’absence de

confession et I’absence de purification constituent un flacon d’ambroisie.
4. Eloge de la connaissance

Le texte se termine par I’évocation du rdle de la connaissance (jiiana), elle qui est un élément
constitutif du soi avec la croyance/perception (darsana). Cet €éloge de la connaissance permet a
Kundakunda de revenir sur les grandes étapes de son texte : n’étant pas un agent causal (chap. 3), la

connaissance ne produit pas de karman favorable ou défavorable (chap. 4) mais elle fait en sorte

! Strophe paradoxale comme aime 2 les ménager Kundakunda. Celle-ci renvoie tout I’apparat de la Conduite droite a
I’inutile, ou pire, a ’empoisonnement. Le vocabulaire employé n’est pas courant pour ce type d’évocation. Sur le
pratikramana voir Williams p. 203 ; pratisarana n’est pas mentionné par le TS ni par Williams ; parihdra renvoie
a pariharavisuddhi « changement par la purification » (Nagadeva, Défaite d’Amour, trad. N. Balbir, J.-P. Osier) ;
dharand n’est pas mentionné par le TS ni par Williams, c’est une concentration de 1’esprit accompagnée de I’arrét
du souffle (SNR) ; nivriti- renoncement a toute activité, I’inaction, n’est pas mentionné par le TS ni par Williams ;
sur ninda blame, critique, objection (SNR) voir Williams p. 42 : « Remorse. This is the remorse felt by a pious
man when for the sake of wife or son or brother or friend he has committed some act inspired by passion or hate »,
Chakr. et SBJ traduisent par « self-censure » ; sur garha voir Williams p. 42 : « Repentance. This is the repentance
expressed in the form of alocana made in the presence of a guru for faults committed under the influence of
passion and hate. The interpretation of this as of the precedeing guna depends on Amitagati as the other acaryas

do not explain these therms »; Suddhi purification, pureté.
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que I’on comprenne le fonctionnement de I’influx karmique (chap. 5), facilitant ainsi son arrét et
son €limination (chap. 6 et 7) en vue de la libération complete de 1’asservissement (chap. 8 et 9),
ceci afin d’aider le soi (chap. 1) a discerner ce qui releve en définitve de la sphere du non-soi (chap.
2). La strophe 320 est en ce sens un excellent résumé du role de la connaissance dans le systeéme
kundakundien.

Le fait que ce dernier chapitre revienne sur les themes abordés au fil du texte nous amene a
réfléchir sur son authenticité. Ce chapitre pourrait étre en effet un ajout ultérieur au texte de base,
d’autant que le nombre de strophes porté a 108, chiffre favorable s’il en est, reste assez suspect...
Si auparavant les répétitions avaient une utilité didactique, elles semblent ici quelque peu
superflues par leur nombre méme (332-335 sur I’action des karman ; 349-355 sur la métaphore de
I’artisan ; 356-364 sur la métaphore de la chaux ; 375-381 sur les objets sensoriels ; 387-389 sur les
fruits du karman ; 390-402 sur les principes). Ou bien est-ce un chapitre conclusif dans lequel
I’auteur souhaite revenir sur les points essentiels de son traité : la controverse avec le Samkhya
(340), le vocabulaire du soi (appa 342, jiva 343, janao 344), la théorie du pluralisme des aspects
(345), le lien de causalité entre 1’acte et la jouissance des fruits de 1’acte (347-348), I’identification
erronée entre le plan du soi et le plan du non-soi (349-381), le karman favorable ou défavorable et
I’expression de la «vraie » religion (383-385) ? Le chapitre se termine par une description
« apophatique » de la connaissance en la déterminant par rapport a ce qu’elle n’est pas (390-402)
puis a ce qu’elle est, I’élément indissociable du soi défini comme « connaisseur » (403). Enfin, un
dernier rappel de I’auteur concernant les faux semblants et les signes extérieurs ouvre la voie aux
auteurs de la période pré-moderne qui ne cesseront de les dénoncer a leur tour, avec plus ou moins

d’honnéteté, mais avec une conviction renouvelée.

4.1 Chapitre 10 : La connaissance entierement pure (sarva-visuddha-jiiana)

daviyam jam uppajjai gunehim tam tehim janasu anannam /
jaha kadayadihim du ya pajjachim kanayam anannam iha // SS_308 //

Sache qu’une substance n’est pas différente des qualités dont elle est produite, de méme que 1’or

152

n’est pas différent des modalités °“ que sont les bracelets, etc.

12 Le terme paryaya est appliqué ici 2 des objets de la vie courante et non de la vie psychique, pour le faire mieux

comprendre aux lecteurs (voir strophe 76).
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jivassajivassa du je parinama du desiya sutte /
tam jivam ajivam va tehim anannam viyanahi // SS_309 //
Les modifications du soi et du non-soi sont décrites dans les textes. Comprends bien que le soi ou

le non-soi ne sont pas différents de ces modifications.

na kudoci vi uppanno jamha kajjam na tena so ada /
uppadedi na kimci vi karanam iva tena na sa hoi // SS_310 //
Puisqu’il n’est ni construit ni produit, le soi n’est pas I’effet [d’une cause] ; et puisqu’il ne produit

rien, il n’est pas non plus une cause.

kammam paducca katta kattaram taha paducca kammani /
uppajjanti ya niyama siddhi du na disae anna // SS_311 //
Les karman prennent naissance car 1’agent causal est dépendant de I’acte et les actes sont

. ) . A < (153
dépendants de I’agent causal. Il est certain qu’une autre conclusion ne peut pas €tre démontrée ™.

ceya u payadi-y-attham uppajjai vinassai /
payadi vi ceya-y-attham uppajjai vinassai // SS_312 //
L’étre conscient nait et meurt sous 1’effet des catégories karmiques. Les catégories karmiques aussi

naissent et meurent sous 1’effet de I’étre conscient.

evam bandho u dunham pi annonna-paccaya have /
appano payadie ya samsaro tena jayae // SS_313 //
Ainsi, I’asservissement serait une causalité réciproque entre les deux — le soi et les catégories

karmiques. C’est pour cela que le cycle des transmigrations est mis en branle.

ja esa payadi-y-attham ceya neva vimuificai /
ayanao have tava micchaditthi asamjao // SS_314 //
Aussi longtemps que 1’étre conscient ne se libere pas de I’effet des catégories karmiques, il restera

I’ignorant, le mauvais croyant, I’indiscipliné.

53 . .. .. e . . 2 q- . . .
133 Kundakunda exprime ici le principe de causalité. Le terme siddhi n’a pas son sens fort de « réalisation » mais celui

de « demonstration, proof indisputable, conclusion » (MW). Sur paducca voir strophe 265.
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jaya vimuiicai ceya kamma-pphalam anantayam /
taya vimutto havai janao pasao muni // SS_315 //
Quand I’étre conscient se libére des fruits infinis du karman, alors, libéré, il devient le connaisseur,

le croyant, le sage.

annani kamma-phalam payadi-sahava-tthio du vedei /
nani puna kamma-phalam janai udidam na vedei // SS_316 //
L’ignorant pris par la nature des catégories karmiques endure les fruits du karman, alors que le

connaisseur connait les fruits du karman et n’endure pas de leur manifestation.

na munai* payadim abhavvo sutthu vi ajjhaitina satthani /

guda-duddham pi pivanto na pannaya nivvisa honti // SS_317 //
L’ame incapable de libération, bien qu’elle ait étudié les traités comme il faut, n’abandonne pas les
catégories karmiques : les serpents ne deviennent pas exempts de poison en buvant simplement du
lait sucré.

* ZMK : « muyadi ».

nivveya-samavanno nani kamma-phalam viyanei /
mahuram kaduvam bahu-viham aveao tena so hoi // SS_318 //
Parvenu jusqu’au dégolit du monde, le connaisseur connait bien les fruits du karman — sucrés,

. .. . . 154
astringents, de toutes sortes ; ¢’est pourquoi il y reste insensible >,

na vi kuvvai na vi vedai nani kammai bahu-ppayaraim /
janai puna kamma-phalam bandham punnam ca pavam ca // SS_319 //
Le connaisseur ne produit pas et n’éprouve pas les karman de différentes sortes, mais il connait

I’asservissement et les fruits du karman, qu’il soit favorable ou défavorable.

ditth1 sayam pi nanam akarayam taha avedayam ceva /
janai ya bandha-mokkham kamm’-udayam nijjaram ceva // SS_320 //
La connaissance, tout comme la perception, ne produit rien et ne jouit de rien, mais elle connait la

délivrance de 1’asservissement, la manifestation du karman et son élimination.

13 aveao (sk. a-vedaka) est a rapprocher de « na vede » (316) et « na vedai » (319).
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loyassa kunai vinhii sura-naraya-tiriya-manuse satte /

samananam pi ya appa jai kuvvai chav-vihe kae // SS_321 //

loya-samananam evam siddhantam padi na disai viseso /

loyassa kunai vinhii samananam pi appao kunai // SS_322 //

evam na ko vi mokkho disai loya-samanana donham pi /

niccam kuvvantanam sadeva-manuasure loye // SS_323 //
Pour I’opinion commune, Visnu crée les €tres divins, infernaux, animaux et humains ; si pour les
moines jaina aussi, le soi crée les six catégories d’étres'™? ,
il n’y a donc aucune différence entre la doctrine de 1’opinion commune et la doctrine des moines
jaina : pour I’opinion publique, Visnu crée, pour les moines jaina, le soi crée ;
il n’y a donc aucune délivrance, ni pour I’opinion commune, ni pour les moines jaina, créant sans

arrét, a jamais, des hommes et des dieux dans le monde.

vavahara-bhasiena u para-davvam mama bhananti vidiy’-attha /

jananti nicchayena u na ya mama paramanu-mettam avi kimci // SS_324 //

jaha ko vi naro jampai amhanam gama-visaya-nayara-rattham /

na ya honti tassa tani u bhanai ya mohena so appa // SS_325//

emeva micchadittht nant nissamsayam havai eso /

jo para-davvam mama idi jananto appayam kunai // SS_326 //

tamha na me ti nacca donham vi eyana katti-vavasao /
En parlant d’un point de vue conventionnel, ceux qui connaissent la réalité disent d’une substance
étrangere [au soi] : « ceci est a moi ». Ils savent toutefois que, d’un point de vue absolu, la moindre
particule ne nous appartient d’aucune facon.
De méme qu’un homme peut dire « mon village », « mon domaine », «ma ville » ou « mon
royaume » alors que ceux-ci ne lui appartiennent pas, le soi peut en dire autant par égarement.
Ainsi, un connaisseur qui s’approprie une substance étrangere en comprenant « ceci est a8 moi » est

sans aucun doute un mauvais croyant.

'3 Joya renvoie a ce qui est non jaina. Chakravarti évoque (p. 204) des « Sramanabhasas » portés vers la doctrine du
Samkhya. Les six catégories d’étres en état de transmigration (ici kaya) sont : les étres terreux (prithivi), aqueux
(ap) et les plantes (vanaspati) pour la section des &tres immobiles, et les &tres ignés (fejas), aériens (vayu) et
organisés (suivant le nombre de leurs sens) pour la section des étres mobiles (voir Guérinot, La religion djaina, p.
186-191). On note aussi que 1’édition SBJ constitue a partir de la strophe 321 (SBJ 342) un « chapitre XI:
Samayasara » (p. 180).
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C’est pourquoi, apreés avoir compris que « ceci n’est pas a moi » et en comprenant la décision de
ces deux-la (I’'opinion commune et les moines jaina) au sujet du [soi] producteur de substances

étrangeres, tu en concluras que [cette décision] est celle de personnes privées de croyance [droite].

micchattam jai payadi micchaditthi karei appanam /

tamha aceyana de payadi nanu karago patta // SS_328 //
Si [selon toi] la catégorie karmique de la mauvaise croyance fait que le soi puisse étre un mauvais
croyant, eh bien les catégories karmiques, qui sont dépourvues de conscience, auraient un statut

d’agent causal !

ahava eso jivo poggala-davvassa kunai micchattam /
tamha poggala-davvam micchaditthi na puna jivo // SS_329 //
D’un autre coté, si cette ame crée une mauvaise croyance dans une substance matérielle, c’est la

substance matérielle qui aurait une mauvaise croyance, mais non le soi.

aha jivo payadi taha poggala-davvam kunanti micchattam /
tamha dohi kayam tam donhi vi bhufijanti tassa phalam // SS_330 //
Et encore, si ’ame et la matiere karmique produisent [ensemble] une mauvaise croyance parmi les

substances matérielles, comme les deux 1’ont produite, les deux jouieraient donc de son fruit.

aha na payadt na jivo poggala-davvam kunanti micchattam /

tamha poggala-davvam micchattam tat tu na hu miccha // SS_331 //
Enfin, si ni la matiere karmique ni I’ame ne produisent la mauvaise croyance parmi les substances
matérielles, alors, la substance matérielle aurait une mauvaise croyance. Ceci n’est-il pas

completement faux ?

kammehim du annant kijjai nani taheva kammehim /

kammehim suvavijjai jaggavijjai taheva kammehim // SS_332 //
kammehim suhavijjai dukkhavijjai taheva kammehim /

kammehim ya micchattam nijjai nijjai* asamjamam ceva // SS_333 ///
kammehim bhamadijjai uddhamaho cavi tiriya-loyam ca /

kammehim ceva kijjai suhasuham jettiyam kimci // SS_334 //

jamha kammam kuvvai kammam def harai tti jam kimci /

tamha u savva-jiva akaraya hunti avanna // SS_335 //
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Par les karman on serait rendu ignorant, et par les karman aussi on'"° serait rendu savant ; par les
karman on serait amené a s’endormir, et par les karman aussi on serait amené a se réveiller ;

par les karman on serait heureux, et par les karman aussi on serait malheureux ; par les karman on
serait conduit a I’illusion, et par les karman aussi on serait conduit au manque de discipline ;

par les karman on serait amené a errer dans les mondes supérieur, médian et inférieur, et par les
karman aussi on serait amené a faire des choses bonnes ou mauvaises.

Puisque c’est le karman qui agit, le karman qui donne et qui prend ce qui existe, alors toutes les
ames se réveleraient €tre inactives.

* ZMK : « nijjadi ya asamjamam ».

purus’icchiyahilast icchi-kammam ca purisam ahilasai /

esa airiya-paramparagaya erist du sui // SS_336 //

tamha na ko vi jivo abambhacart u tumham uvaese /

jamha kammam ceva hi kammam ahilasai jam bhaniyam // SS_337 //
Le [karman] masculin désire la femme, et le karman féminin désire 1’homme. Tel est
I’enseignement indiqué par les lignées de maitres'”’.
Aucun étre vivant ne manquera donc au veeu de chasteté, selon ton enseignement, puisqu’il est dit

que c’est le karman qui désire le karman !

jamha ghaedi param parena ghaijjae ya sa payadi/

een’ atthena du kira bhannai paraghaya-name tti / SS_338 //

tamha na ko vi jivo uvaghayao atthi tumha uvaese /

jamha kammam ceva hi kammam ghaedi idi bhaniyam // SS_339 //
Puisque la nature karmique détruit I’autre et qu’elle est détruite par 1’autre, on parle dans ce sens de
karman d’annihilation d’autrui.
Aucun étre vivant ne peut donc commettre de dommage, selon ton enseignement, puisqu’il est dit

que c’est le karman qui détruit le karman !

evam samkh’-uvaesam je u pariivinti erisam samana /
tesim payadi kuvvai appa ya akaraya savve // SS_340 //

ahava mannasi majjham appa appanam appano kunai /

13 SBT et Chakr. suppléent un « the soul » comme sujet grammatical des verbes.

157 La strophe 336 est une réflexion du disciple, la suivante est la réponse de Kundakunda.
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eso miccha-sahavo tumham eyam munantassa* // SS_341 //
Tel est I’enseignement du Samkhya. Si les moines jaina en suivent un similaire, alors, selon eux, la
matiere karmique agit et les &mes sont inactives.
Ou bien tu penses : « Mon dme agit par elle-méme pour elle-méme ». La nature méme de ce que tu
penses est erronée.

* ZMK : « evam bhanantassa ».

appa nicco asamkhijja-padeso desio u samayambhi /
na vi so sakkai tatto hino ahio ya kaum je // SS_342 //
Dans la doctrine [présentée ici], le soi est décrit comme étant éternel et comme ayant un nombre

. .-, . 158 2 . . A,
incommensurable d’unités spatiales ¥ Il n’est pas capable de les réduire ni de les accroitre.

jivassa jiva-rivam vittharao jana loyamettam khu /

tatto so kim hino ahio ya kaham kunai* davvam // SS_343 //
Sache que la forme véritable du soi, par son extension, a la mesure de ’'univers. Comment cette
substance [animée] peut-elle augmenter ou diminuer par rapport a cette [mesure] ?

* ZMK : « bhanasi » (ils suivent Jayasena).

aha janao du bhavo nana-sahavena atthi itti mayam /
tamha na vi appa appanam tu sayam appano kunai // SS_344 //
Aussi, il faut considérer que I’état psychique [du soi] fait de connaissance existe grace a la nature

intrinseque de la connaissance. C’est pourquoi le soi ne se modifie pas lui-méme par lui-méme.

kehimci du pajjayehim vinassae neva kehimci du jivo /

jamha tamha kuvvai so va anno van’ eyanto // SS_345 //
Puisque d’un certain point de vue I’ame est détruite par les modalités et d’un autre point de vue elle
n’est pas détruite par elles, alors d’un certain point de vue elle agit et de 1’autre point de vue c’est

autre chose qui agit. Il n’y a pas de point de vue unique' ™.

5 ; - 4 . A L o
138 1 es pradesa sont des unités de substance présents en nombre incalculabe dans 1’ame. Les mathématiques indiennes
distinguent par ailleurs trois sortes de nombres : samkhyeya, les nombres que I’on peut déterminer ; asamkhyeya,
les nombres finis mais trop grands pour les décrire ; ananta, I'infini. Jayasena glose le terme samayamhi par

« paramagame », Jayacandra par « siddhdante mem ».
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kehimci du pajjayehim vinassae neva kehimci du jivo /

jamha tamha vedadi so va anno va n’ eyanto // SS_346 //
Puisque d’un certain point de vue I’ame est détruite par les modalités et d’un autre point de vue elle
n’est pas détruite par elles, alors d’un certain point de vue elle est affectée et de I’autre point de vue

c’est autre chose qui est affectée. Il n’y a pas de point de vue unique.

jo ceva kunai so ceva ya* veyae jassa esa siddhanto /

so jivo nayavvo micchaditthi anarihado // SS_347 //
Celui qui agit est identique a celui qui éprouve. La personne pour laquelle il existe une telle
doctrine doit €tre connue comme ayant une croyance erronée, comme n’étant pas un adepte des
Arhat'®.

¢ 161
* RIS : «yana»".

anno karei anno paribhuiijai jassa esa siddhanto /
so jivo nayavvo micchaditthi anarihado // SS_348 //
L’un agit et un autre en jouit. La personne pour laquelle il existe une telle doctrine doit tre connue

comme ayant une croyance erronée, comme n’étant pas un adepte des Arhat.

jaha sippio u kammam kuvvai na ya so u tammao hoi /
taha jivo vi ya kammam kuvvai na ya tammao hoi // SS_349 //
De méme qu’un artisan produit un travail et ne s’identifie pas a lui, I’ame produit du karman et ne

s’identifie pas a lui.

jaha sippio karanehim kuvvai na ya so u tammao hoi /

taha jivo karanehim kuvvai na ya tammao hoi // SS_350 //

1% Exposé de la doctrine du pluralisme des aspects (anekantavida) : d’un point de vue conventionnel, 1’dme est un
agent causal qui est détruit par son action, mais d’un point de vue absolu, I’ame est éternelle et inactive.
Chakravarti donne dans le corps de sa traduction : parydyarthika-naya vs. dravyarthika-naya.

10 gnarihado « non adepte des Arhat », ¢’est-a-dire non jaina.

11 1*édition RJS indique une négation a cet endroit : jo ceva kunai so ceva ya na veyae , « celui qui agit n’est pas celui
qui éprouve ». Chakravarti note la négation mais ne la traduit pas : “Let it be known that the person who holds the
doctrine that the soul that acts is absolutely identical with the soul that enjoys (the fruits thereof) is a wrong

believer and is not of the Arhata faith”. ZMK ne notent pas la négation et rétablissent de ce fait la justesse du

metre aryd qui attend 30 mores et non 31.
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De méme qu’un artisan travaille avec des outils et ne s’identifie pas a eux, I’ame travaille avec les

instruments [de la pensée] et ne s’identifie pas a eux.

jaha sippio u karanani ginhai na ya so u tammao hoi /
taha jivo karanani u ginhai na ya tammao hoi // SS_351 //
De méme qu’un artisan tient ses outils et ne s’identifie pas a eux, I’ame adopte les instruments [de

la pensée] et ne s’identifie pas a eux.

jaha sippio kamma-phalam bhuiijai na ya so u tammao hoi /
taha jivo kamma-phalam bhufijai na ya tammao hoi // SS_352 //
De méme qu’un artisan gofite le fruit de son effort et ne s’identifie pas a lui, I’ame éprouve le fruit

du karman et ne s’identifie pas a lui.

evam vavaharassa u vattavvam damsanam samasena /
sunu nicchayassa vayanam parinama-kayam tu jam hoi // SS_353 //
L’exposition du point de vue conventionnel sera faite par un bref exposé ci-dessous. Tu

162

écouteras - [ensuite] I’exposé du point de vue absolu fait en prenant en considération les

modifications psychiques.

jaha sippio u cittham kuvvai havai ya taha ananno so /
taha jivo vi ya kammam kuvvai havai ya ananno so // SS_354 //
De méme qu’un artisan exécute des mouvements et n’est pas différent d’eux, I’ame produit du

karman et n’est pas différente d’eux.

jaha cittham kuvvanto u sippio nicca dukkhio hoi /
tatto siya ananno taha citthanto duht jivo // SS_355 //
De méme que I’artisan, exécutant des mouvements, est sans cesse éprouvé parce qu’il n’est pas

différent d’eux, I’ame est éprouvée en gesticulant [psychiquement].

12 Style direct : « supu », repris régulierement par Banarasidas et les poetes ultérieurs, mais qui indique ici un futur :
les deux strophes de I’artisan illustrent le point de vue conventionnel, les strophes qui suivent, filant la métaphore

de la chaux, illustreront le point de vue absolu (356-359) et a nouveau le point de vue conventionnel (361-364).
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jaha setiya du na parassa setiya setiya ya sa hoi /
taha janao du na parassa janao janao so du // SS_356 //
De méme que la chaux n’est pas la chaux de ce sur quoi on I’applique (elle reste de la chaux), le

connaisseur n’est pas non plus connaisseur d’un objet extérieur, il reste le connaisseur'®>.

jaha setiya du na parassa setiya setiya ya sa hoi /
taha pasao du na parassa pasao pasao so du // SS_357 //
De méme que la chaux n’est pas la chaux de ce sur quoi on I’applique (elle reste de la chaux), le

croyant n’est pas non plus le croyant d’un objet extérieur, il reste le croyant.

jaha setiya du na parassa setiya setiya ya sa hoi /
taha samjao du na parassa samjao samjao so du // SS_358 //
De méme que la chaux n’est pas la chaux de ce sur quoi on I’applique (elle reste de la chaux), le

discipliné n’est pas non plus le discipliné d’un objet extérieur, il reste le discipliné.

jaha setiya du na parassa setiya setiya ya sa hoi /
taha damsanam du na parassa damsanam damsanam tam tu // SS_359 //
De méme que la chaux n’est pas la chaux de ce sur quoi on I’applique (elle reste de la chaux), la

croyance n’est pas non plus la croyance d’un objet extérieur, elle reste la croyance.

evam tu nicchaya-nayassa bhasiyam nana-damsana-caritte /
sunu vavahara-nayassa ya vattavvam se samasena // SS_360 //
Ainsi sont exposées la Connaissance, la Croyance et la Conduite droites d’un point de vue absolu.

Ecoute maintenant le bref exposé du point de vue conventionnel.

jaha para-davvam setadi hu setiya appano sahavena /
taha para-davvam janai naya vi saena bhavena // SS_361 //
La chaux blanchit les autres substances grace a sa nature intrinseque. De méme le connaisseur

connait les autres substances grace a sa propre nature.

3 . . .o . P N A,
19 1 e connaisseur de s’identifie pas avec I’objet extérieur 4 connaitre, comme la chaux n’est pas le mur sur lequel on

I’applique.
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jaha para-davvam setadi hu setiya appano sahavena /
taha para-davvam passai jivo vi saena bhavena // SS_362 //
La chaux blanchit les autres substances grace a sa nature intrinseque. De méme I’ame comprend les

autres substances grace a sa propre nature.

jaha para-davvam setadi hu setiya appano sahavena /
taha para-davvam vijahai naya vi saena bhavena // SS_363 //
La chaux blanchit les autres substances grace a sa nature intrinseque. De méme le connaisseur

renonce aux autres substances grace a sa propre nature.

jaha para-davvam setadi hu setiya appano sahavena /
taha para-davvam saddahai sammadittht sahavena // SS_364 //
La chaux blanchit les autres substances grace a sa nature intrinseque. De méme le vrai croyant a

confiance en les autres substances grice a sa propre nature.

evam vavaharassa du vinicchao nana-damsana-caritte /
bhanio annesu vi pajjaesu emeva nayavvo // SS_365 //
La définition de la Connaissance, de la Croyance et de la Connaissance droites d’un point de vue

conventionnel a été exposée. On doit connaitre de la méme facon les autres modalités [du soi].

damsana-nana-carittam kimci vi natthi du aceyane visae /
tamha kim ghadayade cedayida tesu visaesu // SS_366 //
Puisqu’il n’y a aucune Croyance, Connaissance ou Conduite droites dans les objets dépourvus de

conscience, qu’est-ce que 1’étre conscient détruirait dans ces objets ?

damsana-nana-carittam kimci vi natthi du aceyane kamme /
tamha kim ghadayade cedayida tamhi kammammi // SS_367 //
Puisqu’il n’y a aucune Croyance, Connaissance ou Conduite droites dans les karman dépourvus de

conscience, qu’est-ce que 1’étre conscient détruirait dans ces karman ?

damsana-nana-carittam kimci vi natthi du aceyane kaye /
tamha kim ghadayade cedayida tesu kayesu // SS_368 //
Puisqu’il n’y a aucune Croyance, Connaissance ou Conduite droites dans les corps dépourvus de

conscience, qu’est-ce que 1’étre conscient détruirait dans ces corps ?
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nanassa damsanassa ya bhanio ghao taha carittassa /
na vi tamhi poggala-davvassa ko vi ghao u niddittho // SS_369 //
Ainsi, c’est la destruction de la croyance, de la connaissance et de la conduite [erronées] qui est

mentionnée. La destruction des substances matérielles n’est pas indiquée ici.

Jivassa je guna ket natthi khalu te paresu davvesu /
tamha sammaditthissa natthi rago u visaesu // SS_370 //
Puisqu’il n’y a aucun attribut de I’ame dans les substances étrangeres [au soi], il n’y a donc pas

d’attachement pour ces objets chez le vrai croyant.

rago doso moho jivass’ eva ya ananna-parinama /

eena karanena u saddadisu natthi ragadi // SS_371//
L’attachement, I’aversion ou I’égarement sont des modifications qui ne sont pas différentes de
I’ame. C’est pour cette raison qu’il n’y a pas d’attachement, etc., dans les objets sensoriels tels que

le son.

anna-daviyena anna-daviyassa no kirai gun’-uppao* /
tamha u savva-davva uppajjante sahavena // SS_372 //
Une substance différente ne peut pas produire les qualités d’une autre substance. C’est pourquoi

toutes les substances produisent [des qualités] en accord avec leur propre nature.

* SBJ : « guna-vighado »"*.

nindiya-samthuya-vayanani poggala parinamanti bahugani /
tani sunitina rusai tisai puno aham bhanio // SS_373 //
Les matieres [sonores] sont transformées en toutes sortes de paroles — reproches ou éloges. En les

entendant, on est offensé ou bien on est comblé : « C’est de moi que 1’on parle ».

poggala-davvam saddatta-parinayam tassa jai guno anno /

tamha na tumam bhanio kimci vi kim rusasi abuho // SS_374 //

1% SBJ donne une version opposée aux autres avec cette « destruction des qualités », quand Chakr. et ZMK donnent
« uppdoluppado » (sk. utpada) « production, naissance ». SBJ traduit d’ailleurs 1’alternative : « By one substance

the destruction (or creation) of the attributes... » (p. 193).
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La substance matérielle est transformée en sonorité. Si sa qualité est différente [du soi], alors on ne

parle pas de toi ! Pourquoi es-tu offensé, imbécile'® !

asuho suho va saddo na tam bhanai sunasu mam ti so ceva /
na ya ei viniggahium soya-visayam agayam saddam // SS_375 //
Désagréable ou agréable, le son ne te dit certainement pas « Ecoute-moi ! ». Il ne faut pas essayer

de le percevoir : le son est I’objet sensoriel'*® de Ioreille.

asuham suham va rivam na tam bhanai peccha mam ti so ceva /
na ya ei viniggahium cakkhu-visayam agayam rtvam // SS_376 //
Désagréable ou agréable, la forme ne te dit certainement pas « Regarde-moi ! ». 1l ne faut pas

essayer de la percevoir : la forme est 1’objet sensoriel de 1’oeil.

asuho suho va gandho na tam bhanai jiggha mam ti so ceva /
na ya ei viniggahium ghana-visayam agayam gandham // SS_377 //
Désagréable ou agréable, le parfum ne te dit certainement pas « Respire-moi ! ». Il ne faut pas

essayer de le percevoir : le parfum est I’objet sensoriel du nez.

asuho suho va raso na tam bhanai rasaya mam ti so ceva /
na ya ei viniggahium rasana-visayam agayam tu rasam // SS_378 //
Désagréable ou agréable, la saveur ne te dit certainement pas « Savoure-moi ! ». Il ne faut pas

essayer de la percevoir : la saveur est 1’objet sensoriel de la langue.

asuho suho va phaso na tam bhanai phasa mam ti so ceva/
na ya ei viniggahium kaya-visayam agayam phasam // SS_379 //
Désagréable ou agréable, le toucher ne te dit certainement pas « Touche-moi ! ». Il ne faut pas

essayer de le percevoir : le toucher est 1’objet sensoriel du corps.

1 g-budha mfn. « stupid, foolish » (MW).
1 yisaya est définit par MW comme “an object of sense (these are five in number, the five indriya, or organs of sense
having each their proper visaya or object, viz. 1. Sabda, "sound", for the ear (cf. Sruti-visaya) ; 2. sparsa,
"tangibility", for the skin ; 3. ripa, "form" or "colour", for the eye ; 4. rasa, "savour", for the tongue ; 5. gandha,
"odour" for the nose: and these five visayas are sometimes called the Gunas or "properties™ of the five elements,

ether, air, fire, water, earth, respectively”.
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asuho suho va guno na tam bhanai bujjha mam ti so ceva/
na ya ei viniggahium buddhi-visayam agayam tu gunam // SS_380 //
Désagréable ou agréable, la qualité ne te dit certainement pas « Connais-moi ! ». Il ne faut pas

essayer de la percevoir : la qualité est un objet sensoriel de I’intelligence.

asuham suham va davvam na tam bhanai bujjha mam ti so ceva /
na ya ei viniggahium buddhi-visayam agayam davvam // SS_381 //
Désagréable ou agréable, la substance ne te dit certainement pas « Connais-moi ! ». Il ne faut pas

essayer de la percevoir : la substance est un objet sensoriel de I’intelligence.

evam tu jani davvassa* uvasamam neva gacchai miidho /

niggahamana parassa ya sayam ca buddhim sivam appatto // SS_382 //
Bien qu’il connaisse cet aspect de la substance, I’ignorant n’est pas apaisé. Retenu par ce qui est
étranger au soi, il n’atteint pas 1’intelligence libératrice.

* ZMK : « evam tu janidiina ya ».

kammam jam puvva-kayam suhasuham aneya-vitthara-visesam /
tatto niyattae appayam tu jo so padikkamanam // SS_383 //
Le karman qui a été produit auparavant, bon ou mauvais, a de multiples caractéristiques

. . . 2 . - 167
d’extension : le soi qui s’en détache est dans le [vrai] repentir .

kammam jam suham asuham jamhi ya bhavehim bajjhai bhavissam /
tatto niyattae jo so paccakkhanam havai ceya // SS_384 //
Le karman, qu’il soit bon ou mauvais, asservira dans le futur par I'intermédiaire des états

psychiques : I’étre conscient qui s’en détache est dans le [vrai] renoncement.

jam suham asuham udinnam sampahi ya aneya-vitthara-visesam /
tam dosam jo ceyai so khalu aloyanam ceya // SS_385 //
Le [karman] bon ou mauvais, qui est arraché présentement, a aussi de multiples caractéristiques

d’extension. L’&tre conscient qui considere cela comme une faute est dans la [vraie] confession'®®.

" Deux points de vue sur le repentir : le repentir des fautes (conventionnel), le repentir de 1’ensemble de la production
karmique, bonne ou mauvaise (absolu). Cette strophe fait référence aux affirmations paradoxales de la fin du

chapitre 9.
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niccam paccakkhanam kuvvai niccam jo ya padikkamadi /
niccam aloceyai so hu carittam havai ceya // SS_386 //
L’étre conscient qui toujours pratique le renoncement, qui toujours se repent et qui toujours se

confesse est vraiment dans la Conduite droite.

vedanto kamma-phalam appanam kunai jo du kamma-phalam /
so tam puno vi bandhai biyam dukkhassa attha-viham // SS_387 //
En gofitant le fruit du karman, celui qui s’identifie avec le fruit du karman seéme encore la graine de

la douleur 2 huit faces'®.

vedanto kamma-phalam maye kayam munai jo du kamma-phalam /
so tam puno vi bandhai biyam dukkhassa attha-viham // SS_388 //
En gofitant le fruit du karman, celui qui pense « J’ai produit le fruit du karman » séme encore la

graine de la douleur a huit faces.

vedanto kamma-phalam suhido duhido ya havadi jo ceda /
so tam puno vi bandhai biyam dukkhassa attha-viham // SS_389 //
En goltant le fruit du karman, 1’€tre conscient qui est satisfait ou insatisfait seme encore la graine

de la douleur a huit faces.

sattham nanam na havai jamha sattham na yanae kimci /
tamha annam nanam annam sattham jina vinti // SS_390 //
L’écrit n’est pas la connaissance. Puisqu’un écrit ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, I’écrit en est une autre.

saddo nanam na havai jamha saddo na yanae kimci /
tamha annam nanam annam saddam jina vinti // SS_391 //
Le mot n’est pas la connaissance. Puisqu’un mot ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, le mot en est une autre.

18 Sur glocana voir Williams, Jaina Yoga, p. 203.

199 C*est-a-dire le karman classifié en huit grandes especes.
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rivam nanam na havai jamha rivam na yanae kimci /
tamha annam nanam annam rivam jina vinti // SS_392 //
La forme n’est pas la connaissance. Puisqu’une forme ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, la forme en est une autre.

vanno nanam na havai jamha vanno na yanae kimci /
tamha annam nanam annam vannam jina vinti // SS_393 //
La couleur n’est pas la connaissance. Puisqu’une couleur ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, la couleur en est une autre.

gandho nanam na havai jamha gandho na yanae kimci /
tamha annam nanam annam gandham jina vinti // SS_394 //
L’odeur n’est pas la connaissance. Puisqu’une odeur ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, 1’odeur en est une autre.

na raso du havai nanam jamha du raso yanae kimci /
tamha annam nanam rasam ya annam jina vinti // SS_395 //
La saveur n’est pas la connaissance. Puisqu’une saveur ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, la saveur en est une autre.

phaso nanam na havai jamha phaso na yanae kimci /
tamha annam nanam annam phasam jina vinti // SS_396 //
Le toucher n’est pas la connaissance. Puisque le toucher ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, le toucher en est une autre.

kammam nanam na havai jamha kammam na yanae kimci /
tamha annam nanam annam kammam jina vinti / SS_397 //
Le karman n’est pas la connaissance. Puisque le karman ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, le karman en est une autre.

dhammo nanam na havai jamha dhammo na yanae kimci /
tamha annam nanam annam dhammam jina vinti // SS_398 //
Le mouvement n’est pas la connaissance. Puisque le mouvement ne connait rien, les Jina déclarent

que la connaissance est une ChOSG, le mouvement en est une autre.
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nanam adhammo na havai jamhadhammo na yanae kimci /
tamha annam nanam annam adhammam jina vinti // SS_399 //
Le repos n’est pas la connaissance. Puisque le repos ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, le repos en est une autre.

kalo nanam na havai jamha kalo na yanae kimci /
tamha annam nanam annam kalam jina vinti // SS_400 //
Le temps n’est pas la connaissance. Puisque le temps ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, le temps en est une autre.

ayasam pi na nanam jamhayasam na yanae kimci /
tamhayasam annam nanam annam jina vinti / SS_401 //
Méme I’espace n’est pas la connaissance. Puisque 1’espace ne connait rien, les Jina déclarent que la

connaissance est une chose, I’espace en est une autre.

najjhavasanam nanam ajjhavasanam acedanam jamha /
tamha annam nanam ajjhavasanam taha annam // SS_402 //
L’état émotionnel n’est pas la connaissance. Puisque I’état émotionnel est dépourvu de conscience,

la connaissance est une chose, I’état émotionnel en est une autre.

jamha janai niccam tamha jivo du janao nani/
nanam ca janayado avvadirittam muneyavvam // SS_403 //
Puisque toujours il connait, le soi connaisseur est donc bien doué de connaissance. On doit

considérer la connaissance comme inséparable du connaisseur.

nanam sammaditthi du samjamam suttam anga-puvva-gayam /

dhammadhammam ca taha pavvajjam abbhuvanti buha // SS_404 //
La connaissance est identique a la croyance droite, a la discipline, aux écrits canoniques - Ariga ou
Piirva -, au mouvement et au repos, ainsi qu’au départ vers la vie monastique'’’. Les personnes

éveillées vont dans ce sens.

170 SBJ et Chakr. rendent pavvajjam par «prajrjyam » alors que la chaya de RJS donne « pravrajyam », suivit par
PSM : pavvajja sk. pravrajya-, gamana, gati, diksa, samnyasa ; pra-vraj- (vrajati) « avancer, se mettre en marche,

abandonner la maison et errer comme un ascete mendiant, a.v. pravrajita- qui a abandonné la maison pour devenir
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atta jassa amutto na hu so aharao havai evam /
aharo khalu mutto jamha so poggalamao u // SS_405 //
Celui de qui le soi est incorporel ne peut certainement pas €tre un mangeur ; la nourriture, par

contre, est corporelle puisqu’elle est constituée de matidre'’".

na vi sakkai ghittum jam na vimottum jam ya jam para-davvam /
so ko vi ya tassa guno pauggiya vissaso va vi // SS_406 //
Il n’y a aucune qualité, acquise ou naturelle'’?, qui soit capable de s approprier ou d’abandonner

une substance étrangere.

tamha u jo visuddho ceya so neva ginhae kimci /
neva vimuficai kimci vi jivajivanam davvanam // SS_407 //
En conséquence, 1’étre conscient est parfaitement pur et ne s’approprie ni n’abandonne aucune

substance, animée ou inanimée.

pasandiya-lingani va giha-lingani va bahu-ppayarani /

ghittum vadanti mudha lingam inam mokkha-maggo tti // SS_408 //
Une fois appropriés les signes extérieurs du faux ascete ou les signes extérieurs du maitre de
maison — signes de toutes sortes —, les égarés déclarent que le signe extérieur vaut le chemin de la

délivrance.

moine (Jaina) » (SNR 486) ; Jayacandra glose le terme par « diksa ». Le terme est donc bien utilisé en contexte
jaina. Cette strophe clot le passage. Chakravarti pose la question a la fin de son commentaire : « If jiana is thus
completely different from other things, how can jiigna be the eater of food ? The answer is given below. »

7MW (p. 163) donne une définition en contexte jaina de « aharao » : “aharika, m. (with Jainas) one of the five
bodies belonging to the soul (a minute form, issuing from the head of a meditative sage to consult an omniscient
saint and returning with the desired information, Colebrooke)”. SBJ traduit dharaka par “taker of material
molecules” et donne la liste des six ahara : “Karmahara : Taking in of Karmic molecules ; No-Karmahdara :
Taking in of external physical molecules or physical, fluid and Aharaka bodies ; Lepahdara : Taking in of food by
superficial contact, as the earth particules taken in by trees ; Ujahdra : Taking in of nutrition in the form of
warmth, as in incubation ; Manasahara : Taking in of mental nourishment, as in celestial beings ; Kavalahara :
Taking in of food by morsels, as in human beings”.

"2 pauggiya est glosé par « prayogika » (non attesté par SNR, ni par McG ; PSM donne le terme comme régional :
sahana kiya hua) ; vissasa est glosé par « vaisrasa » (PSM : visvasa karand) ; SBJ traduit par “natural or acquired
in the soul”, Chakr. traduit par “acquired or natural”. Dans son commentaire Chakravrati dit que les strophes 405-
407 ““are obviously intended to refute the Upanisadic doctrine that arma is anna-maya and kosa-maya for valid

reasons” (p. 232).
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na du hoi mokkha-maggo lingam jam deha-nimmama ariha /

lingam mucittu damsana-nana-carittani sevanti / SS_409 //
Le signe extérieur ne vaut certainement pas le chemin de la délivrance : les Arhat dont le corps est
immaculé, délaissant tout signe extérieur, servent la Croyance, la Connaissance et la Conduite

droites.

na vi esa mokkha-maggo pasandi gihamayani lingani /

damsana-nana-carittani mokkha-maggam jina vinti // SS_410 //
Les signes extérieurs des faux ascetes ou des maitres de maison ne valent certainement pas le
chemin de la délivrance. Les Jina affirment que la Croyance, la Connaissance et la Conduite droites

sont le chemin de la délivrance.

jamha jahittu linge sagar’-anagariye va gahie /

damsana-nana-caritte appanam juiijja mokkha-pahe // SS_411 //
C’est pourquoi, apres avoir délaissé les signes extérieurs usurpés par les maitres de maison ou les
faux ascetes, unis le soi au chemin de la délivrance que sont la Croyance, la Connaissance et la

Conduite droites.

mokkha-pahe appanam thavehi tam ceva jhahi tam ceda /
tattheva vihara niccam ma viharasu anna-davvesu // SS_412 //
Maintiens le soi sur le chemin de la délivrance, concentre-toi sur lui, pergois-le, circule toujours ici-

A 17
méme, ne va pas errer vers d’autres choses 3

pakhandi*-lingesu va giha-lingesu va bahu-ppayaresu /

kuvvanti je mamattam tehim na nayam samaya-saram // SS_413 //
La quintessence du soi n’est pas connue de ceux qui adoptent les signes extérieurs du faux ascete
ou les signes extérieurs du maitre de maison — signes de toutes sortes.

* ZMK : « pasandiya ».

vavahario puna nao donni vi lingani bhanai mokkha-pahe /

nicchaya-nao na icchai mokkha-pahe savva-lingani // SS_414 //

'3 Les impératifs en fin de texte dévoilent les derniéres prescriptions de Kundakunda 2 son disciple, pour autant qu’il

en soit le rédacteur.
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Méme si le point de vue de convention affirme que les signes extérieurs de ces deux-la sont [utiles]
au chemin de la délivrance, le point de vue absolu ne désire aucun signe extérieur sur le chemin de

la délivrance.

jo Samayapahudam inam pathitina attha-taccao naum /
atthe thahidi ceya so hohidi uttamam sokkham // SS_415 //
Apres avoir lu le Samayaprabhrta, apres avoir compris sa vérité et sa signification, I’€tre qui se

tiendra dans cette vérité sera parfaitement heureux.
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PARTIE 2 - BANARASIDAS A LA CROISEE DES CHEMINS

Comme 1’a montré Mukund Lath, il y a deux dates clés dans I’évolution psychique de Banarasidas'.
La premiere, nous I’avons dévoilée dans I’introduction car elle est un événement fondateur, est sa
lecture du Samayasdara en 1623. La seconde est sa découverte du Gommatasara de Nemicandra en
1635. La premiere 1’ébranla au point qu’il eut un comportement parfois discutable selon les criteres
de I’orthodoxie jaina ; la seconde 1’apaisa au point qu’il put réécrire un Samayasara-nataka. Entre
ces deux dates, Banarasidas a participé activement aux réunions des adhyatmika d’Agra et en est
méme devenu un membre éminent (ses amis adhyatmika lui consacreront un éloge des 1’année
1629). Entre ces deux événements de lecture, il a aussi beaucoup écrit, ainsi qu’il le révele lui-
méme dans son autobiographie, a la lecture de laquelle on distingue d’ailleurs trois périodes : une
période « pré-Samayasara » au cours de laquelle il rédige des textes assez inoffensifs ; une période
« post-Samayasara », la plus fructueuse, au cours de laquelle il rédige des textes de type « battisi »
et des traductions en hindi de poemes sanskrits ; enfin une période « post-Gommatasara » durant
laquelle il réécrit le Samayasara-nataka et les poemes de type « vidhana » parmi les plus structurés
de son ceuvre. On entrevoit donc le lien indéfectible qui existe entre la lecture et 1’écriture dans le
cheminement de Banarasidas. Les moments de basculements sont des moments de lecture. Il nous
faut donc nous pencher sur la lecture du Samayasara et du Gommatasara par Banarasidas et tacher
de déterminer s’il a lu le texte de base ou bien une réécriture commentée en langue vernaculaire
dont le genre avait commencé a émerger au XVI® siécle pour assurer une large diffusion des ceuvres
significatives rédigées en sanskrit ou en prakrit.

Il nous faudra aussi comprendre les motivations qui ont poussé Banarasidas a prendre la plume.
Pour ce faire, il sera utile de déterminer les phases d’écriture telles qu’elles apparaissent a la lecture
de son autobiographie, I’Ardhakathanaka, et d’aller voir de pres les textes dont il parle. Car a coté
de ’Ardhakathanaka et du Samayasara-nataka, qui forment des ceuvres indépendantes, les textes
courts de Banarasidas ont été rasssemblés un apres sa mort sous un titre qu’il n’aurait sans doute
pas renié : le Banarasivildsa ou «les divertissements littéraires de Banarasi ». En effet, le terme
«vilasa » désigne en sanskrit les jeux amoureux, le plaisir sensuel, une connotation qui aurait plu a

ce grand séducteur, bien que le sens du mot ait glissé dans les langues néo-indiennes vers une

" Lath, Half a Tale, p. xli.
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forme de divertissement plus « littéraire ». Le terme « vilasa » désigne presque un genre, celui de
I’anthologie, de la compilation post-mortem, qui est assez en vogue a l’époquez.

La compilation du Banarasivilasa a été réalisée en 1644 par Jagjivan, un adhyatmika du groupe
d’Agra. Ce jaina du clan des Agraval (auquel appartenait aussi Banarasidas) était un officiel a la
cour de Jafar Khan, lequel fut nommé gouverneur du Penjab en 1647. A cette occasion, Jagjivan
s’installa a Lahore ou il aurait créé et soutenu un groupe Adhyatma. Il n’aurait apparemment rien
écrit mais il a largement contribué a la diffusion des idées adhyatmika, en rassemblant notamment
les textes de Banarasidas pour qu’ils soient accessibles plus facilement aux autres membres du
groupe adhyatmika (on dirait aujourd’hui que Jagjivan est I’éditeur du volume des « Kleine
Schriften » de Banarasidas). 1l a aussi incité des membres de 1’Adhyatma a rédiger des textes,
comme Hiranand, proche aussi de Hemaraj Pande et de Bhagavatidas, qui rédigea le
Samavasarana-vidhana a son invitation. C’est d’ailleurs grace a ce texte que nous connaissons les
quelques éléments biographiques de J agjivan3.

L’autobiographie de Banarasidas sera donc notre guide pour structurer cette seconde partie qui
prendra en compte 1’ensemble de sa production écrite pour tacher de dégager les grands thémes
retenus par 1’auteur et par son époque. Le lien entre la lecture et I’écriture a semblé assez naturel
dans un travail sur les textes, d’autant que la lecture provoque chez Banarasidas des élans d’écriture
bien déterminés. Si le grand bouleversement interviendra apres sa lecture du Samayasdra, nous
verrons que son ceuvre prend une dimension particuliere apres sa lecture du Gommatasara et sa
découverte d’une progression spirituelle échelonée a travers les gunasthana et les pratima auxquels

il consacrera du temps et des textes.

2 Pandit Daulatram, un auteur ultérieur de la lignée (voir infra Partie 3 § 2.3), laissa lui aussi un Daulatavilasa, édité et
traduit en hindi moderne par Virasagar Jain en 2000 (Dill1 : Bharattya Jianpitha). L’éditeur du texte explique que
le terme « vilasa » signifie d’abord un divertissement (kridd), un passe-temps (vinoda), une distraction
(manoraiijana), un jeu (khela) mais qu’il a fini par désigner aussi un divertissement poétique (kavya-krida), d’ou il
n’y a plus qu’un pas vers la composition poétique (kavya-racand), « car c¢’était la véritablement la récréation, le
divertissement, la distraction et le jeu de Daulatram », ajoute I’éditeur (p. 7). Parmi les autres exemples possibles
ou le terme vilasa signifie « jeu » tout en désignant une composition littéraire, Nalini Balbir nous signale le
Vasantavilasa, un poeéme sur le festival du printemps en vieux gujarati, édité par W. Norman Brown (New Haven :
American Oriental Society, 1962).

* Mukund Lath (Half a Tale, p. liii) ne cite pas ses sources, mais on peut noter qu’il a appuyé son étude sur
I’introduction de Nathtram Premi1 a I’Ardhakathanaka, dans laquelle ce texte est mentionné (p. 36). Premi ne
mentionne pas d’édition particuliere pour ce texte dont il aura sans doute consulté un manuscrit. Une recherche

dans les bases bibliographiques accessibles depuis Paris n’a donné aucun résultat.
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1. Lecture du Samayasara

1.1 Une « éclosion de poemes savoureux » et trois phases d’écriture

La lecture de I’Ardhakathanaka dévoile donc trois phases d’écriture, auxquelles, pour étre tout a
fait complet, il faut ajouter une phase de jeunesse qui voit la rédaction d’un traité érotique intitulé le
Navarasa « Les Neuf sentiments » (AK 179), mais ce texte a été renié par son auteur qui commit
un geste radical, celui de jeter les feuillets du manuscrit original dans la riviere Gomatt du haut
d’un pont a Jaunpur (AK 265-268). Ce texte serait I’ceuvre d’un « mauvais poete » (kukavi) dont la
postérité n’aura pas a se charger mais sur lequel I’historien de la littérature (et le codicologue !)
aurait aimé se pencher. D’autant plus que la période « pré-Samayasara » est une période
relativement calme durant laquelle Banarasidas compose une Namamala (« Guirlande de noms »)
et un éloge du Tirthankara Ajitanatha’ (AK 386-387). Cette réécriture de la Namamala fait sans
doute suite a sa lecture de la Namamala de Dhanafjaya, un dictionnaire sanskrit du 1X° siecle, qui
donne les synonymes et les homonymes pour chaque entrée. Ce texte a fait partie du bagage
« scolaire » du jeune Banarasidas qui I’étudia sous 1’égide du Pandit Devadatta avec d’autres
manuels de grammaire, de mathématiques et d’astrologie’. La Namamalda a été publiée en 1941 par
Jugul Kisor Mukhtar mais nous 1’exclurons de notre étude pour deux raisons : nos recherches ne
nous ont pas permis de mettre la main sur cette édition®, et le sujet du texte est trop €éloigné des
discussions qui occupent le présent travail pour y €tre incorporé.

La deuxieme phase, post-Samayasara, est « une éclosion de poemes savoureux » selon les mots de
Banarasidas lui-méme’ pour laquelle il donne une série de titres en deux livraisons : la premiére
(AK 596-597) voit la rédaction «a chaud », c’est-a-dire immédiatement apres la lecture du

Samayasara, d’un ensemble de textes: la Jaanapaccisi (« Vingt-cinq strophes sur la

* Selon Mukund Lath, I’hommage 2 « Ravicanda » placé en exergue a I'Ajitandtha ke chanda serait un hommage de
Banarasidas a son maftre Bhanucandra, moine $vetambara du Kharataragaccha, « Ravi » désignant le soleil et
renvoyant a « Bhanu », la lumiere (Half a Tale, p. 180).

> Voir AK 169, Histoire a demi, op. cit., p. 76 et note. La Namamala de Dhanafijaya a été publiée en 1950 par
Sambhunatha Tripathi (Kasi, Bharatiya Jiianapitha) avec le commentaire d’ Amarakirti.

® Selon Ravindra Kumar Jain, J. K. Mukhtar a utilisé deux manuscrits de la Namalala conservés dans un temple a
Delhi. L’auteur relate ensuite son incapacité a trouver d’autres copies du texte en ayant pourtant cherché a Agra,
Aligarh, Mathura, Firozabad, Jaipur, Bikaner et Jaunpur (Kavivar Banarasidas, Delhi, 1966, p. 134 ; sur la
Namamald voir p. 131-141).

! phutaka kabita rasala (AK 636).
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connaissance ») ou I’enseignement du vrai maitre (sadguru) est un médicament (ausadha) contre

cette maladie (roga) qu'est le karman®

; la Dhyanabattisi (« Trente-deux strophes sur la
concentration ») dans laquelle il revient sur les différents catégories de concentration abordées dans
les milieux digambara9 . et une réécriture du Sivamandirastotra [Kalyanamandira-stotra)
(« Hommage au temple de 1’absolu ») une célebre priere au Tirthankara Par§vanatha traduit d’un
poéme sanskrit de Kumudacandra (début XvII® siécle) qui invite a une intériorisation de la vie
religieuse qui peut étre exprimée en termes jaina ou $aiva'’, ainsi que 1’indique 1’ambivalence du
titre de 1’ceuvre.

La seconde série qu’il mentionne (AK 625-628) comporte un grand nombre de titres que nous
allons énumérer dans I'ordre de leur apparition: la traduction avec son ami adhyatmika
Kumvarapal de la Siktamuktavall, un podme sanskrit de Somaprabha''; 1'Adhydatmabattist
(« Trente-deux strophes sur le soi supréme ») aux forts accents kundakundiens ; la Moksapaidr
(« L’Echelle vers la délivrance ») sous la forme d’une performance littéraire avec des rimes en « -
lla » d’un bout a 'autre du texte ; I’Adhyatmaphdga (« Célébration du soi supréme ») rédigé a la
maniere d’une chanson chantée lors du festival du printemps et qui est d’ailleurs un des rares textes
a comporter un refrain'’; la Bhavasindhucaturdasi (« Quatorze strophes sur l'océan des
existences ») qui file la métophore des vies pareilles a des rivieres qui s’écoulent inexorablement
dans Iocéan du samsara; la Sivapaccisi (« Vingt-cinq strophes sur 1’absolu ») qui évoque
notamment 1’identité de 1’ame avec I’absolu dans un mélange de théorite kundakundienne et de
non-dualité Védﬁntique13; le Sahasathottara (« Les Cent-huit noms [du Jina] ») dans le style
panindien des « guirlandes » de noms associés a des divinités ; la Karmachattisi (« Trente-six

strophes sur le karman ») qui se révele étre un melting-pot de théories médicales et de miscellanées

8 timira-roga som naina jyom, lakhai aura ki aura | tyom tuma samsaya mem pare, mithya mati ki daura // JP_12 //
Jjyom ausadha aiijana kiye, timira-roga mita jaya | tyom sata-guru-upadesataum, samsaya vega vilaya // JP_13 //

° Banarasidas, Dhyanabattisi : 32 steps to self-realisation, trans. by J. Petit, Mumbai, Hindi Granth Karyalay, 2010.

' Ce trait est noté par P. Dundas (History, Scripture and Controversy, p. 67).

""" M. Lath lit « Sukti-mukavalf », une variante reprise par J. Cort, qui serait une traduction libre d’une collection de courts
poemes didactiques rédigés en sanskrit par Somaprabha (XII*-xv° siécles) sous le titre de Sinduraprakara (voir Half a
Tale, p. 200). Le biographe Kasttracand Kaslival est I’auteur d’une étude sur ce personnage, Bhattaraka Ratnakirti
evam Kumudacandra, vyaktitva evam krtitva : samvat 1631 se 1700 taka hone vale 68 kaviyom ka paricaya,
mitlyankana, tatha unaki krtiyom ka miila patha (Jayapura : ST Mahavira Grantha Akadami, 198 1).

2 Bhala adhyatama bina kyom pdiye ? que 1’on pourrait traduire par : « Eh bien, qu’obtenir sinon le soi supréme ? ».

P Cf. infra § 1.3 p. 124.
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jaina sur l’ame et le karman'* ; la Jhiland («Les Balancements ») identifiée a la
Paramarthahindolana (« Les Balancements de ’absolu »). La liste donnée par Banarasidas se
termine par la mention de deux gloses en hindi (do? vacam‘kd)15 , un huitain (astaka)16, un chant
(gita) identifié a I’Adhyatmagita (« Chant sur le soi supréme ») et une énigme, 1’ Amkhem dot vidhi
(« Deux sortes de visions »)17.

La troisieme phase d’écriture, post-Gommatasara, voit la rédaction du Samayasara-nataka, un texte
essentiel sur lequel nous nous attarderont dans le chapitre suivant (§ 2.2 notamment). Cette phase
est beaucoup plus sereine que la précédente'® et les textes qui en émergent sont parmi les plus
structurés. La preuve de cette affirmation réside dans la strophe finale du Karmaprakrti-vidhana, le
seul texte daté par ’auteur, a la maniere d’un colophon de manuscrit : «samvat sattasa sau
samaya, phdlguna masa vasanta | rtu Sasi-vasara saptami, taba yaha bhayo siddhanta » « Au
moment de 1I’année samvat 1700 (= 1643 de notre ¢re), au mois de phalguna (février/mars) pendant
la saison du printemps, le septieme jour de la quinzaine lunaire (claire), ce [texte] a été terminé. »
Banarasidas devait mourir dans 1’année 1643, aussi n’est-ce peut-€tre pas pour rien qu’il date ce

texte qui est vu comme son dernier travail.

Parmi la cinquantaine de textes rassemblés dans le Bandarasivilasa, on trouve donc des poemes
adressés a des divinités destinés a €tre chantés lors des pijja, des traductions de poemes sanskrits
qui devaient étre célebres a 1’époque, des textes de propagande jaina et une grande majorité de
textes centrés sur un sujet philosophico-spirituel (la connaissance, le soi supréme, la méditation, le
karman, etc.). Les textes sont le plus souvent versifi€s, avec une certaine diversité dans les metres
utilisés, et quelques-uns sont en prose, placés a la fin du recueil. On peut se demander d’ailleurs ce

qui a bien pu présider a I’ordonnancement par Jagjivan de ces textes é€pars. En comparant les textes

" Voir J. Petit, « Banarasidas’s Karmachattisi - Thirty-six stanzas on Karma », dans Svasti - Essays in Honour of Prof.
Hampa Nagarajaiah, N. Balbir (ed.), 2010, p. 231-242.

" Sans doute la paramartha-vacanika et, selon Lath, I’Upddana nimitta ki chitthi, cette « lettre » n’étant pas rédigée
dans un style épistolaire mais plutdt dans le style discursif d’une vacanika (id., p. 203).

' e BV rassemble plusieurs huitains : S'aradds_taka, Avasthastaka, Satdarsanastaka. Par ailleurs, quatre poemes de
I’ Adhyatmapadapankti sont des huitains (n° 6, 7, 8, 16).

' M. Lath rapproche ce titre de 1'Adhyarmmapadapankti du BV dans lequel deux huitains évoquent deux visions
opposées, celle d'un homme attaché a ses passions et celle d’'un homme qui verrait avec I’« il interne de la
vérité » (Id., p. 202).

'8 Banarasidas dit que ce fut « une joie » de réécrire le Samayasara-nataka (AK 638).
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cités au fil de ’AK avec la place qu’ils occupent dans la table des matieres du BV", on peut
remarquer que le compilateur n’a pas choisi un ordre chronologique. En effet, I’Ajitanatha ke
chanda rédigé en 1613 apparait en 36° position, loin derriere le Karmaprakrti-vidhana composé en
1643 et placé en 7° position. L’AK cite dans Vordre: Jianapaccisi, Dhyanabattisi,
Adhyatmabattist, Sivapaccist, Karmachattisi ; dans I’édition ces textes sont rassemblés (11° a 15°
positions) mais ils sont placés dans le désordre : Karmachattisi, Dhyanabattisi, Adhyatmabattist,
Jiianapaccisi, Sivapaccisi. La Siktamuktavali, qui appartient 2 la méme phase d’écriture que ces
textes, est placée en deuxiéme position. On pourrait alors penser a un classement par nombre de
strophes puisque les textes en prose sont placés en fin de volume, mais I’argument ne tient pas : si
le premier texte compte 103 strophes, le troisieme 52 et la cinquieme 15 strophes, le sixieme en
compte 104, le septieme 175 et le huitieme 44, etc. On peut alors imaginer un classement, d’ailleurs
tres en vogue de nos jours, en fonction de la popularité des textes. Les deux premiers sont des
traductions de poemes sanskrits célebres récités lors du rituel quotidien, le troisieme est le fameux
éloge de Banarasidas, sur lequel nous reviendrons, qui devait étre en vogue dans les milieux
adhyatmika, le quatriecme est un texte de propagande qui met en parallele les quatre Veda
brahmaniques et les quatre Anuyoga du canon digambara, le cinquieme aide a la lecture d’un texte
célebre de Hemacandra, le sixieme et le septieme sont des petits traités a 1’'usage des laics centrés
sur des sujets primordiaux, puis on trouve le groupe des textes «a chiffre » : battisi, chattisi,
paccisi, caturdasi, solaha, teraha. Enfin on trouve d’autres textes plus courts, d’une dizaine de
strophes, au style moins enlevé que les précédents. Ce classement par cote de popularité tiendrait

donc la démonstration et pourrait étre retenu ici.
1.2 L’affaire « Rajamalla » : Banarasidas a-t-il lu Kundakunda ?

A la mort de sa seconde épouse, Banarasidas part se remarier a Khairabad en 1623 avec la fille d’un

certain Bega Sahu du clan des Kikarf.

Il rencontra a cette occasion Arathmal Dhor. Il faisait partie du mouvement Adhyatma et en
parlait avec verve. Celui-ci, qui voulait le bien de Banarasi, lui offrit le texte du Samayasara
Nataka. Rajamalla en avait fait un commentaire. 1l présenta le livre a Banarasi et lui dit :
« Lis ceci, la vérité pénetrera ton esprit ». Alors Banarasi lisait constamment. Son esprit
réfléchissait aux mots et a leurs sens. Il ne parvenait pas a saisir I’essence du Soi supréme. Il

considérait 1’acte rituel extérieur comme insignifiant. Le golit du rituel s’était estompé, la

' La table des matieres du BV est donnée en Annexe 2 avec un classement des textes par themes.
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saveur de I’ame n’était pas encore présente. Telle €tait la situation de Banarasi, pareille au

pet du chameau®.

La premiere interrogation que 1’on peut avoir a la lecture de ce paragraphe est de savoir si le texte
qu’Arathmal Dhor donne a Banarasidas est le texte prakrit de Kundakunda. On remarque tout
d’abord que Banarasidas nomme le texte « Samayasara Nataka », un détail qui pourrait nous mener
directement sur la piste d’un commentaire, or on sait que ce nom « dramatique » était donné au
Samayasara lui-méme”'. Ce nom devait donc étre celui sous lequel était connu le texte de
Kundakunda a 1’époque de Banarasidas. Il annonce par ailleurs aux lecteurs de son autobiographie,
au moment ou il fait le point sur la liste de ses qualités, qu’il « récite un sanskrit et un prakrit
irréprochables, [qu’il est] éveillé a diverses langues régionales et [qu’il] connait la différence entre
le mot et le sens »>2. On peut donc imaginer qu’il pouvait facilement lire un texte en prakrit.

Mais un élément vient étayer la these selon laquelle Banarasidas aurait seulement lu le
commentaire de Rajamalla sur les Samayasara-kalasa d’Amrtacandra, le pronom «so» du
deuxieme pada de la strophe 593 traduite ici littéralement : « Rajamalla en avait fait une tika, c’est
ce manuscrit (so pothi) qui a été posé devant lui ». Banarasidas n’est pas un grand adepte de
I’utilisation des pronoms au fil de son récit personnel, ce qui confere un poids supplémentaire a
celui-ci. Nous ne voulons pas enlever a Banarasidas le plaisir d’avoir lu ce texte dans la langue de
Kundakunda, mais nous sommes aussi alertés par une absence de taille dans 1’ensemble de
I’Ardhakathanaka : le nom de Kundakunda n’est jamais cité. Cette absence est d’autant plus
significative que Banarasidas n’hésite pas a donner le nom de Rajamalla. On note aussi 1’absence
du nom de Nemicandra, auteur du Gommatasara, comme Si ces traités anciens étaient connus
seulement par leur titre, comme s’ils étaient désincarnés, a la maniere des Upanisad, des

Brahmasutra et de la Bhagavad Gita des védantin. On connait ces textes par leurs commentateurs

2 taba taham mile Arathamala Dhora | karaim Adhyatama bataim jora // tini Banarasi saum hita kiyau | Samaisara
Nataka likhi diyau I/ AK_592 /I Rajamalla naim tika kari | so pothi tini dagai dhari I/ kahai Bandrasi saum ti
bariicu | tere mana avega saiicu /| AK_593 // taba Banarasi baficai nitta | bhasa aratha bicarai citta I/ pavai nehim
adhyatama peca | manai bahija kiria heca // AK_594 // (traduction reprise d’Histoire a demi, op. cit., p. 119).

*! Ce fait a été mis en évidence par B. Bhatt, « On the Epithet nataka for the Samayasara of Kundakunda » (1994). A.
N. Upadhye avait noté par ailleurs que le Samayasara est inclus dans une « triade de drames religieux » (nataka-
traya) formée avec le Paricastikdyasara et le Pravacanasara. 11 dit que ces trois textes ont été appelés ainsi
« techniquement », sans dire quel commentateur a utilisé en premier cette désignation. Il émet par ailleurs
I’hypothese que cette triade a été formée pour assurer le pendant de la triade du Vedanta composée par les
Upanisad, les Brahmastitra et la Bhagavad-gita (« Introduction: An Essay on Kundakunda », op. cit., p. 1).

2 parhai samsakrta prakrta suddha | vividha desabhdsa-pratibuddha I/ janai sabada aratha kau bheda (AK 648)
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essentiellement, qui les transmettent via d’autres langues, au monde savant en sanskrit, et a ceux
que I’on appelle aujourd’hui le « grand public cultivé » en langue vernaculaire (bhasa).

Pour en savoir plus sur le chemin qu’emprunta ce texte jusqu’aux mains de Banarasidas, il nous
faut regarder de pres la prasasti finale qu’il offre a ses lecteurs a la fin du Samayasara-nataka.
C’est un cadeau assez rare chez les auteurs indiens que de dire des choses sur eux-mémes et sur
leurs motivations d’une fagon aussi détaillée. La générosité de Banarasidas est une haubaine pour le
chercheur qui, dans sa quéte de « traces » historiques, trouve ici une empreinte de taille. Apres
avoir signalé que son livre (grantha) est bien une bhasa™, une réécriture en langue vernaculaire, il
dit tout de suite qu’il a illustré les gunasthana. La place de cette mention dans le deuxieme pada de
la premiere strophe marque 1’importance du sujet pour Banarasidas qui rédigea ce texte juste apres
avoir lu le Gommatasara. 11 compare ensuite le Samayasara a un océan dont les rives restent
inaccessibles a la rivere qu’est I’esprit d’un homme tel que lui. « Le Samayasara Nataka est aussi
indescriptible que la 1égereté d’esprit du podte », chante-t-il modestement®*. Puis Banarasidas cite

SE€S sources :

Kundakundacarija prathama gatha-badha kari,
Samaisara Nataka vicari nama dayau hai /
tah1 k1 parampara Amrtacandra bhaye tina,
samsakrta Kalasa samhari sukha layau hai //
pragatyau Banarast grhastha sirimala aba,
kiye haim kavitta hiyai bodhi-bija bayau hai /
sabada anadi ta maim aratha anadi jiva,

Nataka anadi yaum anadi hi kau bhayau hai // SSN_14.8 //

En premier, c’est le maitre Kundakunda qui, aprés avoir composé les strophes, apres avoir pensé le
Samayasara Nataka, lui a donné ce nom. Dans sa lignée, il y a eu Amrtacandra, qui a eu le bonheur
de rédiger en sanskrit les Kalasa. Aujourd’hui, Banarasidas, maitre de maison $rimali, a composé
ce poeme : la graine de 1’éveil s’était déposée dans son cceur. Puisque les mots et leurs sens sont

éternels, puisque 1I’ame est éternelle, alors le Nataka est éternel.

Apres avoir fait la différence entre les bons poetes qui parlent en suivant la doctrine (kahai

siddhanta pravamna) et les mauvais qui ont a ’esprit la réputation (khyati), I’avarice (labha) et la

2 bhayau grantha sampiirana bhakha | varant gunathanaka ki sakha (SSN 14.1).
# Samayasdra Nataka akatha, kavi ki mati laghu hoi (SSN 14.3).
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e, . . .. . rps . . R R 25 _ P R
pija (sic !) mais qui ignorent les différents chemins qui menent a 1’absolu™, Banarasidas évoque a

nouveau la lignée d’auteurs qui le mena a cette rédaction :

aba yaha bata kahiim hai jaise / Nataka bhasa bhayau su aisei //

Kundakunda Muni miila udharata / Amrtacandra tika ke karata // SSN_14.21 //
Samaisara Nataka sukha-dani / tika sahita samskrta vanit //

pandita padhai su dirha-mati biijjhai / alapa-mati kaum aratha na sujhai // SSN_14.22 //
Pande Rajamalla jinadharmi / Samaisdra Nataka ke marmi //

tina girantha ki tika kini / Balabodha sugama kara dini // SSN_14.23 //

ihi vidhi Bodha-vacanika phaili / samai paya Adhyatama sailt //

pragati jaga mamhi jina-vani / ghara ghara Nataka katha bakhani / SSN_14.24 //

Maintenant je vais dire un mot sur les bonnes versions du Nataka. Le moine Kundakunda est le
premier créateur. Amrtacandra est le commentateur. Le Samayasara Nataka, donateur de bonheur,
pouvait donc €tre lu par les savants avec un commentaire en langue sanskrite. Ceux qui €taient tres
intelligents comprenaient, mais le sens n’apparaissait pas aux plus faibles d’esprit26. Le laic jaina
Rajamalla Pande, qui avait une connaissance profonde du Samayasara Nataka, réalisa un
commentaire de ce livre. Il donna un Balabodha (« Eveil des simples ») facilement accessible. De
cette maniere la Bodha-vacanika se propagea. C’est a cette occasion qu’il y eut le courant
Adhyatma®’. Les paroles du Jina devinrent claires pour tout le monde. L histoire du Nataka était

récitée dans tous les foyers.

Banarasidas indique bien le chemin des commentaires : les Kalasa sanskrits d’ Amrtacandra ont été
glosés en bhasa par Rajamalla. Il fallait donc orienter la recherche vers le texte d’ Amrtacandra et
trouver un Samayasara-kalasa «-balabodha » ou «-bodhavacanika » ou «-tikda ». La seule

information que donne R. Wiles®® est I’existence d’une Kalasatika par Rayamalla, commentaire en

2 khyati labha piija mana anai | paramaratha-patha bheda na janai (SSN 14.13).

%0 11 n’est pas rare de voir Banarasidas signer ses textes « alpamati Bandrasi ». 1l se range donc du coté des alpamati a
qui est bien utile le Balabodha de Rajamalla. Les alpamati constituent en quelque sorte un état intermédiaire entre
le savant lettré (pandita, jiianin) et I’ignorant égaré (miidha, ajiianin).

7 Ce pada semble inoffensif mais il décrit pourtant la création du courant Adhyatma. L’expression « samai paya »
deviendra en hindi moderne «samaya pakara » signalé comme adverbe par McGregor, «on obtaining an
opportunity » (McG, p. 985). Le terme « saili (Saili) » qui signifie en sanskrit I’habitude, la coutume, et en hindi
moderne le style, la tendance, définit en quelque sorte la nature de 1’ Adhyatma qui est plus une facon de vivre
qu’un véritable mouvement religieux institutionalisé. Ce terme important sera discuté plus loin (Partie 3 § 1.2).

8 « Works of Kundakunda », op. cit., p. 198.
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hindi sur les kalasa d’Amrtacandra, information prise de Velankar (Jinaratnakosa, p. 418b).
« However, poursuit Wiles, Upadhye cites information from Premi suggesting that Rayamalla had
in fact made a version of the complete Sam[aya]Sa[ra] (Upadhye, PavSar. 1935a, cxi). » Voyons la
citation d’Upadhye : « Kumarapala represented to [Hemaraja] that, as Samayasara was already
explained in sweet language by Rajamalla, it was necessary that Pravacanasara sould also be
explained without delay ». Upadhye ne donne malheureusement aucune référence.

En poursuivant nos recherches sur les sites Internet jaina inspirés par la pensée kundakundienne,
nous sommes tombés a notre grande satisfaction sur une édition numérisée du Samayasara-kalasa
d’ Amrtacandra tout a fait prometteuse puisqu’elle vendait sur sa couverture cette mention que 1’on
espérait plus : « Pande Rajamalla krta Balabodhani tika sahita Samayasara Kalasa », «le SSK
accompagné du commentaire intitulé Balabodhani réalisé par Pande Rajamalla ». L’affaire était
donc entendue. La page de titre de ’ouvrage, reproduite ci-dessous en fac-simile, indique que les
kalasa sont des strophes (sloka) qui se trouvent au milieu (antargata) du commentaire intitulé
Atmakhyati composé par le maitre Amrtacandra sur le Samayasdra du bienheureux maitre
Kundakunda, accompagnées (sahita) d’une paraphrase (khandanvaya) réalisée par Pande Rajamalla
en langue dhiindhart sur ces [strophes], avec (sahita) une traduction en hindi moderne (ddhunika)

qui suit le sens (arthamaya) du commentaire.
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Fig. 1. Page de titre du Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra,

Jaipur, Pandit Todaramal Smarak Trast 6° édition, 2006.
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Fig. 2 détail du précédent.

Le désagrément, c’était de s’apercevoir qu’il y avait un « sahita » de trop, celui qui inclut le
commentaire en langue dhiindhari de Rajamalla précisément. La glose est en effet completement
traduite en hindi moderne, et sans doute remaniée, par Phiilacandra Sastri. La premiere édition de
ce livre a été publiée par le Sri Vitarag Satsahitya Prasarak Trast de Bhavanagar en 1964. L’édition
numérisée est la sixieme, publiée a Jaipur en 2006 par le Pandit Todaramal Smarak Trast. Elle est
accessible gratuitement sur AtmaDharma.com qui est un site adhyatmika inspiré par le Kanji Svami
Panth dont la principale qualité est d’avoir constitué une bibliotheque numérique financée par la
diasporazg.

Phiilacandra SastrT, I’éditeur de 1’ouvrage, énonce des éléments biographiques sur Rajamalla portés
a sa connaissance (il ne cite pas ses sources). Il dit notamment que parmi les grands savants jaina
du Rajasthan qui ont consacré leur vie a enrichir la littérature traitant de la réalisation du soi, il faut
mentionner le nom du poete (kavivar) Rajamalla. Il vécut principalement dans la région de

Dhiindhaharh et sa langue maternelle est la dhiindhari. Il connaissait aussi tres bien le sanskrit et le

prakrit. Il est mentionné par Banarasidas sous le nom de « Pande » et c’est sous ce nom qu’il était

* Dans le cas présent, une page incluse dans la version électronique annonce que la numérisation du Samayasara-
kalasa, accessible depuis le 30 mai 2010, a été financée par Dr. Vinod Shah, résidant a Blackburn au Royaume-

Uni.
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connu a Agra et dans les alentours, ou son enseignement était célebre et chanté par les poetes
(kriyakanda karanevale). 11 était établi principalement dans le temple de Vairat, mais il résida aussi
a Agra, Mathura ou Nagore. Il rédigea sept textes importants qui sont tous des commentaires : 1)
Jambiisvami-carita, 2) Pingala-grantha-chandovidya, 3) Lati-samhita, 4) Adhydatma-kamala-

marttanda, 5) Tattvarthasitra-tika, 6) Samayasara-kalasa-balabodha-tika, 7) Paﬁcddhydyz'30.

Le seul exemple de la glose en dhiindhari de Rajamalla est donné par 1’éditeur dans son
introduction (p. ix). Nous nous proposons de la reproduire ici pour voir comment les choses sont

agencées. Il s’agit du début la glose sur le sixieme kalaga® :

ekatve niyatasya $uddha-nayato vyaptur yadasyatmanah,
purna-jiana-ghanasya dar§anam iha dravyantarebhyah prthak /
samyag-dar§anam etad eva niyamad atma ca tavanayam,

tan muktva nava-tattva-santatim imam atmayam eko ‘stu nah // SSK_6 //

« tat nah ayam ekah atmda astu » — tat kahatam tihi karana tahi, nah kahatam hama kahum ayam
kahatam vidyamana chai, ekah kahatam Suddha, arma kahatam cetana padartha, astu kahatam hou.
bhavartha isyo — jo jiva vastu cetana laksana tau sahaja chai. pari mithyatva parinama kari bhamyo
hoto apana svartipa kahu nahim jane chai. tihi sahi ajiiani hi kahije. tahi tahi isau kahyo jo mithya

parinama ke gaya th1 yau hi jiva apana svariipa kau anubhavanasilt hohu // SSKB_6 //

En bon commentateur, Rajamalla déméle le kavya d’Amrtacandra. Il propose d’isoler d’abord le
groupe de mots « fat nah ayam ekah atmd astu » en rétablissant les désinences modifiées par le
sandhi : « ce » (tat) veut dire « pour cette raison » ; « nous » (nah) veut dire « je dis » (a la premiere
personne du pluriel pour marquer 1’humilité, « nous disons », le verbe restant ici conjugué a la
premiere personne du singulier) ; « ceci » (ayam) veut dire « ce qui existe, ce qui est présent » ;
«un » (ekah) veut dire « pur » ; « soi » (atman) veut dire « objet ontologique doué de conscience ».

Apres avoir donné le mot-a-mot, il donne le sens (bhavartha) de la phrase : « La substance « ame »

30 Amrtacandra, Samayasara Kalasa: Pande Rajamalla krta Balabodhant tika sahita, éd. par Phulacandra
Siddhantasastri, 7e éd. (Jayapur: Pandit Todaramal Smarak Trast, 1964), 5 Ces informations sont relayées par;
Cort, « A Tale of Two Cities: On the Origins of Digambar Sectarism in North India », 72-73.

' Le terme kalasa désigne un vase, un pot a eau, une jarre, ¢’est-a-dire un objet qui contient et conserve 1’essence
d’une chose. L’édition du texte de Jagan Mohan Lal est explicite a ce sujet puisqu’elle a pour titre : Adhyatma
Amrta-kalasa « Jarre de I’ambroisie du Soi supréme » (Katani : Candraprabha Digambarajaina Mandira, 1981). Le

terme désigne dans ce contexte une forme littéraire et nous avons donc choisi de ne pas le traduire.
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a pour caractéristique la conscience, et ceci de manicre innée. Mais a cause des modifications
opérées par les fausses croyances elle est vouée a I’errance et ne parvient pas a connaitre sa
véritable nature. C’est pourquoi on dit qu’elle est « ignorante ». Et donc, a partir de 1a, il est dit que
cette ame doit connaitre les modifications apportées par les fausses croyances pour s’accoutumer a

la perception de la nature intrinseque du soi ».

Si 'on compare cet extrait avec le commentaire retraduit en hindi moderne, on s’apercoit que
I’édition moderne est fidele au texte de Rajamalla®®. Cette fidelité n’empéche pas un esprit
philologique de regretter de ne pas pouvoir lire 1’original et de ne pas pouvoir établir une solide
histoire du texte et de sa transmission. Cette affaire nous invite donc, une fois le présent travail
terminé, a engager un projet de recherche sur les traces de Rajamalla afin de recenser les manuscrits
disponibles du texte et d’en faire une édition critique mise en perspective avec le Samayasdara de
Kundakunda, le Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra et le Samayasara-nataka de Banarasidas. Nous
aurions ainsi sous les yeux 1’ensemble d’une chaine de transmission d’un texte important, d’abord a
I’usage de la communauté monastique mais qui tomba dans des mains laiques précisément par le

truchement des traductions et des adaptations.
1.3 Un texte fondateur pour une lignée de penseurs

Comme nous I’avons vu dans la premiere partie de ce travail, I’'un des apports majeurs de
Kundakunda a travers le Samayasara est 1’expression d’une différenciation entre une religion
ritualisée, extérieure, conventionnelle, et une religion recentrée sur son principal objet
d’occupation, le cheminement de I’ame a travers I’existence. Face aux volumineux compendiums
doctrinaux, comme le Satkhandagama pour les digambara, qui dénombrent chaque élément
constitutif de I'univers, qui classifie chaque principe ontologique et leur sous-catégorie, qui
décortiquent la moindre particule karmique jusqu’a s’y perdre, Kundakunda propose de concentrer
toute son attention sur un principe unique, le «soi » fait de perception et de connaissance, qui
percoit tout et qui connait tout. Mais pour arriver a ce point d’absolu, il faut apprendre les

catégories ontologiques, les structures cosmologiques, la physique karmique, il faut engranger le

32 Voici la transcription du commentaire en hindi moderne de 1’édition utilisée (op. cit., p. 7) : « khandanvaya sahita
artha — «tat nah ayam ekah atma astu » [tat] isa karana [nah] hamem [ayam] yaha vidyamana [ekah] $uddha
[atma] cetana-padartha [astu] hoo. bhavartha isa prakara hai — jiva-vastu cetana-laksana to sahaja ht hai. parantu
mithyatva-parinama ke karana bhramita hua apane svartipa ko nahim janata, isa se ajfiani hi kahana. ataeva aisa

kaha ki mithya parinama ke jane se yahi jiva apane svartipa ka anubhavasili hoo. »
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savoir pour parvenir a ne plus savoir qu’une seule chose™. Dans le cas présent, cette chose unique 2
savoir, c’est bien la véritable nature du soi, a la recherche de laquelle invite Kundakunda dans le
Samayasara. Chez tous les auteurs de la lignée qui occupent le présent travail, sur lesquels nous
allons nous pencher avec plus ou moins de détail, I’'impact du Samayasara a été si fort que
Bansidhar Bhatt parle de « Samayasara mysticism »°*. Nous avons vu en effet combien ce texte est
puissant d’un point de vue philosophique, combien il peut €tre une source de questionnement et de
remise en question. Sa lecture semble provoquer des bouleversements allant jusqu’a la conversion
au jainisme digambara. Un autre des textes de Kundakunda aura aussi une influence sur les
penseurs situés dans son sillage, le Moksaprabhrta (« Offrande a la délivrance ») dans lequel il
expose, sous la forme d’un petit trait€é de 106 strophes, trois aspects du soi : le soi externe
(bahiratman) représenté par les organes sensoriels, le soi interne (antaratman) représenté par les
états psychiques, et le soi supréme (paramdtman) représenté par la divinité libre de tout karman. Le
jeu de la libération consiste donc a atteindre le soi supréme par la connaissance du soi interne tout
en renoncgant au soi externe. Cette différenciation entre les trois niveaux du soi aura un certain
succes chez des penseurs inspirés par la pensée de Kundakunda™.

La relation de filiation est particulierement évidente avec Yogindu (c. VI® siecle) qui traite de sujets
communs et qui use d’un certain sens du paradoxe rappelant son prédécesseur. Il est I’auteur de
deux courts traités sur la réalisation du soi écrits en apabhrams$a, un moyen-indien a la charniere
entre le prakrit et les langues néo-indiennes pré-modernes comme la brajbhasa, plus accessible a un
large lectorat que le sanskrit et plus rythmé que le prakrit pour faciliter I’apprentissage par coeur
des strophes. Rédigé dans un style tres vivant, sous la forme d’un dialogue entre le maitre et son
disciple, le Paramatmaprakasa (« Lumiere du/sur le soi supréme »), tout comme le Yogasara
(« Quintessence de I’activité [menant a la délivrance] »), expose les différents aspects du soi et le

chemin qui méne 2 sa réalisation’®. Yogindu est véritablement un successeur de Kundakunda dans

3 Ce paradoxe est celui de certains « mystiques », 2 la maniére de Saint Jean de la Croix pour qui le non-savoir
intervient apres le savoir. Voir par exemple Jean Baruzi, Saint Jean de la Croix et le probleme de ’expérience
mystique, Paris, F. Alcan, 1924, ou plus récemment la réédition de Max Milner, Poésie et vie mystique chez saint
Jean de la Croix, Paris, Editions du Félin, 2010.

** Bhatt, « On the Epiteth nataka », p. 432.

3 A c6té des auteurs dont nous allons traiter plus en détail, il faut citer particuliérement Pijyapada (c. V¢ siecle) qui,
dans les premieres strophes de son Samddhitantra (« Traité sur la contemplation »), décrit les trois aspects du soi
interne, externe et absolu, avec une insistance particuliere.

% Les deux textes ont été édités par A. N. Upadhye (Agas, 1937). En France, Colette Caillat et Nalini Balbir ont

particulierement travaillé sur cet auteur en donnant une traduction des textes (Lumiere de I’Absolu, Paris, Rivages,
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la fagon dont il use de phrases paradoxales qui viennent frapper le lecteur. Il affirme par exemple
(PP, II, 60) que les mérites ne sont pas du tout enviables : les mérites menent a la prospérité, la
prospérité a la vanité, et la vanité a la perversité intellectuelle qui apportera des démérites :
« puissions-nous n’obtenir aucun mérite ! » (t@ punna amha ma hou), s’exclame Yogindu a son
disciple Bhatta Prabhakara, sans doute un peu secoué par I’exercice. Ou encore : le démérite (papa)
est préférable au mérite (punya) car il donne une petite peine mais laisse le soi libre d’aller vers la
réalisation, alors que le mérite accordera un royaume qui sera la source de bien des peines (PP, II,
60)... Il est préférable de concentrer ses pensées sur la destruction du karman et sur la connaissance
du soi: un pelerinage aux lieux saints (tirtha) ne sauvera personne du cycle des renaissances
(samsara) s’il est privé de connaissance du soi (PP, I, 85). L’usage des répétions des sujets traités
(cette répétition qui mene a la méditation), la construction mécanique de certains vers, I’usage de la
concaténation, les métaphores tirées de la vie courante pour rendre le propos concret et immédiat,
tout cela rappelle les méthodes kundakundiennes utilisées dans le Samayasara pour rappeler que le
soi est en vérité le soi supréme (PP, 1, 46) et que les modifications causées par son association avec
les particules karmiques ne sont réelles que d’un point de vue conventionnel (PP, I, 60) car d’un
point de vue absolu le soi ne fait que percevoir et connaitre (PP, I, 64), il est omniscience et tout
autre mention a son propos résulte du point de vue conventionel (PP, 1, 96). La mention des trois
aspects du soi (PP, I, 11-15) rappelle aussi I’influence du Moksaprabhrta sur une ceuvre qui ne se
revendique d’aucune secte en particulier, d’aucun courant, d’aucun mouvement, et qui, par les
sujets traités, tend donc a I'universalisme. Comme le rappelle A. N. Upadhye en ouverture de son
introduction, la popularit¢ de Yogindu chez les jaina versés dans la littérature spirituelle
(« religious-minded ») a plusieurs raisons : d’abord ’usage de I’apabhramsa facilite ’acces au texte
de base sans passer par un commentaire ; ensuite le niveau technique peu élevé permet d’aborder le
texte sans étre obligé d’avoir en téte les longues listes de principes et de sous-catégories
karmiques ; enfin le commentaire (bhasatika) rédigé par Daulatram Kaslival en brajbhasa au xvi
siecle relanca I’intérét de la communauté pour ce texte. Daulatram donna en effet une traduction du
commentaire sanskrit de Brahmadeva sur le Paramatmaprakasa, un peu a la maniere de ce qu’avait
fait Rajamalla avec le commentaire sanskrit d’ Amrtacandra sur le Samayasara, assurant a ce texte

237
€

une plus grande popularité”’, alors qu’il était plutdt destiné a la lecture des moines.

1999 ; «Le Yogasara de Yogindu », Bulletin d'Etudes Indiennes, vol. 16, 1998, p. 233-247) et un glossaire
détaillé de tous les mots des textes (idem, p. 249-318).
7 Upadhye (introduction au Paramatmaprakasa, p. 89) fait le lien entre les différents travaux de traduction, sur

lesquels nous reviendrons dans la troisieme partie (§ 1.3 et 2.2) : “Thus Daulatarama has done the same service to
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L’ceuvre de Yogindu trouvera un écho particulier dans le travail de Ramasimha Muni, un moine et
poéte «mystique » du XI° siécle. Lui aussi avait choisi d’utiliser I’apabhram$a pour ses
compositions littéraires en metre dohd, facile a mémoriser. Son Dohdpahuda (« Offrande de
distiques »), comme 1’a bien montré Colette Caillat, est plus une anthologie de strophes existentes,
tirées principalement des textes de Yogindu, qu’une véritable création®®. Le choix des vers
rassemblés s’est porté sur la réalisation du soi, fait de connaissance (jianamaya) et libéré de la
vieillesse et de la mort (ajaramara). Le « mode d’expression » de Ramasimha Muni, méme s’il
utilise un vocabulaire technique jaina, est aussi celui de la poésie spirituelle brahmanique inspirée
des Upanisad, qui aura un certain succes chez des poetes ultérieurs comme Kabir.

L’ere réformiste du monde médiéval indien, a laquelle appartient Kabir, s’est aussi développée dans
la sphere jaina. Parmi les réformateurs jaina, on retiendra particuliecrement le nom de Taran Taran
Svami (1448-1515), connu pour s’€tre opposé a 1I’accent mis sur le rituel et sur I’autorité des
bhattaraka, ces pontifes digambara qui dirigeaient les grands temples et possédaient les attributs
royaux «jusqu’a se prendre eux-mémes pour des rois », selon I’expression de Paul Dundas™. Face
a cette religion ritualisée qui vénere des personnages assoiffés de pouvoir, Taran Svami accorde
une grande importance 2 1’étude des textes, et notamment ceux de Kundakunda et Yogindu®. 11 est
né dans le village de Puspavati, aujourd’hui Bilhari au Madhya Pradesh, d’un pere de la caste des
Parvar. Entre 11 et 21 ans, il étudie les textes jaina ; a 30 ans, apres avoir passé neuf ans a chercher
sa voie spirituelle, il prend le vceu de chasteté*! ; 2 60 ans il se défait de tout vétement et devient un
moine digambara. Il devait mourir six ans plus tard, en laissant une ceuvre importante derriere lui,
composée de quatorze textes répartis en cinq catégories :

1) Réflexions sur les discussions [autour du Triple Joyau] (Vicara-mata): Malarohana

(« L’Offrande de guirlandes », sur la Croyance droite, 32 strophes), Pandita-piija (« Le culte au

the study of Paramatmaprakdsa as that rendered by Rajamalla and Pande Hemaraja to that of Samayasara and
Pravacanasara”.

¥ Colette Caillat a consacré deux articles a cet auteur : « Expressions de la quéte spirituelle dans le Dohdapahuda
(anthologie jaina en apabhram$a), et dans quelques textes brahmaniques » (1975), et « L’Offrande de distique
(Dohapahuda) : Traduction de I’ Apabhramsa » (1976). Voir bibliographie.

* The Jains, 2d edition, 2002, p. 125.

0 Sur ce personnage, son action sociale et ses textes, voir John E. Cort, “A Fifteenth-Century Digambar Jain Mystic
and his Followers : Taran Taran Svami and the Taran Svami Panth”, London, 2006 (p. 271 pour cette remarque).
On pourra aussi se reporter a la notice de Kristi Wiley, Historical dictionary of Jainism, p. 210-212.

*1J. Cort signale 2 juste titre que ces renoncants laics ont joué un role important dans le maintien des idéaux de
renonciation dans la société jaina (« these non-monastic renouncers played an important role in maintaining the

ideals of renunciation », op. cit., p. 265).
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savant », sur la Connaissance droite, 32 strophes), Kamala-battisi (« Les trente-deux strophes du
Lotus », sur la Conduite droite, 32 strophes) ;

2) Réflexions sur la conduite (Acdra-mata) : Sravakacara (« Conduite du laic », 462 strophes) ;

3) Réflexions sur I’enseignement essentiel (Sara-mata) : Jiana-samuccaya-sara (« Quintessence
de I’ensemble de la Connaissance », 908 strophes), Tribhangi-sara (« Quintessence de la
Triade », 71 strophes), Upadesa-suddha-sara (« Pure quintessence de 1’enseignement », 588
strophes) ;

4) Réflexions sur la pureté (Mamala-mata) : Mamala-pahuda (« Manuel de Pureté », recueil de
chants de pres de 3200 strophes), Caubisa-thana (« Vingt-quatre Topiques ») ;

5) Réflexions sur I’omniscience (Kevala-mata) : Chadmastha-vani (« Paroles du Presque Réalisé »,
prose d’une dizaine de pages), Nama-mala (« Guirlande de noms », prose), Khatika-visesa
(Spécialités du Déracineur ?, mélange de vers et de prose), Siddha-subhdva (« Nature du
Réalisé », prose), Sunna-subhava (« Nature du Vide », prose).

Rédigés principalement en vieil hindi du Bundelkhand, dans la région de Gwalior, ses textes sont

émaillés de citations en sanskrit, prakrit et apabhramsa, tirés des ceuvres de Kundakunda, Umasvati,

Samantabhadra ou encore Yogindu. Taran Svami a eu de nombreux adeptes, toutes castes et

religions confondues ($§vetambara, digambara, hindous, musulmans), qui ont fondé le « Taran

Svami Panth », opposé notamment au culte des images, Tirthankara compris. John Cort rapporte

que deux grands intellectuels digambara de 1’&re moderne, Sitalprasad (1879-1942) et Pandit

Phiilcandra Siddhanta Sastri (1901-1991), le voit comme un mystique digambara dans la lignée de

Kundakunda, inspiré par le niscaya-naya. Car ce qui se joue en toile de fond, c’est bien la

différenciation entre une religion conventionnelle et une pensée religieuse absolue, libérée des

habitudes ritualistes et recentrée sur la seule quéte d’un soi pur et fait de connaissance. La réforme
vient certes d’un laxisme des moines et du gotit démesuré pour le pouvoir des bhattaraka, mais elle
vient aussi de la lecture radicale de la pensée de Kundakunda, aprés qui une religion ritualisée ne
semble plus possible a certains. Taran Svami ira jusqu’au bout de ses convictions, prendra un solide
veeu de chasteté, finira par prendre les veeux monastiques et sera le fondateur d’un nouveau

« chemin » (pantha) vers une religion intellectualisée.

L’avenement et le travail de Taran Svami favorisa sans doute un regain d’intérét pour la pensée

kundakundienne, au point que le XVI° siécle verra la traduction en langue vernaculaire du

Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra par Rajamalla Pande, un événement fondateur puisque la

pensée de Kundakunda pouvait alors se diffuser aupres d’un public de plus en plus large qui n’avait

pas forcément acces a ces textes savants mais qui était de plus en plus avide de connaissance. La

lecture du Samayasara-kalasa-balabodha a en tout cas troublé Banarasidas au point qu’il changea
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d’attitude de maniere si fondamentale qu’il dut revenir a une fagon plus conventionnelle de vivre sa
religion — a travers les échelles de perfection — pour continuer de subsister aux besoins de sa
famille. L’acces aux textes philosophiques, I'impact de ces textes sur le lectorat, le besoin de
réécriture qu’ils suscitent font que Banarasidas est a la croisée des chemins entre les langues
savantes et les langues vernaculaires, entre le monde ancien et le monde moderne, entre une

conviction absolue et une religion qui autorise des graduations vers 1’absolu.
1.4 Le genre des aide-mémoires : entre convention et conviction

Parmi les textes rassemblés dans le Banarasivilasa (ci-apres BV), les textes centrés sur des sujets
philosophico-religieux sont évidemment ceux qui vont le plus intéresser notre propos. Leur lecture
montre clairement la filiation qui existe entre eux et I’ceuvre de Kundakunda, dans le choix des
themes d’inspiration et dans la forme méme des textes. Outre ses traités majeurs, Kundakunda avait
en effet rédigé huit « Offrandes » (prabhrta) qui, comme on I’a vu, ont eu une influence certaine
sur les auteurs de la lignée qui nous occupe. Ces prabhrta sont des textes plutot brefs (entre 22 et
163 gatha) centrés sur un sujet mentionné dans le titre tout en abordant différentes questions. Le
Darsana-prabhrta explore la Croyance droite selon les deux points de vue philosophique du
vyavahara- et niscaya-naya. Le Caritra-prabhrta expose la conduite a laquelle les religieux
doivent s’astreindre et celle qui est ménagée pour les laics. Il mentionne particulierement les onze
étapes de perfection des pratima dont nous verrons le role dans le travail de Banarasidas*. Le
Sitra-prabhrta file la métaphore de la connaissance des textes (sitra) grace a laquelle le soi
conscient ne peut se perdre, de la méme maniere que le fil (sitra) permet de ne pas égarer 1’aiguille
auquel elle est accrochée. Le Bodha-prabhrta éléve onze sujets concrets au niveau d’une
intériorisation spirituelle, affirmant par exemple que I’ame doit étre considérée comme le vrai
temple (caitya-grha) ou que les principes du jainisme sont les vrais lieux de pelerinage (firtha). Le
Bhava-prabhrta décrit 1’état psychique (bhava) comme un état de pureté de toutes les
transformations psychiques (parinama-suddhi) et invite a suivre les différentes catégories
d’exercices spirituels (bhavand, anupreksa, etc.) en y mettant du « bhava », c’est-a-dire une bonne
disposition psychique sans laquelle I’exercice ne peut aboutir. Le Moksa-prabhrta décrit, on I’a vu,
trois sortes de soi et invite a séparer grace a la connaissance par discernement ce qui releve du soi et
ce qui releve de la matiere inanimée. Le Linga-prabhrta insiste sur 1’attitude intérieure des moines

(bhava-linga) qui ne doivent pas se contenter des signes extérieurs de la religiosité (dravya-linga).

2 Cf. infra § 3.2 p. 179.
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Enfin, le Sila-prabhrta détermine le cadre d’une conduite vertueuse en concentrant son propos sur
la chasteté. Les themes généraux sont donc orientés vers une intériorisation radicale de la vie
religieuse.

De la méme maniere que Kundakunda, Banarasidas rédige donc des textes courts mentionnant un
théme particulier dans le titre et abordant aussi des questions subsidiaires. On est tenté de distinguer
dans cette catégorie deux types de textes : les textes « a chiffre » de type « battisi » et les exposés
méthodiques de type « vidhana ». Le regard est d’abord porté sur les textes de type « battisi »,
parce qu’ils sont regroupés dans la table des matieres et parce que Banarasidas les cite dans son
autobiographie. Ils ont en commun un style enlevé et une métrique souvent breve utilisant des
distiques (doha et caupat). La maniere dont ils sont structurés differe pourtant. Nous avons déja
montré par exemple combien la Dhyanabattisi était structurée et combien la Karmachattisi ne
Iétait pas®™. La premidre présente en effet les différentes catégories de concentration mentale en
reprenant la classification officielle telle qu’elle a été théorisée par les auteurs digambara ultérieurs
tout en gardant une certaine souplesse sur la terminologie, la seconde est un melting-pot de
principes karmiques et de théorie médicale.

Le karman est évidemment au cceur des préoccupations de Banarasidas, comme il est au coeur de
toutes les doctrines sotériologiques panindiennes. C’est le grand ennemi a combattre, qui empéche
d’agir convenablement tout en étant produit précisément par I’action. Un serpent insidieux qui se
mord la queue et qui maintient I’ame dans le cycle infini des transmigrations. Le jainisme a donc
étudié la question de pres, a classé en 148 sous-especes cette matiere bloquante, a prévu un plan
d’attaque et de libération en définissant sept ou neuf principes (tattva) qui ont servi de plan pour la
rédaction du Samayasara. Car agir convenablement ne suffit pas a se libérer, puisque simplement
agir produit encore de la matiere karmique. Le karman est mauvais, qu’il soit bon ou mauvais, qu’il
soit favorable (punya) ou défavorable (papa), voila ’'une des grandes lecons kundakundiennes a

laquelle Banarasidas rend hommage dans I’Adhyatmabattisi :

La manifestation du bon karman et du mauvais karman se promene dans les quatre

., , . N . 44
destinées, porte le regard vers 1’extérieur, la ou il n’y a pas de chemin vers 1’absolu™.

Ou encore, dans cette strophe de la Moksapaidi -

43 Banarasidas, Dhyanabattisi : 32 steps to self-realisation, 2010 ; J. Petit, « Banarasidas’s Karmachattisi - Thirty-six
stanzas on Karma », op. cit.

* udaya sukarma kukarma ke, rulai caturgati mahim / nirakhai vahija-dysti som, taham Siva-maraga nahim //AB_21//
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Entre le karman favorable et le karman défavorable on ne trouve que de la souffrance, cette
distinction n’est pas la bonne ; I’action de la connaissance ne produit pas de faute, la se

trouve le palais de la délivrance®.

A la mécanique du karman, Banarasidas consacrera d’ailleurs son dernier texte et I'un des plus
longs qu’il ait rédigés dans le BV. Le Karmaprakrti-vidhana (Lecon sur les catégories karmiques)
aborde une a une les huit grandes catégories de karman et leurs 148 sous-catégories définies par la
doctrine jaina, ainsi qu’il I’annonce dans les strophes liminaires*®.

L’ autre grand theme kundakundien est bien siir la véritable nature du soi (atman). A la lecture des
titres du BV, on remarque que le terme « atman » est employé toujours avec le suffixe « adhi » ou
I’adjectif « parama » pour former 1’expression du « soi supréme » (adhydatman, paramatman) qui
donnera d’ailleurs son nom au mouvement religieux dans lequel Banarasidas est engagé’’. Ce soi
supréme inspire Banarasidas au point qu’il compose pour lui des chants (Adhyatmagita), des
chansons du type de celles qui sont entonnées au moment des fétes du printemps (Adhyatmaphaga)
ou de celles composées généralement au rythme d’une balancelle amoureuse
(Paramarthahindolana). 11 consacre aussi au soi supréme un petit trait€é composé de vingt-et-un
textes courts (Adhyatmapadapankti) dans lequel la notion de conscience (cetana) est centrale. Il est
intéressant de remarquer 1’importance prise par le terme cetand par rapport au terme upayoga dont
on note 1’absence, d’apres nos lectures, sous la plume de Banarasidas. Peut-étre que la conscience
(cetana) est une notion plus facile a appréhender que la « manifestation de la conscience »
(upayoga) beaucoup plus abstraite, encore plus métaphysique. La cetand, Banarasidas n’a aucune
difficulté a la définir : « La conscience est formée par la perception, la connaissance et la conduite
droites »*.

Au soi supréme Banarasidas adresse aussi un melting-pot mnémotechnique (Adhyatmabattisi) basé
sur le systeme de la concaténation ou un élément introduit a la fin d’une strophe est développé dans

la strophe suivante, ce qui lui permet de dérouler la doctrine d’un seul tenant et de la mémoriser

plus facilement. Ce texte est d’ailleurs centré sur la notion de substance (dravya) et de ses

* punya papa vica kheda hai, yaha bheda na bhalla / jiiana kriya niradosa hai, jaham mokha mahalla //MP_20//

46 namom kevali ke vacana, namom atama-rama / kahaum karma ki prakrti saba, bhinna bhinna pada nama //KPV_2//
eka hi karama atha-vidhi disa, prakrti eka sau aratalisa / tina ke nama bheda vistara, varanahum Jina-vani
anusara [/KPV_3// 1l nous faudra revenir sur ce texte dans le chapitre suivant car Banarasidas le rédigea apres sa
lecture du Gommatasara auquel il rend hommage dans les strophes conclusives.

*" Notons qu’a I’autre bout de la chaine Rajacandra utilisera le terme « atman » sans renfort de suffixe.

*® darsana jiana carana-maya cetana soya //APP_10.6//
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corrolaires, les qualités (guna) et les modifications (paryaya), et ou le soi est appelé « nija »,
I’adjectif réflexif utilisé par les langues néo-indiennes a la place précisément du terme « atman » :
«Les qualités du soi et les modifications du soi, voila le terrain de la sphere de la
connaissance. Les qualités du non-soi et les modifications du non-soi, voila le grondement
de la sphere du karman. (...) On est voyant dans la sphere de la connaissance, autant qu’on
est aveugle dans la sphere du karman. Dans la sphere de la connaissance, on trouve
I’élimination du karman ; dans la spheére du karman, on trouve l’asservissement. La
poursuite de la sphere de la connaissance se fait par cette porte qu’est le divin maitre
vertueux. Ceux qui apercoivent le divin maitre vertueux, ceux-la atteignent les rives de
Iexistence™. »
On le voit, Banarasidas rassemble les idées sur la conquéte de la vraie nature du soi en incluant,
selon son habitude, une fantaisie de son cru comme I’étrange notion de cakra, « disque », traduit ici
par «sphere ». Les fantaisies, les élans poétiques introduits en marge de la doctrine officielle ne
manquent pas et rendent la lecture des textes de Banarasidas tout a fait charmante. Ce n’est pas un
auteur « engagé » qui souhaite dénoncer une pratique religieuse, a la maniere de Kabir, ni un poete
de belles-lettres a la maniere de Tulsidas, son contemporain. Les textes de Banarasidas foisonnent
généralement d’éléments de doctrine jaina placés les uns derriere les autres, sans véritable souci
esthétique, entre lesquels sont insérés de brefs élans poétiques, comme des éclats de rubis certis
dans la froideur du métal. On peut croire que Banarasidas les a rédigés apreés avoir recu un
enseignement au cours d’une séance adhyatmika. Pour se rappeler les sujets abordés au cours de la
séance, il les aurait notés rapidement sans véritablement les reprendre par la suite. Plus que des
poemes, on pourrait définir ses textes comme des « aide-mémoires » qui permettraient de faire le
point sur un sujet philosophico-religieux et de fixer les connaissances dans des textes brefs qui

supposeraient connus les éléments énoncés . La mémorisation de ces textes est aidée par le rythme

* nija guna nija parajaya mem, jiiana-cakra ki bhimi / para-guna para parajaya som, karma-cakra ki dhimi

/IAB_16// (...) jiana-cakra jyom darasani, karma-cakra jyom andha / jiiana-cakra mem nirjjara, karma-cakra
mem bandha //AB_18// jiana-cakra anusarana ko, deva dharma guru dvara / deva dharma guru jo lakhem, te
pavem bhavapara [/AB_19//

0 Ce trait est caractéristique des littératures indiennes. Jean Filliozat I’exprime clairement a propos des textes
techniques : « Les techniques se transmettent de pere en fils, oralement et par I’exemple, a 'intérieur de ces
groupes [les castes]. De ce fait, elles sont trés rarement décrites dans des manuels détaillés. Les manuels
techniques n’existent guere que comme livre de recettes, surtout pour la médecine et la chimie, encore ne s’agit-il
que d’aide-mémoires supposant connus les procédés fondamentaux.» («La technologie en Inde », dans M.

Daumas, Histoire générale des techniques, tome 1, Paris, PUF, 1962, p. 327).
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du distique, du quatrain, par I’apparition d’une figure de style ou d’une métaphore particulicrement
frappante pour 1’esprit car rarement, sinon jamais, employée auparavant. Banarasidas insere de
I’inattendu poétique dans un monde marqué par le stéréotype. C’est un peu sa marque de fabrique.
C’est ainsi que dans le Namanirnaya-vidhana (Legon sur la détermination de la renommée), il
expose deux formes de principe animé (jiva) dans la catégorie des ames mondaines (samsara
mem) : les ames vacillantes (asthira) qui sont incorporées (deha-dhari) et invisibles (alakha), et les
ames stables (sthira), calmes, incomparables, celles qui habitent les divinités. Banarasidas explique
alors que les choses durables ont une renommée durable, alors que les choses éphémeres ont une
renommée éphémere :
« Une fleur se fane mais son parfum demeure, voila qui apporte la confusion. Que les deux
disparaissent ou qu’ils demeurent, voila qui éclaircirait I’affaire. La bonne renommée du
Seigneur, sans commencement, sans fin, telle un navire qui fend les flots de 1’existence, est
vraie. La bonne renommée de celui qui se réincarne dans des corps successifs, qui meurt,
qui vit, est vacillante et mensongere. »
Il conclut en disant que la renommée n’est ni matérielle ni spirituelle, qu’elle n’est pas associée a la
nature véritable du soi : « la renommée est clairement le fruit (Ie gombo ?) de I’illusion » 1 11 faut
dire que Banarasidas connait bien la question de la renommée, la sienne ayant été mise a mal a
plusieurs reprises au cours de sa vie : il a dii supporter le regard de son pere et celui des ainés sur sa
jeunesse dépravée et ses banqueroutes répétées’>. L’inventivité ici se niche dans le terme
« bhinda » qui désigne, selon les lexiques consultés, le 1égume « gombo », le «lady’s finger »
(Abelmoschus Esculentus), a quoi est comparée la renommée. Cette renommeée est illusoire, c’est-a-
dire qu’elle ne fait pas partie des cinq « substances constitutives de 1’univers » (astikaya), des six
substances (dravya) auxquelles appartiennent le principe animé (jiva) et la matiere (pudgala).
Le jiva, I’ame, le soi, est véritablement le « but ultime » (paramartha), 1’absolu, recherché par les
auteurs de la lignée. Cet absolu, Banarasidas le nomme aussi « siva » et lui consacre un texte, la
Sivapaccz’sz', dans lequel il identifie clairement I’un avec 1’autre :
«L’ame n’est pas différente de 1’absolu. Cette chose qu’est I’ame, c’est 1’absolu. Les
tenants du point de vue conventionnel 1’appellent « ame », ceux qui ont atteint le sommet de
I’échelle des qualités affirment que d’un point de vue ultime elle est la vraie nature de

I’absolu »>>.

> nama-riipa nahim jiva ko, nahim pudgala ko pinda | nahim svabhdva samjoga ko, pragata bharama ko bhinda // NNV_10 //

2 AK 329-332, Histoire a demi, p. 92-93.

> jiva aura $iva aura na hot/ sof jiva-vastu Siva soi/ jiva nama kahiye vyavahari / Siva-svaripa nihacai gunadhart //SP_4//
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On note au passage 1’utilisation du terme « vastu » pour indiquer la catégorie ontologique a laquelle
appartient le « jiva », en lieu et place du terme générique « dravya » désignant les six substances.
Un certain flottement dans la terminologie est d’ailleurs une autre marque de fabrique de notre
auteur qui peut employer facilement un synonyme au lieu du terme prescrit par la doctrine, voire la
traduction d’un terme technique sanskrit en persan54. Cette strophe nous rappelle aussi 1’existence
diffuse de la théorie des deux points de vue philosophiques. Tout comme Kundakunda qui ne leur a
jamais consacré de texte a part entiere mais qui y fait allusion dans quasiment toute son ceuvre,
Banarasidas n’écrira pas de texte centré sur ce concept fondamental mais il rappellera, au détour
d’une conclusion d’un sujet traité, que ce méme sujet peut €tre vu de deux manieres. C’est le cas de
la substance « ame » (jiva-dravya) qui peut €tre décrite dans sa multiplicité, d’un point de vue
conventionnel, ou bien dans son unité, d’un point de vue absolu, elle qui est simplement « faite de
connaissance ». Comme chez Kundakunda encore, cette substance «ame » est opposée a la
substance « matiere » (pudgala-dravya), celle précisément qui forme la matiere karmique.

Cette matiere, ce karman qui empéche 1’ame de retrouver sa pureté intrinseque, est vue, notamment
dans la Karmachattisi, comme une « maladie » (roga) diagnostiquée par la Connaissance (jiiana) et
soignée par la Conduite droite (caritra). Ce concept de « maladie » est d’ailleurs tres utilisé par
Banarasidas qui y fait aussi référence dans le Samayasara-nataka™ et dans la Jiianapaccisi®.
Absente du Samayasara de Kundakunda, cette notion trouvera par contre une résonnance dans
I’ceuvre de Rajacandra’’ de méme que la notion de « vrai maitre » (sad-guru) qui est véritablement
au cceur de I’Ammasiddhi et qui fait son apparition dans certains textes de Banarasidas™®. Quand
Kundakunda invitait a détruire le karman au moyen de la connaissance, ces deux auteurs invitent a
guérir d’une maladie avec 1’aide d’un médecin, le vrai maitre. On voit bien comment les auteurs de
la période pré-moderne et moderne ont besoin de recourir a des métaphores et a des soutiens,
comment ils ont intégré de la « convention » dans la « conviction » originelle. Banarasidas est
d’ailleurs trés conscient de sa position vis-a-vis des deux points de vue philosophiques puisqu’il
signe son Adhyatmagita d’un « vyavahdara Bandrasit » qui ne laisse aucun doute sur la maniere dont

il se percevait. S’il tiche a tout moment de tendre vers le point de vue absolu, il sait pertinemment

> Sur la langue de Banarasidas, voir Histoire a demi, p. 41-15 et R. Snell « Confessions of a 17th-century Jain
merchant: the Ardhakathanak of Banarasidas », South Asia Research, vol. 25 (2005), p. 79-104.

% Voir infra chap. 2.3, SSN 13.115.

% Strophes 12-13.

5T Voir infra Partie 3, chap. 3, Atmasiddhi strophes 37, 39, 129.

8 Le terme a été repéré dans I’ Adhyatmabattisi, la Jiianapaccisi, la Prasnottaramald, la Vedanirnaya-paiicasika, et le

Margana-vidhana.
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que sa vie, sa condition de laic a laquelle il tient par ailleurs, ne lui permettent pas de s’y plonger

irrémédiablement et 1’obligent a garder une part de vie ordinaire, conventionnelle.

Inspiré par la puissance de pensée de Kundakunda et par la théorie des deux points de vue sur le
réel que cet auteur a particulierement mise en avant dans sa réflexion sur le fait religieux,
Banarasidas a donc produit une série de textes philosophico-religieux abordant diverses questions
fondamentales comme la conscience, la nature du soi supréme ou la théorie du karman. Cette partie
de son ceuvre, « ni§cayique » pourrait-on dire, est tournée vers I’intérieur et fait fi de la pratique
religieuse quotidienne, celle a laquelle doivent se soumettre particulierement les membres de la
communauté laique. Il n’en reste pas moins que Banarasidas composa en parallele une série de
poemes a la gloire de grands personnages du jainisme, des poemes qui trouvent leur pleine vocation
lors des rituels de ptja, c’est-a-dire toute une littérature « vyavaharique ».

Les textes explicitement destinés a €tre chantés devant une représentation iconographique d’un
grand personnage du jainisme® reprennent en partie les principales caractéristiques telles qu’elles
ont été déterminées dans les grandes histoires mythologiques telles que I’Adipurana de Jinasena
(1X° siecle) et I’ Urtarapurana de Gunabhadra (éleéve du précédent) en sanskrit, ou plus certainement
le Mahapurana de Puspadanta (X° siécle) en apabhramsa. Banarasidas composa d’ailleurs une
« Liste des noms des soixante-trois grands hommes » (Tresathasalakapurusom ki Namavali) qui
fait référence 4 ces purdna sans toutefois renvoyer 2 un texte en particulier®. Les noms sont
arrangés pour constituer des strophes poétiques mais aucun renseignement complémentaire n’est
véritablement donné. Le genre de la liste n’est pourtant pas anodin puisqu’il est un moyen
d’affirmation identitaire. Dresser une liste des grands hommes jaina permet par exemple d’affirmer
son identité jaina face a 1I’hindouisme, ou en tant que membre d’une branche particuliere du
jainisme par opposition 2 une autre®'. Banarasidas affirme donc son identité en rédigeant une liste
des grands personnages qui constituent le patrimoine commun jaina et fait ceuvre de transmission
de cette identité en employant une langue vernaculaire compréhensible par ses contemporains. Ces

listes issues des grandes histoires mythologiques devaient aussi servir de base a la composition

59 Principalement 1’Ajitandtha ke chanda, le Sdntindthajina-stuti, le Sumatidevi-sataka et le Gorakhanatha ke vacana.

% Tes ceuvres citées sont celles d’auteurs digambara qui devaient étre lus dans les milieux adhyatmika. Co6té
$vetambara, signalons aussi le célebre Trisasti-Salaka-purusa-caritra de Hemacandra (XII° siécle).

%! Nalini Balbir nous signale I’existence 2 la British Library de manuscrits d’un seul feuillet comportant une simple liste
de textes canoniques. Ces listes recensent habituellement les quarante-cinq textes du Canon §vetambara, mais elles
peuvent aussi ne contenir que trente-deux textes pour affirmer 1’identité du scribe en tant que membre des

sthanakavasi, une secte §vetambara qui rejette treize textes canoniques.
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d’hymnes a ces grands personnages. L.’AK en montre d’ailleurs un exemple lorsque Banarasidas
inclut dans son récit un petit poéme qu’il avait composé pour les Tirthankara Santi, Kunthu et Ara
au bord du chemin de pelerinage vers Hastinapur : on y trouve le nom de leurs parents respectifs,
leurs mensurations, leurs couleurs associées et leurs signes distinctifs (laksana). Rien de bien
nouveau, en quelque sorte, si ce n’est la récitation en temps voulu (le pelerinage) d’un savoir acquis
précédemment aupres d’un maitre. Banarasidas aura un successeur dans cette veine créatrice en la
personne de Dyanatray qui composa lui aussi des « poemes a ptja ». Si les poemes de Dyanatray
ont été retenus par la postérité et par les éditeurs de recueils de piija, ceux de Banarasidas n’auront
pas eu cette chance®. Cette omission peut étre due a la poétique sans doute un peu flottante de
I’auteur, aux nombreux « dérapages » stylistiques qu’il se permet pour mieux fendre le stéréotype,
ou encore sa renommée sulfureuse qui ne faisait pas bon ménage avec la facette ritualisée de la
religion. Comme nous 1’avons montré par ailleurs“, Banarasidas, en mettant sa vie au jour, faite
d’hésitations, de recherches et d’impudence, barrait la route a sa renommée et un éventuel statut de
« maitre », ce que réussiront par la suite Rajacandra, et dans une certaine mesure Todaramal.

A c6té de ces poemes 2 piija, on trouve un éloge de la piija elle-méme. L’ Asta-prakara-jina-pijana
décrit les « Huit formes du rituel jaina » que sont ici ’eau (jala), le parfum du bois de santal
(candana), les fleurs (puspa), le riz non décortiqué (aksata), 1I’oblation de nourriture (naivedya), la
lumiere d’une flamme (dipaka), I’encens (dhiipa), les fruits (phala), tout ceci en vue de la libation
(argha). L’intérét de ce texte vyavaharique est qu’il met en parallele chacun des huit éléments de la
libation avec un concept nicayique : 1’eau est celle dans laquelle la véritable nature du soi
(svabhava) est lavée de ses fautes, le parfum du bois de santal est le calme (Sitala) qui enleve la
détresse de 1’égarement, la fleur apaise la douleur des fleches du dieu Amour (Madana), le riz non
décortiqué met au jour les qualités cachées (aksaya guna), I’oblation de nourriture représente la
destruction des fautes li€s a I'appétit (ksudha), la lumiere est celle de la connaissance pure
(nirmala-jiiana), I’encens qui brile représente la destruction par le feu de 1’asceése des particules
karmiques, le fruit est « de facon certaine » (niscaya) celui de la réalisation (siva).

Ce balancement entre les deux points de vue se retrouve aussi dans le Dasadana-vidhana, « Lecon

sur les dix formes de don », une pratique importante dans le systéme jaina®. Ces dix formes de don

édition, Delhi, 2003) qui inclut treize poemes de Dyanatray et aucun de Banarasidas.
63 Banarasidas, Histoire a demi: autobiographie d’un marchand jaina du XVlle siecle, Paris, 2011.
% Voir Nalini Balbir, Dandstakakathd : recueil jaina de huit histoires sur le don, Paris, 1982 ; Banarasidas,

Dhyanabattisi : 32 steps to self-realisation, 2010.

129



BANARASIDAS A LA CROISEE DES CHEMINS

sont 1) le don de la vache (godana), 2) le don d’or (suvarna), 3) le don de servantes (ddsi), 4) le
don d’un temple (mandira), 5) le don d’éléphant (gaja), 6) le don de cheval (turarnga), 7) le don
d’une femme (kalatra), 8) le don de sésame (tila), 9) le don de terre (bhiimi), 10) le don de véhicule
(ratha). Car, s’exclame Banarasidas, on peut bien donner son véhicule lorsque 1’on est monté sur le
char de la concentration pure65 ! Et aussi : celui qui voit les choses d’un point de vue conventionnel
ne donne qu’une parcelle de terrain (antarbhiimi), alors que celui qui a délaissé ce point de vue
pour considérer le point de vue absolu donne la terre entidre®. Ces formes de dons expriment les
dons tels qu’ils sont pratiqués couramment dans la société. Ils ne sont pas mentionnés par exemple
dans une liste officielle jaina. Ces dons sont qualifiés de « purs » (punita) par Banarasidas au début
du texte, comme un clin d’ceil aux lecteurs a qui il va démontrer que leur pureté réside précisément
dans leur dépassement. C’est ce que ne peut comprendre I’égaré (mudha) considérant ces dons
comme importants (thiila) alors que le savant au fait du point de vue absolu les considérera comme
de peu d’importance (sitksma).

Toute I’ambivalence de Banarasidas est 1a, dans cet équilibre fragile entre la religion intériorisée,
frappante, inconfortable, inspirée par la pensée kundakundienne, et la religion quotidienne,
ritualisée, dont il ne se prive pas de faire 1’éloge, en louant par exemple les cing hauts personnages
du Namaskara Mahamantra, le texte le plus récité par les jaina, dans son Paficapada-vidhana,
« Lecon sur les Cing noms » que sont les Arhat, les Siddha, les Acarya, les Upadhyaya et les
Sadhu. Ces derniers seront aussi I’objet d’un éloge (Sadhu-vandand) qui décrit, tout au long de ses
trente-deux strophes, les vingt-huit qualités de base du moine (mila-guna) composées des cing
veeux majeurs (mahavrata), des cinq retenues (samiti), de cinq victoires sur le domaine des sens
(indriya-vijaya), des six devoirs quotidiens (avasyaka), et des sept regles indépendantes67, c’est-a-
dire de tout I’appareillage ascétique conventionnel proposé aux moines dans leur cheminement vers
la réalisation. Cet équilibre recherché, Banarasidas le trouvera dans sa rencontre avec un concept,

I’échelle graduée, avec un lettré, Riipacand Pande, et avec un texte, le Gommatasara.
2. Lecture du Gommatasara

La lecture du Gommatasara, dont nous retracerons I’histoire, a donc apaisé 1’esprit de Banarasidas,

excité par la lecture du Samayasara. 11 est intéressant de noter des a présent que ce n’est pas la

8 $ukala dhyana ratha carhai (DDV 12).

% jo vyavahara avastha hot / antarabhiimi kahavai sof // taja vyavahara jo niscaya manai / bhiimi-dana ki vidhi so
Jjanai (DDV 11).

7 Voir aussi infra § 2.3, SSN 13.80.
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lecture du Samayasara qui lui fit composer le Samayasara-nataka, comme on pourrait logiquement
s’y attendre, mais c’est la lecture du Gommatasara qui lui permit de prendre la distance nécessaire
vis-a-vis de ce texte fort pour pouvoir se lancer dans une réécriture. Le Gommatasara développe en
effet une théorie d’échelles de perfection qui permettent aux laics d’entrevoir la réalisation
spirituelle jusqu’alors réservée aux personnes douées d’un regard « niScayique » sur la réalité
ultime, c’est-a-dire les moines. La plus célebre d’entre elles est 1’échelle des qualités (gunasthana)
qui a marqué I’esprit de Banarasidas au point qu’il composa pour elle un chapitre supplémentaire
au plan originel du Samayasara, le Caturdasa Gunasthanadhikara, 13° chapitre du Samayasara-
ndtaka sur les « Quatorze échelons des qualités » dont nous donnerons une traduction compléte. A
I'intérieur méme de ce texte, une autre €chelle est mentionnée par Banarasidas parce qu’elle
s’imbrique dans la progression des gunasthana. L’échelle appelée « pratima » compte onze étapes
de perfection a travers lesquelles il faut passer a un moment donné des gunasthana pour accéder a
un échelon supérieur. Ces échelles de perfection, en germe dans la littérature canonique,
développées a I’époque médiévale, trouvent une vraie résonnance au XVII® siécle, en tout cas sous la
plume de Banarasidas, qui est par ailleurs un auteur engagé dans un mouvement religieux d’une
certaine ampleur puisque I’Adhyatma comptait des groupes de réflexion dans plusieurs cités de
I’Inde du Nord ou ces échelles devaient €tre connues, débattues, apprises et employées. Elles
n’auront pourtant pas une tres grande postérité puisqu’elles sont de nos jours apparemment oubliées
dans la pratique quotidienne des laics jaina®®, et nous verrons dans la troisiéme partie que leur
popularité décroit largement des le XVIII® siecle pour disparaitre tout a fait des écrans de contrdle au

XIX® siecle.
2.1 Rupacand Pande a Agra

Ce qui frappe dans le récit de Banarasidas relatant sa découverte du Gommatasara (ci-apres GS),
c’est la facon dont ce texte est abordé. Autant le Samayasara lui avait été remis en mains propres,
autant on ne sait pas s’il a jamais tenu un manuscrit du GS. Il s’agit ici d’une lecture orale, publique

et commentée, faite par un savant (pande) a I’invitation d’un auditoire.

C’est alors qu’a ce moment précis [en I’an samvat 1692], a Agra, arriva Pandit Riipacand, plein
de mérites, connaisseur des textes canoniques. Il établit ses quartiers dans le temple qu’avait
fait construire le marchand Tihuna. Tous les tenants de 1’ Adhyatma discuterent et donnerent a

lire le Gommatasdra. Ce texte, dans lequel 1’échelle des qualités est essentielle, discute de la

68 z . Z . 3 . . P
Une étude de terrain sera nécessaire pour déterminer ce fait avec précision.
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connaissance et de la mise en ceuvre des devoirs religieux. Chaque étre vivant doit accomplir
un devoir religieux qui correspond a la place qu’il occupe dans 1’échelle des qualités. Les
différentes descriptions y sont détaillées, le contrdle intérieur, le comportement extérieur.
L’exposé de tous les échelons énonce 1’ensemble des regles. En 1’écoutant, on n’avait plus
aucun doute. Alors Banarasi devint un autre homme, la doctrine relativiste arriva a maturation.
L’esprit fut exalté en écoutant les lectures du maitre Riipacand Pande. Par la suite, quand deux
années se furent écoulées, la mort vint chercher Ripacand. A force d’écouter les discours de
Riipacand, Banarasi devint un jaina résolu®.
On note d’abord I’hésitation de Banarasidas entre le terme pandita qu’il utilise d’abord et le terme
pande qu’il emploie ensuite pour qualifier Ripacand. Contrairement a ce qui a pu étre suggéré70,
les deux termes sont interchangeables, au moins sous la plume de Banarasidas, et ne semblent pas
marquer de différences de statut. On note aussi que les réunions d’adhyatmika se déroulaient a
I’intérieur des temples : le mot brajbhasa dehura est défini comme un condensé des mots deva
«dieu » et ghara « maison » '. Ce temple est celui qu’avait fait construire un marchand, Tihuna
Sahu. I est mentionné aussi par un certain Pandit Bhagavatidas qui y fit une halte lors d’un
pelerinage 2 Agra en 1594 et dans lequel il relate avoir vu deux bhattaraka’>. On remarque aussi
I’excitation du groupe des adhyatmika a la venue de cet éminent intellectuel : les membres se
rassemblent et discutent de savoir quel texte ils vont lui donner & commenter. Le GS semble faire
I’unanimité. Rupacand restera deux ans a Agra avant que la mort ne I’enléve, deux années pendant

lesquelles il continua d’enseigner et de commenter le GS, deux ans n’étant pas de trop pour étudier

% anayasa isa hi samaya, nagara Agare thana | Ripacanda Pandita guni, ayau agama-jana !/ AK_630 // Tihund sahu
dehura kiya | taham ai tini dera liya I/ saba adhyatami kiyau bicara | grantha baiicayau Gomatasara I/ AK_631 //
ta maim gunathanaka paravamna | kahyau gyana aru kriya-bidhana I/ jo jiya jisa gunathanaka hoi / taist kriya
karai saba koi I/ AK_632 // bhinna bhinna bibarana bistara | antara niyata bahira bibahara I/ saba ki katha sabai
bidhi kahi | sunikai samsai kachuva na rahi I/ AK_633 // taba Bandarasi aurai bhayau | syadavada parinati
parinayau I/ Pande Ripacanda gura pasa | sunyau grantha mana bhayau huldasa // AK_634 // phiri tisa samai
barasa dvai bica | Ripacanda kaum ai mica /| suni suni Riipacanda ke baina | Banarast bhayau dirha jaina //
AK_635 // (traduction reprise de Histoire a demi, Paris, 2011, p. 123-124).

7 John Cort semble faire référence a ce passage lorsqu’il évoque Agra, “centre of a vibrant lay Digambar literary and
intellectual culture. Some of these litterateurs and intellectuals were pandes and pandits employed by the temples
to perform rituals and give public discourses. Others were laymen, who turned the literacy skills needed to be
successful businessmen and government officials to the composition of poetry. They would gather to discuss and
sing poetry, and also to discuss religious subject.” Dans « A Tale of Two Cities », op. cit., p. 42.

" Gupta, Brajbhasa Sirakos, p. 899.

7> Cette référence est donnée par J. E. Cort, Idem, p. 40.
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ce volumineux traité, riche en informations. Banarasidas le dit lui-méme, le GS ne laisse aucun
doute subsister tant il s’est fixé pour objectif de faire le tour des connaissances jaina sur I’ame
(jiva), sur le karman dans toutes ses variétés, mais aussi sur les chemins gradués qui ont été
ménagés par la doctrine pour libérer la premiere en éradiquant le second.

L’auteur de ce traité est Nemicandra Siddhanta Cakravartin, un maitre digambara recu a la cour de
Mysore au X° siecle sous la dynastie des Ganga. Il est aussi I’auteur d’un livret mnémotechnique, le
Dravyasamgraha, qui rassemble en 58 strophes ’essentiel de la doctrine sur le soi (jiva) et les cing
autres substances inanimées (ajiva). Les dates précises de Nemicandra sont inconnues. Les
éléments de sa vie et de son époque sont décrits par S. C. Ghoshal dans son introduction a 1’édition
du Dravyasamgraha (Arrah, 1917), qui constitue d’ailleurs le premier volume des « Sacred Books
of the Jainas », auquel nous renvoyons”. Le GS, quant a lui, est divisé en deux parties74, la
premiere dévolue au soi (Jivakanda, ci-apres GSJ), la seconde dévolue au karman (Karmakanda,
ci-apres GSK). Les deux parties réunies constituent selon J. L. Jaini, non sans un brun de facétie et
un certain golt pour 1’oxymore, un «bref développement et wune explication du
Dravyasamgraha »” car le GS compte tout de méme 1706 strophes rédigées en prakrit, 734 pour le
Jjivakanda et 972 pour le karmakanda.

Le titre du Gommatasara signifie « Quintessence des discours de Mahavira ». Dans les dernieres
strophes de son texte (GSK 965), Nemicandra le place sous I’autorité de Mahavira qu’il nomme
« Gommatadeva » en référence au lieu de résidence (mata/matha) par excellence de la parole (go).
11 dit aussi (GSK 966) qu’il rédigea ce traité en réponse aux questions que lui posait Camundaraya a
propos des sous-classes de karman en regard des quatorze étapes de progression spirituelle
(gunasthana). Camundaraya était le ministre du roi jaina Rajamalla, de la dynastie des Ganga, qui
régna sur Mysore de 974 a 984. Général de la caste des ksatriya, Camundaraya était aussi un
savant. Il composa sous la direction de Nemicandra un commentaire en langue kannada du

Gommatasara qui servit de base 2 Kesava Varni pour rédiger le sien’®. Il prit les veeux de laic jaina

7 Ce texte a fait ’objet d’une nouvelle traduction en anglais par Nalini Balbir (Mumbai, 2010).

™11 existe deux éditions de ce texte. La premiére a été publiée 2 Lucknow en 1927-1928 par J. L. Jaini avec une
introduction et une traduction en anglais. La deuxieme édition est celle d’A. N. Upadhye et de Kailash Chandra
Jain publiée a Delhi en 1978-1979 qui contient le commentaire kannada-sanskrit de Kesava Varni, la
Jivatattvapradipika, et une traduction en hindi.

™ « The two parts together are a brief expansion and explanation of the beautiful little Dravya Samgraha, by the same
author » (Gommatsara Jiva-Kanda, J. L. Jaini and S. Prasad (ed.), Lucknow, 1927, p. 29).

" Voir Nemicandra, Gommatasara : Srimatkesavannaviracita Karpatakavrtsi, Samskrta tika Jivatattvapradipika, Hindi

anuvdda, tathd prastavana sahita, A. N. Upadhye, K. C. Jain (ed.), New Delhi, Bharatiya Jaanapitha, 1978.
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de la bouche du grand saint Ajitasena, selon Nemicandra (GSJ 734), et construisit un temple a
Chandragiri, en face de Vindhyagiri. Il est surtout connu pour avoir édifié en 981 i Sravana Belgola
la statue monumentale de Bahubali, haute de 17 metres, appelée aussi Gommate§vara d’apres le
nom de ce saint personnage, fils du premier Tirthankara Rsabhanatha.

Le GS quant a lui est un important traité d’une tres haute qualité technique. 1l faut au lecteur de
solides connaissances dans tous les domaines, philosophiques et mathématiques, pour pouvoir
I’aborder. Dans son introduction, J. L. Jaini rappelle d’ailleurs au lecteur les grands traits de la
théorie des nombres chez les jaina. Il existe en effet vingt et une sortes de nombres, classifiés en
trois grandes catégories : les nombres dénombrables (samkhydata) subdvisés en nombres inférieurs
(jaghanya), moyens (madhyama) et supérieurs (utkrsta); les nombres indénombrables
(asamkhyata) subdivisés en neuf sous-catégories : les nombres premiers inférieurs (jaghanya-
parita), moyens (madhyama-parita) et supérieurs (utkysta-parita), les nombres composés inférieurs
(jaghanya-yukta), moyens (madhyama-yukta) et supérieurs (utkrsta-yukta), les nombres
indénombrables inférieurs (jaghanya-asamkhyata), moyens (madhyama-asamkhyata) et supérieurs
(utkrsta-asamkhyata) ; enfin les nombres infinitésimaux (ananta) subdivisés eux aussi en neuf
sous-catégories suivant le méme schéma que les nombres indénombrables. Cette théorie des
nombres se révelera importante lorsque I’auteur va aborder les 148 especes de karman (prakrti),
leur durée (sthiti), leur intensité (rasa) et leur nombre d’unités spatiales (pradesa). Le karman jaina
est avant toute chose une science exacte et son éradication ne releve pas d’une vague méditation
mais d’un processus la encore scientifiquement gradué.

L apport majeur du GS est d’avoir décrit de facon précise les différentes échelles de perfection
ménagées par la doctrine, lesquelles, on I’a dit, permettent d’associer les laics dans le chemin de la
délivrance jusqu’alors réservé aux moines. Il faut dire que 1’Advaita Vedanta et les théories
sankariennes étaient a cette époque a leur apogée et il fallait aux théoriciens jaina répliquer pour
faire subsister leur pensée aupres d’un public qui soit le plus large possible. Ménager des degrés
dans 1’austere chemin de la délivrance, rendre soudain accessible cette délivrance au plus grand
nombre, mener les laics les plus doués spirituellement sur la voie de la prise des veeux monastiques,
voila sans doute le dessein de ces échelles. Si Kundakunda vy fait référence rapidement’’, le texte de
Nemicandra recense les échelles disponibles, en décortique chaque échelon en décrivant de maniere
scientifique les effets et les conséquences de chacun. Le programme est donné au début du premier

livre consacré au jiva :

"7 Voir infra chap. 3.1.
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guna-jiva pajjattt pana sannaya magganao ya /

uvaogo vi ya kamaso visam tu partivana bhanido // GSJ_2 //
Les [quatorze échelons de] qualités (gunasthana), les [six classes d’] ames (jiva), les [six sortes de]
capacités de développement (paryapti), les [dix] vitalités (prana), les [quatre niveaux de]
conscience (samjiia), les [quatorze] investigations (marganda), les [douze] capacités cognitives

(upayoga) seront exposés, dans 1’ordre énoncé, dans vingt chapitres explicatifs (praripana).

Parmi ces catégories, les échelons des qualités frapperont particulierement 1’esprit de Banarasidas.
Alors sujet a une grave crise de conscience religieuse, se moquant des moines attachés aux signes
extérieurs de la religion comme la nudité et ne parvenant pas a trouver sa voie entre un anti-
ritualisme débridé et une vie sociale équilibrée, il s’accroche aux barreaux de cette échelle qui lui
permettent non plus d’aborder frontalement le probléeme du soi mais de ’atteindre par étape,
graduellement’. C’est donc a cette théorie qu’il va accorder le plus d’importance, en la
mentionnant dans plusieurs textes du Bandarasivilasa et en lui consacrant le treizieme chapitre du
Samayasara-nataka. Les quatorze margand et les onze pratima, mentionnées dans ce chapitre,

apparaitront aussi dans d’autres textes du BV mais de facon plus sporadique.
2.2 Réécriture du Samayasara-nataka

On trouve dans le Bandarasivilasa un petit texte qui a trait au Samayasara-nataka, le Nataka-
samayasdara-siddhanta ke pathantara kalasom ka bhasanuvada, c’est-a-dire une « Traduction en
langue vernaculaire des Kalasa, variations sur le texte officiel du Samayasara ». Une autre
traduction du titre pourrait étre : « Traduction en langue vernaculaire de variantes de Kalasa
(pathantara-kalasa) du texte officiel du Samayasdra » et signifierait que Banarasidas traduit ici
quatre variantes de kalasa qui ne seraient pas arrivés jusqu’a nous. L’usage du mot « kalasa »
valide en tout cas I’hypothese suggérée ci-dessus (§ 1.2) et prouve que Banarasidas a eu dans les
mains non pas le texte de Kundakunda mais son commentaire par Amrtacandra, commenté lui-
méme par Rajamalla. Ce petit texte mystérieux ne comporte que quatre strophes. Il ressemble a un
résumé qui tire les fils essentiels d’un texte étendu et tiche de montrer comment est constituée
I’argumentation. Tous les éléments de la théorie kundakundienne sur le soi sont en effet
rassemblés : 1’ame (jiva), la conscience (cetana), la question de I’agent causal (kartd), les

substances (dravya), leurs qualités (guna), leurs modes de développement (paryaya), le karman, la

™ Cf. AK 632-634 ; Histoire a demi, p. 124.

135



BANARASIDAS A LA CROISEE DES CHEMINS

connaissance par discernement (viveka) et par omniscience (kevala), autant de themes qui sont
développés dans le Samayasara. Tract ou résumé, ces quatre strophes condensées, elliptiques,

préviennent I’ame d’abord ignorante de la guerre qu’il lui faudra mener contre les karman.

prathama ajiani jiva kahai maim sadiva eka,

dusarom na aura maim h1 karata karama ko /

antara viveka ayo apa para bheda payo,

bhayo bodha gayo mita bharata bharama ko //

bhase chaha dravyane ke guna parajaya saba,

nase dukha lakhyo mukha piirana parama ko /

karama ko karatara manyo pudagala pinda,

apa karatara bhayo atama dharama ko // 1 //
Tout d’abord, une ame ignorante affirme : «Je suis constamment un ». Ensuite : « Il n’y a pas
d’autre agent de production du karman que moi-méme ». Entre les deux, elle a eu du discernement,
elle a compris des choses a propos du soi, elle a atteint I’éveil, elle a cessé d’errer a travers 1’Inde,
les qualités des six substances et leurs transformations ont été mises en lumiere, le malheur a été
détruit, la chose essentielle qu’est 1’accomplissement de 1’absolu a été dévoilée, la substance
matérielle a été considérée comme I’agent du karman, le soi en tant qu’agent est devenu un soi

vertueux.

jiva cetana samjugata, sadakala saba thaura /
tataim cetana-bhava ko, karta jiva na aura // 2 //
L’ame et la conscience sont unies, en tout temps et en tout lieu. C’est pourquoi I’agent de 1’état de

conscience n’est pas différent du soi.

je purva-karmma-udaya-visaya-rasa, bhoga-magana sada rahaim /

agama visaya-sukha bhoga vamchahim, te na paficama-gati lahaim //

jisa hiye kevala vrksa ankura, Suddha anubhava dipa hai /

kiriya sakala taja hohim samarasa, tinahim moksa samipa hai // 3 //
Ceux qui restent immergés dans la jouissance du suc qui résulte de la manifestation du karman
accumulé antérieurement, méme s’ils désirent expérimenter le bonheur qui résulte des Ecritures,

< . . . . . .o, 7 . .
ceux-la n’obtiendront jamais la cinquieme destinée ?. Celui dans le cceur de qui pousse 1’arbre de

79 N . <, 10 2, .. s . .. . .
C'est-a-dire la destinée de « délivré », par opposition aux quatre destinées humaine, divine, animale et infernale.
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I’omniscience, ou est placée la lumiere de la pure nature, s’il a de I’équanimité dans I’ensemble de

ses actes, celui-1a est proche de la délivrance.

koti vicaksana kahai mo hiya, Suddha anubhava sohaye /

maim bhavi naya parimana nirmala, nirasi niramohaye //

samadhyana devala mahim kevala, deva paragata bhasahim /

kara bhrasta-yoga vibhava-parinati, asta karma vinasahim // 4 //
Quelqu’un de clairvoyant dit : « La pure compréhension fait resplendir mon cceur. Dans cet état, le
comportement mesuré, sans tache, indestructible, ne s’égare pas. Les concentrations completes sur
la divinité font apparaitre clairement le dieu omniscient. Apres avoir produit des activités déviantes,

la transformation des émotions fait que les huit types de karman sont totalement détruits ».

Nathiram Premi, grand historien de la littérature jaina, dit que le Samayasara-nataka est a la
littérature vernaculaire ce que la lune immaculée est au ciel®... C’est dire la force et la beauté que
revét ce texte. Banarasidas y a mis toute son énergie créatrice et a soigné chacune de ses strophes et
de ses figures de style®'. 11 s’agit finalement de I’ceuvre majeure de Banarasidas, la plus lue 2 son
époque, et cachée de nos jours par le vif intérét qu’a suscité son autobiographie.

La table des maticres du Samayasara-nataka (ci-apres SSN) montre que Banarasidas a calqué son
plan sur celui du Samayasara-kalasa (ci-apres SSK) d’ Amrtacandra et de Rajamalla, au moins tels
que ces textes nous sont transmis pour le moment. Le tableau suivant permet en effet de voir que le
texte d’Amrtacandra inclut deux chapitres supplémentaires au SS, un chapitre sur la doctrine
relativiste (syadvada) et un chapitre sur la réalisation de ce qui doit étre réalisé (sadhya-sadhaka).
Banarasidas suit cette innovation et ajoute a cela une introduction générale, un chapitre sur les
gunasthana et un prasasti finale dans laquelle il retrace 1’histoire du texte. Les commentateurs ne
peuvent s’empécher, en quelque sorte, d’ajouter leur touche personnelle en composant des chapitres
supplémentaires, comme des « annexes » au texte originel qu’ils sont chargés de commenter et de

transmettre. Cet effet d’empilement suit pourtant le mouvement général du texte originel, comme le

montre bien le graphique dessiné a partir du tableau, pour artificiel qu’il soit : les courbes du SSK

8 yaha grantha bhasa-sahitya ke gagana-mandala ka niskalarika candrama hai (introduction au BV, p. 107-108).
8 La portion de texte que nous allons traduire dans la sous-partie suivante ne reflete peut-étre pas la beauté de
I’ensemble car elle aborde un sujet trés technique. Cette haute technicité n’empéchera pas Banarasidas, comme on

le verra, ne s’adonner a quelques fantaisies littéraires.
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et du SSN suivent celle dessinée par le SS, les commentateurs accordent donc autant d’importance

et de développement au sujets traités par Kundakunda dans chacun des chapitres.

chapitres SS SSK SSN
0 Mangalacarana _ _ 51
1 Jiva 38 32 35
2 Ajiva 30 13 14
3 Karta-karman 76 54 36
4 Punya-papa 19 13 16
5 Asrava 17 12 15
6 Samvara 12 8 11
7 Nirjara 44 30 61
8 Bandha 51 17 58
9 Moksa 20 13 53
10 Sarva-viSuddha-jnana | 108 54 139
11 Syadvada _ 17 29
12 Sadhya-sadhaka _ 15 56
13 Gunasthana _ _ 115
14 Prasasti _ _ 40

Tableau 2. Nombre de strophes dans les chapitres du Samayasara de Kundakunda (SS), du

Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra (SSK) et du Samayasara-nataka de Banarasidas (SSN).
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Fig. 3. Graphique du nombre de strophes par chapitre dans le Samayasara (SS), le

Samayasara-kalasa (SSK) et le Samayasara-nataka (SSN).
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L’ajout d’un chapitre supplémentaire centré sur la question des gumnasthana montre combien la
notion d’échelle de perfection spirituelle avait un impact fort sur la société laique jaina de 1’époque,
invitée soudain a se lancer dans la course a la délivrance, tout du moins a en gravir les premiers
échelons. Il nous a donc paru important de transcrire ce chapitre et de le traduire intégralement
puisqu’il vient « parfaire », selon Banarasidas lui-méme, le plan originel du Samayasdra. On peut
aussi dire que ce chapitre permet au Samayasara-nataka d’étre véritablement a la croisée des
chemins tracés par le Samayasara et le Gommatasara, c’est-a-dire au carrefour entre le chemin
conventionnel d’une graduation vers la délivrance et le chemin absolu d’un acces direct a la
réalisation.

A la lecture de SSN 13, on s’apercoit que Banarasidas respecte largement la terminologie énoncée
par Nemicandra. Le graphique ci-dessous montre par ailleurs qu’il suit aussi le déroulé de son
prédécesseur en accordant souvent le méme nombre de strophes aux échelons, sinon une envolée
pour les échelons 4 et 5. Banarasidas consacre en effet trente strophes a I’échelon de la croyance
vraie, qui devait étre pour lui I’échelon a atteindre, celui on ’on devient un jaina résolu, ancré
solidement dans la conviction que la religion jaina est la seule digne d’étre vécue. L’échelon de la
prise des veeux du laic est lui aussi développé par Banarasidas car il y décrit une a une I’ensemble
des pratima (SSN 13.57-72). Enfin, le nombre de strophes de 1’échelon suivant converge car
Nemicandra décrit I’ensemble des négligences (pramdada), alors que Banarasidas donne plutdt le

nom des différents voeux pris par le moine.
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Fig. 4. Graphique montrant le nombre de strophes (ordonnée) dévolues a chacun des 14
gunasthana (abscisse) dans le Gommatasara Jivakanda de Nemicandra (GSJ) et le

Samayasara-nataka de Banarasidas (SSN).
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L’ apport de Banarasidas par rapport a ses successeurs est, comme toujours, de rendre assez vivant
une doctrine parfois seche et abrupte. Le vocabulaire employé prend parfois quelques libertés avec
la terminologie qui fait autorité et des images inusitées viennent de temps a autre frapper
I’imagination du lecteur. Reste, comme nous allons le voir dans cette traduction, qu’il s’agit d’un

texte technique laissant peu de place a la créativité.

2.3 Caturdasa Gunasthanadikara : texte et traductions?

dohd
Jina-pratima Jina-sarakhi, namai Banarasi tahi /
ja ki bhakti prabhava saum, kinau grantha nivahi // SSN_13.1//
L’image du Jina est pareille au Jina. Banarast la salue. Grace au pouvoir de la dévotion qu’il lui

porte, il a mené a bien ce livre.

savaiyd ikatisa

ja ke mukha darasa saum bhagata ke nainani kaum,

thirata ki bani badhai caficalata vinasi /

mudra dekhi kevali ki mudra yada avai jaham,

ja ke agai indra ki1 vibhiiti disai tinasi //

ja kau jasa japata prakasa jagai hirade maim,

soi suddha-mati hoi huti ju malinasi /

kahata Banarasi sumahima pragata ja ki,

sohai jina k1 chavi suvidyamana Jina-s1 // SSN_13.2 //
En regardant son visage avec les yeux d’un dévot, I’habitude d’une stabilité augmente,
I’inconstance diminue. En voyant ses gestes, on se remémore les gestes de I’omniscient. Face a elle,
la puissance d’Indra ressemble a un fétu de paille. En invoquant sa gloire, la lumiere se leve dans le
ceeur, la pensée qui était impure devient pure. Banarast dit que sa magnificence est manifeste, la

beauté du Jina resplendit comme si le Jina était vraiment présent.

ja ke ura antara sudristi ki lahara lasT,

vinasi mithyata moha-nidra ki mamarakhi /

82 La transcription du texte a été réalisée d’apres I’édition de Buddhilal Sravak (Bhavanagar, 1976). Le nom du métre a

été mentionné en italique avant la strophe lorsqu’il change de nature.
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sail jina-$asana k1 phaili ja kai ghata bhayau,

garaba kau tyagi sat-daraba kau parakhi //

agama kai acchara pare haim ja ke $ravana maim,

hiradai-bhandara maim samani vant arakhi /

kahata BanarasT alapa bhava-thiti ja ki,

so1 jina pratima pravamnai jina sarakhi // SSN_13.3 //
La vague de la vraie croyance se léve en son for intérieur; la négligence® du sommeil de
I’égarement et de la vision erronée est détruite ; il est le réceptacle de la méthode propagée par la
doctrine jaina; il renonce a la vanité ; il examine les six substances ; les syllabes des textes
canoniques sont tombées dans ses oreilles ; la parole des sages est entrée® dans la bibliotheque de
son ceeur ; la durée de son existence dans ce monde est breve, Banarasi dit que celui-la mesure a

quel point I'image d’un Jina est pareille au Jina®.

caupai
Jina-pratima jana dosa nikandai / sisa namai banarasi bandai //
phiri mana mamhi vicarai aisa / nataka garantha parama pada jaisa / SSN_13.4 //
L’image du Jina met fin aux fautes des gens. Banarasi la salue en inclinant la téte. Ensuite, il

o1 1t e . — A 6
réfléchit en son for intérieur que le livre du Nataka est un texte supreme8 .

parama tatta paracai isa mamhi/ gunathanaka ki racana namhi //
ya maim gunathanaka rasa avai / to garantha ati sobha pavai // SSN_13.5//
Les principes suprémes y sont exposés. La composition de 1'Echelle des qualités n’y est pas. Si

dans ce livre on inclut ’essentiel de I'Echelle des qualités, il atteindrait sa pleine splendeur.

% Le terme mamarakhi est absent des lexiques consultés. Il est glosé dans 1’édition de B. Svravak par « mircha »,
« acetand », et traduit par « asavadhani », négligence, inattention.

8 Le terme arakht (sk. arsita) est glosé par « rsi pranita ».

% Concaténation de 1’expression « jina-pratima jina-sarakht » (strophe 1). Banarasidas fait 1'éloge de I'image des Jina,
ce qui peut surprendre de la part d’un auteur anti-ritualiste, mais il s’attache a montrer combien I’image du Jina est
en fait identique au Jina lui-méme. On notera aussi la beauté du style employé ici, ce qui sera moins le cas par la
suite lorsque 1’auteur abordera directement les questions techniques des gunasthana.

8 Le terme « Nataka » renvoie bien sir au Samayasara de Kundakunda. Voir B. Bhatt, « On the Epiteth nataka », op.

cit., p. 447.
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doha
iha vicari samchepa saum, gunathanaka rasa coja /
varanana karai banarasi, karana siva-patha khoja // SSN_13.6 //
Pensant ainsi, Banarasi va exposer, sous la forme d’un résumé, les aphorismes87 essentiels de

I’Echelle des qualités, parce qu’elle est une recherche du chemin du ciel.

niyata eka vivahara saum, jiva caturdasa bheda /

ranga joga bahu vidhi bhayau, jyaum pata sahaja supheda // SSN_13.7 //
Limitée a I'un [du point de vue absolu], ’ame comporte quatorze divisions d’un point de vue
conventionnel : alors qu’un vétement est naturellement blanc, il devient de diverses sortes par son

association avec la couleur.

savaiya ikatisa

prathama mithyata dijjau sasadana tijau misra,

caturtha avrata paficamau virata rafica hai /

chatthau paramatta nama satamo aparamatta,

athamo apiirava-karana sukha-safica hai //

naumau anivrtti-bhava dasamo sticchama lobha,

ekadasamo su upasanta moha-baifica hai /

dvadasamo khina-moha teraho sajogi jina,

caudaho ajogt ja ki thiti anka pafica hai // SSN_13.8 //
La premiere est I’incroyance ; la seconde est le seul goit de la vraie croyance ; la troisieme est une
croyance mélangée ; la quatrieme est [la vraie croyance] sans contrdle de soi ; la cinquieme avec un
controle de soi 1éger ; la sixieme a pour nom la négligence ; la septiéme 1’absence de négligence ; la
huitieme est le processus [de réduction des karman] récents qui est une accumulation de bonheur ;
la neuvieme est le processus [de réduction des karman] sans retour ; la dixieme est avidité®® pour
les passions subtiles ; la onzieme est le bon apaisement qui trompe l’égaurement89 ; la douzieme est
la destruction de I’égarement; la treizieme est celle du Jina qui a encore une activité; la
quatorzieme est celle de 1’omniscient sans activité dont la durée équivaut [au temps de

prononciation] des cinq voyelles.

87 coja = vinodapiirna ukta, subhasita (BSK).
% On a ici « lobha », un terme plus courant que le terme officiel « samparaya ».

¥ barica (sk. vaficana), supercherie, fraude, glosé par « dhokha » : deception, deceit, fraud, cheating, subterfuge (PHD).
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doha
baranai saba gunathana ke, nama caturdasa sara /
aba baranaum mithyata ke, bheda pafca parakara // SSN_13.9 //
La quintessence de 1’ensemble des quatorze étapes de I’Echelle des qualités va étre décrite. Je

décris maintenant les variétés d’incroyance qui sont de cinq especes.

savaiyd ikatisa

prathama ekanta nama mithyata abhigrahita,

dijau viparita abhinivesika gota hai /

tfjau vinai mithata anabhigraha nama ja kau,

cauthau samsai jaham citta bhaumra kau sau pota hai //

paficamau agyana anabhogika gahala-rtpa,

ja kai udai cetana aceta sau hota hai /

el paficaum mithyata jiva kau jaga maim bhramavaim,

ina kau vinasa samakita kau udota hai // SSN_13.10 //
La premiere est I’incroyance qui a accepté ce qu’on appelle la croyance exclusive ; la deuxieme est
le fait d’étre dans un clan dévoué a une pensée contraire au vrai ; le nom de la troisiéme incroyance
est la non-acceptation du vrai ou du faux ; la quatrieme est le doute ou I’esprit est comme un navire
sur des flots tourbillonnants ; la cinquieme est la déplaisante ignorance, pleine de ténacité®®, dont la
manifestation se produit par inattention’'. Ces cinq especes d’incroyance pour I’ame”” errent de par

le monde. Leur destruction réside clairement dans la croyance vraie.

doha
jo ikanta-naya paccha gahi, chakai kahavai daccha /
so ikanta-vadi purusa, mrsavanta parataccha // SSN_13.11 //
Intoxiqué apres avoir adhéré au parti du point de vue exclusif, celui qui se dit intelligent est un

tenant de la croyance exclusive, un menteur manifeste.

% Le terme gahala (sk. graha) est glosé dans 1’édition de Sravak par acetatd « absence de conscience ».

°! Littéralement : « par absence de pensée de la pensée » (cetana aceta sau).

%2 Les mauvaises croyances (kudarsana) sont en effet au nombre de cinq : croyance exclusive (ekanta), partagée entre
le vrai et le faux (vinaya), contraire au vrai (viparita), en proie au doute (samsaya), ignorante (ajii@na) (traduction

reprise du lexique de N. Balbir et J.-P. Osier dans Nagadeva, La Défaite d’Amour, Paris, 2004).
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grantha ukata patha uthapi jo, thapai kumata svakiu /

sujasa hetu guruta gahai, so vipariti jtu // SSN_13.12 //
Apres avoir réfuté” le chemin proclamé par les livres [canoniques], celui qui s approprie
durablement une pensée mauvaise et qui prend de I’importance a cause de ses pouvoirs, a une

croyance contraire au vrai.

deva kudeva suguru kuguru, thanai samana ju koi /
namai bhagati saum sabani kaum, vinai mithyatt soi / SSN_13.13 //
Celui qui considere les dieux et les démons, les vrais et les faux maitres comme identiques, qui

rend hommage a eux tous avec dévotion, celui-la a une croyance partagée entre le vrai et le faux.

jo nana vikalapa gahai, rahai hiyai hairana /
thira hvai tattva na saddahai, so jiya samsayavana // SSN_13.14 //
Celui qui est en proie a de multiples hésitations, qui reste perplexe en son cceur, qui n’a toujours

pas foi dans les principes apres s’étre raffermi, celui-la est une ame en proie au doute.

ja kau tana dukha dahala saum, surata hota nahi rafica /
gahala-ripa varatai sada, so agyana tirajafica / SSN_13.15//
Celui qui n’a méme pas un peu conscience’’ d’une douleur physique terrifiante, qui vit toujours en

groupe, celui-la a une croyance ignorante, comme les animaux.

pafica bheda mithyata ke, kahai jinagama joi /
sadi anadi sariipa aba, kahiim avastha doi // SSN_13.16 //
Des cinq variétés d’incroyance qui sont énoncées dans les textes canoniques jaina, je vais

maintenant énoncer les deux états, d’une nature temporelle et d’une nature éternelle.

jo mithya dala upasamai, granthi bhedi budha hoi /
phira avai mithyata maim, sadi mithyati soi // SSN_13.17 //
Celui qui apaise le groupe des incroyances, qui s’éveille aprés avoir rompu les liens®, mais qui

revient vers I’incroyance, celui-la est un incroyant temporel.

% uthapi, absent des lexiques consultés, glosé par « khandana karake ».

% surata glosé par sudha, memory, consciousness (PHD).

95 . . . . . . . . , . .
« granthi bhedi » renvoie aux nirgrantha, les moines jaina en ce qu’ils sont défait tous les liens.
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jini granthi bhedi nahim, mamata magana sadiva /
so anadi mithyamati, vikala bahirmukha jiva // SSN_13.18 //
Celui qui ne rompt pas les liens et qui reste sans cesse absorbé par ce qui lui appartient, celui-la est

un incroyant éternel, une ame confuse tournée vers 1’extérieur.

kahyau prathama gunathana yaha, mithyamata abhidhana /
kartim alapa varanana abai, sasadana gunathana // SSN_13.19 //
Ce premier échelon des qualités a été évoqué, qui a pour dénomination I’incroyance. Je vais

maintenant décrire bricvement I’échelon des qualités qu’est le seul goiit de la vraie croyance.

savaiyd ikatisa

jaisaim kot chudhita purusa khai khira khanda,

vauna karai piche kau lagara svada pavai hai /

taisaim carhi cauthai paficae kai chatthe gunathana,

kahii upasami kau kasaya udai avai hai //

taht samai taham saum girai pradhana dasa tyagf,

mithyata avastha kau adhomukha hvai dhavai hai /

bici eka samai va cha avali pravamna rahai,

so1 sasadana gunathanaka kahavai hai // SSN_13.20 //
De méme qu’un homme affamé vomit apres avoir mangé du riz au lait sucré et en garde ensuite un
arriére—goﬁt%, de méme quelqu’un d’apaisé peut connaitre la manifestation des passions apres avoir
atteint le quatrieme, le cinquieéme ou le sixieme échelon des qualités. A cet instant, il tombe de 12 ol
il était, abandonnant 1’ascension vers le niveau supérieur, il court téte baissée vers 1’état
d’incroyance. La mesure [de cet échelon] est comprise entre un samaya et six avali. On appelle cela

I’échelon de celui qui a seulement le gofit de la croyance vraie”’.

% C’est-a-dire une trace, pas le gofit complet, mais une trace du goiit de ce qui a été ingurgité lorsque 1’on vomit. Le
vomi est par ailleurs une parabole, certes désagréable, mais déja en usage dans les milieux jaina. Voir notamment
Uttarajhaya XXII, 42, lorsque Rathanemi demande a Rajimati, qui vient de prendre ses veeux de nonne mais dont
le vétement est mouillé par la pluie, de ’accepter comme amant. Rajimati, ferme dans son veeu et parfaitement
contrdlée lui lance alors : « Fie upon you, famous knight, who want to quaff the vomited drink for the sake of this
life ; it would be better for you to die. » (trad. Jacobi). L’image négative du vomi est reprise par Banarasidas dans
un sens positif.

*7 Dans cette strophe, en employant I’image de « ’arriére-goiit » d’un met régurgité, Banarasidas joue avec le terme

« svada » contenu dans ’intitulé de cet échelon appelé « sasvadana ».
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doha
sasadana gunathana yaha, bhayau samapata biya /
misra nama gunathana aba, varanana kartum trtiya / SSN_13.21 //
C’était I’échelon du gofit de la croyance vraie. Ce deuxieme échelon est terminé. Je vais maintenant

décrire le troisieme échelon des qualités qui a nom la croyance mélangée.

savaiyd ikatisa

upasami samakitt kai tau sadi mithyamati,

duhumni kaum misrita mithyata ai gahai hai /

anantanubandhi caukart kau udai nahi ja maim,

mithyata samai prakrti mithyata na rahai hai //

jaham saddahana satyasatya-riipa samakala,

gyana-bhava mithya-bhava misra dhara bahai hai /

ya ki thiti antaramuhtrata ubhaya-riipa,

aisau misra gunathana acaraja kahai hai / SSN_13.22 //
Celui qui a une vraie croyance apaisée ou bien celui qui a une fausse croyance éternelle, ces deux-
1a connaissent 1’'incroyance mélangée, dans laquelle les quatre [catégories karmiques] attachées
éternellement ne se manifestent pas : au moment de I’incroyance, les catégories karmiques de
I’incroyance n’existent plus. A ce stade, la foi, qui prend en méme temps la forme de la vérité et de
la contrevérité, porte en elle le mélange d’un état de connaissance et d’un état d’erreur. Sa durée est

deux fois un antarmuhiirta®®. Le maitre I’appelle 1’échelon de la croyance mélangée.

doha

misra dasa piirana bhai, kaht yatha-mati bhakhi /

aba caturtha gunathana vidhi, kahaum jinagama sakhi // SSN_13.23 //
La situation mélangée est passée ; elle a été exposée telle qu'on peut la comprendre. Je vais
maintenant parler des aspects du quatrieme échelon des qualités en me faisant le témoin des

Ecritures jaina.

% Un antarmuhiirta est une mesure de temps comprise entre un muhiirta et une avalf (JSK, III, p. 314). Un muhiirta est
une unité de mesure de 48 minutes. Une @vali est composée d’un nombre incommensurable d’instants (samaya),

selon la définition du JSK (asamkhyata samayom ki eka avali hoti hai).
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savaiya ikatisa

ket jiva samakita pai ardha pudgala-

paravarta kala tam1 cokhe hoi cita ke /

ket eka antaramuhtirata maim ganthi bhedi,

maraga ulanghi sukha vedai mokha vita ke //

tataim antaramuhirata saum ardha-pudagala laum,

je te samai hohim te te bheda samakita ke /

jaht samai ja kaum jaba samakita hoi sof,

taba hi saum guna gahai dosa dahai ita ke // SSN_13.24 //
Quelqu’un qui est parvenu a la vraie croyance a un esprit heureux, jusqu’a ce que la moitié du
temps de retour de la matiere se soit écoulé. Connaisseur de la délivrance, il jouit du bonheur
pendant un antarmuhiirta apres avoir rompu les liens, apres avoir traversé le chemin [de la
délivrance]. C’est pourquoi, pendant un antarmuhiirta et pour la moitié du temps de retour de la
matidre”, il y a autant d’espéces de vraie croyance qu’il y a d’instants. A 1’instant précis ot la vraie
croyance se manifeste, les qualités [du soi] sont appréhendées, les défauts du monde sont

consumés.

doha

adha apiivva anivrtti trika, karana karai jo koi /

mithya ganthi vidari guna, pragatai samakita soi // SSN_13.25 //
Celui qui engage les trois processus qui génerent des expériences basses, des expériences nouvelles
puis des expériences homogénesloo, apres avoir fendu le nceud de I’erreur, pergoit clairement les

qualités de la vraie croyance.

samakita utapati cihana guna, bhiisana dosa vinasa /

aticara juta asta vidhi, varanaum vivarana tasa // SSN_13.26 //
La vraie croyance en elle-méme, sa naissance, son signe distinctif, ses qualités, son ornementation,
ses défauts, sa destruction et sa disparition sont huit thémes qui lui sont attachés. Je vais les

expliquer.

% L’expression « ardha-pudgala-parivartana » est définie par N. Tatia dans le lexique du TS : « half the time it takes
all karmic particles to undergo their complete course of binding and falling from the soul ».
1% Toujours suivant N. Tatia, anivritikarana désigne «the capacity to generate progressively purer, homogenous

experiences » ; et apiirvakarana « the capacity to generate series of varied novel experiences » (TS, lexique).
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caupai
satya-pratiti avastha ja ki/ dina dina riti gahai samata ki //
china china karai satya kau sa kau / samakita nama kahavai ta kau // SSN_13.27 //
Etre en état de comprendre complétement la vérité, s’astreindre chaque jour a la pratique de

I’équanimité, concevoir la vérité a chaque instant, voila ce qu’on appelle la vraie croyance.

doha
kai tau sahaja subhau kai, upadesai guru koi /
cahum-gati saini jiu kau, samyaka-darasana hoi // SSN_13.28 //
Que sa véritable nature se manifeste naturellement ou qu’un maitre lui enseigne, la vraie croyance

existe pour I’ame combative dans les quatre destinées.

apa paricai nija visai, upajai nahim samdeha /
sahaja prapafica rahita dasa, samakita lacchana eha // SSN_13.29 //
Une expérience du soi a I'intérieur de soi, le doute qui ne prend pas naissance, une existence sans

artifice facile, tels sont les signes de la vraie croyance.

karuna vacchala sujanata, atama ninda patha /
samata bhagati viragata, dharama-raga guna atha // SSN_13.30 //
La compassion, 1’affection, la respectabilité, I’énonciation de son auto—critiquewl, I’équanimité, la

dévotion, le détachement, I’attachement a la religion sont les huit qualités de la vraie croyance.

cita prabhavana bhava-juta, heya upadai vani /
dhiraja harakha pravinata, bhiisana paiica bakhani // SSN_13.31 //
Montrer 'influence de 1esprit en y mettant du ceeur, rejeter ou accepter un discours'??, la patience,

la joie et I’expertise constituent les cing joyaux.

"%V L’ auto-critique (@fma-nindd) apparait dans le Tatparyavrtti d’ Amrtacandra sur Samayasara 306 : « amma-saksi-
dosa-prakatanam nindd », « ninda est la mise au jour des fautes observées par soi-méme ». Le terme apparait aussi
dans le Tattvarthasutra 6.24 (6.25): «paratmaninda-prasamse sadasadgundacchadanodbhdavane ca nicair-
gotrasya », « Critiquer les autres, s’auto-congratuler, cacher les bonnes qualités des autres et cacher ses mauvais
défauts menent a un statut social inférieur ».

192 C*est-a-dire avoir du discernement (traduit par heya-upddeya ka viveka).
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asta mahamada asta mala, sata ayatana visesa /
tina mirhata samjugata, dosa pacisaum esa // SSN_13.32 //
Huit intoxications, huit impuretés, six différents sanctuaires karmiques, trois inepties, tel est

I’ensemble des vingt-cinq défauts (de la vraie croyance).

jati 1abha kula riipa tapa, bala vidya adhikara /
ina kau garaba ju kijiye, yaha mada asta prakara // SSN_13.33 //
Le statut social, le profit, la famille, la beauté, 1’ascétisme, la force, le savoir, I’autorité, faites-en de

I’orgueil et vous aurez les huit sortes d’intoxications.

caupai

asamka asthirata vamcha / mamata dristi dasa duragamcha //

vacchala rahita dosa para bhakhai / cita prabhavana mamhi na rakhai // SSN_13.34 //
Le doute, I'inconstance, I’espoir, l’égocentrismem, vouloir une situation inaccessible, évoquer les
défauts [d’un autre] sans gentillesse, ne pas prendre en considération I’influence de I’esprit, [telles

sont les huit impuretés].

doha

kuguru kudeva kudharma dhara, kuguru kudeva kudharma /

ina k1 karai sarahana, yaha sad-ayatana karma // SSN_13.35 //
Rendre hommage aux dévots des mauvais maitres, des mauvais dieux, des mauvaises religions, aux
mauvais maitres, aux mauvais dieux et aux mauvaises religions, tels sont les six sanctuaires du

karman.

deva-mirha guru-murhata, dharma-mirhata posa /
atha atha sata tina mili, e pacisa saba dosa // SSN_13.36 //
L’ineptie vis-a-vis du dieu, I’ineptie vis-a-vis du maitre, I’ineptie nourrie vis-a-vis de la religion.

Huit plus huit plus six plus trois égalent I’ensemble des vingt-cinq fautes.

gyana garaba mati mandata, nithura vacana udagara /

rudra-bhava alasa dasa, nasa pafica parakara // SSN_13.37 //

103 1 . L
Litt. « la vision sur ce qui est 2 moi ».
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L’orgueil de la connaissance, la lenteur de la pensée, 1’expression de paroles cruelles, I’état de

colere, la situation de paresse sont les cinq especes de destruction [de la vraie croyance].

loka hasa bhaya bhoga ruci, agra soca thiti meva /
mithya agama ki bhagati, mrsa darsani seva // SSN_13.38 //
La peur de la moquerie populaire, 1I’appétit pour le plaisir, la durée d’une forte anxiété, la dévotion

pour des écritures mensongeres et pour de fausses croyances.

caupait
aticara e pafica parakara / samala karahim samakita ki dhara //
diisana bhiisana gati anusarani / dasa atha samakita ki varani // SSN_13.39 //
Telles sont les cinq especes de transgression qui rendent impurs les porteurs de la croyance vraie.

Fautes, joyaux, poursuites du destin, les huit conditions de la croyance vraie ont été décrites.

doha
prakrti sata aba moha ki, kahtim jinagama joi /
jina kau udai nivarikai, samyag-darasana hoi // SSN_13.40 //
Maintenant je vais dire les sept catégories karmiques d’égarement telles qu’elles apparaissent dans

le Canon jaina'™. La vraie croyance se présente aprés que I’on a interrompu leur manifestation.

savaiya ikatisa

carita moha k1 cyari mithyata ki tina ta maim,

prathama prakrti anantanubandhi kohant /

b1j1 maha-mana-rasa-bhiji mayamayf tiji,

cauthi maha-lobha dasa parigraha pohani //

paficaim mithyata-mati chattht misra-paranati,

satatm samai prakrti samakita mohani /

el sata vigavanita-si eka kutiya-si,

sa taum moha-prakrti kahavaim satta rohani // SSN_13.41 //
Parmi elles, on trouve quatre égarements vis-a-vis de la discipline et trois égarements vis-a-vis de la
croyance. La premiere catégorie est la colere attachée de toute éternité, la deuxieéme suinte le suc

d’un immense orgueil, la troisieéme est faite d’illusion, la quatrieme est une grande avidité, un fort

104 P .. . N .. . . ..
Jeu entre « jindgama » et « jina kau udai » ou « jina » est le pluriel du pronom oblique « jisa ».
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sentiment de propriété, la cinquicme est la pensée erronée, la sixieme est une maturité mélangée, la
septieme heure des catégories karmiques est celle qui égare de la vraie croyance. Elles sont six
pareilles a des tigresses et une pareille 2 la mégere'™. On les appelle les sept ascensions de la

catégorie du karman d’égarement.

chappaya chanda

sata prakrti upasamabhi, jasu so upasama mandita /

sata prakrti chaya karana-hara chayiki akhandita //

sata mamhi kuchu khapaim, kachuka upasama kari rakkhai /

so chaya upasamavanta, misra samakita rasa rakkhai //

sata prakrti upasamai va khapaim, athava chaya-upasama karai /

sataim prakrti ja ke udaya, so vedaka samakita dharai // SSN_13.42 //
Lorsque ces sept catégories karmiques sont apaisées, alors on parle de 1’apaisement adoré. Lorsque
ces sept catégories karmiques porteuses d’actions sont détruites, on parle de 1’infractionnable
destruction. L’orthodoxie, qu’elle soit du c6té de la destruction, de 1’apaisement ou d’un mélange
des deux, garde sa saveur. Six catégories karmiques s’apaisent ou se détruisent ou bien
I’annihilation s’operent. La manifestation de ces sept catégories karmiques entrave 1’orthodoxie

d’appréciation'®.

doha
chaya-upasama varatai tri-vidhi, vedaka cyari prakara /
chayaka upasama jugala juta, naudha samakita dhara // SSN_13.43 //
L’annihilation existe sous trois ensembles, 1’appréciation est de quatre especes, avec la paire

constituée par la destruction et I’apaisement on arrive a neuf types d’orthodoxie.

cyari khipai traya upasamai, pana chai upasama doi /
chai sat upasama eka yaum, chaya-upasama trika hoi // SSN_13.44 //
1) Quatre détruisent, trois apaisent ; 2) cinq destructions et deux apaisements ; 3) six destructions et

un apaisement ; tels sont les trois ensembles d’annihilation.

19 1 ¢ vocabulaire n’est plus celui de la doctrine, il est propre 2 Bandrasidas : kohani glosé par krodha ; vigavanita
glosé par vyaghrani ; kutiya glosé par kitkari, c’est-a-dire un « karkasa femmelle » (karkasa stri), le terme karkasa
désignant a la fois une musaraigne (shrew) et une mégere (shrewish woman), selon PHD.

19 1 ’orthodoxie est provoquée par quatre événements : 1) la perception des karman (vedaka), 2) I’apaisement des

karman (upasama), 3) la destruction des karman (ksaya) et 4) I’annihilation des karman (ksayopasama).
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jaham cyari parakiti khipahim, dvai upasama ika veda /
chaya-upasama-vedaka dasa, tasu prathama yaha bheda // SSN_13.45 //
Lorsque quatre catégories karmiques sont détruites, deux apaisées et une appréciée, alors on a le

premier état d’annihilation complete'”’.

pafica khipaim ika upasamai, ika vedai jihi thaura /
so chaya-upasama-veda ki, dasa dutiya yaha aura // SSN_13.46 //
Lorsque cinq sont détruites, une apaisée, une appréciée, on a le deuxieéme état d’annihilation

complete.

chai sata vedai eka jo, chayaka vedaka soi /

sata upasama ika prakrti vida, upasama vedaka hoi // SSN_13.47 //
Celui qui en détruit six et en apprécie une, celui-la est le destructeur et I’appréciateur. Celui qui
apaise six catégories karmiques et en apprécie une, celui-la est 1’apaisant et I’appréciateur.

upasama chayaka ki dasa, piirava sata pada mamhi /

kahi pragata aba punar-ukati, karana varani namhi // SSN_13.48 //
L’état d’apaisement et de destruction [des catégories karmiques] a été clairement décrit dans les six

strophes précédentes, mais rien n’a encore été dit pour en illustrer les causes.

chaya-upasama vedaka khipaka, upasama samakita cyari /
tina cyari ika ika milata, saba nava bheda vicari // SSN_13.49 //
L’annihilation, 1’appréciation, la destruction et 1’apaisement sont les quatre croyances vraies. Trois

plus quatre plus un plus un forment ensemble les neuf especes.

soratha
aba nihacai vivahara, aru samanya-visesa vidhi /
kahaum cyari parakara, racana samakita bhumi ki // SSN_13.50 //
Maintenant je vais parler des quatre variétés qui composent la base de la croyance vraie : la

conviction, la convention, la similarité et la distinction'®,

197 C’est-a-dire le ksayopasamavedaka-samyaktva.
1% Ces quatre termes vont étre définis par Bandrasidas dans la strophe suivante avec un mélange de termes techniques

jaina et de terminologie panindienne, ne facilitant pas une compréhension immédiate.
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savaiya ikatisa

mithyamati-ganthi-bhedi jagt niramala joti,

joga saum atita so to nihacai pramaniyai /

vahai dunda dasa saum kahavai joga mudra dharai,

mati Sruta-gyana bheda vivahara maniyai //

cetana cihana pahicani apa para vedai,

paurusa alakha tataim samanya bakhaniyai /

karai bhedabheda kau vicara visatara ripa,

heya geya upadeya saum visesa janiyai // SSN_13.51 //
Une pure lumiere se leve quand le noeud de la pensée erronée est coupé ; quand on a dépassé
I’activité, la conviction est ce qui fait autorité. Elle est dans une situation de dualité, elle discute de
I’activité, elle a des gestes, la convention est considérée comme la différence entre la connaissance
intuitive et la connaissance par I’enseignement. Quand elle distingue les caractéristiques de la
conscience, elle connait le soi supréme ; on dit que la similarité releve de ’humain et qu’elle est
imperceptible. Elle réfléchit au dualisme et au non-dualisme d’une maniere étendue ; on pense que

la distinction se fait entre ce qui doit tre rejeté, connu et enseigné.

soratha
thiti sagara tetisa, antarmuhitirata eka va /
avirata-samakita riti, yaha caturtha gunathana iti // SSN_13.52 //
Le cours de la croyance vraie ininterrompue a une durée de trente-trois sagaropama ou d’un

antarmuhiirta. C’était le quatrieme échelon des qualités.

doha

aba varanaum ikaisa guna, aru bavisa abhaksa /

Jina ke samgraha tyaga saum, sobhai sravaka paksa // SSN_13.53 //
Maintenant je vais décrire les vingt-et-une qualités et les vingt-deux interdits alimentaires.
Respectivement, en adoptant les unes et en renoncant aux autres, la communauté des laics est digne

de ce nom.

savaiya ikatisa
lajjavanta dayavanta prasanta pratitavanta,
para-dosa kau dhakaiya para-upagart hai /

saumadrsti gunagrahi garista saba kaum ista,
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sistapaks1 mistavadi diragha vicart hai //

visesagya rasagya krtagya tagya dharamagya,

na dina na abhimani madhya vivahart hai /

sahaja vinita papa-kriya saum atita aisau,

sravaka punita ikavisa gunadhart hai // SSN_13.54 //
Timide, compatissant, calme, confiant, dissimulant les défauts d’autrui, charitable envers les autres,
portant un regard amical, accumulant les qualités, tolérant, attentif a chacun, courtois, doux dans
ses paroles, profond dans ses pensées, expérimenté, connaisseur de I’essence des choses,
reconnaissant, savant dans les principes, versé dans la religion, ni humble ni orgueilleux — il a un
niveau de vie moyen —, naturellement modeste, surpassant les actions condamnables, le pieux laic

est porteur des vingt et une qualités'”.

kavitta

ora ghorabara nisi-bhojana, bahu-bija baingana sandhana /

pipara bara iimara kathtimbara, pakara jo phala hoi ajana //

kanda-miila mati visa amisa, madhu makhana aru madirapana /

phala ati taccha tusara calita rasa, jinamata e baisa akhana // SSN_13.55 //

. 111
% sont : les pains de sucre , les

Les vingt-deux interdits alimentaires selon la doctrine jaina''
lentilles avec des produits laitiers crus''?, les repas nocturnes, les fruits qui ont beaucoup de
graines, les aubergines, les condiments, les fruits du pippala, du vata, de I’'umbara, du kakombari et
du plaksam, les fruits inconnus, les légumes—racines“4, la terre“s, le poison, la viande, le miel, le

beurre et 1’a1c001“6, les fruits sans valeur nutritive, la glace, les choses au go(it changeant.

199 Ce passage est 2 rapprocher de la fameuse liste des qualités et des défauts que donne Banarasidas de lui-méme 2 la
fin de son autobiographie (AK 647-656), les unes et les autres aussi au nombre de vingt-et-un.

1971 s’agit de la liste des 22 abhaksya (cf. Williams, Jaina Yoga, p. 110-113). La liste donnée ici correspond plutdt a
celle donnée dans les sources $vetambara que dans les sources digambara. On trouve aussi cette liste dans les
Kriyakosa digambara plus tardifs (voir par exemple KiSanasimha, Kriyakosa, ed. Pannalal Jain, Agas, 1984).

" ora glosé par ola dans 1’édition utilisée, serait « a loaf sugar-stone » (McG). Si on compare cette liste avec les autres

du méme type, ce terme devrait correspondre a hima, « neige », le seul qui manque ici.

"2 Le mot ghorabara utilisé par Banarasidas est 1’équivalent du terme technique ghola-vataka utilisé dans les listes des
22 abhaksya. Ce terme recouvre plusieurs choses, par exemple selon une glose fréquente : ama-go-rasa-samprta-
dvidala (cf. Williams, op. cit., p. 111).

'3 Les termes donnés par Banarasidas désignent les cing types d’udumbara, arbres de la famille des Ficus dont les

fruits sont des objets d’abstention (virati) formant cinq des huit qualités de base (milaguna) des jaina — les trois

autres abstentions alimentaires sont la viande (mamsa), I’alcool (madya) et le miel (madhu). Williams (id., p. 53)
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doha
aba paiicama gunathana ki, racana varanaum alpa /
ja maim ekadasa dasa, pratima nama vikalpa // SSN_13.56 //
Maintenant je vais décrire un peu la structure du cinquieme échelon des qualités dans lequel on

trouve une diversité de onze états appelés « pratima ».

savaiyd ikatisa

darsana-visuddha-kari baraha virata-dhari,

samaika-carl parva-prosadha vidhi vahai /

sacita kau parahart diva aparasa narf,

athaum jama brahmacar1 nirarambht hvai rahai //

papa parigraha chandai papa ki na $iksa mandai,

kot ya ke nimitta karai so vastu na gahai /

aite desavrata ke dharaiya samakiti jiva,

gyaraha pratima tinhaim bhagavanta-j1 kahai / SSN_13.57 //
1) On purifie sa croyance, 2) on prend les douze voeux, 3) on parvient a I’équanimité, 4) on conduit
différents jelines lors des fétes religieuses, 5) on renonce [aux nourritures] douées de vie, 6) on ne
touche pas une femme pendant la journée, 7) on reste chaste pendant les huit parties du jour, 8) on
vit en s’abstenant de toute entreprise, 9) on rejette les mauvaises faveurs, 10) on ne met pas en
valeur I’apprentissage des mauvaises choses, 11) on ne prend pas un repas réalisé pour quelqu’un

d’autre. Le Seigneur a énoncé ces onze étapes de 1’ame croyante qui possede le contrdle de soi.

doha
samjama amsa jagyau jaham, bhoga aruci parinama /
udai pratigya kau bhayau, pratima ta kau nama // SSN_13.58 //
Lorsqu’une partie de la discipline s’est éveillée, la jouissance se transforme en dégolt et une

promesse s’éleve. C’est ce qu’on appelle une pratima.

donne le nom des arbres dans 1’ordre officiel : umbara = Ficus glomerata ; vata = Ficus bengalensis ; pippala =
Ficus religiosa ; plaksa = Ficus infectoria ; kakombari = Ficus oppositifolia.

"% Correspond dans d’autres textes au terme générique « anantakdaya ».

"5 En fait il ne s’agit pas uniquement de la terre & proprement parler, mais de divers corps de type terrestre comme la
craie. La seule exception semble étre le sel (cf. Williams, id., p. 111).

116 Viande, miel, beurre et alcool constituent les quatre vikrti interdites (cf. Williams, id., p. 51).
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atha mula-guna samgrahai, kuvisana triya na koi /
darasana guna niramala karai, darasana pratima soi // SSN_13.59 //
On se saisit des huit qualités principales mais d’aucune des trois mauvaises addictions. On purifie

la qualité de croyance. C’est I’étape de la croyance.

pafica anuvrata adarai, ttnaum gunavrata pala /
sicchavrata caraum dharai, yaha vrata pratima cala // SSN_13.60 //
On fait attention aux cinq veeux mineurs, on protege les trois veeux de vertu, on maintient les quatre

préceptes. Tel est le cours de 1’étape de la prise des veeux.

darva bhava vidhi samjugata, hiyai pratigya teka /

taji mamata samata grahai, antaramuhtrata eka // SSN_13.61 //
caupar jo ari mitra samana vicarai / arata raudra kudhyana nivarai //

samyama sahita bhavana bhavai / so samayikavanta kahavai // SSN_13.62 //
Catégories de substances et d’états psychiques réunies, veeux et promesses dans le cceur, ayant
renoncé aux attachements, on saisit I’équanimité, d’une durée d’un antarmuhiirta, celui qui
considere comme identiques 1’ennemi et I’ami, qui s’écarte des mauvaises concentrations sur le
Douloureux et le Nocif, qui s’adonne aux méditations avec discipline, celui-la est dit engagé dans

I’étape de 1’égalité d’ame.

doha
samayika kis1 dasa, cyari pahara laum hoi /
athava atha pahara rahai, prosaha pratima soi // SSN_13.63 //
Lorsque la situation d’égalité d’ame a duré entre douze heures et vingt-quatre heures, c’est 1’étape

du jetine lors des jours saints'"”.

jo sacitta bhojana tajai, pivai prasuka nira /
SO sacitta tyagi purusa, pafica pratigyagira // SSN_13.64 //
Celui qui renonce 2 la nourriture douée de vie, qui boit de I’eau purifiée''®, celui-1a est un homme

. PN . , . 7z . LEN z 11
qui a renoncé 2 une [nourriture] douée de vie, engagé dans la cinquime étape'"’.

"7 1 étape du jetine est expédiée rapidement par Banarasidas dont on sait que ce n’est pas le point fort. Il raconte en
effet dans son autobiographie comment il usa d’un subterfuge pour dérober des galettes de blé placées sous son lit

afin de les dévorer en cachette alors qu’il était censé observer une période de jeline (AK 205-207).
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caupai

jo dina brahmacarya vrata palai / tithi aye nisi divasa sambhalai //

gahi nau vari karai vrata rakhya / so sat pratima §ravaka akhya // SSN_13.65 //
Celui qui suit son veeu de chasteté diurne, qui maintient [son veeu] diurne lorsque la nuit est venue,
qui protege son vceu en menant les neuf combats'?’, celui-1a est un laic engagé dans la sixeéme

étape.

jo nau vari sahita vidhi sadhai / nisi dina brahmacarya aradhai //

so saptama pratima dhara gyata / sila-siromani jaga vikhyata // SSN_13.66 //
Celui qui accomplit cette regle a 1’aide des neuf combats, qui rend hommage a sa chasteté jour et
nuit, celui-ci est connu pour étre engagé dans la septieme étape, célébré dans le monde comme un

joyau de la vertu.

kavitta

tiyathala vasa prema ruci nirakhana, de paricha bhakhai madhu vaina /

purava bhoga keli rasa cintana, guru ahara leta cita caina //

kari suci tana singara banavata, tiya parajaka madhya sukha saina /

manamatha-katha udara bhari bhojana, ye nau vari kahai jina baina // SSN_13.67 //
1) Résider dans le gynécée, 2) porter un regard [sur les femmes] plein d’appétit amoureux, 3)
prononcer de mielleuses paroles en aparté, 4) repenser a la saveur des jeux amoureux de jadis, 5)
prendre un repas lourd I’esprit tranquille, 6) ornementer le corps apres le bain, 7) trouver un
heureux couchage sur le lit d’'une femme, 8) [lire] des histoires érotiquesm, 9) se remplir la panse

de nourriture. Ces neuf combats sont exprimés par la parole des Jina.

"8 Sur le terme « prasuka » voir C. Caillat, « Nouvelles remarques sur les adjectifs moyen-indiens phdsu, phasuya »,
Journal Asiatique, 1961.

% On note I'utilisation du suffixe arabo-persan « gira » en composition avec le terme « pratijiia » d’origine sanskrite.

120 La liste de ces « combats » est donnée deux strophes plus loin (13.67). Pour le terme «vara », BSK donne
I’équivalent « dvara », renvoyant aux neuf ouvertures du corps par lesquelles s’écoulent les souillures dans le
bouddhisme et le jainisme, puis « roka » « blocage », suivi par McG pour qui « vara », sans rétroflexe, signifie
« blow, attack, ruse ». Les manuels de jainologie consultés restent silencieux sur ces combats.

"2l On note I'insistance de Banarasidas sur la chasteté, comme si la question de la sexualité était finalement la plus

compliquée a résoudre pour les laics dans leur désir de libération.
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doha
jo viveka vidhi adarai, karai na paparambha /
so astama pratima dhani, kugati vijai rana-thambha // SSN_13.68 //
Celui qui respecte tous les jugements, qui ne s’occupe pas de mauvaises affaires, celui-la est riche

de la huitieme étape. Pilier de la guerre, il vainc les mauvaises destinées.

caupair
jo dasadha parigraha kau tyagi / sukha samtosa sahita vairagi //
samarasa samcita kimcita grahi / so §ravaka nau pratima vahi // SSN_13.69 //
Celui qui renonce aux dix convoitises, qui est détaché avec bonheur et satisfaction, qui garde un

sentiment égal quoi qu’il arrive, ce laic conduit la neuvieme étape.

doha
para kaum paparambha kau, jo na dei upadesa /
so dasami pratima sahita, Sravaka vigata kalesa // SSN_13.70 //
Celui qui ne donne pas de conseil a autrui concernant de mauvaises activités est un laic engagé dans

la dixieme étape, éloigné de la souffrance.

caupai

jo suchanda varatai taji dera / matha mandapa maim karai basera //

ucita ahara udanda vihart / so ekadasa pratima dhari // SSN_13.71 //
Celui qui vit indépendant, qui a établi sa résidence sous le pavillon d’un monastere apres avoir
quitté sa maison, qui se nourrit de facon appropriée et qui chemine un baton a la main, celui-ci est

engagé dans la onzieme étape.

doha
ekadasa pratima dasa, kaht desavrata mamhi /
vahi anukrama miila saum, gahau su chiitai namhi // SSN_13.72 //
Dans cet échelon du controle partiel de soi, la situation des onze étapes de perfection a été évoquée.

Il faut les parcourir méthodiquement depuis le début, sans jamais laisser tomber.

sata pratima tami jaghana, madhyama nau parajanta /

uttama dasami gyarami, iti pratima viratanta // SSN_13.73 //
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Inférieures jusqu’a la sixieme étape, moyennes jusqu’a la neuvieme, la dixieéme et la onzieme sont

supérieures, tel est le cours des étapes.

caupai
eka kodi piirava gini Ifjai / ta maim atha barasa ghati kijai //
yaha utkrsta kala thiti ja ki/ antaramuhtirata jaghana dasa ki //13.74//
Si 'on compte un kotipiirva duquel on aurait soustrait huit années, on obtiendrait la durée

maximum de cet [échelon], le minimum de cette situation étant d’un antarmuhiirta.

doha
sattara lakha kirora mita, chappana sahasa kirora /
aite barasa milaike, ptirava samkhya jora // SSN_13.75 //
Quand 70 560 000 000 000 années sont réunies, on obtient le nombre maximum d’années dans un

purva.

antarmuhiirata dvai ghar, kachuka ghati utakista /
eka samaya ekavali, antaramuhiirta kanista // SSN_13.76 //
Un moment de deux antarmuhiirta représente la durée maximum (litt. la plus agée), un samaya et

un avali antarmuhiirta la durée minimum (litt. la plus jeune).

yaha paficama gunathana ki, racana kaht vicitra /
aba chatthe gunathana ki, dasa kahim suna mitra // SSN_13.77 //
La surprenante composition de ce cinquieme échelon des qualités a été évoquée. Je vais maintenant

parler de la situation du sixiéme échelon des qualités. Ecoute, ’ami !

pafica pramada dasa dharai, atthaisa gunavana /
thavira-kalpi jina-kalpi juta, hai pramatta-gunathana // SSN_13.78 //
Il reste cinq négligences chez celui qui possede les vingt-huit qualités. L’échelon des qualités avec

négligence est celui des moines sthavirakalpi et jinakalpi'>.

dharma-raga vikatha-vacana, nidra visaya kasaya /

pafica pramada dasa sahita, paramadi muniraya // SSN_13.79 //

122 Ces deux catégories de moines sont décrits plus loin, SSN 13.84, 91-92.
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N .. . .. 12 . . . .
L’attachement a la religion, les propos interdits 3, le sommeil, les affaires mondaines, les passions,

avec ces situations provoquées par les cinq négligences, le roi des sages est négligent.

savaiyd ikatisa

pafica mahavrata palai pafica samiti sambhalai,

pafica indr1 jiti bhayau bhogi cita caina kau /

sata avasyaka triya darvita bhavita sadhai,

prasuka dhara maim eka asana hai saina kau //

mafjana na karai kesa luficai tana vastra muiicai,

tyagai dantavana pai sugandha svasa vaina kau /

tharau kara se ahara laghu-bhuij1 eka bara,

atthaisa mila-guna-dhari jati jaina ko // SSN_13.80 //
1-5) 1I cultive les cinq veeux majeurs, 6-10) il prend soin des cinq retenues, 11-15) vainqueur des
cinq sens il savoure la tranquillité¢ de I’esprit, 16-21) il réalise les six devoirs quotidiens, trois
matériels et trois mentaux, 22) sur le sol dénué d’étres vivants il prend position pour se
coucher, 23) il ne fait pas sa toilette, 24) il s’arrache les poils, 25) il renonce a couvrir son corps,
26) il se défait de ses dents, si bien qu'une bonne odeur se dégage de son haleine quand il parle, 27)
il prend la nourriture debout avec la main, 28) il prend un repas léger une seule fois par jour. Tels

sont les vingt-huit qualités de base du moine jaina.

doha

himsa mrsa adatta dhana, maithuna parigaha saja /

kimcita tyagi anuvrati, saba tyagi muniraja // SSN_13.81 //
La violence, le mensonge, un bien qui n’a pas été donné'*, les relations sexuelles, la propriété et
tout ce qui va avec, celui qui y renonce en partie est un laic, celui qui y renonce entierement est un

moine'?.

calai nirakhi bhakhai ucita, bhakhai adosa ahara /

lei nirakhi darai nirakhi, samiti pafica parakara // SSN_13.82 //

12 1] existe quatre types de propos interdits : les propos sur les femmes (stri-kathd), les propos sur le roi (r@ja-katha),

les propos sur le vol (cora-katha) et les propos sur les repas (bhokta-katha). Voir JSK, vol. 2, p. 3.
124 Cest-a-dire le vol.

123 Cette strophe est importante pour la compréhension des frontieres entre la vie laique et la vie monastique.

160



BANARASIDAS A LA CROISEE DES CHEMINS

Restreindre la marche, dire ce qui est approprié, manger de la nourriture sans défaut, restreindre le

fait de prendre, restreindre le fait de rendre sont les cinq sortes de retenues.

samata vandana thuti karana, parakauna sajjhava /
kausagga mudra dharana, sad-avasika ye bhava // SSN_13.83 //
L’égalité d’ame, le culte [des saints personnages], la priere [aux 24 Jina], le repentir, 1’étude,

1’abandon du corps en le tenant comme une statue : ces états sont les six devoirs quotidiens'*°.

savaiyd ikatisa

thavira-kalapi jina-kalapi du-vidhi muni,

doii vanavasi doii nagana rahatu haim /

doti athaisa milaguna ke dharaiya dou,

sarava tyagi hvai viragata gahatu haim //

thavira-kalapi te jina kau $isya sakha hoi,

baithikai sabha maim dharma-desana kahatu haim /

ekaki sahaja jina-kalapi tapasvi ghora,

udai ki marora saum parisaha sahatu haim // SSN_13.84 //
Sthavirakalpt et jinakalpi sont deux sortes de moines. Les deux habitent dans la forét, les deux
vivent nus, les deux sont porteurs des vingt-huit qualités, les deux ont renoncé a tout et cherchent
I’arrachement aux passions. Les sthavirakalpi sont de la branche des disciples du Jina, ils
enseignent la Loi au milieu des assemblées. De tempérament solitaire, les jinakalpi sont de terribles

ascetes qui endurent les épreuves de la fievre diie a la manifestation du karman.

grisama maim dhiipa-thita sita maim akampa-cita,
bhikhai dharaim dhira pyasai nira na cahatu haim /
damsa masakadi saum na daraim bhiimi saina karai,
badha bandha vitha maim adaula hvai rahatu haim //
carya dukha bharai tina phasa saum na tharaharai,
mala duragandha ki gilani na gahatu haim /

rogani kau na karaim ilaja aise muniraja,

vedani ke udai ye parisaha sahatu haim // SSN_13.85 //

126 La liste officielle est 1) samayika, 2) caturvimsati stava, 3) vandanaka, 4) pratikramana, 5) pratyakhyana (ou
svadhyaya), 6) kayotsarga (voir Williams, Jaina Yoga, p. 184). On note aussi 1’explication par Banarasidas de la

posture du kayotsarga : « kausagga mudra dharana ».
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1) II sont installés au soleil pendant la saison chaude, 2) ils ne grelotent pas pendant 1’hiver, 3) ils
restent résolus face a la faim, 4) ils ne réclament pas d’eau quand ils ont soif, 5) ils n’ont pas peur
des piqlires de moustiques, 6) ils se couchent a méme le sol, 7) ils restent impassibles dans les
souffrances de I’asservissement et de la mort, 8) ils endurent la peine dans la marche, 9) ils ne
frémissent pas au contact des herbes, 10) ils ne sont pas dégoiités par la saleté ni par les mauvaises
odeurs, 11) ils ne prennent aucun remede contre les maladies. Les moines sont ainsi. Ils endurent

ces épreuves dues 2 la manifestation du karman producteur de sentiments'*’.

kundaliya

aite samkata muni sahai, carita-moha udota /

lajja samkuca dukha dharai, nagana digambara hota //

nagana digambara hota, $rota rati svada na sevai /

tiya sanamukha drga roki, mana upamana na bevai //

thira hvai nirabhai rahai, sahai kuvacana jaga jete /

bhicchuka-pada samgrahai, lahai muni samkata aite / SSN_13.86 //
Le moine endure les souffrances suivantes, dues a la manifestation du karman d’égarement : il
supporte I’affliction de la honte et de la pudeur s’il est un moine digambara nu ; s’il est un moine
digambara nu, il ne sert pas la cause de I’ouie, du désir ou du gofit ; face a une femme, il détourne
le regard ; il ne ressent ni orgueil ni comparaison ; il séjourne sans peur apres s’étre raffermi ; il
endure les injures lancées par les gens ; il prend le chemin des moines-mendiants. Le moine brave

12
ces dangers 8

1271 a traduction donne la liste des onze « victoires sur les épreuves » (parisaha-jaya), lesquelles sont dues aux karman
de sensations (vedaniya-karman) : usna-parisaha, I’épreuve de la chaleur ; sita-°, I’épreuve du froid ; bhitkha-°,
I’épreuve de la faim ; trsa-°, I’épreuve de la soif ; damsa-masaka-°, I’épreuve de la piqlire de moustique ; Sayya-°©,
I’épreuve du couchage ; badha-°, I’épreuve de la mort ; carya-°, I’épreuve de la marche ; trna-sparsa-°, I’épreuve
du contact des herbes ; mala-°, I’épreuve de la poussiere ; roga-°, I’épreuve de la maladie. Les épreuves sont
habituellement au nombre de 22, mais ici Banarasidas coupe la liste suivant les différents types de karman. Voir
Uttarajjhaya chap. 11 sur les 22 parisaha (Jacobi, 1895, réimp. Delhi, 1964).

128 a liste des parisaha continue ces sept épreuves dues aux karman d’égarement : nagna-parisaha, 1'épreuve de la
nudité ; arati-°, ’épreuve de la frustration ; stri-°, I’épreuve de la femme ; satkara-puraskara-°, 1I’épreuve de
I’orgueil et de I'hospitalité ; nisadya-°, I’épreuve de la couche ; akrosa-°, I’épreuve de I’acrimonie ; ydcana-°,

I’épreuve de la mendicité.
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doha

alapa gyana laghuta lakhai, mati utakarasa viloi /

jianavarana udota muni, sahai parisaha doi // SSN_13.87 //
Il s’apercoit de la futilité des gens qui ont peu de connaissance, alors qu’il observe I’excellence de
la pensée. Le moine endure ces deux épreuves dues a la manifestation du karman qui obstrue la

connaissance.

sahai adarasana duradasa, darasana moha udota /
rokai umaga alabha ki, antaraya ke hota / SSN_13.88 //
Il endure les situations difficiles d’acédie lorsque se manifeste le karman qui obstrue la croyance. 1l

se prévient d’une perte d’allégresse lorsque se manifeste le karman producteur d’obstacles.

savaiya ikatisa

ekadasa vedani ki, carita-moha ki sata,

gyanavarani ki doi, eka antaraya ki /

darsana-moha k1 dvavimsati badha sabai,

kel manasa ki, ket va ki, ket kaya ki //

kaht kau alapa kahi kau bahuta unisa tamf,

eka h1 samai maim udai avai asahaya ki /

carya thita sajja mamhi eka sita usna mambhi,

eka doi hohim ttna nahim samudaya ki // SSN_13.89 //
Onze pour le karman producteur de sensations, sept pour le karman d’égarement de la conduite,
deux pour le karman d’obstruction de la connaissance, un pour le karman producteur d’obstacles,
un total de vingt-deux troubles pour le karman d’égarement de la croyance, certains par I’esprit,
certains par la parole, certains par le corps, tantdt moins ou tantdt plus, mais seuls dix-neuf peuvent
surgir au méme moment par la logique des choses : la marche, la résidence et le couchage comptent
pour un, le froid et le chaud comptent pour un, si I’on forme ces deux ensembles, on retire trois

[épreuves] 129,

12 Banarasidas marchande : il essaie de faire passer le nombre d’épreuves de 22 a 19 en rassemblant le triptique
marcher-résider-dormir et le diptique chaud-froid, ne formant plus que deux ensembles au lieu de cinq unités. En
effet, les termes sont exclusifs : si I’on peut avoir chaud et étre piqué par des herbes, on ne peut avoir chaud et

avoir froid en méme temps, on ne peut dormir et marcher en méme temps, etc.
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doha

nana vidhi samkata-dasa, sahi sadhai siva-pantha /

thivara-kalpi jina-kalpi dhara, doti sama nigarantha // SSN_13.90 //

jo muni samgati maim rahai, thavira-kalpi so jana /

ekakt ja k1 dasa, so jina-kalpi bakhana // SSN_13.91 //
Apres avoir enduré ces situations douloureuses de différentes sortes, ils s’engagent sur le chemin de
la délivrance '*°. Sthavirakalpi ou jinakalpi, les deux sont pareillement détachés. Le moine qui vit
dans la communauté, sache qu’il est sthavirakalpi ; celui qui a une condition solitaire, appelle-le

jinakalpi.

caupai

thavira-kalapi dhara kachuka saragi / jina-kalapimahana vairagi //

iti pramatta-gunathanaka dharani / puirana bhai jatharatha varani // SSN_13.92 //
Le sthavirakalpi est encore un peu attaché, le grand jinakalpi est completement détaché. La teneur
du [sixieme] échelon des qualités concernant celui qui est encore sujet a des négligences a été

illustrée ci-dessus autant que possible.

aba varanaum saptama visarama / aparamatta gunathana nama //

jaham pramada kriya vidhi nasai / dharama-dhyana thirata paragasai // SSN_13.93 //
Maintenant je vais décrire le septieme stade appelé « échelon des qualités sans négligence » dans
lequel I’action négligente, sous toutes ses formes, n’existe plus, ou est mise en lumiere la stabilité

de la concentration sur le Vertueux.

dohad

prathama karana caritra kau, jasu anta pada hoi /

jaham ahara vihara nahim, aparamatta hai soi // SSN_13.94 //
Le premier processus [visant a réduire le karman qui obstrue] la conduite est encore d’actualité
jusqu’a la fin [de ce septieme échelon] a partir duquel il n’y a plus de distribution de nourriture.

C’est ’échelon « sans négligence »''.

" On note que Banarasidas, comme dans 1’ AK, dit « $iva-pantha » au lieu du plus officiel « moksa-marga ». Le terme
« Siva » pour désigner 1’absolu (paramdrtha), la réalisation (siddhi), la délivrance (moksa), est trés courant au
XVII® siecle. Banarasidas lui consacre d’ailleurs une « Sivapaccz’si », collectée dans le BV.

! Strophe difficile qui nécessite un commentaire dans 1’édition de B. Sravak : ce septieme échelon existerait sous deux
formes : svasthana, ou I’on passe encore du sixieme au septieme échelon avec une possiblité de retomber dans le

sixi¢tme échelon une seule fois, et satisaya, ou la transformation du premier processus est accomplie, ou la
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caupai

aba varanaum astama gunathana / nama apiiravakarana bakhana //

kachuka moha upasama kari rakhai / athava kimcita chaya kari nakhai // SSN_13.95 //
Maintenant je vais décrire le huitiecme échelon des qualités auquel on a donné le nom de
« processus des nouveautés ». L’égarement, apres avoir été quelque peu apaisé, est ruiné ou bien,

apres avoir été en quelque sorte détruit, est annihilé.

je parinama bhae nahim kaba hi / tina kau udai dekhiye jaba hi //

taba astama gunathanaka hot / carita karana dusarau soi // SSN_13.96 //
Quand les transformations passées n’existent plus, au moment ot 1’on verrait leur manifestation,
alors on serait au huitieme échelon, celui du deuxieéme processus psychique [visant a réduire le

karman qui obstrue] la conduite'**.

aba anivritti-karana sunu bhai / jaham bhava thirata adhikai //

purava bhava calacala je te / sahaja adola bhae saba te te / SSN_13.97 //
Frere, écoute maintenant le processus de non-retour, dans lequel les états psychiques sont d’une
excellente stabilité. Les états psychiques antérieurs qui étaient plus ou moins bancals sont tous

devenus naturellement stables.

jaham na bhava ulati adha avai / so navamo gunathana kahavai //

carita-moha jaham bahu chija / so hai carana karana pada t1ja // SSN_13.98 //

distribution de nourriture (@hara-vihara ou dvandva : «les plaisirs et la nourriture ») n’est plus d’actualité. Par
ailleurs, Glasenapp (Doctrine of Karman, p. 70) dit bien que le développement spirituel est conditionné par la
réduction des mohaniya-karman, pour laquelle sont mis en place trois processus psychiques (karana), qui ne
durent pas plus d’une fraction de muhiirta, en vue de l’acquisition de I’orthodoxie (samyaktva-labha) :
yathapravrtti-karana (7° échelon), apurva-karana (8° échelon), anivrtti-karana (9° échelon). Ces échelons tres
techniques et tres éloignés des préoccupations des laics sont expédiés par Banarasidas.

"2 Glasenapp (Ibid.) donne effectivement comme deuxiéme processus 1’apiirva-karana qui est le fait d’augmenter
encore la pureté de I’ame sous quatre formes : 1) sthiti-ghata, destruction de la durée des karman pour les affaiblir,
2) rasa-ghata, réduction de l'intensité des karman existants, 3) gumna-sreni, expulsion des matieres karmiques
(karma-pudgala), 4) anya-sthiti-ghdata. Ces quatre formes sont ici passées sous silence. Explication du terme « a-
piirva-karana » par Banarasidas : seules les nouvelles modifications psychiques entrent en compte, les anciens

dépots karmiques sont détruits a ce stade.
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Dans [ce processus], les états psychiques qui n’étaient pas renversés sont amoindris'**. On dit qu’il
s’agit du neuvieme échelon des qualités, dans lequel le karman d’égarement de la conduite est bien

amoché. Tel est le chemin du troisieme processus concernant la conduite.

kahaum dasama gunathana dusakha / jaham stichama siva ki abhilakha //

stichama-lobha dasa jaham lahiye / siichama-samparaya so kahiye // SSN_13.99 //
Je vais énoncer le dixieme échelon des qualités qui comporte deux branches : dans I'une d’elle il y
a un désir de purifier les passions secondaires, dans 1’autre on rencontre des situations de convoitise

vis-a-vis des passions secondaires. On parle de bataille contre les passions secondaires.

aba upasanta-moha gunathana / kahaum tasu prabhuta paravamna //
jaham moha upasmai na bhasai / yathakhyata-carita paragasai // SSN_13.100 //
Maintenant je vais énoncer 1’échelon des qualités qui concerne 1’égarement apaisé. Il a I’excellence

. ., . L. . .. 134 . .
pour mesure. Lorsque 1I’égarement est apaisé, il s’éteint ; la conduite parfaite 3 est mise en lumiere.

doha
jahi pharasa kai jiva gira, parai karai guna radda /
so ekadasami1 dasa, upasama ki sarahadda // SSN_13.101 //
L’ame retombe en touchant'> cet [échelon]. Elle tombe et provoque I’annulation des qualités. Telle

est la situation du onziéme échelon, a la frontiere de 1’apaisement total [des passions].

caupai

kevala-gyana nikata jaham avai / taham jiva saba moha khipavai //

pragatai yathakhyata paradhana / so dvadasama khina-gunathana // SSN_13.102 //
Lorsqu’elle est parvenue 2 proximité de I’omniscience, ’dme cause la destruction'® de tous les
karman d’égarement. L’excellente conduite parfaite est mise en lumiere. C’est le douzieme échelon

des qualités, celui de qui a détruit [toutes les passions].

3By . o . [ . L ;
133 La aussi Banarasidas explique I’étymologie du nom du processus : anivrtti = na ulati.

1% L expression yathakhyata-carita est un terme technique, traduit par « perfect conduct » (Glasenapp, op. cit.).
135 Banarasidas utilise le mot pharasa (sk. sparsa), « toucher », pour prapta « atteint ».
6 On note I'usage du causatif khipavai (sk. ksepayati) “to cause to hurt” (MW), important dans le débat sur le soi

comme agent causal ou non agent.
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doha
sata sataim athaim navaim, dasa ekadasa thana /
antaramuhiirata eka va, eka samai thiti jana // SSN_13.103 //
Sache que la durée du sixieme, du septieme, du huitieme, du neuvieme, du dixieéme et du onzieéme

échelon se situe entre un antarmuhiirta et un samaya.

chapaka-$reni athaim navaim, dasa ara vali bara /

thiti utkrsta jaghanya bhi, antaramuhiirata kala // SSN_13.104 //
L’échelle de la destruction des matieres kalrmiques137 au cours du huitieme, du neuvieme, du
dixicme et du douzieme échelon a une durée maximum, aussi bien que minimum, d’un

antarmuhirta.

china-moha piirana bhayau, kari ciirana cita-cala /

aba sajoga-gunathana ki, varanaum dasa rasala // SSN_13.105 //
La destruction de I’égarement est devenue de I’histoire ancienne, apres avoir réduit en poudre les
mouvements de I’esprit. Maintenant je vais décrire la savoureuse condition de 1’échelon des

qualités de I’omniscient qui a encore une activité.

savaiyd ikatisa
ja ki dukhadata-ghati caukar vinasi gai,
caukart aghati jarT jevari samana hai /
pragata bhayau ananta-damsana ananta-gyana,
biraja ananta sukha satta samadhana hai //
ja maim au nama gota vedani prakrti assT,
ikyas1 caurasi va pacasi paravamna hai /
so hai jina keval1 jagatavasi bhagavana,
ta k1 jo avastha so sajogi-gunathana hai // SSN_13.106 //
Ses quatre karman destructeurs donneurs de malheur sont allés a la destruction, ses quatre karman

N

non destructeurs sont pareils a une corde usée. La croyance infinie, la connaissance infinie, la

7 La doctrine jaina du karman a prévu d’autres échelles encore... 1’échelle de 1’apaisement (upasama-sreni) qui
empéche les karman de produire leurs effets, permet un plus grand contrdle de soi. Une fois gravie, elle donne
acces a I’échelle de la desctruction des karman (ksapaka-sreni) qui méne au nirvana (voir Glasenapp, Doctrine of

Karman, p. 72-74).
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puissance et le bonheur infinis sont mis en lumiere. L’existence est contemplation. Dans cet
[échelon], les catégories karmiques de I’age, du nom, du clan et de la sensation ont pour mesure
[respectives] quatre-vingts, quatre-vingt-un, quatre-vingt-quatre et quatre-vingt-cinq. C’est
[1’échelon] du Jina omniscient, vivant dans le monde, bienheureux. Cet état est celui de 1’échelon

des qualités de I’omniscient qui a encore une activité.

jo adola parajanka-mudra-dhart saravatha,

athava su kausagga-mudra thira-pala hai /

kheta saparasa karma prakrti kai udai ayai,

bina daga bharai antariccha ja ki cala hai //

ja ki thiti puirava karora atha varsa ghati,

antaramuhiirata jaghanya jaga-jala hai /

so hai deva atharaha diisana rahita ta kaum,

Banarasi kahai mer1 vandana trikala hai // SSN_13.107 //
Immobile, dans la position du lotus'*® ou dans la position de I’abandon du corps, I”’omniscient garde
la posture. Le contact avec le sol vient de la manifestation des catégories karmiques [restantes].
Sans I’empreinte de son pied, il se déplacerait dans 1’espace vide. Sa durée est au plus d’un karora,
en moyenne de huit années, au mininum d’un antarmuhiirta dans les mailles du monde. Il est un

dieu, privé des dix-huit imperfections. Banarasi dit : « Mon adoration est éternelle ».

kundaliya

diisana attharaha rahita, so kevali samjoga /

janama marana ja kai nahim, nahim nidra bhaya roga //

nahim nidra bhaya roga, soga vismaya na moha mati /

jara kheda parasveda, namhi mada baira visai rati //

cinta namhi saneha, namhi jaham pyasa na bhiikhana /

thira samadhi sukha sahita, rahita attharaha diasana // SSN_13.108 //
L’omniscient avec activité est privé des dix-huit imperfections. Pour lui, il n’y a 1) pas de
naissance, 2) pas de mort, 3) pas de sommeil, 4) ni de peur, 5) ni de maladie ; sans sommeil, ni
peur, ni maladie, sa pensée ne connait pas 6) I’égarement, 7) ni le chagrin, 8) ni I’étonnement ; il

n’y a 9) pas de décrépitude, 10) pas de lassitude, 11) pas de transpiration, 12) pas d’arrogance, 13)

3 . . — — = e . . — .
¥ Dans ses coquetteries lexicales, Banarasidas emploie ici I’expression « parajamka mudrd » pour ce qui est connu

comme le « padmasana », 1a position du lotus dans le yoga.
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pas d’hostilité, 14) pas d’objet de désir, 15) pas d’anxiété, 16) ni d’affection, 17) pas non plus de
soif 18) ni de faim; avec le bonheur d’une contemplation stable, il est privé des dix-huit

imperfections.

vant jaham niracchari, sapta dhatu mala namhi /

kesa roma nakha nahim badhaim, parama udarika mambhi //

parama udarika mambhi, jamhi indriya vikara nasi /

yathakhyata-carita, pradhana thira sukala-dhyana sasi //

lokaloka prakasa-karana kevala rajadhant /

so terama gunathana, jaham atiSayamaya vani // SSN_13.109 //
A ce stade, la parole est sans syllabe, il n’y a plus les sept éléments constitutifs du corps'”, les
cheveux, les poils et les ongles ne poussent plus sur le corps grossier ; sur le corps grossier, la ou
les perturbations des organes sensoriels ont été détruites. La conduite parfaite est excellente, la
ferme concentration sur le Pur est pareille a la lune. L’omniscience est un royaume qui illume le
monde et 1'au-dela du monde. Tel est le treiziecme échelon des qualités, ot la parole est

suprahumaine.

doha

yaha sayoga-gunathana ki, racana kaht antipa /

aba ayoga-kevala dasa, kahtim jatharatha-rtipa // SSN_13.110 //
La composition de 1’échelon des qualités de I’omniscient qui a encore une activité a été évoquée
dans sa singularité. Maintenant, je vais évoquer de mon mieux le stade de I’omniscience sans

activité.

savaiyd ikatisa

jaham kaht jiva kaum asata udai sata nahim,
kahi kaum asata nahim, sata udai paiyai /
mana vaca kaya saum atita bhayau jaham jiva,
ja kau jasa-gita jaga-jita-rtpa gaiyai //

Ja maim karma prakrti k1 satta jog1 jina kinf,

antakala dvai samai maim sakala khipaiyai /

1% Banarasidas évoque les sept éléments constitutifs du corps humains (dharu), définis par 1’ Ayurveda, que sont la

peau, le sang, la chair, la graisse, les os, la moelle et le sperme.
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ja ki thiti pafica laghu acchara pramana sof,

caudahaum ajogi-gunathana thaharaiyai // SSN_13.111 //
A ce stade, pour certaines dmes il y a manifestation du karman producteur de la sensation de
déplaisir et non du karman producteur de la sensation de plaisir'*’, pour d’autres il n’y a plus de
karman producteur de la sensation de déplaisir et la manifestation du karman producteur de la
sensation de plaisir est atteinte. A ce stade, I’4me est privée [d’activité] par I’esprit, la parole et le
corps. On chante son chant de gloire pour avoir vaincu le monde. Dans cette [ame], I’existence des
catégories karmiques des Jina en activité est révolue. A la fin [de cet échelon], I’ensemble [des
catégories karmiques] sont détruites en I’espace de deux samaya. La durée de cet [échelon] a pour
mesure [le temps de prononciation] des cinq voyelles breves. Le quatorzieme échelon des qualités

de I’omniscient sans activité est établi.

doha

caudaha gunathanaka dasa, jagavasi jiya bhtla /

asrava samvara bhava dvai, bandha mokha ke mula // SSN_13.112 //
Telle est la situation des quatorze échelons des qualités pour les ames qui vivent dans le monde et
dans I’erreur. L’influx karmique et I’arrét de I’influx karmique sont respectivement les racines de

I’asservissement et de la délivrance.

caupair

asrava samvara paranati jau laum / jagatanivasi cetana tau laum //

asrava samvara vidhi vivahara / doii bhava-patha siva-patha dhara // SSN_13.113 //
Aussi longtemps qu’il y a transformation de I’influx karmique et de 1’arrét de I’influx karmique, les
étres conscients vivent dans le monde. Les catégories d’action de I’influx karmique et de I’arrét de

I’influx karmique portent respectivement au chemin de 1’existence et au chemin de la délivrance.

asrava-riipa bandha utapata / samvara gyana mokha-pada-data //
ja samvara saum asrava chijai / ta kaum namaskara aba kijai // SSN_13.114 //
L’influx karmique est le géniteur de 1’asservissement, la connaissance de I’arrét de I’influx

karmique est I’indicateur du chemin de la délivrance.

0 1 e terme « satd » renvoie aux deux categories de vedaniya-karman, c’esta-adire aux sata-vedaniya-karman qui
causent un sentiment de plaisir, et aux asdata-vedaniya-karman qui causent un sentiment de souffrance (Glasenapp,

op. cit., p. 8).
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savaiya ikatisa

jagata ke prani jiti hvai rahyau gumant aisau,

asrava asura dukha-dani mahabhima hai /

ta kau paratapa khandivaikaum pragata bhayau,

dharma kau dharaiya karma-roga kau hakima hai //

ja kai parabhava agai bhagaim parabhava saba,

nagara navala sukha-sagara ki stma hai /

samvara kau rtipa dharai sadhai siva-raha aisau,

gyana patasaha ta kaum meri tasalima hai // SSN_13.115 //
Apres avoir vaincu les créatures du monde, il reste tellement arrogant, I’influx karmique est un
démon, propagateur de malheur, vraiment terrible. Apreés avoir mis en pieces sa vigueur il devient
manifeste ; porteur de la Loi, il est le médecin qui guérit la maladie du karman. Lorsque son
pouvoir arrive, tous les autres pouvoirs disparaissent ; il délimite un océan de bonheur nouveau,
expert. Les contours de ’arrét de 1’influx karmique sont posés, il réalise le chemin de délivrance.

Une telle connaissance est pareille 2 un empereur. A lui va ma priere'*.
3. L’émergence des échelles de perfection

Souvent peu poétique, d’une haute teneur technique, ce chapitre ajouté au Samayasdara n’en montre
pas moins la place prédominante que devait avoir la théorie des échelles de perfection dans le coeur
des laics. Banarasidas ne prend pas les choses a la légere et s’attele a décrire I’échelle des
gunasthana échelon par échelon, avec force détails, en donnant les nombreuses listes qui
accompagnent généralement les exposés dans le monde indien et particulierement jaina. Les
gunasthana sont liés a la doctrine du karman et il n’est donc pas incohérent de les trouver dans un
texte comme le Samayasara, centré sur la question du karman.

Au cinquieme échelon, nous avons vu que Banarasidas convoque une autre échelle de perfection,
celle des pratima, qui assurent la transition entre la condition laique et la vie monastique. Nous
tacherons de les regarder de plus pres dans les pages qui suivent. Enfin, en revenant au texte qui a
influencé la rédaction du Caturdasa Gunasthanadikara, le Gommatasara, nous nous SOMmMmMmes
apercu qu’une autre échelle de perfection avait attiré 1’attention de Banarasidas, celle des

« investigations » (margana), auxquelles il consacrera un texte collecté dans le Banarasivilasa.

41 pour clore son chapitre, Banarasidas offre a ses lecteurs une floraison de vocabulaire arabo-persan : gumant, hakima,

patasaha, tasalima.
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3.1 Les quatorze Echelons des qualités (gunasthdana)

3.1.1 Apercu historique et théorique

Il est difficile de retracer I’émergence des gunasthana dans 1’histoire. On aurait pu espérer les voir
apparaitre dans 1’Uvasagadasdo, septiecme Anga du Canon $vetambara'*?, qui évoque en grande
partie la conduite et les devoirs du laic jaina. Nos recherches dans ce sens n’ont pas été fructueuses,
bien que ce texte, comme nous le verrons plus loin, mentionne les étapes des pratima. Aucune autre
trace n’a pu étre détectée dans le Canon $vetambara.

Coté digambara, on a vu que Kundakunda y fait référence, sans que cette théorie soit au coeur de
ses préoccupations. Et si I’on regarde chez ses successeurs immédiats comme Yogindu, Pujyapada
ou Amrtacandra, on s’apercoit que les gunasthana n’avaient pas énormément de succes dans cette
lignée de penseurs sans doute plus enclins a penser avec un esprit « niscayique ».

Umasvati évoque 1’échelle des gunasthana dans le Tattvarthasitra a plusieurs reprises dans le
neuvieme chapitre (9.1, 9.10, 9.37-41, 9.47). 1ls sont évoqués dans leur « forme ancienne », selon
les mots de N. Tatia qui consacre le quatrieme appendice de sa traduction commentée, That Which
Is, a «la doctrine des quatorze étapes de développement spirituel ». Dans son introduction aux
étapes, Tatia dit que la liste donnée dans les siitra ne prend pas en compte les trois premiers
échelons. Elle commence donc au moment véritablement «jaina» de la croyance droite
(samyagdarsana), le quatrieme échelon. Une autre caractéristique relevée par Tatia est le fait que
les huitieme et neuvieme échelons ne sont pas traités de fagon tres claire. On a vu que ce trait s’était
prolongé jusqu’au temps de Banarasidas qui les évoque lui aussi tout a fait bricvement. L’auto-
commentaire d’Umasvati n’apporte pas plus d’élément que les siitra. Il faut attendre les
commentaires sur ce texte pour obtenir des développements plus conséquents, notamment le
Sarvarthasiddhi de Pujyapada (1.8, 9.1, 10.1) et la Svopajiiabhasya-tika du $vetambara
Siddhasenagani (9.37-9.43).

La premiere véritable liste revient finalement au Satkhandagama (1.1.9-22), source ultime
d’enseignement pour les digambara, volumineux traité rédigé autour du I1° siecle de notre &re, qui
inspirera les auteurs de compendium digambara comme le Gommatasdra. D apres P. S. Jaini, le

premier livre du Satkhandagama traite du probleme de la progression de 1’ame du premier échelon

2 A F. R. Hoernle, The Uvasagadasdo = or, The religious profession of an Uvasaga expounded in ten lectures: being

the Seventh Anga of the Jains; Calcutta, Baptist Mission Press, 1885-1890.
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(mithyatva) jusqu’au qualtriérne143 . Cet échelon doit mener au cinquieme, celui des laics, appelé
dans ce texte samyata-asamyata (contrdlé et non contrdlé), qui doit mener au sixieme, celui des
moines, appelé samyata (contrdlé). Il est donc utile de revenir a la liste « originelle », celle en tout
cas qui fait autorité'** :
micchaittht //9// sasanasammaittht //10// sammamicchaitthi //11// asamjadasammaitthi //12//
samjadasamjada //13// pamattasamjada //14// appamattasamjada //15// apuvvakarana-
pavittha-suddhi-samjadesu atthi uvasama khava //16// aniyatti-badara-samparaiya-pavittha-
suddhi-samjadesu atthi uvasama khava //17// suhuma-samparaiya-pavittha-suddhi-
samjadesu atthi uvasama khava //18// uvasanta-kasaya-viyaraya-chadumattha //19// khina-
kasaya-viyaraya-chadumattha //20// sajogakevali //21// ajogakevali //22//
1) La fausse croyance, 2) le gofit de la vraie croyance, 3) la croyance vraie et fausse, 4) la vraie
croyance du non contr6lé, 5) le controlé et le non contrdlé, 6) le controlé négligent, 7) le controlé
non négligent, 8) ’apaisement est encore affaibli pour les étres contrdlés dont la pureté est entrée
dans le processus sans précédent, 9) I’apaisement est encore diminué pour les étres contr6lés dont
la pureté est entrée dans une guerre sans retour contre les passions grossieres, 10) I’apaisement est
encore affaibli pour les étres controlés dont la pureté est entrée dans une guerre contre les passions
subtiles, 11) I’ascete non omniscient, sans attachement, dont les passions sont apaisées, 12) I’ascete
non omniscient, sans attachement, dont les passions sont détruites, 13) I’omniscient avec activité,

14) I’omniscient sans activité.

Apres cet exposé dont nous ne donnons ici que la simple liste sans entrer plus profondément dans le
détail technique, les gunasthana trouveront leurs théoriciens ultérieurs en Nemicandra au X° siecle
avec le Gommatasara, et, de fagon plus discréte, en Amitagati au XI° siecle, dans son volumineux
Paricasamgraha, un autre compendium inspiré du Satkhanddgama. Nous nous concentrerons dans
le présent contexte sur les gunasthana tels qu’ils sont décrits dans le traité de Nemicandra en GSJ
2-69. Ils sont donc abordés des 1’ouverture du texte avec 1I’énumération suivante, qui nous frappe
par la relative simplification du vocabulaire employé :

miccho sasana misso avirada-sammo ya desa-virado ya /

virada pamatta idaro apuvva aniyatthi suhamo ya // GSJ_9 //

ubasanta khinamoho sajoga-kevali-jino ajogi ya /

caudasa jiva-samasa kamena siddha ya nadavva // GSJ_10 //

3 Voir « Jain Sectatrian Debates », p. 17. Jaini signale aussi que les siitra 92-93 de ce premier livre traitent du nombre

d’échelons qu’une femme est capable de gravir.

'** Les strophes sont citées dans JSK, partie 2, p. 245-247.
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1) La fausse croyance, 2) le golit de la vraie croyance, 3) le mélange, 4) la vraie croyance sans
contrdle de soi, 5) le controle de soi partiel, 6) le contrdle de soi complet avec négligences et 7) son
contraire (c’est-a-dire sans négligence), 8) le processus sans précédent, 9) le processus sans retour
et 10) la bataille contre les [passions] subtiles, 11) I’apaisement, 12) I’égarement détruit, 13) le Jina
omniscient avec activité et 14) sans activité doivent tre compris comme les quatorze compositions

A . R L 1- . 14
de I’ame et comme menant progressivement a la réalisation 3

On peut aussi noter que Kundakunda, s’il est assez elliptique sur la question, devait avoir en téte au
moins une premiere structure des gunasthana. La structure complete, bien qu’il n’en donne jamais
la liste dans les ceuvres que nous avons pu lire, devait aussi étre connue de lui puisqu’il décrit, dans
le Bhavapdahuda (97), les gunasthana comme ayant quatorze échelons.

savva-virao vi bhavahi nava ya payatthaim satta taccaim /

Jjiva-samasaim muni caudasa-gunathana-namaim // BhP_97 //
Religieux ! Maintenant que tu as mis fin a tout, développe les neuf padartha, les sept tattva, et les

groupes d’ames connus sous le nom des quatorze gunasthana.

Il y a trois études majeures sur la théorie des gunasthana. La premiere est celle de H. v. Glasenapp
dans son essai sur la doctrine du karman'*®. Nous I’avons vu en effet 2 travers le texte de
Banarasidas, I’échelle des qualités est en lien étroit avec la théorie jaina du karman en ce qu’a
chaque étape tombent des catégories précises de matieres karmiques. Les gunasthana font en
quelque sorte le lien entre la théorie du karman et la doctrine du soi. Ils permettent au soi de
retrouver progressivement sa pureté intrinseque en regardant tomber autour de lui les pans de
matiere karmique desquels il est prisonnier depuis des temps immémoriaux. Nemicandra illustre
parfaitement ce lien en découpant son trait€ en deux parties, la premiere consacrée au jiva et
annongant les différentes échelles de perfection permettant I’acces a la réalisation de celui-ci, la

seconde consacrée au karman et décrivant avec une précision scientifique le type de karman détruit

> On note dans cette liste des quatorze gunasthana que le terme lui-méme n’apparait pas... Il est remplacé par le
terme jiva-samdasa parce que, nous dit le commentaire, les &mes sont rassemblées, mises ensemble (sam-dsa), et
aussi parce que les dmes sont installées correctement (katham iyam jiva-samdsa iti samjiia gunasthanasya jata ?
iti cet, jivah samasyante — samksipyante esv iti jiva-samasah, athava jivah samyag asate esv iti jiva-samasah).

MO H. v Glasenapp, Die Lehre vom Karman in der Philosophie der Jainas nach den Karmagranthas dargestellt,
Leipzig, 1915 (repris dans les Ausgewdhlite kleine Schriften, Wiesbaden, Franz Steiner, 1980). Ce texte majeur de
la jainologie a été traduit en 1942 par Barry Gifford, Doctrine of Karman in Jain Philosophy, Varanasi, 1951,

édition a laquelle nous renvoyons.
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et le temps que prend cette destruction'*’. Glasenapp voit dans la dénomination des gunasthana des
composés de type bahuvrihi mentionnant le nom de la personne engagée dans 1’échelon, un élément
que nous reprendrons dans le commentaire du tableau récapitulatif ci-dessous.

Les deux autres études sont celle de Sagarmal Jain qui leur consacre une monographie en hindi'*®,
sur laquelle s’ appuie la these publiée de Darsanakalasri'®®, une nonne $vetambara qui explore avec
plus de détail et de profondeur que son prédécesseur les sources en prakrit et en sanskrit, ¢’est-a-
dire le Canon $vetambara et ses commentaires, les textes procanoniques digambara comme ceux de
Kundakunda, en s’attardant particulierement sur le Tattvarthasitra d’Umasvami et ses
commentateurs §vetambara et digambara. Pour S. Jain et Darsanakalasri, le concept de gunasthana
n’existe pas au temps de Mahavira. D’abord en germe dans les textes canoniques sous les termes de
jivasthana ou jivasamasa, 1’échelle ne compte d’abord que six ou sept échelons: ceux qui
précedent la Croyance droite ne sont pas encore théorisés et les deux catégories d’omniscients
(avec ou sans activité) sont regroupées sous le terme générique de « Jina ». Le terme « guna » lui-
méme apparait tardivement, dans 1Acaranga-niruykti puis dans le Tattvarthasiitra-bhasya
($vetambara), d’abord associé aux échelles nommées « sreni ». Les gunasreni sont au nombre de
dix : le vrai croyant (samyagdrstin), la laic (sravaka), le contrdle de soi (virata), I’éternel détaché
(ananta-viyojaka), le destructeur de I’égarement (darsana-moha-ksapaka), le pacificateur
(upasamaka), celui dont I’égarement est apaisé (upasanta-moha), le destructeur [de passions]
(ksapaka) et le vainqueur (jina). Le nom des quatorze gunasthana apparait dans des commentaires
sanskrits plus tardifs, notamment les Avasyaka-bhasya ou -ciirni (VI siecle), I’ Acaranga-tika de
Silanka ou la Samavayanga-tika d’ Abhayadeva (1X° siécle). Dar$anakala$ii montre aussi combien
cette théorie est beaucoup plus développée dans les milieux digambara que $vetambara'’. Si

I’ Avasyaka-ciirni leur accorde trois pages, le Satkhandagama et la Dhavald, son commentaire, leur

7 Nous n’avons pas la place nécessaire, dans 1’espace de ce travail, pour nous pencher précisément sur les sous-
catégories de karman engagées dans chaque échelon, telles qu’elles sont décrites par Nemicandra, et pour les
comparer avec celles mentionnées par Banarasidas. Nous espérons pouvoir mener cette étude ultérieurement. Pour
I’heure, nous renvoyons a Glasenapp, Doctrine of Karman, p. 75-92.

98§ Jain, Gunasthana siddhanta : eka vislesana, Varanasi, Par§vanatha Vidyapitha, 1996.

149 Sadhvi Dar$anakalasri, Prakrta evam samskrta sahitya mem gunasthana ki avadharanda, Rajagadha, Rajarajandra
Prakasana Trasta, 2007.

10« jaham Satkhanddgama jaina digambara parampara ke Agama tulya granthom aura usaki Dhavald tika mem
gunasthana sambandhi gambhira vivecana upalabdha hai, vahim §vetambara Agama aura agamika prakrta

vyakhyaom mem isa sambandha mem kimcit nirdesom ko chorakara kahim bhi vyapaka carca prastiita nahtm ki

gai hai », Ibidem.
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en accordent plus de deux cents ! De méme, les commentateurs Svetambara du Tattvarthasiitra
Siddhasena et Haribhadra montrent qu’ils connaissent les gunasthana mais ne s’y attardent pas,
alors que Piijyapada, commentateur digambara, leur accorde un long développement'".

Comme nous I’avons évoqué, la théorie des gunasthana est intimement liée a la théorie du karman,
ce que révele aussi le texte de Banarasidas traduit précédemment. Il ne faut en effet jamais oublier
que la libération de I’ame dans le jainisme (moksa) est une libération de I’asservissement karmique
(bandha). L’¢€lévation spirituelle de I’ame releve donc presque de la « physique » : des particules
karmiques d’une certaine nature se décrochent de I’ame au bout d’un temps donné, permettant a
I’ame d’accéder a un échelon supérieur. Le déroulé de ce processus est tres finement décrit par les
traités et leurs commentaires (Satkhandagama, Gommatasara, etc.) et donne lieu a des tableaux
gigantesques dans la littérature secondaire'’>. Pour chaque échelon, le nombre des catégories
karmiques (prakrti) est donné dans leurs différents états : asservissement (bandha), manifestation
(udaya), manifestation prématurée (udirana), potentiel d’existence (satta). Rappelons que la théorie
jaina du karman compte huit grandes catégories de karman: le karman d’obstruction de la
connaissance (jianavarana), le karman d’obstruction de la croyance (darsanavarana), le karman
de sensation qui produit plaisir et douleur (vedaniya), le karman d’égarement (mohaniya), le
karman qui détermine la durée de vie (ayus), le karman qui détermine les caracteres structurels et
fonctionnels d’un étre (nama), le karman qui détermine le rang social (gotra), le karman qui
empéche les circonstances favorables de produire leurs conséquences (antaraya). Ces huit grandes
catégories sont subdivisées en 148 sous-catégories. Au premier échelon, les 148 prakrti sont
potentiellement existantes, 117 sont en état d’asservir et 117 sont en état de se manifester. Au
quatrieme échelon, celui de 1I’adhésion au jainisme, les 148 sont encore présentes, mais il n’y en a
plus que 77 en état d’asservissement et 104 en état de manifestation ; ces deux derniers chiffres
passent a 67 et 87 au cinquieme échelon, celui de la prise des voeux monastiques. Au douzieme
échelon, 101 prakrti sont encore présentes mais une seule est en état d’asservir, 57 sont en état de
se manifester dont 52 prématurément. Au dernier échelon, il reste 85 prakrti (2 de sensation, 1 de
temps de vie, 80 de caracteres structurels et 2 de condition sociale), en attendant la délivrance

complete de I’ensemble des karman (moksa) et la réalisation (siddhi) du soi pur.

! Dar§anakalasii note par ailleurs qu’elle n’a jamais rencontré de description détaillée des quatorze gunasthana dans
I’ceuvre de Kundakunda bien que 1’on rencontre le mot, notamment dans le Samayasara et le Niyamasara. Elle
mentionne aussi leur présence dans le Bodhaprabhrta (32, 36) (Id., p. 189-191).

1328, Jain, op. cit., p. 77-80 ; Darsanakalasii, op. cit., annexe p. 475-492 ; Glasenapp, Doctrine of karman, p. 75-92.
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Nous donnerons dans le tableau ci-dessous un récapitulatif des gunasthana, sans mentionner le
nom, le nombre, la durée et 1’état des catégories karmiques pour ne pas alourdir le propos.
Banarasidas a montré combien ces éléments étaient techniques et nous verrons (Partie 3 § 2.1) que
le systeme arrivera d’ailleurs a saturation. Nous donnerons par contre un commentaire sur le
mécanisme qui est engagé a chaque échelon, en suivant notamment les réflexions qu’ont eues a ce

sujet P. S. Jaini et N. Tatia'>’.

Gunasthana Traduction Commentaires

1 mithyatva Croyance fausse L’ame de I’incroyant (mithyadrstri),
prise dans le carcan du karman
d’égarement (mohaniya), ignore le

chemin de la délivrance.

2 sasvadana Gofit de la croyance vraie Celui qui a seulement le godt de la vraie
croyance (sasvadana-samyagdrsti) est a
ce niveau apres une chute d’un niveau

supérieur.

3 | misra Meélange Celui qui a une croyance mélangée
(samyag-mithya-drsti) vit une période
de transition entre la croyance fausse (1)

et la vraie croyance (4).

4  avirata-samyagdrsti = Croyance vraie sans Celui qui a une vraie croyance mais qui
controle de soi n’a pas encore le contrdle de soi possede
la vraie vision de la réalité et ne peut

plus revenir a I’incroyance (1).

5  desa-virata Controdle de soi partiel Celui a partiellement le controle de soi
est mir pour la prise des veeux du laic
(anuvrata). Cette étape décisive est celle

du « controlé non controlé ».

6  pramatta-virata Controle de soi complet Celui qui a un contrdle de soi complet
avec négligence mais qui est sujet a des hésitations de

par sa négligence (pramatta-samyata)

133 P S. Jaini, Jaina Path of Purification, p. 272-273 ; N. Tatia, That Which Is, p. 279-285.
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observe tous les renoncements et prend

les veeux du moine (mahavrata).

7 | apramatta-virata Controle de soi complet Celui qui a le contrdle de soi sans

sans négligence négligence (apramatta-samyata)
observe les voeux sans aucune des
négligences (pramada).

8 apurva- Processus sans précédent Celui qui pratique ces processus, chez
karana (nivrtti- (Guerre pour faire cesser les | qui, malgré tout, les passions sont
badara-sampardaya) | passions grossieres) encore présentes, élimine déja les

9  anivrtti-karana Processus sans retour passions secondaires (no-kasaya) et la
(anivrtti-badara- (Guerre sans retour contre plupart des passions subtiles (kasaya).
sampardya) les passions grossieres) La méditation atteint le premier échelon

10 | siksma-samparaya | Guerre contre les passions de son degré le plus élevé (sukla-

subtiles dhyana).

11  upasanta-moha Celui dont I’égarement est Celui qui a apaisé toutes les passions,
(upasanta-kasaya- = apaisé chez qui le karman d’égarement
vitaraga- (I’ascete non omniscient, (mohaniya) est apaisé, ne possede pas
chadmastha) sans attachement, dont les encore 1’omniscience. Une chute est

passions sont apaisées) encore possible, la progression dépendra
du degré d’élimination des passions.

12 ksina-moha Celui dont I’égarement est Celui qui a détruit toutes les passions,
(ksina-kasaya- détruit dans leurs formes les plus subtiles, chez
vitaraga- (I’ascéte non omniscient, qui le karman d’obstruction de la
chadmastha) sans attachement, dont les connaissance (jianavarana) et le

passions sont détruites) karman d’obstruction de la perception
(darsanavarana) sont détruits, ne
possede pas encore 1’omniscience, mais
plus aucun retour n’est possible.

13  sayoga-kevalin Omniscient avec activité Cet échelon est celui des grands

personnages (Arhat, Kevalin, Jina).
L’ame reste incarnée pour parachever le
temps de vie (@yus) de 1’ascete.

14 ayoga-kevalin Omniscient sans activité Cet échelon marque I’instant avant la
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mort, laquelle survient lorsque sont
épuisés les karman qui déterminent le
temps de vie (@yus), I’incarnation
(nama), I’environnement social (gotra)

et les sensations (vedaniya).

+  moksa L’ame, libérée de toute matiere
karmique, parfaite (siddha), rejoint le
sommet de ’'univers pour séjourner

éternellement dans le siddha-loka.

Kamal Chand Sogani, un autre savant a s’étre penché sur les gunasthana, avait proposé une
. , . . 154 .. . _
division des quatorze étapes en six grandes parties >* en insistant sur le fait que les gunasthana sont

avant tout une échelle de perfection spirituelle :

1. Lapériode sombre du soi avant son éveil, Mithyatvat (1)
2. L’éveil du soi Aviratasamyagdrsti (4) et les rechutes de I’éveil :
a. Sasadana (2)
b. Misra (3)
3. La période de purge :
a. Viratavirata (5)
b. Pramattavirata (6)
4. L’illumination :
a. Apramattavirata (7)
b. Apiirvakarana (8)
c. Anivrttikarana (9)
d. Suksamasamparaya (10)
e. Upasantakasaya (11)
[ Ksinakasaya (12)
5. La période sombre post-illumination : chute au 1¥ ou au 4° échelon.
6. La vie transcendentale :
a. Sayogakevali (13)
b. Ayogakevali (14)

'3 K. Ch. Sogani, « Jaina Mysticism », dans Mahavira and his teachings, p. 119-132.
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Nous livrons cette réflexion dans un souci d’exhaustivité des travaux fournis par nos prédécesseurs,
sans pourtant de véritable conviction. Il semble plutdt que le nceud du probleme se situe entre le
cinquieme et le sixieme échelon, dans la période dite « de purge », ¢’est-a-dire le moment crucial
ou le laic doit faire le choix de prendre les voeux monastiques. Plus qu’une purge, il s’agit d’une
étape décisive, au point que la doctrine a ménagé d’autres marches pour accompagner le

55

. A ] 2 z s . z 1: N
cheminement de 1’adepte grice aux pratima ~, une étape décisive qui a donné lieu a toute une

littérature pour la bonne conduite des laics'°.
3.1.2 L’Avasthastaka et les catégories du soi

Avant d’évoquer en détail les pratima, il nous faut revenir un instant sur le cas Banarasidas. En
effet, le BV comporte un petit texte sur les gunasthana, I’ Avasthastaka (« Huitain sur les étapes »)
ou le terme avastha désigne les étapes de réalisation spirituelle, c’est-a-dire les gunasthana. Le
texte met en parallele les gunasthana avec six catégories d’ames. Qu’il nous soit permis de donner
ici le texte et sa traduction car c’est un bon exemple « d’aide-mémoire » dans le style de 1’époque et
c’est aussi un texte qui apporte des €léments complémentaires a la doctrine des gunasthana en
introduisant différentes catégories de « soi » suivant la progression suivie au fil de 1’échelle des

sz 157
qualités o7,

cetana-laksana niyata-naya, sabai jiva ikasara /

midha vicaksana parama som, tri-vidhi riipa vyavahara // AA_1 //
Avec la conscience pour caractéristique, d’un point de vue absolu, tous les principes animés sont
les mémes. IIs sont de trois catégories d’un point de vue conventionnel : égaré, clairvoyant et

supréme.

miidha atama eka vidhi, tri-vidhi vicaksana jana /

dvi-vidhi bhava paramatama, sat-vidhi jiva bakhana // AA_2 //

1% Voir Annexe 3 le tableau des gunasthana et des pratima.

1 R. Williams, qui a étudié de pres cette littérature des sravakdcdra, affirme : « On the road to liberation from karman
fourteen stages or gunasthanas are counted of which the fifth is that of the Jaina layman. This desa-virati-guna-
sthana sometimes gives occasion, in works devoted to the guna-sthanas, for an exposition of the sravakacara ».
(Jaina Yoga, p. 34).

57 On trouvera en Annexe 3 la répartition des différentes catégories de soi données par ce texte dans le tableau

récapitulatif des gunasthana.
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Le soi égaré a une seule catégorie. Sache que le clairvoyant a trois sous-catégories. Le soi supréme
connait deux sous-catégories d’état psychique. On décrit le principe animé comme ayant six

catégories.

vidhi nisedha janai nahim, hita anahita nahim siijha /
visaya-magana tana Iinata, yahai miidha ki biijha // AA_3 //
Il ne connait ni régle ni interdit, il ne percoit pas ce qui est bénéfique ou néfaste, il disparait

totalement absorbé dans une affaire, voila comment comprendre 1’égaré.

jo jina-bhasita saradahai, bhrama sams$aya saba khoya /

samakitavanta asamjami, adhama vicaksana soya // AA_4//
Il a foi dans les aphorismes des Jina, I’illusion et le doute sont totalement perdus, il est orthodoxe
sans controle intérieur (c’est-a-dire qu’il a atteint le 4° échelon des qualités), voila le clairvoyant

vulgaire.

vairagi tyagi dami, sva para viveki hoya /

desa-samjam1 samjami, madhyama pandita doya // AA_S5 //
Détaché, ayant renoncé au monde, les sens contrdlés, il a du discernement a propos du soi. Avec un
contrdle de soi partiel (c’est-a-dire ayant atteint le 5° échelon des qualités) ou avec un contrdle de

soi total (c’est-a-dire ayant atteint le 6° échelon des qualités), il y a deux types de savants moyens.

apramada gunathana som, kstna-moha lom daura /

sreni-dharana jo dharai, so pandita Siramaura // AA_6 //
De I’échelon d’observation des voeux sans négligence jusqu’a la destruction de 1’égarement (c’est-
a-dire du 7° échelon au 12° échelon des qualités), celui qui tient au concept d’échelle spirituelle est

le joyau des savants.

jo kevala pada acarai, cadhi sayogi-gunathana /

S0 jamgama paramatama, bhavavast bhagavana // AA_7 //
Celui qui emprunte le chemin de 1’omniscience apres avoir atteint 1’échelon d’omniscience avec
activité (c’est-a-dire le 13° échelon des qualités), celui-1a est le soi supréme mobile, celui des

divinités de type bhavanavasi.

jihim pada mem saba pada magana, jyom jala mem jala bunda /

so avicala paramatama, nirakara niradunda // AA_8 //
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Sur son chemin tous les chemins sont engagés, de méme que dans 1’eau sont engagées toutes les

particules d’eau, celui-la est le soi supréme immobile, sans forme, non duel.

La répartition donnée par Banarasidas dans ce texte n’a pas pu étre repérée dans un autre texte de la
tradition jaina. La forme breve du texte rappelle donc le genre de «1’aide-mémoire » décrit plus
haut. Sans doute a-t-il recu un enseignement oral de ce type de découpage et I’a-t-il noté une fois
rentré chez lui. On note que la progression est facilitée par différentes grandes « étapes » a franchir,
ce qui n’est pas évident a la lecture des gunasthana. Ce découpage permet de savoir clairement que
les trois premiers échelons sont le domaine de 1’égaré (miidha), une figure bien connue de la lignée
de penseurs qui nous occupe, dont il faut a tout prix se sortir pour atteindre le niveau du clairvoyant
(vicaksana). Ce domaine étant le plus vaste, on a ménagé de nouveaux trois sous-niveaux. La vraie
croyance « brute », c’est-a-dire en ce qu’elle est simplement défaite de 1’incroyance sans avoir mis
en branle les processus permettant de ’affiner et de la purifier, est le domaine d’un soi certes
clairvoyant mais tout a fait commun, inférieur, sinon vulgaire (adhama). Cette appellation invite
évidemment a s’en défaire... et a s’efforcer d’atteindre le domaine du soi «savant moyen »
(madhyama pandita). Le terme utilisé par Banarasidas est non pas le mot «jiani » utilisé par
Kundakunda mais le mot « pandita » largement en vogue a son époque puisque les personnes ayant
atteint un statut de « maitre », pour lesquelles les pairs ont reconnu les qualités d’un maitre, sont
appelées « Pandita » ou « Pande ». C’est le cas notamment de Banarasidas lui-méme, de Rajamalla
avant lui et de Hemaraj a son époque. Ces Pandits qui avaient donc atteint le cinquieme échelon des
gunasthana pouvaient, en atteignant le septieme échelon, avec la nécessité pour eux a ce niveau de
prendre les veeux monastiques (ce qui est une question fondamentale), recevoir le titre de « joyaux
des savants » (pandita Siramaura). Les deux derniers échelons des gunasthana, domaine du soi
supréme, sont réservés aux Etres réalisés et tombent dans la sphere beaucoup plus abstraite et
mythologique des divinités et autres grands personnages pour lesquels le commun des mortels, s’il
est un peu poete, compose des hymnes.

Le domaine du vicaksana constitué par les échelons 4 a 12 est aussi mentionné par Banarasidas
dans le Navadurga-vidhana (« Lecon sur des neuf formes de la déesse Durga »). Le titre annonce
plutdt un poeme stéréotypé sur les neuf aspects de la déesse — ce qui est d’ailleurs le cas puisqu’il
chante Sitala, Chatrapati, Candi, Brahmacarani, Sita, Ganga, Radha, Parame$vari et Padmavati —
mais les deux premieres strophes évoquent étrangement le doublet « sadhya-sadhaka », ce qu’il
faut accomplir et I’accomplissement lui-méme, le premier étant du c6té du masculin, le dieu,
I’omniscient, le second du c6té du féminin et a la forme de la déesse. Ce doublet est important car il

donne son nom au titre du chapitre ajouté par Amrtacandra au Samayasara-kalasa, repris par
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Banarasidas dans le SSN. Dans ce texte, Banarasidas dit clairement que le domaine (khetu) réservé
a l’accomplissement spirituel, au « sadhaka », se concentre sur neuf échelons, entre le 4°
(samyagdrsti) et le 12° échelon (ksina-moha) compris'™®. Cette zone, entre I’égarement redouté et le
soi supréme inaccessible, est véritablement le champ d’action motivant ce laic qu’est Banarasidas.
C’est d’ailleurs dans cette zone que viennent s’imbriquer les onze étapes de perfection (pratima)

que nous allons maintenant examiner.
3.2 Les onze Etapes de perfection (pratima)

Les pratimd sont entierement tournées vers le laic'”” et assurent sa transition vers une éventuelle
prise des veeux monastiques. Elles interviennent, comme 1’illustre Banarasidas dans le chapitre 13
du SSN traduit ci-dessus, au moment du cinquieme échelonléo, celui du laic par excellence, en route
vers la vie monastique. Elles sont donc placées a un tournant décisif, a I’heure d’un choix sur lequel
on ne revient pas, un pas a franchir qui pose bien des problemes aux laics attachés a leur vie
quotidienne.
« Les adeptes laiques, engagés qu’ils sont dans la vie séculiere, ne sauraient prétendre a la
délivrance finale. Ils restent soumis a une série plus ou moins longue de renaissances
successives, selon le degré de perfection morale auquel ils parviennent par leur conduite.
Mais il leur est loisible de hater leur salut, en abandonnant le monde et en se faisant ascetes.
Ils ont alors parcouru les divers stades que comporte la vie religieuse du laique. Ces stades
ou pratimds, sont au nombre de onze. » 161
Armand Guérinot avait trouvé les mots justes pour définir les pratima. Il I’est I’'un des premiers
savants a leur avoir consacré une place dans un manuel de jainologie. L’étude la plus minutieuse
revient ensuite a R. Williams qui compare les listes §vetambara et digambara et donne le détail de

162 63

chaque étape'®”. P. S. Jaini leur fait aussi une place dans son manuel au chapitre des laics'®.

D’apres ces auteurs, on peut décrire brievement les pratima :

138 avirata-gunathana adi chinamoha anta, nava-gunathana niti sadhaka ko khetu hai (NDV 1).

1% Le JSK ne développe d’ailleurs pas ’entrée « pratima » mais renvoie a I’entrée « Sravaka ».
10 Voir le tableau des gunasthana et des pratima en Annexe 3.

11 A. Guérinot, La religion djaina, Paris, 1926, p. 260.

192 R. Williams, Jaina Yoga, Londres, 1963, p. 172-181.

' P S. Jaini, Jaina Path of Purification, Berkeley, 1979, chap. VI, p. 157-187.
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1. L’étape de la croyance (darsana-pratima) est celle ou le laic est un simple croyant, un
sravaka qui a foi dans I’enseignement des Jina, « sans se livrer a aucune manifestation cultuelle »
ajoute Guérinot. Cette étape est marquée par I’importance des huit qualités majeures (mitla-guna).

2. L’étape de la prise des veeux (vrata-pratimd) : le « croyant » devient alors « adhérent », et
s’applique a suivre les cinq veeux fondamentaux (mahavrata) qui assurent la Conduite droite. Elle
implique aussi la prise des trois voeux de vertu (guna-vrata) et des quatre regles d’apprentissage
(Siksa-vrata).

3. L’étape de I’égalité d’ame (samdayika-pratima) est une étape pratique au cours de laquelle
I’adepte s’exerce a maitriser ses passions et a regarder les contraires d’un ceil égal. Il pratique la
méditation, la concentration, et tient plusieurs fois par jour la position de 1’abandon du corps
(kayotsarga)'®*. Le laic commence ainsi 2 imiter le moine et prend les veeux mineurs (anuvrata) qui
se rapprochent des voeux monastiques.

4. L’étape du jeline pendant les jours saints (posadha-pratima) aide les plus gourmands —
Banarasidas se reconnaitra — a s’entrainer aux difficultés du jetine. Elle propose d’arriver a observer
ensuite quatre jelines par mois.

5. L’étape de renoncement a la nourriture douée de vie (sacittatyaga-pratima) force le laic a
redoubler d’attention dans sa vie quotidienne. Il renonce ainsi aux aliments qui comportent des
formes de vie (certains fruits par exemple) ou qui nécessitent de faire violence aux étres vivants
pour étre consommés, comme 1’arrachage des 1égumes-racines.

6. L’étape de la jouissance nocturne (ratribhakta-pratimd), c’est-a-dire de la continence
diurne, est une premiere marche vers la chasteté totale. Cette étape est parfois lue par certains
auteurs digambara comme une interdiction de manger la nuit (ratri-bhukta-tyaga), un acte qui
pourrait entrainer de nuire aux €tres vivants que 1’on ne verrait pas en mangeant.

7. L’étape de chasteté totale (brahmacarya-pratima) est une étape difficile pour le laic, si
I’on en croit les préoccupations de Banarasidas et les nombreux textes qui 1’évoquent. La chasteté
englobe I’abstinence sexuelle mais aussi 'interdiction de se trouver seul avec une femme,
d’engager la conversation avec une femme, d’éprouver la moindre manifestation de désir pour
autrui, de prendre soin de son apparence personnelle, de ses habits ou de ses ornements.

8. L’étape de renoncement aux entreprises quotidiennes (@rambha-tyaga-pratima) est une

marche de plus vers la vie monastique. L’adepte abandonne ici ses occupations séculieres car elles

1% Le terme « pratima » signifie d’ailleurs « statue » et renvoie précisément 2 la posture du k@yotsarga dans laquelle

sont le plus souvent représentées les idoles jaina.
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font injure aux étres vivants, mais il n’est pas encore interdit de demander a ses serviteurs d’exercer
indirectement une activité pour assurer son existence.

9. L’étape de renoncement aux acquisitions (parigraha-tyaga-pratima)'® est la dernidre
étape de transition du stade de maitre de maison vers le stade monastique. L.’adepte abandonne ici
I’ensemble de ses biens et I’envie d’en acquérir de nouveaux. « A ce stade, affirme Guérinot, il
remplit encore ses devoirs de maitre de maison et demeure parmi les siens ; mais c’est moins de
propos délibéré que par habitude ou par persuasion ». L’adepte transmet a ce stade ses biens et ses
entreprises a un membre de son entourage. C’est une étape importante qui permet de glisser
doucement vers le renoncement total a la vie séculiere.

10. L’étape de renoncement aux activités permises (anumati-tyaga-pratima) éloigne
completement 1’adepte de sa vie séculiere et 1’invite a se désintéresser de la nourriture pour se
nourrir uniquement de ce qu’on lui donne spontanément.

11. L’étape de renoncement aux nourritures prescrites (uddista-tyaga-pratima) est une étape
décisive puisqu’elle voit le laic basculer completement du c6té monastique. Jaini évoque la
différence entre la tradition $vetambara qui nomme cette étape le «devenir moine »
(Sramanabhiita) et la tradition digambara qui la sépare en deux paliers, celui du moine « junior »
(ksullaka) revétu de trois picces de veétements, et celui du moine qui ne revét plus qu'une piece de

vétement (ailaka).

Historiquement, les pratima sont théorisées assez tot dans le Canon $vetambara. Leurs noms et leur
nombre ne varieront pas, contrairement aux gunasthana parfois appelés «jivasthana » et dont
certains échelons sont délaissés par les textes. Les pratima font donc leur apparition dans
I’ Uvasagadasao'®® (« Les dix laics »), septidme Anga du Canon $vetambara qui met en scéne, 2
travers dix histoires édifiantes, des laics riches et puissants qui ne veulent pas prendre les veeux
monastiques mais qui souhaitent vivre la vie la plus religieuse possible et suivre les régles concues
par le jainisme tout en concervant leurs activités de banquier, de trésorier ou de marchand. Ces
histoires ont bien slir pour commencement I’écoute par ces laics des sermons de Mahavira qui les
touchent au point qu’ils veulent devenir de bons upasaka, des adeptes respectant la conduite du laic
jaina, donnant le titre au texte lui-méme. Ils adoptent alors les douze veeux du laic (5 anuvrata, 3

gunavrata et 4 siksavrata) et en arrivent a confier leurs affaires commerciales et leurs richesses a

1% Guérinot ne mentionne pas ce neuvieéme stade et ajoute un dernier stade ol le laic devient moine et passe du sravaka
au sramana, suivant en cela la liste Svetambara.

1% Voir I’édition de Hoernle, Calcutta, 1890, § 70, note 127, p. 46, et appendice III p. 40-43.
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leurs descendants pour ne plus s’occuper que de leur vie religieuse intérieure. Le texte est 1a pour

167 .
. Une fois les voeux

leur signifier qu’un laic résolu n’est pas moins bon qu’un moine résolu
fermement respectés, ces laics sont invités a gravir les onze étapes de perfection, les onze pratima
ménagées par la doctrine pour faliciter leur accession éventuelle a la vie monastique. Entamer le
premier degré des pratima, c’est étre déja engagé tres avant dans la vie spirituelle. C’est d’ailleurs
cet engagement que recouvre le terme d’upasaka, adepte de Mahavira, « serviteur des Sramana »,
qui a pris les veeux jaina réservés aux laics, qui a donc atteint le cinquieéme échelon des gunasthana.
L’ Uvdsagadasao 70-71 met en scéne le laic Ananda prét a se conformer aux « niveaux » d’un
upasaka, selon la traduction de Hoernle, ¢’est-a-dire aux pratima.
« § 70. Then that Ananda, the servant of the Samana, engaged in conforming himself to the
standards of an uvasaga. Perfectly, in thought, word and deed, he practised, maintained,
satisfied, accomplished, proclaimed and completed the observance of the first standard of an
uvasaga according to the sacred writings, according to the rules prescribed in them,
according to the right way, and according to the truth.
§ 71. Then that Ananda, the servant of the Samana, completed the observance of the second
standard of an uvasaga, and likewise that of the third, fourth, fifth, sixth, seventh, eighth,

ninth, tenth, and eleventh standards. »

Hoernle traduit le terme pratimd par « a pattern, model, standard, rule ». Il dit bien que c’est un
terme technique qui recouvre certains exercices spirituels de foi et d’auto-mortification. Il reviendra
sur ce concept en donnant le détail de chaque étape en Appendice a sa traduction. Le nom des
étapes est donné par le commentaire d’Abhayadeva sur 1’Uvasagadasao, paraphrasé en hindi par

Muni Atmarama, d’apres lequel Hoernle dresse sa liste et son commentaire.

Les pratima étaient aussi connues de Kundakunda qui en donne la liste dans le Caritta-pahuda (21)
en ne mentionnant que le premier terme du composé'®. Cette caractéristique de la littérature
doctrinale indienne, qui laisse le soin aux commentateurs de compléter leur propos, signifie que les

termes complets étaient supposés connus des lecteurs.

"7 Voir la notice de Nalini Balbir sur les histoires racontées dans ce texte dans I’encyclopédie en ligne Jainpedia
[http://beta.jainpedia.org/themes/principles/sacred-writings/svetambara-canon/angas/story-
angas/contentpage/8.html]

1% Selon Upadhye (introduction au Pravacanasara, op. cit., p. 38), Kundakunda évoque aussi les onze pratima du laic,

avec les dix devoirs religieux du moine dans la Barasa-anuvekkha.
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damsana vaya samaiya posaha sacitta rayabhatte ya /

bambharambha-pariggaha anumana uddittha desavirado ya // CP_21 //
1) La croyance (darsana), 2) les veeux (vrata), 3) I'exercice de 1’égalité d’ame (samayika), 4) le
jetine (posadha), 5) le [renoncement aux nourritures] douées de vie (sacitta), 6) la jouissance
nocturne (ratribhakta), 7) la chasteté (brahmacarya), 8) les entreprises quotidiennes (Grambha), 9)
les acquisitions (parigraha), 10) les activités permises (anumati), et 11) les nourritures prescrites

(uddista) forment le contrdle de soi partiel (c’est-a-dire le cinquieme échelon des gunasthana).

Sa liste est évidemment celle donnée par les digambara. La liste des §vetambara, comme 1’a montré
Williams (cf. supra), varie quelque peu en donnant 1) la croyance (darsana), 2) les voeux (vrata),
3) I’égalité¢ d’ame (samayika), 4) le jetne (posadha), 5) la posture de 1’abandon du corps
(kayotsarga), 6) 1’abandon de la non chasteté (abrahma-varjana), 7) le renoncement aux
nourritures douées de vie (sacitta-tyaga), 8) le renoncement aux entreprises quotidiennes
(arambha-tyaga), 9) le renoncement a I’emploi de servants (presya-tyaga), 10) le renoncement aux

nourritures prescrites (uddista-tyaga), 11) le devenir moine (Sramana-bhiita).

Quant a Banarasidas, il dit bien (SSN 13.73) que les pratima 1 a 6 sont « inférieures », ¢’est-a-dire
dévolues aux laics volontaires devant faire effort, 7 a 9 « moyennes », évoquant par-la une période
de transition, 10 et 11 « supérieures », marquant le passage de la laicité a la vie monastique. Mis a
part le passage du SSN, les pratima sont mentionnées de fagon tout a fait sporadique dans les autres
textes de Banarasidas qui n’y consacre pas plus d’attention que cela. Elles sont mentionnées
notamment dans un texte qui énumere les éléments de la doctrine en fonction des chiffres qui leur
sont associés. Dans ces « Seize quinzaines » (Solaha Tithi), les pratimda sont évoquées pour le
chiffre onze, de méme que les gunasthana et les margana sont évoqués pour le chiffre quatorze.
Banarasidas les évoque encore dans la Sivapaccisi (17) sans autre forme de développement. Dans la
Vedanirnaya-paricasika, un texte de propagande qui propose comme « troisieme veda » le groupe
des Carananuyoga du Canon digambara rassemblant les textes sur la conduite droite, Banarasidas
évoque les gunasthana (str. 10-12) et mentionne les pratima, par un « onze » elliptique, au moment

du cinquieme échelon, appelé ici « conduite du laic » (Sravaka-acara)'®.

1 mithyakaratiiti nakhi sasadana riti bhakhi, misra-gunathanaka ki rakhi misra karant | samyaka-vacana sara kahyau

nand-parakara, Sravaka-acara guna ekadasa dharant /| paramadi muni ki kriya kahim aneka-riapa, bhart
munirdja ki kriya pramada-harant | carita-karana tridha sreni-dhara du-vidha hai, eka dosa-mukhi eka mokha-

mukhi varani [/ VNP_10 // upasama ksipaka yathavata carita | parakrta anumodana-krta-karita I/ dvi-vidhi tri-
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3.3 Les quatorze Investigations (margana)

Nous avons déja rencontré les margana-sthana dans le Samayasara de Kundakunda lorsque celui-
ci ironise sur les innombrables échelles de perfection ménagées par la doctrine qui sont pour lui du
coté d’une religion conventionnelle sans rapport avec le soi''*. D’apres le JSK'"', les margana sont
aussi mentionnées dans le Bodhapahuda (33) de Kundakunda, le Niyamasara Tatparyavrtti
42), le Milacara (1197), le Paiicasamgraha (1.57),le Rdajavartika (9.7), le Gommatasara
Jivakanda (142-355), la Dravyasamgrah-tika (13). Elles semblent avoir échappé a la littérature
canonique $vetambara ol nous n’avons pas décelé leur présence. La mention la plus officielle

revient au compendium digambara du Satkhanddagama (7.2) qui donne la liste des quatorze

margana :

gai indie kae joge vede kasae nane samjame damsane lessae bhaviya sammatta sanni

aharae cedi.

1) Les destinées (gati), 2) les sens (indriya), 3) I'incarnation (kaya), 4) I’activité (yoga), 5) la
sexualité (veda), 6) les passions (kasaya), 7) la connaissance (jiiana), 8) le contrdle de soi
(samyama), 9) la croyance (darsana), 10) la teinte des ames (lesya), 11) les dmes capables de
libération (bhavya), 12) I’orthodoxie (samyaktva), 13) la conscience (samjiii) et 14) I’assimilation

de la matiere (@hara), ainsi [sont nommées les quatorze investigations].

Dans le Gommatasara de Nemicandra, les quatorze gunasthana sont en effet mis en parallele avec
quatorze « margand » que le commentaire hindi de Kesava Varnt glose par le terme complet de

- N
« margana-sthana »

, avec I’idée de nouveaux « échelons » a gravir, ou plutdt de nouvelles
« étapes de perfection » a franchir puisqu’il n’y a pas ici de véritable graduation mais plutdt des
sujets de recherche qu’il faudra de toute facon aborder pour qui souhaite progresser au fil des
gunasthana. Le terme margana est une féminisation du mot margana qui couvre déja le champ
lexical de la recherche, du cheminement et de I'investigation'””. La polysémie du terme nous

permet aussi d’imaginer que la recherche (margana) du soi est possible grace aux quatorze fleches

vidhi pana-vidhi acara | teraha-vidhi satraha parakara // VNP_11 // varanana samkhya asamkhya-vidhi, tina ke
bheda ananta | sadacara gunakathana yaha, trtiya-veda viratanta // VNP_12 //

170 o, supra Partie 1 § 1.2, strophe 53 et note.

"1 JSK, vol. 3, p. 296-298.

172 GSJ 1, éd. Upadhye, p. 275.

173 J. L. Jaini traduit par « soul-quests » (Gommatsara Jiva-Kanda (The Soul), Lucknow, 1927).
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(margand) avec lequel le moine (margana) va atteindre sa cible — une proposition qui sera étayée
par le commentaire du GSJ (cf. infra). L’interconnexion entre les quatorze gunasthana et les
quatorze margand n’est pas évidente de prime abord. Nemicandra affirme que les gunasthana sont
des résumés que viennent développer les margand, qu’ils sont des propositions que viennent
détailler les mdrgand174. Si Nemicandra traite d’abord des gunasthana, il accorde ensuite quatorze
chapitres aux margana, sur les vingt que compte le GSJ. Chaque margana, chaque sujet de
recherche, contient en effet une multitude de sous-catégories que détaille Nemicandra. Par exemple,
la premiere margana concerne les destinées (gati) qui sont au nombre de quatre — humaine, divine,
animale et infernale —, chacune apportant son lot d’explications karmiques et d’extrapolations
cosmologiques. Les margana sont en quelque sorte des « entrées » de dictionnaire encyclopédique
dont il faut donner la définition, le détail et les themes qui s’y rapportent. La liste des quatorze
investigations, identique en tous points a la liste du Satkhandagama, est donnée strophe 142 avec
une ébauche d’explication de ce concept dans les strophes qui la précedent et qui ouvrent le sixieme
chapitre du GSJ :

dhamma-guna-maggana-haya-mohari-balam jinam namamsitta /

maggana-mahahiyaram vivihahiyaram bhanissamo // GSJ_140 //
Apres avoir salué le Jina qui a détruit les forces ennemies de I’égarement au moyen [des fleches]
des investigations [placées sur la corde] des qualités [tendue sur 1’arc] de la Loi [jaina]m, je vais

énoncer cette grande partie sur les investigations subdivisée en plusieurs chapitres.

jahi va jasu va jiva maggijjante jaha taha dittha /

tao coddasa jane suyanane maggana honti // GSJ_141//

gai-indiyesu kaye joge vede kasaya-nane ya /

samjama-damsana-lessa bhaviya sammatta-sanni ahare // GSJ_142 //
Sache que ces investigations sont au nombre de quatorze, au moyen desquelles et parmi lesquelles
les ames sont recherchées telles qu’elles sont vues par la connaissance scripturale. [Les dmes sont

recherchées] dans 1) les destinées, 2) les sens, 3) ’incarnation, 4) I’activité, 5) la sexualité, 6) les

"% samkheo ogho tti ya guna-sannd sa ca moha-joga-bhava | vittharadeso tti ya maggana-sanna sakamma-bhava I/

GSJ_3//

175 Les double-sens dévoilés ici le sont grice au commentaire de Kesava Varni : « ratnatrayatmako dharmo dhanuh,
tad-upakaraka jianadi-dharmah gunah jyah, tadasrayas caturdasa-marganah ta eva banah tairahitani mohareh
mohaniya-karma-satroh, balani jianavaranadi-karma-prakrtayah, yena asau dharma-guna-maragand-hata-

mohari-balah » (éd. Upadhye, p. 273).
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passions, 7) la connaissance, 8) le contrdle de soi, 9) la croyance, 10) la teinte des ames, 11) les

ames capables de libération, 12) I’orthodoxie, 13) la conscience, 14) I’assimilation de la matiere.

Sagarmal Jain aborde la théorie des mdargand dans sa monographie sur les gunasthana et précise

notamment la facon dont les deux échelles s’articulent'”®

. Chaque margana recouvrant un concept
qui fait lui-méme 1’objet d’une liste interne, ce sont les éléments de cette liste qui s’integrent a
différents niveaux de I’échelle des qualités. Prenons quelques exemples. La premiere margana qui
donne a penser les quatre destinées (gati) s’articule ainsi : les destinées divine (deva) et infernale
(naraka) recouvrent les quatre premiers gunasthana, la destinée animale (tiryafica) va étonnament
jusqu’au cinquieme échelon — pour autant que 1’animal soit pourvu des cinq sens (paficendriya) —,
seule la destinée humaine (manusya) recouvre les quatorze échelons des gunasthana. L’ activité
(voga), sujet de la quatrieme margana, est divisée en trois grandes catégories : intellectuelle
(manas), langagiere (vac), physique (kaya), elles-mémes divisées en quinze sous-catégories,
chacune étant présente ou non au cours des échelons. La sixieme margana est dévolue aux passions
(kasdya) qui sont au nombre de vingt-cinqg. Les vingt-cinq sont présentes au premier échelon,
quatre tombent au quatricme échelon (reste 21), quatre autres ne font plus effet au cinquieéme
échelon (reste 17), quatre tombent entre le sixieme et le huitieme échelon (reste 13), le neuvieme
échelon voit six catégories de passions tomber (reste 7), les sept restantes tomberont au dixieme
échelon, les quatre derniers échelons étant dépourvus de passions. La septieme mdargand est celle
de la connaissance (jiiana) est découpée ainsi : aux deux premiers échelons on trouve les trois types
d’ignorance (mati-ajiiana, Sruta-ajiiana et vibhanga-jiiana), au troisieme échelon on trouve les
trois types d’ignorance et trois types de connaissance (mati-jiiana, Sruta-jiana, avadhi-jiiana), du
quatrieme au douzieme échelon on ne trouve plus I’ignorance mais on trouve les trois types de
connaissance mentionnés, le quatrieme type de connaissance (manahparyaya-jiiana) fait son entrée
a partir du sixieme échelon, le cinquieéme type de connaissance (kevala-jiiana) étant réservée aux
deux derniers échelons. La dixieme margand a pour sujet les six teintes de 1’ame (lesya) : les trois
teintes noir (krsna), bleu (nila) et gris (kapota) sont présentes du premier au quatricme échelon ; les
teintes jaune ou rouge (tejas, couleur de feu) et jaune ou rose (padma, couleur de lotus) sont
présentes du premier échelon jusqu’au septieme ; la teinte blanc (Sukla) peut étre présente du
premier au treizieme échelon des gunasthana. La onzieme margana qui porte sur la capacité de

libération des ames (bhavyatva) est tres claire : les ames incapables de libération (abhavya) sont

1S, Jain, Gunasthana siddhanta, p. 122-127.
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cantonnées au premier échelon, celui de I’incroyance, alors que I’on peut rencontrer les ames

capables de libération (bhavya) du premier au quatorzieme échelon.

Pourquoi évoquer les margana dans le cours du présent travail ? Nous avions déja eu connaissance
des gunasthana, puis nous avons découvert les pratimd, mais nous n’avions jamais réellement
rencontré les margand, sinon par la seule mention de Kundakunda. Elles nous sont apparues plus
clairement a la lecture du Gommatasdra lorsque nous marchions sur les pas de Banarasidas, tachant
de lire ce qu’il avait pu lire. Ces margana nous réservaient alors une surprise de taille puisque
Banarasidas leur avait consacré un texte complet, présent dans le Banarasivilasa. Placé en sixieme
position, le Margand-vidhana (« Lecon sur les investigations ») va décrire les quatorze catégories
et les soixante-deux sous-catégories impliquées dans les margana. La liste des margana donnée par
Banarasidas est évidemment dans le désordre par rapport a celle de Nemicandra, tout en respectant

la lettre de la terminologie :

samjama bhavya ahara kasaya / darasana jiiana joga gati kaya /

lesya samakita saini veda / indriya sahita caturdasa bheda // MV_2 //

1) Le controle de soi (= 8, samyama), 2) les ames capables de libération (= 11, bhavya), 3)
I’assimilation de la matiere (= 14, ahara), 4) les passions (= 6, kasaya), 7) la croyance (= 9,
darsana), 8) la connaissance (= 7, jiana), 8) 'activité (= 4, yoga), 9) les destinées (= 1, gati), 10)
I’incarnation (= 3, kaya), 11) la teinte des ames (= 10, lesya), 12) ’orthodoxie (= 12, samyaktva),
13) la conscience (= 13, samjiii), 14) la sexualité (= 5, veda) et 15) les sens (= 2, indriya) sont les

quatorze catégories [d’investigations].

Banarasidas dit ensuite que ces quatorze catégories principales renferment soixante-deux sous-
catégories composées par les sept formes de controle de soi, les deux types d’ames capables de
libération, les deux types d’assimilation de la matiere, les quatre types de passions, les quatre types
de croyance, les huit types de connaissance, les trois types d’activité, les quatre destinées, les six
formes d’incarnation, les six teintes de 1’ame, les six types d’orthodoxie, les deux types de
conscience, les trois formes de sexualité et les cing sens'’'. Chaque catégorie fera bien sir 1’objet

d’un développement succinct, mentionnant le nom des sous-catégories et chantant, pour terminer

"7 samjama sata bhavya dvai bhaya / dvi-vidhi uhdri cara kasdya / darsana cara atha-vidhi jiana / joga fina gati

cara-vidhana Il MV _4 [/ sata kaya lesya sata hoya / sata samakita saini vidhi doya / veda tina-vidhi indriya paiica

/ sakala thika gati basatha safica [l MV_5 //
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I’exposition d’une investigation, le role joué par I’ame dans le drame du monde'"®. Prenons par
exemple le traitement de I’investigation sur les passions (kasaya) pour voir comment les choses
sont présentées par Banarasidas.

kabahtim krodha agani lahalahai / kabahum asta mahamada gahai //

kabahiim mayamayi sariipa / kabahtim magana lobha rasa-kiipa / MV_10 //

cara kasaya caturvidha bhesa / dhara jiya nataka karai visesa // MV_11 //
Parfois on attise le feu de la colére, parfois on est pris par les huit grandes ivresses' ", parfois on est
fait de duplicité, parfois on est immergé dans le puits des délices de I’avidité. Ce sont les quatre
passions. Apres avoir démasqué I’apparence de ces quatre catégories, cet acteur qu’est le soi opere

des distinctions.

On voit ici que Banarasidas n’articule pas les quatorze margana avec les quatorze gunasthana. 1l se
contente de lister les sous-catégories renfermées dans chacun des sujets d’investigation et de
composer, pour la joie du lecteur, un vers poétique plus évocateur qu'une simple liste. Ce qui
apparait principalement a la lecture du Marganda-vidhana, c’est que ce texte peut étre vu comme
une sorte de résumé du Gommatasara-Jivakanda, lequel avait fait une large part aux margand.
Dans cette perspective, une autre surprise nous attendait a la relecture du Karmaprakrti-vidhana qui
peut assurément étre vu comme un résumé a 1’usage des laics du Gommatasara-Karmakanda. En
effet, a la fin du texte, Banarasidas dit qu’il a eu entre les mains le traité du « Karmakanda », qu’il
I’a compris a la mesure de ses moyens, et qu’il en a fait une recomposition en langue vernaculaire
(bhasa), qu’il faut comprendre comme un commentaire de type balabodha (« Eveil des
simples ») 180,

Ces deux textes de Banarasidas montrent combien les deux parties du Gommatasara ont eu un
impact fort dans son cheminement et dans sa pensée. Au lieu de se jeter sur le soi supréme comme
un affamé, il comprend que ’ennemi a combattre, c’est le karman, et que cet ennemi est si vaste
qu’il a été subdivisé en cent-quarante-huit sous-catégories, et que cette bataille est si longue qu’elle
a été graduée en quatorze échelons. On peut donc dire que les gunasthana font le lien entre la

théorie du karman et la doctrine du soi. Ils sont engagés du c6té conventionnel et doivent mener en

'8 karai nrtya jaga mahim sadiva (MV 6, voir aussi le dernier pada des strophes 9, 11, 12, 15, 16, 17, 23, 25).

17 Les huit sources d’ivresse (mada) sont : I'intelligence (vijiiana), la souveraineté (aisvarya), I’autorité (ajada), la
famille (kula), la force (bala), I’ascese (tapas), la beauté (ripa) et la naissance (jati) (voir JSK, vol. 3, p. 251).
Banarasidas se trompe dans sa liste car les quatre passions sont généralement : la colere (krodha), I’ orgueil (mana)
qu’il prend ici pour I’ivresse (mada), 1a duplicité (maya) et I’avidité (lobha) (JSK, vol. 2, p. 35).

180 Karmakanda agama agama, yathasakti mana ana / bhasa maim racand kahi, balabodha mem jana // KPV_173 //
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dernier lieu a la compréhension du point de vue absolu. Ils relevent de la Conduite prescrite pour
les laics et doivent mener a la Conduite prescrite pour les moines. Dans cette ascension, des
ensembles ont été formés pour laisser entrevoir aux laics les échelons qu’ils sont supposés
atteindre. Dans la vaste guerre menée contre le karman, le combattant progresse donc par étapes
(les gunasthana), mene des enquétes (les margana), gagne des batailles (les pratima), s’efforce
pour ne plus avoir a s’efforcer jamais, car le but de la guerre est de ne plus rien posséder, pas méme
un geste. Et cette guerre'®! devait étre au coeur des discussions des adhyatmika de toutes les cités
d’Inde du Nord. Ces discussions, il nous faut maintenant nous pencher sur elles car elles ont été
sujettes a controverses, elles ont créé des courants religieux et elles ont inspiré des auteurs qui ont
peut-étre délaissé les imbrications d’échelles superposées pour se recentrer sur la distinction

kundakundiennne de la convention et de la conviction.

'8 1 e vocabulaire de la guerre est habituel en contexte jaina, religion modele de la non-violence qui ne mache pourtant
pas ses mots lorsqu’il s’agit de combattre les passions et de détruire le karman. Le mot de « guerre, bataille »
(samparaya) apparait d’ailleurs dans le nom méme du dixieme gunasthana. Ce paradoxe a déja été noté (voir

notamment N. Balbir et J.-P. Osier, Nagadeva, La Défaite d’Amour, Paris, Cerf, 2004).
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Banarasidas était donc vu a la fin de sa vie comme le chef de file du mouvement Adhyatma. Sa
pensée, nous 1’avons vu, est directement inspirée de 1’ceuvre de Kundakunda qui invite a se
concentrer sur les aspects « spirituels » (bhava) de la religion plutdt que sur les aspects
« matériels » (drayva) du rituel. La pensée kundakundienne constitue véritablement le socle sur
lequel vient s’appuyer la tradition que nous nous sommes proposé d’étudier ici, une tradition dont
le mouvement Adhyatma est 1’une des manifestations les plus expressives a une époque (XVI°*-XVII®
siecles) ou le climat intellectuel est marqué par le débat et la controverse. Banarasidas est en ce
sens un exemple significatif de 1’air du temps: a c6té d’une recherche personnelle, il reste
parfaitement intégré par ses choix dans la société a laquelle il appartient et il participe aux débats
qui s’y déroulent. Plusieurs de ses textes le montrent, parmi lesquels ceux reprenant dans leur titre
méme le genre de la polémique : «bola », «prasnottara », «nirpaya », autant de textes qui
viennent affirmer une identité « adhyatmika » face a d’autres courants, peut-étre plus structurés,
stirement plus officiels, avec qui s’engage la controverse. Mouvement laic porté par des laics,
I’Adhyatma n’était pas vu d’un bon ceil par les moines, notamment $vetambara. Yasovijaya et
Meghavijaya, sans doute les plus brillants d’entre ces derniers, ont engagé une violente controverse
pour défaire cette pensée jugée dangereuse pour les valeurs méme du jainisme qui affirme son
identité par rapport aux autres religions indiennes précisément par son niveau élevé d’ascétisme et
la rigueur de sa vie monastique. Ces attaques ont sans doute mis a mal I’Adhyatma qui ira
s’éteindre doucement dans le courant du XviI® siécle mais dont les opinions influenceront par
exemple la formation de la secte du Terapantha digambara.

Peut-&tre plus que la pensée adhyatmika, c’est la pensée kundakundienne qui, apres avoir traversé
I’Adhyatma de part en part, trouvera un véritable écho chez d’autres auteurs jaina. La distinction
des deux points de vue sur la réalité sera reprise par Pandit Daulatram dans son poe¢me des
Chahadhala, et une familiarité de théme et de style est particulierement frappante a la lecture de
I’ceuvre de Rajacandra, le grand saint gujarati qui concentra I’essence de sa pensée dans un court
poeme en forme de traité, 1’ Atmasiddhi, que nous nous proposons de traduire intégralement afin de
saisir au mieux pourquoi on peut parler d’une « tradition kundakundienne » qui partirait des
premiers siecles de notre ere et qui résonnerait encore aujourd’hui avec la méme force, que certains
chercheurs ont nommé la « Digambara mystical tradition » mais qui, a I’image de Rajacandra,

transcende largement la bipolarité exclusiviste des deux sectes du jainisme.
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1. Le « style » Adhyatma : éloges, débats et controverses

Si ’on en croit Banarasidas, c’est Rajamalla qui a fait naitre le mouvement Adhyatma au XVvI°®
siecle en rédigeant une traduction commentée a 1’usage du grand public (Bala-bodha-vacanika) du
Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra. Ce texte, affirme Banarasidas, se propagea dans les milieux
jaina, et c’est a partir de ce moment que le mouvement Adhyatma se mit en branle'. Par facilité, et
pour ne pas employer le mot « secte » qui présuppose une organisation monastique, nous avons
employé le mot « mouvement » ou « courant ». Mais il nous faut maintenant nous poser la question
de la véritable nature de ce mouvement.

Comme on I’a vu dans la partie précédente, Banarasidas définit 1’Adhyatma, dans I’épilogue au
Samayasara-nataka (14.24), par le mot « saili » (sk. saili) qui désigne en sanskrit 1’habitude, la
coutume?, et dans les langues modernes le style, la tendance’. En affinant la recherche
lexicographique®, on note que le terme peut aussi signifier un mouvement (cala), une maniere, un
style de vie (dhanga, tarja), une tradition (paripdti). On peut donc dire que I’Adhyatma est un
mouvement intellectuel, une maniere d’envisager et de vivre la religion. Plus qu’un courant
sectaire, I’ Adhyatma ressemble a des groupes de réflexion, a des assemblées (sabhd) composées de
laics jaina, plutdt digambara mais sans exclure les laics $vetambara, peut-€tre méme quelques
Sivaites proches de certains membres et intéressés par une forme de vie religieuse intériorisée. Ces
groupes ont émergé dans différents grands centres urbains situés principalement a 1’ouest d’ Agra,
en des lieux plutdt investis par les digambara comme Jaipur, Sanganer, Multan ou Lahore, mais
aussi 2 Bénares’. Le groupe d’Agra, installé dans la capitale de I’empire moghol — capitale
économique ou convergeaient les routes de bien des marchands jaina — semble avoir été le plus
important d’entre eux sur la scéne publique, par les textes et les grands noms qui en ont émergé,
comme celui de Hemaraj Pande (voir infra). Chacun de ces groupes devait avoir un « chef de file »,
une source d’inspiration et de création, un personnage un peu plus « public » que les autres, qui
aurait la plume facile et de solides aptitudes intellectuelles. Banarasidas fut ce personnage a partir
des années 1630, lorsque le groupe d’Agra lui consacre un éloge, et sans doute jusqu’a sa mort en

1643. Mais si de grandes figures ont émergé de ce mouvement de temps a autre, il n’y a pas pour

' Samayasara-nataka 14.24. Voir supra Partie 2 § 1.2 pour le texte et la traduction.

IMW : habit, custom, manner of acting or living, practice, usage.

 McG : method, style, manner, specif. literary style.

4HSS : cala, dhaba, dhanga, paripati, pranali, tarja, tarika, pranalt, riti, prathd.

> Voir J. Cort, « A Tale of Two Cities ». P. S. Jaini parle aussi de « study-groups called Adhydtmika-sailf » (« Jain

Sectarian Debates » p. 27).
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autant de liste possible de maitres (gurvavali) ni de lignée possible de maitre a disciple
(parampard). On est en présence de promoteurs, tels que Jagjivan ou Hiranand, de créateurs tels
que Banarasidas, Hemaraj ou Dyanatray, mais aucune véritable hiérarchie ne semble admise chez
ces libres penseurs. L’ Adhyatma est un « style », une fagon de vivre sa religion sans religieux, de
réfléchir aux grands themes proposés par la métaphysique jaina sous la forme de discussions avec
des lettrés plutdt que par des sermons magistraux délivrés par des moines qui font autorité. Le
terme « saili » apparait a quatre reprises pour désigner 1’Adhyatma dans I’éloge que Pitambar
rédige pour célébrer Banarasidas®, ce «joyau central », «ce guide spirituel » qui lanca 2
I’assemblée : « Le mouvement Adhyatma est allé dans le palais de la délivrance »'. Une telle
phrase ne peut que nous inviter a nous pencher plus longuement sur ce texte, a découvrir d’autres
traces digambara a propos de 1’Adhyatma et de ses membres, et a dégager les discussions suscitées
par les moines §vetambara. D’un coté, I’éloge permet a I’ Adhyatma de renforcer son identité, quand

la controverse permet d’en délimiter les contours.
1.1 Les traces digambara du mouvement Adhyatma

Si la controverse est un bon moyen d’apprendre des choses sur un mouvement religieux déterminé
parce qu’il est obligé alors de dévoiler une partie de son programme et de ses alliés,
I’autopromotion peut aussi €tre une source d’informations. Les membres de 1’Adhyatma sont
connus pour leur liberté de penser et leur spontanéité. Ils ne rechignent donc pas a faire 1’éloge de
I’un des leurs ou a remercier les membres du groupe pour leurs encouragements dans la réalisation
d’une ceuvre. C’est donc sur un éloge et sur une prasasti que nous allons appuyer notre enquéte a
propos du mouvement Adhyatma tel qu’il peut étre décrit par ses membres, ceux du groupe d’Agra

en l'occurrence. Le premier texte est la Jianabavani (« Cinquante-deux strophes sur la

® Jiianabavant, 8, 29, 38, 45.

" Banarasidasa madhyandyaka sabha samiiha, Adhyatama-sailf calt moksa ke mahala mem (JB 45). Le terme madhya-
nayaka utilise la figure de style du slesa en signifiant a la fois le « joyau central » d’un collier et le guide spirituel
« qui est passé par le centre » car les ascetes ayant atteint la libération sont dits €tre passés par le centre du soleil,
selon I’explication donnée par E. B. Cowell et F. W. Thomas d’apreés les commentateurs du Harsacarita (The
Harsa-carita of Bana, London, Royal Asiatic Society, 1897, p. 5 note 3). Le terme renvoie aussi au héros (nayaka)
d’une piece de théatre au centre de laquelle se trouverait Banarasidas. On peut aussi rappeler qu’a la fin de son
autobiographie (AK 667-669), Banarasidas fait son autocritique et se place lui-méme parmi les hommes
« moyens » (madhyama) par rapport aux hommes inférieurs (nica) et aux hommes supérieurs (uttama). 11 pourrait
donc étre aussi un « leader moyen », c’est-a-dire accessible, un homme parmi les hommes et non un « suguru »

qui marquerait une hiérarchie.

196



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

connaissance »), €loge rédigé par Pitambar, offert a Banarasidas en 1629 et inclus dans le
Banarasivilasa® par Jagjivan en 1644. Le second est la portion de la prasasti finale du Samayasara-
nataka de Banarasidas qui évoque le role de Ripacand et de quatre autres amis adhyatmika dans la
rédaction de ce traité. Nous regarderons ensuite de pres l'introduction de Nathiiram Premi a
I’Ardhakathanaka dans laquelle il consacre une étude riche en informations sur le mouvement

Adhyatma.

Il faut bien I’avouer, la lecture de la Jianabdavani de Pitambar (ci-aprés JB) est quelque peu
décevante. On s’attend a y trouver des éléments biographiques ou des noms d’autres membres du
groupe d’Agra. Or on n’y trouve que des énigmes sous forme de performances littéraires... Il faut
attendre la strophe 49 (sur les 52 que compte le poeme) pour trouver de la biographie et la strophe
50 pour que Pitambar mentionne quelques noms de I’entourage de Banarasidas. La lecture de ce
texte est en effet rendue assez laborieuse (pour qui cherche des éléments historiques) car le

vocabulaire employé rend a dessein le texte énigmatique9

. De méme, certaines images ou
comparaisons employées, bien qu’elles échappent aux stéréotypes et rendent par la méme un
vibrant hommage a Banarasidas, restent pour le lecteur d’aujourd’hui — celui qu’en tout cas nous
sommes — une source pérenne de questionnements. Cette déception que 1’on ressent a la lecture de
la JB est sans doute due a nos attentes, car, plus qu’'un éloge de Banarasidas, ce texte résonne
comme un éloge du jainisme en général et du mouvement Adhyatma en particulier.

Le texte oppose en effet deux grandes figures : la figure de 1’égaré (miidha) dont on trouve douze
occurrences au fil du texte'’, et la figure de Bandrasidas en tant que représentant des adhyatmika.
La figure de I’égaré mériterait un chapitre complet tant elle est utilisée dans I’exercice de la joute et
de la controverse. Il semble que nous soyons tous I’égaré d’un autre tant il est vrai que chaque
paroisse détient la vérité sur son rival. L’égaré, c’est celui qui prend les apparences (bhesa) pour la

réalité, celui qui se laisse porter par ses biens et ses acquisitions (parigraha) au lieu de tout lacher

pour partir a la conquéte du soi, qui ne connait pas le lieu ou réside I’absolu et qui est pris dans le

¥ On note que ce poeme dit déja des paroles de Banarasidas qu’elles sont des « vildsa » (Bandrasiddsa-jii ke vadana
vilasa hai, JB 3) et annonce en cela le titre que donnera Jagjivan au recueil du Bandarasivildsa.

° Des mots comme Strani, sophi, kasiimbho au vers 45 sont absents des lexiques consultés. Pour décortiquer ce texte,
nous avons utilisé principalement: R. S. McGregor, Oxford Hindi-English Dictionary [McG]; D. Gupta,
Brajbhasa Sur-kos [BJIK] ; Syémasundara Dasa, Hindr Sabda-sdgara [HSS]: R. L. Turner, A Comparative
Dictionary of the Indo-Aryan Languages [Turner] (voir bibliographie).

" midha (12, 25, 29, 31, 34, 35, 46) ; miidhana (5) ; mirakha (24, 30, 31, 38).
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cycle des renaissances dues a la manifestation des karman accumulés antérieurement''. Banarasidas
fait souvent appel dans ses textes au personnage de I’égaré qu’il définit comme celui qui n’a pas
une perception pluraliste des choses, c¢’est-a-dire un non jaina :
Une vision voit beaucoup de différences, une autre vision rend identique le bonheur et le
malheur. Celui qui expérimente le bonheur trouve le malheur, celui qui jouit du bonheur
trouve le malheur. Dans le bonheur, il se considere heureux ; dans le malheur, il est
malheureux : a travers la vision de I’homme égaré, le bonheur et le malheur sont vus comme
deux choses'”.
A la figure du miidha est associée I’image de ’errance (bhrama), A ses propos 1’image de 1’écume
(phena), a ses atours extérieurs est opposée la vraie spiritualité (bhava), a ses émotions (vibhava)
est opposée la vraie nature du soi (svabhava). Sa perception (drsti), ne parvient pas a séparer
(bhinna) la conscience (cetana) de la matiere (pudgala)13. Pitambar fait dire 2 Banarasidas'* que la
réflexion d’un égaré est pareille a celle d’un millionnaire (kotidhvaja) : en misant sur 1’espoir, il
crée de l’aliénation ! Le texte fait d’ailleurs la différence, d’entrée de jeu, entre le matériel
(pudgala) et le spirituel (atmika bhava), entre les conditions de développement des émotions
(vibhava) et la vraie nature du soi (svabhava) qui est du coté de la pureté. Le cceur de Banarasidas,
pareil a la face illuminée de la lune dont il partage la blancheur et la pureté, réside dans la syllabe
sacrée « Om » (JB 1), une syllabe dont la récitation lui suffit pour acquérir la connaissance de
chaque chose.
Le titre de la JB évoquant la connaissance, celle-ci est présentée par 1’auteur des la deuxieéme
strophe : elle est de cinq types et la plus importante est la connaissance d’enseignement (Sruta-
jAana) qui se divise en deux : I’enseignement formulé (aksara) et 1’enseignement non formulé
(anaksara) : « on dit que I’enseignement non formulé est le chef des forces armées »'> chante
Pitambar dans un registre guerrier qu’il emploiera trés souvent dans son poeme. En remplacement

de I’étude des douze Anga, Banarasidas a préféré en effet réciter a voix haute (kantha patha) la

" ghara paramaratha na janai (JB30). L’expression « audayika bhava » apparait a deux reprises (JB 25, 35) et signifie

« I’état ot le karman se manifeste ».

12 eka disti bahu antara hoi, eka disti sukha dukha sama doi. jo dukha dekhai so sukha lahai, sukha bhufijai sot dukha
sahai. sukha maim manai maim sukhi, dukha maim dukhamaya hoi. mirha purusa ki disti maim, disai sukha
dukha doi (AK 128-129).

1 Voir par exemple : jaba laga matta tau lom tattva ki pahuiica nahim, tattva payem miidhamati lagem mata varese
(JB 35) ; ja ki drsti puggala lom cetana na bhinna cintai, acarana dekhe saradhana na vimala ko (JB 36).

' Banarasidasa kahai miidha ko vicara yaha, kotidhvaja bhayo cahai asa karai para ki (JB 12).

5 anaksara agra pinda saina mem batayo hai (JB 2).
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syllabe sacrée Om : Pitambar indique par la que Banarasidas s’est détourné de 1’idéologie
$vetambara en renoncant a 1’étude des douze Anga, textes canoniques non reconnus par les
digambara, et qu’il a préféré I’exercice spirituel de la récitation d’un mantra a 1’acquisition de la
connaissance par I’étude. Le fait de tourner le dos a I’étude livresque (ici « aksara ») est un grand
classique de la littérature mystique toute religion confondue'®. La strophe 15 est d’ailleurs centrée
sur les liens qui unissent I’écriture, la lecture et la connaissance : « On lit des propos qui ont été
écrits, mais il faut lire aussi ce qui a été vu »' . Le podte joue sur le rapprochement des termes
likhyollakhyo, et fait référence en méme temps, grace a la racine lakh- (sk. laks-), a la vision, de
laquelle il n’y a plus qu’un pas vers la perception (darsana), 1’autre attribut du soi avec la
connaissance, cette connaissance qui est comparée a un trésor que le trésorier (khajanact, un terme
d’origine persane) remplit grice a une pure méditation (subha dhyana)'®.

On trouve dans ce poeme une saveur anticonformiste particuliere. Le terme « saveur » est d’ailleurs
central, on le retrouve au fil du texte'” en association avec le mot svada, le « golit », et la racine
verbale rdc- « composer, créer ». On sait aussi depuis I’AK combien le gofit et la saveur sont
importants dans ’univers de cet homme qui se jette dans la vie avec une certaine gourmandise,
mais pour qui, au fond, le godit ultime est le gofit du soi (nija-svada)™, car la saveur qu’il déguste le
mieux est celle de la vérité (sarya)’', I'un des piliers du jainisme en ce qu’elle fait partie des cing
veeux restreints (anuvrata) pris par tout jaina. En effet, peut-€tre plus que Banarasidas lui-méme,

c’est le jainisme qui est ici glorifié en tant que seule voie de salut possible pour I’ame égarée :

« Si vous étes vous aussi amateur de ces bonnes saveurs, alors écoutez : les Tirthankara, les

Cakravartin, le mouvement Adhyatma, les Baladeva, les Vasudeva, les Prativasudeva, les

'® Dans la sphere jaina, Paul Dundas rapporte 1'image employée par Dharmasagara qui compare un homme cherchant a
atteindre la connaissance par 1’étude a un homme qui s’habillerait en femme en espérant tomber enceint. Dundas
ajoute : « A book cannot in itself possess the teaching » (History, Scripture and Controversy, p. 100).

" likhyo kaha padhai kachii lakhyo hai so padiye (JB 15). Voir aussi : kahii padhaim jiana badhai kahii dukha
dvandajii (JB 46).

' khajanact $ubha-dhyana jiana ko khajano piiro, siiro apa sahiba suthira aist sahibt (JB 27). Alors que 1’ensemble
des mots du texte est plutdt issu du vocabulaire sanskrit, cette strophe offre une floraison de vocabulaire arabo-
persan qui rappelle le contexte moghol de 1’époque. Elle met en scene ce trésorier (khazanact), un poste a la cour
des princes moghols sur lequel postulaient souvent les jaina.

):] 3,6,7,9, 12, 19, 20, 52. La strophe 46 revient aussi sur ce theme en nommant quelques-uns des rasa (katuka,
madhura, etc.).

2 jina-vant dugdha mahim vijaya sumati-dara, nija-svada kandavinda cahala-pahala mem (JB 45).

21 _ S .
surasa-savada racai soi safico rasiya (JB 7).
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Vidyadhara, les Carana, les Munindra, les Indra ont perforé 1’égarement grace a

I’intelligence. »22

Les noms évoqués ici sont principalement ceux des 63 grands hommes du jainisme : 24 Tirthankara
(prophetes du jainisme), 12 Cakravartin (empereurs qui regnent sur le monde), 9 Baladeva, 9
Vasudeva, 9 Prativasudeva (héros qui interviennent 2 différents Ages du monde)>. C’est donc sur le
plan des étres constitutifs du jainisme qu’est placé le mouvement Adhyatma, dans une mise en
valeur aussi frappante qu’inhabituelle.

La parole des Jina est comparée a une lumiere qui, lorsqu’elle se Iéve dans le coeur comme 1’aube
dans le ciel, fait se lever le voyageur qui se met alors en route vers la délivrance®. Elles sont
ambroisie, et si I’on écoute la connaissance qu’elles portent, le cycle infini des renaissances est
traversé>. Apres avoir tourné autour de thdmes panindiens proches du brahmanisme (omkara, Siva,
gayatrimantra, etc.) dans les premieres strophes, le poéme dit clairement que sans cette eau qu’est
I’orthodoxie jaina (samyaktva), on reste assoiffé (frasita) pour un temps infini. Et si I’orthodoxie
est comparée a 1’eau qui désaltere 1’esprit, elle est aussi comparée a un feu qui détruit les
passions®®. L’assemblage des contraires est sans doute propre a faire comprendre la théorie du
pluralisme des aspects (anekantavada) qui définit le jainisme par rapport aux autres religions
indiennes.

Et dans cet ensemble « jainisme », c’est bien le sous-ensemble « Adhyatma » qu’il faut suivre, lui
qui s’oppose 2 la vie ritualisée (rii) pour mettre les plein-feux sur le soi*’. Pitambar chante méme,
en exagérant peut-&tre, que Banarasidas est la lumiere de la connaissance du soi, qu’il a fait sa
résidence dans la pureté et qu’il a atteint le chemin des Etres réalisés™. Le texte redit que la pija

matérielle est du coté conventionnel, alors que la pureté est a chercher dans la connaissance de sa

2 isa hi surasa ke savadt bhaye te to sunau, Ttrthaikara Cakravarti saili Adhyatama ki, Bala Vasudeva Prativasudeva

Vidyadhara, Carana Munindra Indra chedi buddhi bhrama ki (JB 8).

* Voir notamment Glasenapp, Jainism, p. 274-286. Banarasidas dressa lui aussi une liste des noms de ces grands
hommes dans sa Tresatha-sSalaka-purusom ki namavali, cinquieme texte du BV.

** udai bhayo bhanu koii panthi uthyo pantha-kaja, kahai naina teja thoro dipa kara cahiye (...), Banarasidasa jina-
vacana prakasa suna, aura vaina sunyo cahai ta som aisi kahiye (JB 10).

» Banarasidasa jina ukati amrta rasa, sof jiana sune tii ananta bhava tari hai (JB 20).

% samakita Jjala vind trasita anadi kala, visaya kasaya-vahni arana mem dhukhiya (JB 5).

T nija-kaja saba hi ko Adhyatama $aili mamjha, midha kyom na khoja dekhai khoja auravana mem, sada yaha loka-
riti suni hai Banarasi-jii, vacana-prasada naiku jiianina ke kana mem (JB 29).

*¥ Banarasidasa nija-jiiana ko prakasa bhayo, suddhata mem vasa kiye siddha-pada pavai hai (JB 9).
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véritable nature®. Le « style Adhyatma » est opposé (viparita) aux rites (riti) qui viennent apporter
de I'eau la ot il y en a déja : a la saison des pluies, les rivieres grossissent mais n’agrandissent pas
pour autant les contours de 1’océan’ ! Pour appuyer son argument, Pitambar use du style direct
comme s’il rapportait les propos de Banarasidas, principalement dans les pdda conclusifs d’une
strophe. Alors Banarasidas dit : « La voie jaina est la voie des gens instruits. Si mes connaissances
sont ce qu’elles sont, ’homme est pris au piege de 1’égarement »! et cet égarement, on ne le
combat pas avec le rituel (« feri vidhi » s’exclame-t-il, renvoyant le rituel aux autres) mais en se
forgeant une destinée (vidhind)’>. Le point de départ de la guerre, c’est bien cette prise de
conscience que I’égarement maintient I’ame dans le cycle infini des renaissances et qu’il faut sortir
de cette source de malheur en lancant les troupes du roi Cidananda, « Béatitude spirituelle » (JB
39) !

Combattre est le programme lancé dans ce pamphlet qui use a loisir du vocabulaire militaire. L’un
des fleurons du genre est sans doute la strophe 22 qui compare la connaissance a une balle (gol7)
sortie de la bouche d’un maitre, laquelle est comparée a un pistolet (tupakaltubaka, bandiika).
Pitambar décrit les forces en présence au cours de cette bataille : face a 1’équipe des connaisseurs
(jiiata-dala), il y a I’armée de I’égarement. Il met donc en scéne Banarasidas appelant les renforts
de la Logique (Nyaya, ici « Nyana ») pour exprimer un argument imparable : ce qui est atteint par
une balle de pistolet ne vivra certainement plus ; la croyance erronée ne s’élevera donc plus si elle
est atteinte par la balle de la connaissance™ ! L’insistance sur le role de la connaissance est aussi
une marque jaina et une filiation revendiquée vers la pensée kundakundienne : quand on a fait
I’acquisition de la connaissance, on parvient a I’acquisition du soi*!. Banarasidas est allé dans la
résidence de la connaissance du soi (nija jiiana geha) et regarde les « abus de language »> des

idiots (matihina), des malchanceux (karmahina) et des égarés (miirkha), qui évoquent

¥ Banarasidasa dravya-piija vyavahara-riipa, suddhata svabhava-riipa yahai suddha atama (JB 4).

30 rtu varasata nadri nale sara jora cadhe, badhai nahim marajada sagara ke phaila ki (JB 13).

' Banarasidasa jina riti vipariti ja ke, mere janem te to nara miidhana mem mukhiya (JB 5). Le terme mukhiya, absent
des lexiques consultés, a été rapproché de sk. muksija « filet, piege ».

32 eka disi terT vidhi eka disi vidhina (JB 37), « d’un c6té ton rituel, de 1’autre une destinée ».

3 ita jAata-dala uta moha-send ar bana, Banarasidas-jii kumaka lfjo nyana ki, jivai na avasya jake bandiika ki goli
lagai, jagai na mithyata jopai goli lagai jiiana ki (JB 22). Les strophes 26 et 47 usent aussi volontiers d’un
vocabulaire militaire (r@ja, nrpa, sainapati, send, etc.).

3 jfiana ki labadhi pai atama-labadhi ai (JB 14).

* HSS définit garf par galf, durvacana. PHE donne pour gali « an abuse, invective ».
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maladroitement différents aspects du jainisme, comme un maquillage de I’ orthodoxie (samakita ko
singara), c’est-a-dire quelque chose qui veut embellir en camouflant la réalité.

Si ce poeme est largement artificiel et garde une distance avec la personne de Banarasidas, il
évoque dans le dernier quart du texte quelques éléments un peu plus incarnés. La strophe 32
annonce que Banarasidas va se servir de sa renaissance humaine dans le monde, cette terre ou se
joue la causalité karmique (karma-bhiimi), pour s’engager dans le chemin de la délivrance. La
strophe suivante affirme que Banarasidas « cherche le sel dans 1’océan », qu’il est bon (neka) et
qu’il n’est pas relaché, négligent (dhila). La strophe 41 met en scéne son activité de joaillier
(motikara), apres un passage en revue des activités de chaque caste dans la strophe précédente,
laquelle conclut d’ailleurs qu’a chaque type d’intelligence (buddhi) correspond un type d’action
(kriya)®® et qu’a chaque type d’action correspond une activité professionnelle (kdja, sk. karya). La
strophe 42 révéle que Banarasidas est éloquent®’ et que son éloquence disperse la brume des fausses
doctrines. Mais les éléments réellement biographiques sont révélés a la strophe 49 qui convie les
figures de son grand-pere Miladas et de son pere Kharagasen, par ailleurs deux des héros de I’ AK.
Ce lien entre la JB et I’AK pourrait nous faire penser a une réponse de Banarasidas en 1641 a cet
éloge que Pitambar lui avait consacré en 1629. Enfin la strophe 50 dévoile I’un des personnages
importants de I’entourage de Banarasidas, Kumvarapal, qui semble ici €tre le leader de 1’assemblée
(sabha) installée dans le temple qu’avait fait construire le marchand Kapurcand. Kumvarapal
apparait aussi sous la plume de Banarasidas dans la partie de la prasati du SSN sur laquelle nous

allons maintenant nous pencher.

A P’inverse du poeéme de Pitambar, la prasasti du SSN que Banarasidas rédige a 'usage de ses
lecteurs (et des historiens) est tres utile car elle donne les noms des protagonistes et 1’articulation
qui existe entre eux. Ce texte nous a déja servi a dégager les éléments d’enquéte a propos de

I’ affaire « Rajamalla »° et nous poursuivrons ici la lecture avec les strophes 25-38.

% Les kriya sont définies dans la littérature des sravakdcara comme ’ensemble des régles de conduites. Williams cite
la strophe 153 du Ratnasara, attribué a Kundakunda, désignant les 53 kriyad comme étant la somme des 8 miila-
guna, des 12 vrata, des 12 tapas, de la samata, des 11 pratima, des 4 dana, du jala-galana, de 1’ a-ratri-bhojana et
des trois joyaux. Ce vers, poursuit Williams, a été maintenu dans certains milieux puisqu’il est cité par Rajamalla
dans sa Lati-samhita, une note particulierement intéressante dans le présent contexte (Williams, Jaina Yoga, p.
275).

37 caravak est a rapprocher de 1’expression vak-catura pour laquelle McG donne « skilled in speech, eloquen » (p. 912).

¥ SSN 14.8 et 21-24. Voir supra Partie 2 § 1.2.
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nagara Agare mamhi vikhyata / kdrana pai bhae bahu gyata //

pamca purusa ati nipuna pravine / nisi-dina gyana-katha-rasa bhine // SSN_14.25 //
Dans la célebre ville d’ Agra, il y avait beaucoup de personnes savantes venues pour débattre. Parmi
ces personnes, cing hommes étaient vraiment trés compétents, experts, qui restaient jour et nuit

immergés3 ? dans la saveur des propos sur la connaissance.

Riipacanda Pandita prathama, dutiya Caturbhuja nama /

trtiya Bhagotidasa nara, Kaumrapala guna dhama // SSN_14.26 //

Dharmadasa ye pamca jana, mili baithaim ika thaura /

paramaratha-caraca karaim, ina ke katha na aura // SSN_14.27 //
Le premier est Pandit Riipacand, le deuxieme a pour nom Caturbhuj, le troisitme homme est
Bhagavatidas, Kumvarapal — demeure des qualités — et Dharmadas. Ces cinq personnes se sont
rencontrées et se sont installées sous le méme toit. Ils discutaient de 1’absolu, rien d’autre que cela

n’était évoqué.

kabahiim Nataka rasa sunaim, kabahum aura siddhanta /
kabahtim binga banaikai, kahaim bodha viratanta // SSN_14.28 //
Parfois ils écoutaient la saveur du [Samayasara-|nataka, parfois d’autres traités ; en en faisant

parfois des parodies™ ils racontaient les aventures*' de 1éveil.

cita Kaumra kari Dharama-dhara, sumati Bhagotidasa /
Catura-bhava thirata bhaye, Riipacanda paragasa // SSN_14.29 //
L’esprit [de Kumvarapal] est délicat*?, [Dharmadas] est porteur de la vraie religion, Bhagavatidas a

une bonne pensée, [Caturbhuj] est droit dans les quatre types d’existence, Riipacand est lumiere™.

* Le mot bhina signifie en moderne « trempé » ; pour le braj BSK donne I’équivalent /ina « absorbé dans ».

% BSK définit binga par vyanga qui signifie en sanskrit I’insinuation, ce qui est dit 2 mots couverts (MMW), mais le
sens en hindi moderne tend vers le second degré, I’ironie et la satire (McG).

4! Le mot viratantalbiratanta renvoie a vrttanta « la fin d’un cycle d’événements », le conte, la narration. C’est un mot
particulierement cher a Banarasidas qui I’emploie a dix reprises dans I’AK, « vrttanta » par excellence.

2 Kaumralkaumvara = komala (BSK). Banarasidas joue avec les noms de ces cinq amis en leur trouvant une
étymologie flatteuse, impossible a rendre en frangais évidemment.

* Rapacand signifie « Beauté pareille 2 la lune » dont la blancheur et la luminosité sont louées.
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jaham taham Jina-vani phaili / lakhai na so jakt mati mailt //
jakai sahaja bodha utapata / so tata-kala lakhai yaha bata // SSN_14.30 //
Partout se répand la parole des Jina, mais celui dont la pensée est embrumée ne la percoit pas. Celui

chez qui jaillit un éveil spontané percoit instantanément cette affaire.

ghata ghata antara Jina basai, ghata ghata antara jaina /
mati-madira ke pana saum, matavala samujhai na // SSN_14.31 //
Lorsque le Jina réside au plus profond du ceeur, on est jaina au plus profond du cceur. En buvant le

. . . . 44 .
vin des [fausses] doctrines, les partisans ivrognes  ne comprennent rien.

bahuta badhat kaham laum kijai / karija-riipa bata kahi Iijai //

nagara Agare mamhi vikhyata / Banarasi nama laghu gyata // SSN_14.32 //

ta maim kavita-kala caturai / krpa karaim ye pamcaum bhai //

pamca prapamca rahita hiya kholai / te Banarasi saum hamsi bolai / SSN_14.33 //

Nataka Samaisara hita ji ka / sugama-ripa Rajamalt tika //

kavita-baddha racana jo hoi / bhasa grantha padhai saba kot // SSN_14.34 //
Comment aborder cette immense grandeur ? On pourrait chanter la chose sous la forme d’une
ceuvre. Dans la célebre ville d’Agra, le prénommé Banarast €tait un savant malhabile, mais les cing
amis se montraient bienveillants vis-a-vis de son expérience dans I’art du poeme. Les cinq ouvrirent
leur cceur sans passer par quatre chemins et dirent en riant a Banarasi : « Le Samayasara-nataka est
bénéfique pour I’ame. Rajamalla en a fait un commentaire facilement accessible. Si on en avait une
composition poétique versifiée, cet ouvrage en langue vernaculaire, tout le monde pourrait le

lire ! »

taba Banarasi mana mahim ani / kijai to pragatai Jina-vani //
pamca purusa ki ajfia 11n1 / kavita-baddha ki racana kini // SSN_14.35 //
Alors I’idée vint a I’esprit de Banarast que s’il le faisait, il révelerait la parole des Jina. Il demanda

alors la permission aux cinq hommes et se lanca dans la composition d’un poeéme versifié.

Cette portion de texte révele donc cing personnages importants dans 1’entourage adhyatmika de
Banarasidas. Le plus important d’entre eux aux yeux de Banarasidas semble étre Kumvarapal,

« demeure des qualités », qui apparait aussi dans la JB de Pitambar et avec qui il a réécrit la

* Jeu sur le terme matavala, le partisan, tenant d’une doctrine (mata), et I'ivrogne intoxiqué (matta).
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Siiktamuktavali. A 1’arrivée de Banarasidas dans le groupe de discussion d’Agra, Kumvarapal
semble en étre le leader alors qu’il est plutot identifié comme un de ses amis proches, qui reprendra
d’ailleurs la « direction » du groupe adhyatmika d’Agra a la mort de Banarasidas en 1643, mais
avec beaucoup moins d’autorité, semble-t-il, que son prédécesseur® . Le nom de Riipacand apparait
aussi, sur lequel il y a un débat. Pour Nathiram Premi, ce n’est pas le méme que le Riipacand
Pande qui donna des conférences autour du Gommatasara de Nemicandra, puisque ce Riipacand est
placé au méme niveau que les autres membres. Cette opinion est relatée par Mukund Lath qui

ajoute en note :

« Nathiram Prem1 soutient que les deux [Riupacand] sont différents parce que le
Samayasara-nataka, qui parle de Pandit Ripacand comme une personne vivante, a été
terminé aprés la mort de Ripacand Pande. Cet argument a pourtant une faille car
Banarasidas rapporte dans les strophes 629-630 [de I’AK] que Riipacand Pande vint a Agra
durant ’année Vikrama 1692 et qu’il mourut deux ans apres, en Vikrama 1694. Or, le

_ _ L, ., . . 4
Samayasara-nataka a été terminé en Vikrama 1693, environ un an avant sa mort. » 6

Nous sommes enclin a suivre Mukund Lath dans sa réflexion et a affirmer que le Pandit Riipacand
de la prasasti pourrait bien étre le méme que le Riipacand Pande qui donne a lire le GS. Cette
argumentation est consolidée par le fait que Riipacand n’est qualifié a aucun moment de « guru » et
qu’il n’est pas dans les habitudes de I’Adhyatma de signaler un des leurs de cette facon. Si le
mouvement accepte des figures plus « médiatiques », il n’aurait jamais accepté la hiérarchie que
suppose le terme « guru ». C’est plutdt I’antonyme du terme « guru » qui est en usage chez les
adhyatmika, Banarasidas disant de lui qu’il est un savant «laghu», c’est-a-dire «léger »,
« malhabile », presque « incompétent », ne pesant en tout cas jamais de son autorité. De plus, le
Pandit Riipacand de cette portion de texte est tout de méme comparé a la lumiere (prakasa) et il est

cité en premier dans la liste des cing. Tout porte donc a penser qu’il s’agit de la méme personne que

* Cette remarque est celle de N. Premi dans une note : « Kumvarapala Banarasidasa ke mitra the. ve unaki mrtyu ke
bada guru bana gaye ya guru ke samana mane jane lage, isaka koi pramana nahim. ve kol mahanta nahim the, jo
unake uttaradhikari Kamvarapala hote. » (AK, introduction, p. 43, n. 1).

% « Nathuram Premi argues that the two were different because the Samayasaranataka, which speaks of Pandit
Rupchand as a living person, was completed after the death of Rupchand Pande. This argument, however, has a
flaw. Banarasi reports in verses 629-630 that Rupchand Pande came to Agra in Vikram 1692 and died two years
later (verse 635) in Vikram 1694. But the Samayasaranataka was completed in Vikram 1693, about a year before
he died. » (M. Lath, Half a Tale, p. 210).

205



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

le Rupacand donnant a lire le Gommatasara”’. On pourrait ajouter que Banarasidas ne se place pas
tout a fait sur le méme plan que les cing hommes qui semblent former un groupe avant 1’arrivée de
Banarasidas. Ils font plutdt figures d’ainés trouvant dans le nouvel arrivant de vraies qualités
littéraires. La facon dont il lui lance « en riant » (hamsi), comme un défi, « et si tu nous écrivais un
poeme ! », avec une maniere un peu supérieure ; et la facon dont Banarasidas vient leur demander
la permission en employant le mot «djiid », un terme fort qui désigne aussi un ordre, un
commandement, un précepte®® ; tout cela concourt 2 imaginer une place légerement inférieure de
Banarasidas par rapport au groupe des cing, c’est ainsi en tout cas que se présente Banarasidas avec
une humilité de rigueur. Si Banarasidas est loué, c’est avant tout pour ses qualités littéraires (kavita-
kala caturar ci-dessus en SSN 14.33), qualités louées par Pitambar dans un éloge qui use volontiers
de [Dallitération, de la comparaison et du jeu de mots, comme pour rendre hommage aux

« divertissements » préférés de Banarasidas.

L’étude la plus importante sur le mouvement Adhyatma reste celle de Nathiram Premi, placée en
introduction a son édition de 1’Ardhakathanaka de Banarasidas, sur laquelle se sont largement
appuyés les chercheurs ultérieurs®. Nathiiram Premi (1881-1960) était un savant et un éditeur
digambara, né au Madhya Pradesh dans une famille de marchands de la caste des Paravara. Poete
inspiré par la poésie Urdu et Braj, il prit le nom de plume de « Premi» qu’il gardera jusqu’a sa
mort pour signer 1’ensemble de son ceuvre, poétique et savante. Il arrive a Mumbai en 1901 et créa
en 1906 les éditions Hind1 Granth Ratnakar Karyalay avec le savant Pannalal Bakalival. Il publia la
revue progressiste Jain Mitra dans laquelle ses éditoriaux et ses articles sur 1’histoire du jainisme

étaient fort appréciés, au moins par les membres les plus réformateurs de la communauté. Jainisme,

7 C’est aussi I’avis de P. S. Jaini qui raconte comment Bandrasidas trouva du réconfort dans le Gommatasara
« expounded to him by a Digambara scholar Riipacand Pande. Banarasidas names him as the first of five friends
from Agra who were closely associated with him » (« Jain Sectarian Debates », p. 28).

* Un débat est ouvert sur ce terme, dans lequel nous voyons une demande de permission car il est associé au verbe lena
et que I’expression @jiia lena est bien attestée dans les lexiques (McG p. 82 : to ask for and receive permission),
alors que P. S. Jaini renverse la demande et voit plutdt les cinq amis « presser » Banarasidas de rédiger ce
livre (« those who urged him to write the Samayasara-Nataka », id., p. 31). Notre proposition est appuyée par la
grammaire qui autorise un seul agent (sous-entendu) pour les deux formations verbales « gjiia lini » et « racanda
kini ».

4 Notamment Mukund Lath dans la rédaction de son introduction et de ses notes a Half a Tale, 1a stimulante traduction
en anglais de I’autobiographie, et John Cort dans son article sur les groupes adhyatmika d’Agra et de Jaipur, « A

Tale of Two Cities » (voir bibliographie).
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poésie et socialisme semblent avoir été les trois piliers de ce savant™® qui s’est penché sa vie durant
sur les auteurs de la lignée kundakundienne qui nous occupent dans le présent travail. Il commenca
a travailler sur ’Ardhakathanaka dans les années 1912-1913 mais il ne le publiera qu’en 1943,
alors que paraissait parallelement 1’édition de Mata Prasad Gupta®'. 11 publiera en 1957 une seconde
édition de ce texte augmentée de la fameuse introduction qui non seulement prend en compte les
apports de M. P. Gupta mais éclaircit le texte par ses propres travaux historiques et littéraires sur
d’autres auteurs digambara qui s’inscrivent dans la lignée de Banarasidas. Premi a en effet édité la
Barasa Anuvekkha de Kundakunda, le Purusartha-siddhy-upaya d’Amrtacandra (1904), le
Daulata-pada-samgraha de Daulatram Kaslival, le Carca-sataka de Dyanatray (1913) et traduit en
hindi la Moksamala de Srimad Rajacandra. Il publiera en 1942 un manuel d’histoire littéraire jaina
encore trés utilisé de nos jours’>.

Premi mene une intéressante enquéte sur la position de Banarasidas face aux deux traditions
$vetambara et digambara. Il rappelle que Banarasidas est issu d’une famille Svetambara et qu’il a
recu un enseignement imprégné de cette tradition sous 1’égide de Bhanucandra, un moine
$vetambara du Kharataragaccha™, 2 qui Banarasidas rend hommage dans 'un de ses premiers
podmes 2 teneur vyavaharique, ’Ajitandtha ke chanda™. Premi décele ainsi I'impact $vetambara
dans une ceuvre d’inspiration digambara : le poeme aux Tirthankara Santi, Kunthu et Ara dans
I’AK (583) reprend les attributs définis dans les histoires mythologiques $vetambara; la
Sitktamuktavalr qu’il traduit avec Kumvarapal est un texte §vetambara de Somaprabha ; la figure du
sage Prasannacandra qui fait son apparition dans le raga Asavari (BV p. 236) n’apparait pas dans
les recueils d’histoires religieuses digambara55. Premi rappelle que la «conversion » de
Banarasidas s’est effectuée lors de sa rencontre avec Arathmal Dhor et avec la Samayasara-kalasa-
bala-bodha-vacanika de Rajamalla, une lecture qui le poussa a rejeter les gestes rituels extérieurs
(kriya), sans pour autant connaitre la vraie saveur du soi. Avec trois amis, sans doute appartenant

eux aussi a des groupes adhyatmika, Candrabhan, Udayakaran et Thanamalla, ils imitent les moines

%0 « Premiji was at the epicentre of this movement for social freedom, universal progress and modern education », écrit
son arriere-arriere petit-fils Manish Modi (« Pandit Nathuram Premi (1881-1960): Jain Scholar and Publisher »,
2007, p. 42).

>! Banarasidas, Ardhakatha, prakasan Mataprasada Gupta. Prayaga : Prayaga-Visvavidyalay Hind Parisad, 1943.

52 Jaina Sahitya aur Itihas, réédité en 1956, dont on attend une troisieme édition due a Manish Modi, son descendant et
successeur a la téte des éditions HindT Granth Karyalay.

311 est mentionné dans AK 174, 176, 202, 218.

4t supra, Partie 2, 1.1, p. 109 note 4.

5 Premi, AK, introduction, p. 33.

207



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

digambara nus et s’amusent a se chiper leur turban et a se bagarrer (AK 602-605), c’est-a-dire a
avoir un comportement en opposition aux regles régissant la conduite droite des jaina. Riipacand
Pande et le Gommatasara assurent a Banarasidas une seconde « conversion » vers une attitude
beaucoup plus sereine. La théorie des gunasthana et la vision qu’offrent les deux points de vue sur
la réalité sont les deux aspects sur lesquels Banarasidas insistera, sans pour autant mentionner la
tradition a laquelle il appartient, ni §vetambara, ni digambara, pas plus qu’il n’exprime clairement
dans I’AK une quelconque « conversion »°. Cette remarque est importante car si le mouvement
Adhyatma a été étiqueté « digambara », nous ne sommes pas certains que ses membres se voyaient
comme tels. Ce courant est véritablement issu de la pensée du Samayasara et I’on pourrait dire
qu’il est «kundakundien » avant d’étre digambara. Banarasidas affirme a la fin de son
autobiographie qu’il est toujours resté un jaina convaincu (drdha jaina), une religion qu’il n’a
jamais reniée et a laquelle il est resté toujours attaché, méme dans son « moment §ivaite » durant
I’année ot il a vénéré une conque (AK 219-264).

C’est donc a partir de ce moment d’apaisement, de compréhension du chemin jaina vers la
délivrance, que Banarasidas adhere pleinement aux discussions adhyatmika du groupe d’Agra.
Premi dit bien que 1’Adhyatma est une « sailf » ou une « gosthi », une assemblée, une réunion,
synonyme du terme « sabha » utilisé notamment par Pitambar, ou encore un groupe de discussion
(carca)’’ ol I’on tenait des propos spirituels sur le soi suprémesg. Avec les termes carca, sabha,
saili et gosthi on arrive a définir ce que pouvait €tre ce « mouvement Adhyatma », des groupes de
discussion qui se réunissaient le plus souvent dans des temples, commandités par des marchands.
Premi dit que le groupe des adhyatmika d’Agra est aussi nommé « cercle de la connaissance »
(jiana-mandalr) par Jagjivan a la fin du Banarasivilasa>’, par Hiranand dans son Samavasarana-
vidhana ou il inclut dans la jiiana-mandali les noms de Hemaraj Pande, Ramacandra, Mathuradas,

Bhagavatidas et Bhavaladas. Dyanatray cite, a la fin du XvII® siécle, le nom de Manasimha Jauhari

pour le groupe d’Agra et le nom de Sukhananda pour le groupe de Delhi, un nom qui est donné

%6 unhom [Bandarasidas] ne kahim bhi apane sampradaya ka ullekha nahim kiya aura na kahim yahi likha hai ki kabht
apand sampradaya badala (Premi, idem, p. 35).

*7 Le terme carcd est important car il servira & donner un titre 4 une ceuvre de Dyanatray, le Carca-sataka (cf. infra §
2.1). Le terme est employé aussi par Banarasidas dans son épilogue au SSN : paramartha-caraca karaim (cf.
supra SSN 14.27).

38 usa samaya Agare mem Adhyatmiyom ki eka sailf ya gosthi thi jisa mem Adhyatma ki carca hoti thi (Premi, idem, p- 35).

% samai-joga pai Jagajivana bikhyata bhayau, gyatani ki mandali maim jihi kau bikdsa hai (Premi, BV, introduction,

p. 252). Cette page manque dans la copie que nous avons du texte.
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aussi pour le groupe de Multan par 1’auteur de la Vardhamana-vacanika®. Khangasen, résidant a
Nargol au Gujarat, terre d’élection du jainisme $vetambara ou I’Adhyatma brille par son absence,
signale dans son Trilokadarpana (écrit en 1656) des « connaisseurs » du cercle dans la ville de
Lahore, parmi lesquels, outre Hiranand et Jagjivan, sont cités Ratnapal, Antiparay, Damodardas,
Maghavadas, Bisanadas, Hamsaraj, Pratapamalla, Tilokacanda, Narayanadas. Ces laics se
réunissaient et « faisaient la discussion » (carca) autour du soi supréme®'. Prem dit ensuite qu’il y
avait aussi des groupes de discussions a Jaipur, mais que ceux-ci sont devenus la « Terahapantha
saill » qui donnera naissance 2 la secte des Terapanthi digambara®. Ces groupes sont mentionnés
par Jayacandra Chabada (1763-1829), commentateur du Samayasara de Kundakunda. 1l cite enfin
Vasudevasaran Agraval qui attire ’attention sur un groupe d’adhyatmika a Bikaner. Ce groupe
s’était formé en référence au « cercle des connaisseurs » d’Agra, que 1’on appelait « saili » et qui
avait pour chef Banarasidas®. Agraval poursuit en affirmant que des groupes adhyamtika étaient
aussi présents a Bénares dont le chef de file était Govardhanadas, le fils de Todaramalla qui régnait
sur la ville.

Prem1 conclut fort justement son propos sur le mouvement Adhyatma en disant que Banarasidas
était un membre important (pramukha sadasya) des assemblées adhyatmika, et qu’il se définissait

comme jaina, comme adhyatmi, mais non pas comme $vetambara ou comme digambara.
1.2 La controverse $vetambara

Paul Dundas s’est demandé au début de ses travaux sur le jainisme comment approcher cette
religion sous un angle différent des manuels de jainologie et d’une grande partie de la littérature
secondaire, « non inspirante et répétitive » qui, a part quelques exceptions, restait centrée sur la
métaphysique et ’éthique®. Sa stratégie aura été de se pencher sur les controverses sectaires et les

débats internes a la communauté qui, selon lui, dévoilent les préoccupations les plus cheres et les

% Adhyatma sailt mana lai, Sukhananda sukhadai-ji (cité par Premi, AK, introduction, p. 36)
' yahi Labhapura nagara maim, Sravaka parama sujana / saba milakara caraca karaim, jako jo unamana
(Tilokadarpana, cité par Premi, idem, p. 37).
62 Cf. infra § 2.2 sur Pandit Todaramal.
53 Premi cite ’article de V. Agraval, « Madhyakalina nagarom ka samskrtika adhyayana », Jaina-sandesa, juin 1957.
6 « There were virtually no academic specialists (...) wh[o] went beyond that already provided by what in one’s darker
and more frustrated moods often seemed to be, with few exceptions, an uninspiring and repetitive secondary

literature primarily concerned with the metaphysical basics of Jainism. » P. Dundas, « The Later Fortunes of

Jamali », Studies in Jaina History and Culture, ed. P. Fliigel, 2006, p. 33.
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inconsistances structurelles des mouvements religieux. Dundas s’est particulicrement penché sur la
figure de Dharmasagara® (mort en 1596), un « intellectuel monastique » de 1’ordre §vetambara du
Tapagaccha qui rédigea des textes polémiques principalement contre 1’ordre du Kharataragaccha.
L’un des arguments de Dundas, c’est de montrer comment la discussion, la polémique et le débat
permettent de définir les parametres de 1’orthodoxie et de préciser les contours d’un mouvement
religieux par rapport a un autre, méme s’ils sont a priori du « méme c6té ». Nalini Balbir a bien
montré qu’il existe trois types de controverses : celle qui oppose les jaina aux non-jaina (hindous de
différentes écoles philosophiques et bouddhistes principalement), celle qui oppose les §vetambara
aux digambara (qui va nous occuper a présent), et celle qui oppose des courants d’une méme secte,

intra-Svetambara ou intra—digambara%.
1.2.1 Yasovijaya

Si Dharmasagara s’est dressé contre 1’ordre du Kharataragaccha, il a aussi créé la polémique a
I’intérieur méme du Tapagaccha en pointant du doigt la branche des « Vijaya », lui étant de la
branche des « Sagara ». Cette dispute est particuliecrement intéressante ici car elle met en scene
Yasovijaya, 1'un des plus brillants esprits du XxvII® siecle indien, qui répondit aux idées de
Dharmasagara dans un texte intitulé Dharmapariksa, « Examen du Dharma »%7. Le débat décrit par
Dundas se situe autour de Jamali, figure primordiale de 1’ « hérétique » jaina puisque ce neveu de
Mahavira endossa la condition monastique mais souhaita aussi reformuler quelques principes de
I’enseignement jaina. L’enjeu est donc de savoir combien de renaissances Jamali devra subir avant
la libération et quelle sera la nature de ses renaissances. Le Bhagavati Sutra (9.33) annonce que
Jamali devra passer par quatre ou cinq renaissances avant la libération (cattari paiica) :
Dharmasagara démontre que ces quatre renaissances sont animale, humaine et divine avant la
libération, Yasovijaya répond que ce « cattari paiica » renvoie a la classification des étres par le
nombre de leurs sens (étres a un sens, €tres a deux sens, etc. jusqu’aux €tres a cinq sens). Dundas

conclut son article sur la figure de Jamali en montrant bien que ces « hérétiques » épousent

% Dharmasagara fait son apparition dans 1’ceuvre de Dundas dans un article publié en 1993, « The Marginal Monk and
the True Tirtha » et a fini par donner un livre publié en 2007, History, Scripture and Controversy in a Medieval
Jain Sect (voir bibliographie).

5 N. Balbir, « About a Jain Polemical Work of the Seventeenth Century », p. 1-2. L’auteur ajoute que cette derniére
catégorie est celle qui a recu le moins d’attention de la part des chercheurs jusqu’a des travaux récents (ceux de
Paul Dundas en particulier) parce qu’il a fallu d’abord définir le jainisme en tant qu’unité, différencié du
bouddhisme et du brahmanisme, la distinction entre §vetambara et digambara participant de cette identité.

67 . . g , . . . . . _
On pourrait aussi lire un $lesa dans ce titre qui voudrait aussi faire I’« Examen de Dharma[sagara] ».
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finalement une certaine forme de 1’enseignement orthodoxe. Jamali par exemple est un hérétique
qui a épousé completement la condition, pourtant si difficile, du moine jaina telle que décrite par
Mahavira. Dans le cas présent, les adhyatmika, s’ils rejettent la part « matérielle » et monastique du
jainisme, n’en épousent pas moins les éléments d’éthique et de métaphysique, et célebrent bien des
aspects de cette religion qu’ils voient comme la seule digne d’étre vécue.

L’attaque de Yasovijaya contre la branche des « Sagara » du Tapagaccha est aussi dirigée contre
leur facon d’envisager le culte des images, jugée trop irréguliere. Yasovijaya reste en effet tres
attaché a ce culte qui a déja séparé la secte Svetambara entre les « idolatres » (miirtipijjaka) et les
«non idolatres » (sthanakavasin) et qui est donc vu comme une affirmation identitaire de premier
ordre. Yasovijaya attaque son propre camp sur cette question mais aussi, avec une virulence
décuplée, le groupe des adhyatmika qui dépasse largement la frontiere de 1’acceptable dans ce
domaine puisqu’ils pronent une intériorisation totale du rituel®.

Yasovijaya était un disciple de Nayavijaya qui appartenait a la lignée de Hiravijayasuri du
Tapagaccha. Il naquit au Gujarat en 1624 et partit a Bénares vers 1642, avec son maitre, afin
d’étudier le Navya Nyaya, 1’école philosophique de la « nouvelle raison »*. 1l y resta une douzaine
d’années avant de rejoindre son Gujarat natal. Sur le chemin du retour, il se serait arrété a Agra
quelques années, un détail biographique particuliecrement intéressant ici’, puisque c’est sans doute
a cette occasion qu’il connut le nom de Banarasidas et qu’il engagea sa controverse avec les
adhyatmika. Yasovijaya est I’auteur d’une ceuvre riche et dense, faite de traités de logique (il avait
obtenu le titre de « Nyaya-visarada » aprés ses années de formation a Bénares), de textes
philosophiques et des textes de polémique et de débat. C’est a cette derniere catégorie qu’appartient
I’Adhyatmamatapariksa (« Examen du courant de pensée Adhyatma »), rédigé en prakrit avec un

autocommentaire en sanskrit. Une introduction (upakrama) en sanskrit précede le texte (miila) en

6% « His [Yasovijaya’s] generally ecumenical attitude did not extend to the neo-Digambara Adhyatmika sect and, in
particular, Hemraj Pande, on of its major representatives, of whom he was an implacable opponent. (...)
Yasovijaya’s attack on the Sagara faction for the supposed irregularity of its conduct of image worship shows that,
as with his denunciation of the Digambara Adhyatmikas, there was a limit of what was acceptable even to a
scholar of pronounced irenic disposition » (P. Dundas, History, Scripture and Controversy, p. 151).

% H. R. Kapadia consacra une biographie 2 Yasovijaya (Yasodohana, Bombay, 1966) que le temps ne nous a pas
permis de regarder. Le passage de ce moine a Bénares et son role dans le courant philosophique du Navya Nyaya
sont étudiés par Jonardon Ganeri dans son livre consacré a cette école, The Lost Age of Reason : Philosophy in
Early Modern Indian 1450-1700 (Oxford, 2011), et un article a ce personnage, « Worlds In Conflict: The
Cosmopolitan Vision of Yasovijaya Gani », International Journal of Jaina Studies, Vol. 4, No. 1 (2008) p. 1-11.

70 Ce fait est mentionné par J. Ganeri, The Lost Age of Reason, op. cit., p. 37.
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prakrit et le commentaire (vrtti) en sanskrit. C’est donc un texte savant, qui discute de questions
importantes propres a délimiter les contours d’un mouvement sectaire, destiné a €tre lu par des
lettrés, et non un texte rédigé en langue vernaculaire qui aurait pour seul but de répondre a une
polémique. Cette remarque peut modérer le concept de « vernacularisation » du jainisme’' proposé
par Dundas pour qui les débats de I’époque étaient principalement rédigés en langue vernaculaire
(hindi, gujarati), alors que I’on voit bien ici que la forme du traité et les langues utilisées sont
savantes.

Yasovijaya, de méme que Satyavijaya, Bhojasagara et d’autres moines $vetambara, affirme
Naginbhai Ghelabhai Javeri dans sa préface72, ont été influencés par Vijayasimhasiiri qui préchait
un retour aux rites sacerdotaux et aux cérémonies rituelles, et avait méme créé un nouveau corps de
religieux §vetambara, celui des « samvegl ». A cette époque, poursuit Javeri, un certain Banarasidas
professait la foi jaina vue par les digambara mais dont les opinions pouvaient étre entendues par les
deux sectes jaina. C’est pour réfuter les opinions de Banarasidas et de ses prédécesseurs,
principalement Amrtacandra et Prabhacandra, que Yasovijaya a rédigé ce traité. La controverse se
situe principalement autour de quatre thémes : la nature des Kevalin (ont-ils besoin de nourriture ?),
la possibilité de libération des femmes (les femmes peuvent-elles atteindre la libération de la méme
maniere que les hommes ?), les biens matériels du moine (sont-ils une source d’appropriation ?), et
la nécessité du point de vue pratique (vyavahdra) a c6té du point de vue absolu (niscaya). A ces
questions, Yasovijaya répond : les omniscients vivant encore, ils ont besoin de nourriture ; les
femmes sont autant qualifiées que les hommes pout atteindre la libération ; les modestes affaires du
moine ne peuvent pas étre prises pour une source d’appropriation (parigraha) ; si le point de vue
absolu est bien réel, le point de vue pratique est lui aussi nécessaire’”.

Ce texte attaque directement Banarasidas et les tenants de 1’Adhyatma en faisant remonter leur

pensée a Kundakunda, comme le montre ce passage de 1’introduction :

"' Dundas, History, Scripture and Controversy, p. 151. Dundas évoquait ce fait en prenant pour exemple le genre des
« bol » entre Yasovijaya et Hemaraj Pande rédigés en effet en langues vernaculaires.

™ Yadovijaya, Adhyatmamatapariksa Svopajiiavrttyupetd, preface by Naginbhai Ghelabhai Javeri, Trustee of the
Devchand Lalbhai Jain Pustakodhar Fund (Mumbai, 1911).

7 Parmi ces themes, la nourriture des Omniscients et la capacité de libération des femmes ont fait I’objet de recherches
approfondies. Voir P. Dundas, « Food and Freedom : The Jaina Sectarian Debate on the Nature of the Kevalin »,
Religion, 1985 ; P. S. Jaini, Gender and Salvation : Debates on the Spiritual Liberation of Women, Berkeley,
1991, du méme « [Kevali]Bhuktivicara of Bhavasena : Text and Translation », in Researches in Indian and
Buddhist Philosophy, 1993, repris dans Collected Papers On Jaina Studies, 2000, p. 199-215. Ces theémes seront

aussi débatus par Meghavijaya dans son Yuktiprabodha, voir infra § 1.2.2.
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pare tu yadyapy anusaranti svaradhyataman-KundakundAmaracandra-Prabhacandradin
Varanasidasa-adyas tatkalina nagnatagresara adhyatma-vyajena mosakah §vetambaradhvana
iti khyatah*.
Méme s’ils suivent fidelement Kundakunda, Amrtacandra, Prabhacandra, etc., des contemporains
comme Banarasidas, chefs de file de la nudité75, sont des voleurs de la tradition §vetambara par la

tromperie de la spiritualité.

Yasovijaya dénonce un peu plus loin la « moquerie » (upahasa) des adhyatmika qualifiés de
prccha, de chercheurs, de questionneurs76, mettant en cause les personnes qui détiennent les vrais
instruments de la religion (dharmopakaranadhdrita).
Logicien et polémiste, Yasovijaya est donc un philosophe engagé dans la cité mais il a aussi porté
ses réflexions sur des themes plus « spirituels » comme la véritable nature du soi, un aspect de son
ceuvre et de sa personnalité tout 2 fait intéressant dans notre étude’’. S’il critique la démarche des
adhyatmika, il est lui-méme engagé dans une réflexion sur I’absolu, comme le montre un de ses
textes les plus importants — au titre tout a fait kundakundien ! — I’Adhyatmasara (« Quintessence du
soi supréme »). Une étude plus approfondie de ce texte est évidemment nécessaire pour déterminer
la nature des questions débattues mais une strophe en particulier (13.2) a attirer notre attention car
elle mentionne six positions philosophiques qui seront reprises sous forme affirmative par
Rajacandra dans |’ Atmasiddhi (43). Ya$ovijaya énonce ces positions dans un chapitre consacré a la
mauvaise croyance (mithyatva), c’est-a-dire aux croyances non-jaina dont I’auto-commentaire nous
révele le nom :
nasti nityo na kartta ca, na bhoktatma na nirvrtah /
tad-upayas ca nety ahur mithyatvasya padani sat //13.2//
On peut énoncer les six affirmations de la mauvaise croyance :
1. Le soi n’existe pas (= position des matérialistes Carvaka).
2. Le soi n’est pas éternel (= position des bouddhistes).

3. Lesoin’est pas I’agent [de la production karmique] (= position du Samkhya).

™ Yasovijaya, Adhyatmamatapariksa, Bombay, 1911, p. 2.

™ agresara : « going in front, preceding, best » ; agresarika : «leader » (MW). Alors que le terme « §vetimbara » est
donné tel quel, les digambara sont nommés les « nus » (nagnata), avec la dérision propre a la polémique.

76 digambaraprcchadhyarmikopahdsah (Ibid.).

"7 A ce propos, J. Ganeri (The Lost Age of Reason, p. 33) mentionne I’influence sur Yasovijaya du poéte Anandaghan,
dont on attend une enthousiasmante traduction anglaise présentée par Richard Fynes au 13th Jaina Studies

Workshop, Centre of Jaina Studies (SOAS), en mars 2011.
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4. Le soi n’est pas le jouisseur [de la production karmique] (= position des bouddhistes si le
soi n’est pas éternel et s’il est I’agent de sa production karmique ; position du Samkhya si le
soi est éternel et s’il n’est pas 1’agent de sa production karmique).

5. Le soi ne peut pas étre délivré (= position des Yajiiika, brahmanes « sacrificateurs »,).

6. Il n’y a pas d’instrument de [la délivrance] (= position des Mandalika, des « gouverneurs de
provinces », ¢’est-a-dire des musulmans).

Comme nous le verrons dans la traduction de I’ Atmasiddhi (§ 3.1.4), Rajacandra reprendra ces six
négations pour les transformer en six affirmations que le « vrai maitre » engagé dans la joute avec
son disciple réfutera point par point pour donner sa vision des choses, une vision toute jaina. En ce
sens, on peut dire que Yasovijaya a influencé Rajacandra, au méme titre que Kundakunda. Tout se
passe comme si la réflexion autour de 1’absolu (adhyatman) transcendait les controverses sectaires.
Les points de contention s’expriment sur des questions idéologiques (la possession des moines, la
libération spirituelle des femmes, etc.) mais lorsqu’il s’agit du soi, c’est tout le jainisme qui se
rassemble pour s’opposer aux autres grandes religions présentes sur le territoire indien
(brahmanisme, bouddhisme, islam) et aux autres écoles philosophiques comme le Samkhya. Les
« égarés » (miidha) vus par les jaina, sur lesquels il serait d’ailleurs intéressant de mener une étude
a part entiere, sont les hindous et les musulmans. A aucun moment, semble-t-il, les digambara sont
les «égarés » des Svetambara et inversement. Chez YaSovijaya, Banarasidas ou Rajacandra, la
conception jaina du soi supréme doit étre défendue contre les autres religions indiennes et il n’est
pas question d’affaiblir cette contre-offensive par des guerres internes, pour parler comme les
politiques. On se rassemble tous derriere I’absolu jaina. Il est significatif que Yasovijaya donne a
ces deux textes des titres proches, I’Adhyatmamatapariksa visant a destabiliser un concurrent
interne, le mouvement Adhyatma, et ’Adhydtmasdara visant a rétablir la conception jaina de
I’absolu, appelé ici « adhyatman », sans doute pour rappeler aux membres du mouvement qu’ils
n’ont pas le monopole du terme, mais aussi pour montrer aux autres écoles philosophiques
indiennes, avec lesquelles il a eu des contacts étroits lors de ses études a Bénares, de quelle trempe

est la « quintessence de 1’absolu » jaina.
1.2.2 Meghavijaya

Apres Yasovijaya, le moine §vetambara Meghavijaya (1653-1704) s’opposa lui aussi a la pensée de
1’ Adhyatma dans le Yuktiprabodha (« Eclosion des arguments »), un texte rédigé en prakrit avec un
commentaire en sanskrit de I’auteur lui-méme. Le texte prakrit comporte vingt-cinq strophes. Le

commentaire sanskrit couvre les deux cent vingt pages de 1’ouvrage, imprimé a la maniere d’un

214



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

pothi78. Le titre de I’ceuvre mentionné par 1’auteur est d’ailleurs Yuktiprabodha-nataka, avec le
terme « nataka » qui renvoie directement au Samayasara-nataka de Banarasidas, comme si I’auteur
voulait identifier I’ennemi d’entrée de jeu : ce sont les théories développées dans le nataka de
Banarasidas qui seront ici discutées, ce qui signifie aussi une certaine popularité de ce texte en cette
seconde moitié du XVvII® siecle. Meghavijaya a ajouté un sous-titre : Vaparasiya-mata-bhedaka. 11
faut donc traduire le tout par: « Drame sur I’éclosion des arguments : réfutation de la pensée
banarasidasienne ». On note que le texte est placé sous la bénédiction de Par§vanatha’, divinité
tutélaire de Banarasidas puisqu’il fut nommé ainsi en référence au lieu de naissance de ce
Tirthankara & Bénares™.

Le texte n’est pas daté, mais M. Lath montre qu’il a dii étre rédigé autour de I’année 1693 (sous le
pontificat de Vijayaratnasiiri du Tapagaccha auquel I’auteur rend hommage a la fin de son texte),
soit cinquante ans apres la mort de Banarasidas. Meghavijaya résida un temps a Agra et composa
un commentaire sur le Sabdanusana d’Hemacandra, ¢’est siirement 2 cette occasion qu’il rencontra
des membres de I’ Adhyatma et qu’il rédigea son pamphlet.

Meghavijaya fait naitre le mouvement Adhyatma avec Banarasidas en 1623, alors que le
mouvement existait déja a la fin du xvI° siecle. 1623, comme nous ’avons vu, est la date a laquelle
Banarasidas a entre les mains le Balabodha de Rajamalla et ou commence sa crise religieuse.
Nathiram Premi conclut que Meghavijaya ne devait pas avoir regardé I’Ardhakathanaka pour se
tromper ainsi, mais on peut se demander alors de quelle autre fagon il a pu connaitre cette date. Soit
il avait tout de méme eu acces a I’ AK, soit la date circulait dans les cercles adhyatmika comme une
date fondatrice dans leur mouvement. Cette seconde hypothese est étayée par le fait que le
Balabodha de Rajamalla était un point de départ des discussions adhyatmika et que sa lecture
bouleversa Banarasidas et I’engagea au cceur du mouvement, lui qui allait devenir un membre

important (et médiatique) du groupe d’ Agra.

™ Meghavijaya, Yuktiprabodha, Mumbai, SiT Jinasasana Aradhana Trast, 1988. Nous remercions Nalini Balbir d’avoir
pu nous préter cette édition difficile a trouver. Le texte avait été publié a Ratlam en 1928 par le Rsabhadeva
Kesarimala Svetambara Samsthana. Le Yuktiprabodha a été travaillé par M. Lath (appendice a Half a Tale, p. 213-
222) et par P. S. Jaini dans son étude sur la libération spirituelle des femmes (Gender and Salvation, chap. VI
« The Yuktiprabodha with the Svopajiiavrtti of the Svetambara Upadhyaya Meghavijaya », p. 159-193, traduction
des strophes débattant de la question des femmes) et sur les quatre-vingt quatre points de dispute entre digambara
et $vetambara (« Jain Sectarian Debates », p. 30).

" $ri-Parsva-devaya sadaiva devanrdevapiijyaya visuddhavace (p- D).

% AK 93 ; Histoire & demi, p. 68.
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Meghavijaya voit en Banarasidas un sravaka de la branche cadette (laghu-sakha) du Kharatara-
gana, c’est-a-dire qu’il I'identifie comme un disciple de Bhanucandra, moine $vetambara du
Kharataragaccha que Banarasidas revendique d’ailleurs comme son maitre (suguru, -cf.
Prasnottaramala). Meghavijaya note que Banarasidas ne se définit dans aucune tradition jaina,
puisqu’il s’oppose aux $vetambara mais il critique aussi beaucoup les digambara, affirmant que le
balai en plumes de paon (pifichi) et le pot a eau (kamandalu) requis pour les moines digambara sont
des possessions (parigraha) et qu’ils ne suivent donc pas 1’idéal digambara de non possession
absolue. Meghavijaya rapporte des propos de Banarasidas qui aurait déclaré : « Nous n’avons rien a
voir avec les digambara, nous cherchons simplement la vérité. Seul ce qui est en accord avec les
paroles du Jina doit €tre considéré comme valide, et rien d’autre »31. Comme nous allons le voir
dans la traduction du texte principal, Meghavijaya use volontiers d’un ton ironique et sarcastique,
profitant largement des erreurs diplomatiques de Banarasidas et de ses amis qui, un temps, ont eu
un comportement critiquable vis-a-vis de la religion jaina.

En parcourant le commentaire, on peut noter les sources utilisées par Meghavijaya pour étayer son
propos. De Banarasidas, il cite le Samayasara-nataka (principalement dans la strophe 11) et le
Banarasivilasa (objet de la strophe 12). I ne mentionne a aucun moment I’existence de
I’Ardhakathanaka, ce qui corrobore la these voulant que Meghavijaya ait ignoré ce texte.

Les sources digambara utilisée sont les suivantes :

- Adipurdna de Jinasena

- Kundakunda
o Pravacanasara
o Samayasara
o Paiicastikayasara (ici -grantha)
o Bodhaprabhrta
o Darsanaprabhrta
o Mildcara

- Nemicandra
o Dravyasamgraha
o Gommatasara

- Amrtacandra

o Samayasara-kalasa (appel€ ici -vriti)

81 « na mama Dikpatena karyam, kimtu aham tattvarthi, tatha yaj-jina-vacandsusari tadeva pramanam nanyad iti »

(Yuktiprabodha, cité par P. S. Jaini, « Jain Sectarian Debates », p. 30).
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o Purusarthasiddhyupdya (appelé ici du terme générique de Sravakdacara)
- Samantabhadra
o Sravakacara
- Gunabhadra
o Mahapirana
Les sources $vetambara sur lesquelles il appuie sa contre-attaque sont les suivantes :
- Uttaradhyayana-sitra
- Avasyaka-niryukti
- Upasakadasa
- Upadesamala de Dharmadasagani
- Upadesaratnakara
- Nisitha-siitra

- Dasavaikalika-sutra

Nous ne pouvons évidemment pas traduire 1’ensemble du texte dans le cadre de ce travail, mais il
nous a semblé utile de donner une traduction complete des vingt-cing strophes du texte de base afin
de voir quels sont les arguments de Meghavijaya. La lecture de 1’auto-commentaire servira a
délayer le texte principal mais aussi a mettre en lumiere les citations du Samayasara utilisées par
Meghavijaya au fil de son argumentation. Le titre de I’ceuvre, comme nous 1’avons vu, indique
qu’il s’agit d’un « drame » (nataka) en référence au Samayasara-nataka de Banarasidas, mais ici
Meghavijaya a pris le terme au premier degré en donnant des indications scéniques avant chaque
strophe. Il faut sans doute y voir de I’ironie de la part de Meghavijaya — nous allons voir qu’il en
use a loisir dans le texte principal — pour se moquer du « Drame » de Banarasidas et de la
métaphore qui veut mettre en scéne le soi dans le théatre de la libération. Meghavijaya commence
d’ailleurs son texte — polémique !— a la maniere d’un conte ou d’un prologue de piece de théatre
(«Un jour... », «Jadis... », «Dans la ville d’Agra... »). Le commentaire comporte ensuite des
indications scéniques a partir de la strophe 6, laquelle rapporte les propos présumés de
Banarasidas : « atha pravisati rangacaryah » « L’acteur principal entre », puis strophe 8 : « atha
pravisati rasautsukyat patraih samam pratithari » «Par souci de garder la saveur théatrale, la
gardienne entre en méme temps que les acteurs secondaires », la gardienne étant la religion des
adhyatmika et les acteurs les amis adhyatmika de Banarasidas. Strophe 9 : « athaivam pirva-range
niscite pravisati pratihari » «c’est alors qu’entre la gardienne, une fois la scene initiale
terminée » ; strophe 10 : « atha vipratipatti-pratiharikaya pravesita sanka-nati natayati » « C’est

alors que joue I’actrice du doute qu’avait fait entrer la gardienne des divergences d’opinions », au
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moment ou Banarasidas est passé a I’'idéologie digambara tout en remettant en cause 1’attitude des
moines digambara vis-a-vis de leurs «possessions ». La strophe 11 évoquant a nouveau
directement Banarasidas, on trouve I’indication scénique « atha pravisati natah » « alors entre
1’acteur principal ». Strophe 12 : « atha natakante ‘bhinaya-prakasah » « A la fin de la saynéte, on
fait la lumiere sur le jeu scénique ». Strophe 13 : «atha punar natyam natayati » « Le drame
reprend ». Strophe 14 : « atha natasya visramaya patranam samdjah » « Pour le repos de 1’acteur
principal, les acteurs secondaires se rassemblent ». Strophe 15 : «atha bharata wrdhvamukham
krtva pasyati » « L’acteur regarde en I’air ». Strophe 16 : «atha pravisati guruh, @ nepathye ! »
« Le maitre entre, au moins dans son déguisement d’acteur ! ». Strophe 17 : « atha samdjikanam
natasya bodhah » « Les spectateurs réveillent I’acteur ». Strophe 19, lorsque Kumvarapal prend la
téte du mouvement Adhyatma a la suite de Banarasidas : « atha mirdhabhisiktah » « 11 a la téte
arrosée [en signe de consécration] ». Strophe 20 : «atha prdcinena samam ekibhiiya bhiiyo’pi
Vanarasiyah pravisati » «De la méme maniere que lorsqu’il était seul, Banarasidas entre une
nouvelle fois ». Strophe 21, qui est la plus commentée car elle exprime les débats les plus vifs entre
$vetambara et digambara : « atha nepathya-visrame digambarah pravisati » « Un digambara entre
dans la coulisse ». Strophe 22 : «atha natakante nandi-nirghosah » «A la fin de la piece,
proclamation de la joie », car Meghavijaya a mis a mal les arguments des digambara. Strophe
23 : « atha natakante dana-pramodah » « A la fin de la piece, offrandes et joie extréme ». Strophe

24 : « atha nata-samdjah » « Les acteurs se réunissent [pour saluer] ».

panamiya Vira-jinindam dummaya-maya-maya-vimaddana-mayandam /
vuccham suyana-hiyattham Vanarasiyassa maya-bheyam // YP_1 //
Apres avoir salué I’excellent Jina Mahavira, lion qui met fin a I’arrogance des gazelles imbéciles, je

vais divulguer, pour le bien des bonnes gens, la pensée banarasidasienne®”.

siri-Agarai-nayare saddho Kharayaraganassa safijao /
sirimali-kule vanio Vanarasidasa-namenam // YP_2 //
Dans la ville d’Agra naquit dans une famille de Srimali un fidele jaina [adepte] du

Kharataragaccha, un marchand nommé Banarasidas.

so puvvam dhamma-rut kunai ya posaha-tavovahanai /

avassayaipadhanam janai munisavayayaram // YP_3 //

%2 Le commentaire indiquant que les « bonnes gens » sont les vrais croyants (samyag-drstyah).
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Jadis, cette splendeur de la religion83 pratiquait les différentes observances comme le jeline lors des
jours saints. I connaissait les textes, a commencer par ceux évoquant les devoirs quotidiens, et la

conduite prescrites pour les moines et les laics jaina.

damsana-mohass’-udaya kala-pahavena saiyarattam /

muni-saddhavae munium jao so sankio tammi // YP_4 //
A cause de la manifestation du karman d’égarement de la croyance, il se rangea du coté de la
transgression du jour au lendemain. S’il avait cru dans les veeux du moine et du laic, un doute était

né dans son esprit.

jaya vaya-tthiyassa ‘vi kayavi tassa ‘nna-pana-paribhoge /

chuha-tinhaisaenam mana-sankappao vitigiccha // YP_5 //
Un jour, un doute était né chez lui, bien qu’il respectat ses voeux. Quand bien méme il pouvait jouir
du boire et du manger, il avait encore plus soif et encore plus faim, suivant en cela son

imagination®*.

puttham tena gurtinam bhayavam jampeha duvvikappassa /
nicchayao kim avi phalam kevala-kiriao atthinava ? // YP_6//
Il demanda aux maitres : « Bienheureux ! Dites-moi, pour qui a de mauvaises pensées, d’un point

de vue absolu, I’action des omniscients porte-t-elle fruit ou non ? »

aha tehim bhaniyam eyam natthi phalam bhadda kim avi vimanassa /

tenavadhariyam to kim vavaharena viphalena ? // YP_7 //
[Les maitres] répondirent alors : « Il n’y a pas de fruit, mon ami, pour celui dont I’esprit est
négatif®’. » Et [Bandrasidas] se dit: « Alors & quoi bon un point de vue conventionnel sans

fruit 2 »%¢

% On note I’ironie de ruci.

% Meghavijaya met en scéne 1’obstination (abhinivesa), I’obsession a suivre sa propre idée, un défaut que 1’on préte
souvent a un adversaire lors de telles joutes religieuses.

% Le vimana est en concaténation avec le duvvikappa de la strophe précédente.

8 Cette strophe est largement commentée par Meghavijaya car elle pose le probléeme central des points de vue
philosophiques. Dans son commentaire, il cite le Samayasdra : « vavaharo ‘bhityattho bhityattho desio u suddha-
nao / bhityattham asio khalu samditthi muneyavvo », correspondant a la strophe 11 (cf. supra Partie 1 § 1.1), 'une

des plus célebres du texte en ce qu’elle distingue tres nettement la position de Kundakunda sur les points de vue :
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itthantare ya purisa avare ‘vi ya pafica tassa sammiliya /
tesim samsaggenam jaya kankha ‘vi niya-dhamme // YP_8 //
Sur ces entrefaites, il rencontra cinq autres hommes®’. IIs s’associerent dans leur désir de créer leur

propre religiongg.

ajjhattha-sattha-savana tassasamvara-nae ‘vi padivatti/

picchiya-kamandalu-jue guriina tatthavi se sanka / YP_9 //

«Le point de vue conventionnel n’a pas pour objectif I’absolu ; c’est le point de vue pur qui a pour objectif
I’absolu, ainsi qu’il a été démontré. Lorsqu’elle a trouvé refuge dans 1’absolu, I’dme possede alors une croyance
droite. » Dans 1’autre camp, cette strophe sera citée aussi par Pandit Todaramal (cf. infra § 2.2). Meghavijaya cite
encore le Samayasara (155) : «jivadi-saddahanam sammattam tesim adhigamo nanam / ragadi-pariharanam
caranam eso du mukkha-paho » « La foi dans les principes tels que I’ame est I’orthodoxie ; leur compréhension
est la Connaissance droite ; I’indifférence aux sentiments tels que 1’attachement est la Conduite droite. Ceci est
bien le chemin de la délivrance. » Et encore Samayasara (154) : « paramattha-bahira je te annanena punnam
icchanti | samsara-gamana-heum mokkha-heum ayanantd », « Du fait de leur ignorance, ceux qui sont extérieurs a
I’absolu esperent du mérite, parce qu’ils ignorent ce qui cause I’acces au cycle des renaissances et ce qui cause la
délivrance. »

% Meghavijaya cite les cinq acolytes mentionés dans la prasasti du Samayasara-nataka (cf. supra § 1.1) : Pandit
Riipacand, Caturbhuj, Bhagavatidas, Kumvarapal, Dharmadas. On trouvera d’ailleurs strophe 18 (p. 56) une
citation de huit strophes de cette prasasti dans laquelle Banarasidas reconstruit la transmission du Samayasdara en
mentionnant Kundakunda, Amrtacandra et Rajamalla.

% Cette strophe est I’une des plus importantes car elle accuse Banarasidas de n’avoir adopté qu’un seul point de vue (le
point de vue absolu, si mal compris au moment de sa découverte), c’est-a-dire d’avoir été un ekanayavadin dans
un contexte jaina d’anekantavada. Meghavijaya lui reproche d’avoir concentré toute son attention sur le point de
vue absolu alors que Mahavira lui-méme avait prescrit un équilibre (fulya) entre les deux points de vue (Bho !
Vanarasidasa! kim artham tvam ekanayam alambya vyavaharasya vaiphalyam vadasi, bhagavat sri-Vira-
pravacane tu vyavahara-niscay-laksanam naya-dvayam api tulya-kaksataya pratipaditam, p. 15). Pour étayer son
propos, Meghavijaya cite Kundakunda : « jai jinamayam pavajjaha ta ma vavahara-nicchae muyaha / egena vina
chijjai tittham annena una taccam ». Contrairement aux autres strophes citées, celle-ci est absente des éditions du
Samayasara que nous avons étudiées. P. S. Jaini a été confronté a ce probleme de citation dans sa lecture du
commentaire I’Adhyatmamatapariksa ot Yasovijaya cite I’ Adcara-tika sans que la référence ait pu étre identifiée
(article sur les notions de bhavyatva et d’abhavyatva, Collected Papers on Jaina Studies, p. 109). Meghavijaya
citera ensuite une strophe qui a pu étre identifiée comme Samayasara 383 : « kammam jam puvva-kayam
suhasuham aneya-vitthara-visesam |/ tatto niyattae appayam tu jo so padikkamanam », « Le karman qui a été
produit auparavant, bon ou mauvais, a de multiples caractéristiques d’extension : le soi qui s’en détache est dans le

[vrai] repentir. »
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En écoutant des lectures de textes spirituels, il fut gagné par la philosophie digambara. Il avait

pourtant de la suspicion envers la paire balai de plumes de paon et pot a eau attachée a ces

maitres®’.

vaya-samii-bambhacera-ppamuham vavaharam eva thavei /

tena puranam kimcivi pamanam apamanam avi tassa // YP_10 //
Dans le passé, il observait bel et bien une religion conventionnelle, principalement les veeux, les
retenues et la chasteté. Mais ensuite il ne savait plus ce qui faisait autorité ou ce qui ne faisait pas

-, 290
autor1te9 .

aha niya-maya-vuddhi-kae payasiyam tena Samayasarassa /
citta-kavitta-nivesam nadaya-ruvam mai-visesa / YP_11//
Alors pour déployer sa pensée il publia une forme de drame sur le Samayasara, arrangé sous la

forme d’un poeme varié, suite a sa différence de vue.

Banarasivilasam tao param viviha-gaha-dohai /

abuhana bohanattham karei samthavana-bhasam ca // YP_12 //
Puis il y eut aussi cet autre texte, le Banarasivilasa, compilation de différentes strophes en metre
doha, etc. 1l réalisa des réécritures d’hymnes religieux en langue vernaculaire dans le but d’éveiller

les imbéciles’’.

% Apres le long développement de la strophe 8, le commentaire sur la strophe 9 est expédié en une demi-page. Il s’ agit
de déterminer 1’absurdité des positions des adhyatmika sur les « possessions » des moines digambara, c’est-a-dire
le balai de plumes de paon (picchika) et le pot a eau (kamandalu). La strophe 15 relancera le débat sur la
possession des moines en confrontant cette fois-ci les positions digambara et §vetambara sur la question. Pour ce
faire, Meghavijaya utilise principalement le Dasavaikalika-sitra et 1’Uttaradhyayana qu’il compare au
Sravakdcara (c’est-a-dire le Purusarthasiddhyupaya) d’Amrtacandra et aux ceuvres de Kundakunda
(Pravacanasara, Bodhaprabhrta, Darsanaprabhrta). On note aussi que Meghavijaya utilise a merveille la
suspicion de Banarasidas pour faire douter le lecteur sur le bien-fondé du veeu de non-possession poussé a
I’extréme par les moines digambara.

% Cette strophe aborde des themes fragiles chez Banarasidas, celui de la chasteté (brahmacarya) et de la tenue des
autres veeux (vrata) et des retenues (samiti), véritables points faibles chez ce marchand volage qui avoue dans son
autobiographie avoir volé des galettes de blé au cours d’un jeline et qui annonce la naissance d’un enfant apres
avoir réaffirmé son veeu de chasteté... En politique, il aurait été attaqué par la, Meghavijaya ne se géne donc pas
pour le faire. La strophe 13 enfoncera d’ailleurs le clou.

171 . . .
° La encore, ironie de Meghavijaya.

221



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

sammattammi hu laddhe bandho natthi tti avirao bhujja /
vaya-maggassa aphasi na kunai danam tavam bambham // YP_13 //
Puisque une fois 1’orthodoxie obtenue il n’y a plus d’asservissement, il devint encore plus libre.

S’€loignant du chemin et des veeux, il ne pratique ni le don, ni 1’ascese, ni la chasteté.

nani saya vimutto ajjhappa-rayassa nijjara viula /

Kumyarapala-ppamuha iya munium tam-mae lagga // YP_14 //
« Le connaisseur est toujours completement libéré. Pour I’amoureux de la spiritualité, I’élimination
du karman est capitale. » Ainsi pensent ceux qui adherent a cette pensée, avec Kumvarapal a leur

téte””.

vanavasino ya nagga atthavisai-gunehim samvigga /
munino suddha guruno sampai tesim na samjogo // YP_15//
Les religieux purs, les maitres vivant dans la forét, nus, dotés des vingt-huit qualités requises, les

renoncants : avec eux, ils n’ont plus aucun lien®”.

tamha digambaranam ee bhattaraga ‘vi no pujja/
tila-tusa-metto jesim pariggaho neva te guruno // YP_16//
De ce fait, il ne faut pas non plus vénérer les pontifes digambara. Ceux qui possedent, méme en

P A e 94
quantité infime, ne peuvent pas €tre des maitres” !

evam katthavi hinam katthavi ahiyam mayanuraenam /

so ‘bhinivesa thavai bheyam ca digambarehinto // YP_17 //

2 L’ennemi visé a I’époque de Meghavijaya est le groupe des adhyatmika plus que Banarasidas lui-méme, déja mort a
la rédaction de ce texte. Kumvarapal avait en effet succédé a Banarasidas comme « téte d’affiche » du groupe des
adhyatmika d’ Agra.

% Cette strophe remettant en cause les moines jaina fait évidemment 1’objet d’un long commentaire. Meghavijaya
s’appuie encore sur le Samayasara : « vavahario puna nao donni vi lingani bhanai mukkha-paho | nicchaya-nao
na icchai mokkha-pahe savva-lingani » « Méme si le point de vue de convention affirme que les signes extérieurs
de ces deux-la [le faux ascete et le maitre de maison] sont [utiles] au chemin de la délivrance, le point de vue
absolu ne désire aucun signe extérieur sur le chemin de la délivrance » (SS 414).

% Toujours le méme ton ironique et sarcastique utilisé par Meghavijaya pour mener 2 bien son attaque. La quantité

infime est illustrée ici par la balle de grain.
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C’est ainsi, tantdt moins, tantot plus, par attachement a ses idées”. Du fait de son obstination, il se

.. . .96
place en opposition aux digambara aussi’°.

siri-Vikkama-naranaha gaehim solasa sachim vasehim /
asi-uttarehim jayam Vanarasiyassa mayam eyam // YP_18 //
Seize cent quatre-vingts années se sont écoulées depuis le roi Vikrama (= 1623) lorsque la pensée

banarasidasienne émergea’ .

aha tammi hu kala-gae Kumyarapalena tam-mayam dhariyam /
jao to bahumanno guruvva tesim sa savvesim // YP_19 //
Et apres la mort de [Banarasidas], Kumvarapal raffermit encore sa pensée. C’est ainsi qu’émergea

une personne trés estimable’® qui devint pour tout le groupe une sorte de maitre.

Jina-padimanam bhiisana-mallaruhanai anga-pariyaranam /
Banarasio varai digambarassagamanae // YP_20 //
Au soin du corps des images de Jina, a la pose de guirlandes et d’ornements, Banarasidas préféra le

message des textes canoniques digambara99.

% Le moins serait la non-reconnaissance des bhattaraka en tant que maitres, le plus serait la non-reconnaissance des
moines forestiers.

% Cette fois le terme est donné par Meghavijaya qui insiste sur 1’obstination (abhinivesa) de Banarasidas, sur son
attachement (anurdga) a ses propres idées (mata). Son obstination a penser que les moines digambara ne doivent
absolument rien posséder pour €tre cohérents avec leur doctrine I’ameéne a s’opposer a eux. Il n’en fallait pas
moins pour que Meghavijaya se serve de cette attitude pour contrer la secte digambara. La figure emblématique de
I’obstination dans le jainisme remonte au temps de Mahavira qui dut faire face a son gendre Jamali, premier
obstiné. Sur la figure de Jamali, voir le travail de Paul Dundas, « The Later Fortunes of Jamali », op. cit.

7 Comme nous ’avons déja mentionné, il s’agit de la date a laquelle Banarasidas découvrait le Balabodha de
Rajamalla sur le Samayasara-kalasa d’ Amrtacandra. Meghavijaya cite d’ailleurs huit strophes de la prasasti du
Samayasara-nataka dans lesquelles Banarasidas mentionne la transmission du Samayasdra et le contexte de
composition de son propre texte. Les strophes citées sont SSN 14.21, 23-27, 29 (cf. supra Partie 2 § 1.2, Partie 3 §
1.1), la derniére strophe n’a pas pu étre identifiée dans le SSN : « iha vidhi jiiana pragata bhayo, nagara Agare
mamhi | desa desa mahi vistarya, mrsa desa mahi nahim » « De cette maniere, la connaissance fut mise en lumiere
dans la ville d’ Agra et se propagea dans tous les pays, sauf au pays du mensonge ! ».

% Ironie du terme bahumanyo, appliqué 2 Banarasidas si 1’on en croit le commentaire.

% La fin du texte est véritablement dévolue au débat entre les digambara et les $vetambara, comme si la figure de
Banarasidas n’avait servi que de prétexte pour ce faire. La strophe 20 ouvre le débat sur le culte des images

(pratima). La suivante est sans doute la plus longuement commentée, sur une cinquantaine de pages (p. 76-125), le
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mahilana mutti-gamanam kavalaharo ya kevala-dharassa /

gihi-anna-lingino ‘vi hu siddhi natthi tti saddahai // YP_21 //
Les femmes n’ont pas acces 2 la délivrance, I’Omniscient ne prend pas de nourriture'®, le porteur
de signes extérieurs différents de ceux d’un maitre de maison ne connait pas la Perfection — voila ce

. 101
qu’il pense of

Ayaranga-ppamuham suya-nanam kim avi no pamanei /
seyambarana sasana-saddhai tayamtaram bahulam // YP_22 //
Il n’accorde pas la moindre autorité 2 la connaissance scriptuaire, I’ Acarangasiitra en premier lieu,

mais en accorde beaucoup 2 tout ce qui differe de I’enseignement et de la foi des $vetambara'®%.

aha giyattha-janehim agama-juttthim bohio ahiyam /
taha vi taheva ya ruccai Banarasio mae tisio // YP_23 //
Eveillé pourtant par des religieux érudits'® au moyen des raisonnements de la tradition, c’est bien

dans tout cela que se complait Banarasidas, assoiffé de sa propre pensée.

paena kala-dosa bhavanti dana parammuha manua /
deva-gurtinam abhatta pamadino tesim ittha rui // YP_24 //
En régle générale, suite a la dégradation des temps'™, les gens se sont détournés du don, ils ont

perdu leur dévotion pour les dieux et les maitres ; négligents, ils ont pris goft a cette idéologie.

sujet étant d’importance puisqu’il s’agit de déterminer qui a acceés ou non a de la délivrance (mukti-gamana).
Meghavijaya citera tres souvent le Gommatasara et la théorie des gunasthana. 11 s’attardera aussi longuement sur
la question essentielle de la capacité de libération des femmes (stri-moksa) (voir P. S. Jaini, Gender and
Salvation). La strophe 22 énumere les quatre-vingt-six points de contention qui existent entre les deux principales
sectes du jainisme.

1% Sur ces aspects du débat voir P. Dundas « Food and Freedom », op. cit., et P. S. Jaini « [Kevali]Bhuktivicara of
Bhavasena », op. cit., du méme Gender and Salvation, op. cit.

190 Cette strophe est la plus commentée (p. 76-169 de 1’édition travaillée) car elle met en avant trois points de
contention majeurs entre les $vetimbara et les digambara. A nouveau, Meghavijaya cite le Samayasara de
Kundakunda : « apariggaho aniccho bhaniyo nani ya necchae asanam / apariggaho hu asanassa janago tena so
hoi » (p. 154) « L’absence d’appropriation est considérée comme absence de désir. Or le connaisseur n’a pas de
désir pour la nourriture. Il est conscient car il ne s’approprie pas de nourriture » (SS 212).

192 C*est-a-dire les digambara.

"9 Sur les giyattha/gitartha voir C. Caillat, Les expiations dans le rituel ancien des religieux jaina, p. 46.
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iya janitina suana Vanarasiyassa maya-viyappam inam /
Jina-vara-ana-rasia havantu suha-siddhi-samvasia // YP_25 //
Apres avoir ainsi compris la fantaisie intellectuelle de Banarasidas, vous, bonnes gens, empreints

de I’heureux parfum de la réalisation, puissiez-vous savourer 1’autorité des excellents Jina.

S’il n’a pas lu I’Ardhakathanaka, Meghavijaya a donc lu le Samayasara-nataka d’ou il tire des
informations factuelles comme le nom des cinq amis cités dans 1I’épilogue et insiste sur le role
important de Kumvarapal'®. Ces adhyatmika qui se définissent ni comme $vetambara ni comme
digambara, Meghavijaya a fini par les nommer les « néo-digambara » (navya-asambara). 11 situe le
début de ce mouvement en 1623 et dit que comme Banarasidas n’avait pas d’enfants'®, son
successeur fut le marchand Kumvarapal. Selon Jaini, Kumvarapal a joué un rdle important en
nourrissant son contact avec Hemaraj Pande. Nous avons vu que Hemaraj avait composé son
commentaire sur le Pravacanasara a linvitation de Kumvarapal. La méme année, en 1653,
Hemaraj compose un texte polémique toujours a I’invitation de Kumvarapal, le Sitapata Caurast
bol, « Quatre vingt quatre sujets de dispute avec les Svetambara ». Il rédigea ce texte en vers,
utilisant les metres de la poésie braj, un geste dans lequel P. S. Jaini voit de la défiance vis-a-vis de
Banarasidas, connu pour ses talents de poételm. Ce texte engagea Yasovijaya a rédiger un texte de
réfutation, le Dikpata Caurasi Bol Prayukti, un poeme versifié en hindi (il répond dans la méme
forme poétique), composé vraisemblablement vers 1670'®. En méme temps qu’il éditait le texte de
Hemaraj, Jaini découvrit a Karanja (Maharasthra) le manuscrit d’un texte intitulé Cauryamsi Bol,
d’un auteur anonyme, vraisemblablement du début du X1x° siecle, influencé par Hemardj et par
Todaramal dont il partage la langue (la dhiindhari du Rajasthan) et une fagon un peu commune

d’argumenter'”’.

1% Le temps jaina est sinusoidal, fait de cycle ascendant (utsarpini) et de cycle descendant (avasarpint).

95 pamcapurusah Ripacandrapanditah Caturbhujah Bhagavatidasah Kumdrapalah Dharmadasas ceti militdh...
Kumarapalapramukha iti... (ibid.). L’impact du Samayasdra-nataka sur la société jaina était si fort que
Yasovijaya et Meghavijaya se leverent contre ce texte et contre cette pensée (Jaini, id., p. 29).

1% Banarasidas a eu neuf enfants, deux filles et sept garcons, tous morts en bas dge (AK 642-643).

197 « Jain Sectarian Debates », p. 32. Jaini affirme ensuite que Hemaraj est le premier 2 utiliser le genre des « bol »,

alors que Banarasidas avait composé avant lui un « Dasa Bola », 29° texte du BV.
1% Selon P. S. Jaini, id., p. 32.

1% Toujours selon Jaini, id., p. 36.
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Jaini s’étonne a juste titre que Hemaraj et Banarasidas ne se citent pas mutuellement, alors qu’ils
sont liés par Kumvarapal. Sans doute Hemaraj était-il trop jeune lorsque Banarasidas évoque ces
cinq amis a la fin du SSN, mais il est significatif que Hemaraj ne cite a aucun moment le nom de
Banarasidas. Dans son épilogue au Pravacanasara, il mentionne le travail de Rajamalla sur le
Samayasara qu’il prend comme source d’inspiration pour son Pravacanasdra, mais il ne
mentionne pas le Samayasara-nataka de Banarasidas, peut-€tre parce que ce texte n’est pas a
proprement parler une Balabodha-vacanikd mais plutdt une composition poétique indépendante,
inspirée du Samayasara mais non un commentaire du Samayasara, alors que Hemaraj suit
précisément les strophes du Pravacanasara et, comme Rajamalla, en fait une vacanika, une tika.
Jaini pense par ailleurs que Hemaraj, qui se voyait comme un véritable digambara, avait quelques
réticences vis-a-vis de la figure de Banarasidas pour qui (selon Meghavijaya) les bhattaraka et les
moines digambara ne suivaient pas le bon chemin. Jaini montre combien le SSN, un texte pourtant
si important, n’était pas lu par les moines digambara et indique que Premi avait trouvé des
manuscrits du SSN uniquement entre les mains des moines $§vetambara''® qui devaient les
conserver pour mieux le combattre.

Il faut bien 1’avouer, I’opinion de Meghavijaya sur Banarasidas semble tres excessive. La lecture de
I’ceuvre de Banarasidas le montre bien plus conciliant et surtout bien plus inoffensif que la figure
montrée par Meghavijaya. Meghavijaya semble s’€tre arrété a la date de 1623, qu’il voit comme
fondatrice du mouvement Adhyatma, c’est-a-dire la date ou tout bascule pour un Banarasidas qui
ira se jeter dans un anticonformisme moqueur. Mais c’est oublier la seconde conversion de
Banarasidas avec la lecture du GS. Meghavijaya n’a pas lu ’AK et n’entrevoit pas le Banarasidas
apaisé, vivant « plaisamment » dans la ville d’Agra. Il se sert du Banarasidas que la société prenait
pour fou, du Banarasidas entouré de ses trois fripons (Than, etc.), se moquant ouvertement des
moines digambara parce qu’ils posseédent un pot a eau (c’est dire son opinion sur les moines
$vetambara couverts d’un vétement !). La rédaction de ’AK n’aura donc pas suffi a calmer
I’opinion publique sur son compte : Hemardj, normalement du coté des « partisans », préfere
I’ignorer, Meghavijaya, du coOté des «détracteurs », s’est arrété a la figure moqueuse et
anticonformiste du personnage. Ces deux catégories de personnes étaient pourtant invitées a lire

I’AK ala fin du texte'"'".

" rd. p. 32.
"1« En entendant [ce récit], les détracteurs vont rire, les amis vont la raconter, 1’écouter » (dusta jiva suni hamsahinge,

kahahim sunahinge mitra, AK 674).
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1.3 Identité et transmission : le débat et la traduction

L’attachement de Banarasidas pour le jainisme est profond. S’il exprime son sens critique contre
Uinstitution jainisme, s’il a un temps préféré rendre hommage aux symboles du Sivaisme, il est
toujours resté profondément jaina, dans ses réflexions, dans ses élans, par sa culture. On trouve
d’ailleurs dans le BV des textes de propagande qui montrent combien il est indissociable de cette
religion et comment il affirme son identité jaina contre d’autres systemes de pensée indiens. Dans

un texte intitulé les « Dix sujets de dispute » (Dasa Bola)'"*

, il va « chanter », « louer » (gavahum,
un terme rare sous sa plume) les dix sujets abordés que sont 1) le soi jaina (jina atama), 2) la voie
jaina (jina-pada), 3) la religion (dharma), comparée a 4) la religion jaina (jina-dharma), 5) les
textes canoniques (dgama), comparés aux 6) textes canoniques jaina (jina-agama), 7) la parole
(vacana), comparée a 8) la parole jaina (jina-vacana), 9) la pensée (mata), comparée a 10) la
pensée jaina (jina-mata). En effet, si la parole, par exemple, revét quatre formes a travers le
mensonge (mrsa), la vérité (satya), I’un ou ’autre (anubhaya), I'un et I’autre (ubhaya), la parole
jaina n’est faite que de vérité (satyamaya).

Le jainisme est aussi inclus par Banarasidas dans la liste des six écoles philosophiques qui
regroupent habituellement les six écoles philosophiques brahmaniques. Le Satdarsanastaka,
« Huitain sur les six écoles philosophiques », retient ici 1) le S$ivaisme (Siva-mata), 2) le
bouddhisme (bauddha-mata), 3) le Vedanta (veda-mata), 4) le Nyaya (naiyayika-mata), 5) la
Mimamsa (mimamsaka-mata), et 6) le jainisme (jaina-mata). Elles sont les six écoles les plus « en
vue » (pratyaksa), un adjectif peut-€tre important pour connaitre quelles étaient les tendances a la
mode au XVII® siecle. On note par exemple 1’absence de I’école du Yoga, 1’absence de 1’école du
Samkhya pourtant si importante a 1’époque de Kundakunda, I’absence du Vaisesika, bien que cette
derniere soit moins populaire. Et I’on note aussi la présence de la philosophie bouddhique alors que
le bouddhisme a lentement quitté I’'Inde a I’époque médiévale'”®. Bien qu’elle ne soit pas une
création indienne, on note aussi I’absence de 1’islam, installé en Inde depuis quatre siecles au
moins, intégré pourtant aux religions dévotionnelles et aux courants mystiques par le sufisme,

auquel était d’ailleurs attaché I’empereur Akbar, gouverneur au temps de Banarasidas.

"2 Le genre des «bol » est un genre de polémique. P.S. Jaini traduit le terme par « points of contention » que nous
retenons ici en frangais. Voir P. S. Jaini, « Jaina Sectarian Debates : Eighty-four points of contention (Cauryamsit
bol) between Svetambaras and Digambaras (Text and Translation) ».

"% Voir L. Renou et J. Filliozat, L’Inde Classique, tome II, § 2233-2236.
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Cette rivalité avec I’hindouisme se joue aussi dans un autre texte de propagande dans lequel

. . 114
Banarasidas met en concurence les quatre Veda brahmaniques aux quatre Anuyoga

(Prathama-°,
Karana-°, Carana-° et Dravya-°) qui constituent le corpus canonique des digambara. La
Vedanirnaya-paiicasikd « Demi-centurie discutant des Veda » souhaite montrer la suprématie des

115

Anuyoga sur les Veda - et raconte ensuite I’histoire du premier Tirthankara Rsabhanatha, vu

comme le « Brahma » des jaina.

Le savoir énoncé par les Omniscients est resté caché, le suc de I’ambroisie a été distillé
parmi les mots du Jina. Aujourd’hui, ce sont le Rgveda, le Yajurveda, le Samaveda et
I’ Atharvaveda qui ont imprimé leur influence sur le monde. Néanmoins, Banarasi se dit :
« Je vais dire des choses et on va comprendre la vérité : I’hétérodoxie montrée par les Jina
est morte. Les égarés intoxiqués n’ont pas de considération pour 1’enseignement [des Jina],
ils sont comme la chouette qui ne prend jamais la direction o brille la lumiere''. Je vais
énoncer cette Demi-centurie sur les Veda en prenant pour mesure la parole des Jina. Les

. . . . 117
hommes ignorants ne vont pas comprendre. Celui qui va comprendre est un connaisseur .

Son propos sur le « troisieme Veda », le groupe des Carananuyoga qui rassemble les textes sur la
conduite a suivre tout au long du chemin de la délivrance, est centré sur une notion qui nous a
occupé dans la partie précédente, celle des « échelles de perfection », parmi lesquelles il mentionne
I’échelle des qualités (gunasthana) et les étapes de perfection spirituelle (pratima), ménagées par la
doctrine jaina pour inclure la communauté laique dans la course a la réalisation spirituelle, comme
le concurrent brahmanique I’avait déja fait avec sa théorie des étapes de vie (a@srama) qui permet
aux laics, aux « maitres de maison » (grhastha), d’espérer atteindre la délivrance (moksa) en

passant par des étapes de renoncement.

114 Ce parallele a déja été relevé par P. S. Jaini, The Jaina Path of Purification, p. 78.

5 Le terme nirpaya, utilisé en logique, rencontré aussi dans le Namanirnaya-vidhana, signifie la décision, la
démonstration, la conclusion. Il s’agit donc d’une « Demie-centurie rendant ses conclusions sur les Veda » apres
une discussion et une détermination avec une argumentation équilibrée en vue de déméler le vrai du faux.

"% 1 ’image de la chouette est aussi présente dans le titre de I’ceuvre principale du polémiste $vetimbara Dharmasagara,
le Kupaksa-kausikaditya, ‘Le soleil, la chouette et les fausses doctrines’.

"7 kevali-kathita-veda antara gupata bhaye, jina ke Sabada mem amyta-rasa cuvahai | aba rguveda yajurveda sama
atharvana, inahim ka parabhava jagata mem huva hai /l kahata Bandrasi tathapi maim kahiinga kachu, sahi
samajhenge jina ka mithyata muva hai | matavaro miirakha na manai upadesa jaise, uluva na jane kisi ora bhanu
uva hai // VNP_2 /| kahahum vedapariicasika, jinavani paramana | nara ajana janem nahim, jo jane so jana //

VNP_3//
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La Prasnottaramalika (« Guirlande de questions-réponses ») met en scene Uddhava, un ami de
Krsna, questionnant le célebre bouvier a propos des regles de vie dirigées vers autrui (yama) et des
régles de vie dirigées vers soi (niyama), c¢’est-a-dire les deux premiers « membres » du Yoga''®.
Les auteurs du Yoga définissent les yama au nombre de dix'" : 1a non-violence (ahimsa), la vérité
(satya), I’honnéteté (asteya), la chasteté (brahmacarya), la non-possession (aparigraha), la
bienveillance (daya), la justice (arjava), I’endurance (ksama), la détermination (dhrti) et la pureté
(Sauca). Pareillement, les niyama sont définis au nombre de dix'": le jeline (tapas), la satisfaction
(samtosa), la conviction (dastikya), la générosité (dana), le culte rendu a Dieu (iSvara-pijjana),
I’étude des doctrines (siddhanta-sravana), la modestie (hri), la fidélité (mati), la récitation (japa) et
la parole tenue (vrata). Les listes données dans le texte de Banarasidas décrivent douze yama et
douze niyama, donnés en vrac dans 1’ordre suivant : la bienveillance (daya), la vérité (satya), la
fermeté (thiratalsthirata), I’endurance (ksamd), I’absence de peur (abhaya), I’honnéteté (acaurya =
asteya), le silence (sumauna), la modestie (laja), la non-accumulation (asamgraha = aparigraha),
la conviction (astimata), 1’abandon des attachements (sanga tyaga), le rejet des femmes
(tiyavaunalstri-vamana = brahmacarya), le culte rendu a Krsna (Hari pija), la satisfaction
(samtosa), la dévotion pour le maitre (guru-bhakti), la conservation du sacrifice (homa upakara), la
récitation (japa), le jeline (tapa), la pelerinage (tirathaltirtha), les deux types de pureté [interne et
externe = 2] (dvividhi suci), la foi (Sraddha), I’hospitalité (atithi), la nourriture (aharal/ahara).
D’apres ces listes, il semble utile de réaliser des tableaux comparatifs, étant donné le manque de

rigueur légendaire de Banarasidas...

Les dix yama définis par le Yoga Les douze yama donnés par Banarasidas

la non-violence (ahimsa)

la vérité (satya) la vérité (satya)

I’honnéteté (asteya) I’honnéteté (acaurya)

la chasteté (brahmacarya) le rejet des femmes (stri-vamana)
la non-possession (aparigraha) la non-accumulation (asamgraha)

"8 Yogasiitra 11.29 définit les huit membres du Yoga: « yama-niyamasana-pranayama-pratyara-dharand-dhyana-

samddhayo asthdv angani ». Philippe Geenens, traducteur du Yogaydjiiavalkyam, définit les deux premiers termes
qui nous intéressent ici par « I’éthique du pour-autrui » et « I’éthique du pour-soi » (Yogayajiiavalkyam : Corps et
ame, le yoga de Yajiiavalkya, Paris, Gallimard, 2000).

19 Geenens, op. cit., p. 37-39.

20 Idem, p. 47-48.

229




POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

la bienveillance (daya)

la bienveillance (daya)

la justice (arjava)

I’endurance (ksama)

I’endurance (ksama)

la détermination (dhrti)

la fermeté (sthiratd)

la pureté (sauca)

pureté [externe] (Suci)

I’absence de peur (abhaya)

conservation du sacrifice (homa upakara)

la nourriture (dhara)

Les dix niyama définis par le Yoga

Les douze niyama donnés par Banarasidas

le jetine (tapas)

le jetine (tapas)

la satisfaction (samtosa)

la satisfaction (samtosa)

la conviction (astikya)

la conviction (astimata)

la générosité (dana)

I’hospitalité (atithi)

le culte rendu a Dieu (iSvara-piijana)

le culte rendu a Krsna (Hari-piija)

I’étude des doctrines (siddhanta-sravana)

la foi (sraddha)

la modestie (hri)

la modestie (ldja)

la fidélité (mati)

la récitation (japa)

la récitation (japa)

la parole tenue (vrata)

le silence (sumauna)

I’abandon des attachements (sanga tyaga)

la dévotion pour le maitre (guru-bhakti)

le pelerinage (tirtha)

la pureté [interne] (Suci)

On pourrait noter le fait que les listes sont quasiment identiques, mais le nombre d’éléments n’est
pas porté de dix a douze sans raison. Les cinq premiers yama correspondent en effet aux cinq veeux
de base pris par tout jaina. L’absence de la non-violence est tout a fait remarquable sous la plume
d’un auteur jaina, elle qui est au cceur de cette religion. L’expression de la chasteté par Banarasidas
est aussi beaucoup plus concrete puisqu’il s’agit de s’éloigner des femmes, sinon de les rejeter
(vamana). L’absence de possession (aparigraha) devient sous la plume d’un marchand I’absence

d’accumulation de biens (asamgraha). Nous avons placé la conservation du sacrifice dans la liste
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des yama en gardant un point d’interrogation sur cette notion méme. Et par ailleurs, on peut se
demander pourquoi un auteur jaina évoque le sacrifice (homa) et oublie la non-violence (ahimsa) ?
Pourquoi, sinon pour dénoncer la violence du sacrifice ? Dans les niyama, on remarque aussi
I’absence des voeux (vrata) pourtant au coeur de la Conduite droite jaina. Mais le plus intéressant est
sans doute 1’ajout du pelerinage sous le terme « tirtha » qui donne la premiere partie du nom des
Tirthankara et rassure le lecteur sur la jainité du poeme... Cette jainité se joue aussi dans la suite du
texte dans laquelle Krsna répond a Uddhava sur 1’égalité d’ame (samata), la tolérance (titiksa), le
bonheur du savant (pandita ko sukha) qui connait le chemin de la délivrance de I’asservissement
karmique (bandha moksa janai) et le malheur de 1’égaré (miidha ko dukha) qui confond le corps et
les substances matérielles avec le soi (dehddika nija manai). Enfin, ce texte, qui relate une
discussion entre Uddhava et Krsna (Uddhava-Hari-samvada), Banarasidas la relate en langue
vernaculaire (bhasa kahata Banarasi), avec la grace de son bon maitre Bhanucandra (Bhanu-
suguru-parasada), celui-la méme qui lui enseigna les notions de base de la doctrine jaina dans ses
jeunes années (voir AK 176-177 ; 202 ; 218).
Un autre texte, précédant celui-ci dans 1’ordre du BV, est pareillement construit sur le theme des
questions-réponses. Mais ces Prasnottaradoha (« Couplets de questions-réponses ») de dix
strophes ont plutot la forme de devinettes qu'un maitre pose a son disciple, et non I'inverse. La
strophe 5, qui est une question, contient par exemple l'interjection « bhala!» «eh bien ! »
montrant la familiarité de I’interviewer avec I’interviewé qui, au contraire, s’applique de son mieux
a répondre. Les deux premieres strophes par exemple sont ainsi construites :
prasna — kauna bastu vapu mahim hai, kaham avai kaham jaya /

jhana-prakasa kaha lakhai, kauna thaura thaharaya // 1 //
uttara — cidananda vapu mahim hai, bhrama mahim avai jaya /

jiiana prakata apa lakhai, apa mahim thaharaya // 2 //
Questions : Quelle chose est a I’intérieur du corps ? Qu’est-ce qu’aller ici ou la ? Comment voir la
lumiere de la connaissance ? Dans quel lieu s’établir ?
Réponses : c’est I’€tre supréme qui est dans le corps ; dans I’errance, on va et on vient ; le soi

percoit clairement la connaissance ; c’est dans le soi qu’il faut s’établir.

A c6té des tracts de propagande et des pamphlets polémiques, il est intéressant de se pencher sur le
choix des ceuvres traduites car c’est aussi un bon moyen de gofiter le climat intellectuel de
I’époque. Les traductions disent beaucoup des lectures que pouvaient avoir les adhyatmika et quels
auteurs classiques étaient le plus souvent retenus. Elles en disent long aussi sur le niveau de

connaissance des langues. Les traductions que nous allons évoquer sont toujours des traductions de

231



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

langues classiques, sanskrit ou prakrit, vers une langue vernaculaire (bhasa) de la région a laquelle
appartient le traducteur. Dans le cas de 1I’Adhyatma, qui est un mouvement assez limité
géographiquement, ces traductions se faisaient généralement dans la brajbhasa d’Agra ou dans la
dhiindhari de Jaipur. Les traducteurs devaient donc maitriser parfaitement ces langues «de
réception », avoir des qualités littéraires solides, et connaitre bien les langues « d’émission », ces
langues savantes inaccessibles a la majorité des laics.

Le terme de «traduction » recouvre plusieurs types de textes. La traduction telle que nous la
pratiquons aujourd’hui, en respectant la lettre du texte, en tachant de garder le contact le plus étroit
possible avec le texte, en laissant parler le texte original au lieu de démontrer ses propres facultés
littéraires, cette forme est inexistante a 1’époque. On distingue plutot deux formes de
traductions'*' : la traduction glosée qui s’attache a faire comprendre le texte aux plus démunis
intellectuellement, c’est-a-dire les traductions de type « balabodha », « éveil des simples », en
direction, comme dirait Banarasidas, des « alpamati », des « faibles d’esprit ». L’autre forme de
traduction est plutdt une « réécriture » : le traducteur reprend le titre de 1’ceuvre, le découpage du
texte, les themes abordés, mais laisse aller sa plume et sa verve poétique pour composer un
nouveau texte, €loigné du premier. Le plus vibrant exemple de ce type de traduction est bien sir le
Samayasara-nataka de Banarasidas. Le cas Samayasara est particuliecrement intéressant — sans
doute est-ce la raison pour laquelle il est au cceur du présent travail — car il permet d’illustrer
parfaitement toutes les formes de transmission d’un texte classique. Kundakunda rédige en prakrit,
une langue difficile, méme finalement aux maitres ¢s sanskrit puisque 1’on donne généralement la
« chaya » sanskrite d’un texte prakrit, cette « ombre » qui donne 1’équivalent sanskrit d’une langue
dans laquelle une forme nominale peut désigner, par le truchement des transformations
morphologiques, plusieurs termes sanskrits. On peut aussi se demander dans quelle mesure la
chdya n’est pas déja une forme de traduction, purement mot a mot, qui permet la transmission d’un
texte a une communauté de savants, par exemple brahmaniques, qui ont appris le sanskrit mais dont
les connaissances en prakrit ne sont pas assez fortes pour lire le texte directement dans cette langue.

Amrtacandra s’est donc occupé de faire passer le texte prakrit de Kundakunda dans la langue

"2 John Cort a travaillé sur la question de la traduction dans les cercles adhyatmika. Il a bien voulu nous envoyer son
article avant publication et nous 1’en remercions. Nous renvoyons donc a « Making it Vernacular in Agra: the
Practice of Translation by Seventeenth-century Digambar Jains », in Tellings and Texts : Singing, Story-telling and
Performance in North India, édité par Francesca Orsini, a paraitre. Le titre méme de son article évoque déja le fait
que les traducteurs «rendent en langues vernaculaires » les textes savants plus que les «traduisent» dans
I’acception littéraire du terme. Pour dégager les différents types de traductions, Cort suit A. K. Ramanujan pour

distinguer les traductions « iconic, indexical, symbolic », allant du plus pres du texte original au plus éloigné.
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connue de tous les savants du sous-continent indien, le sanskrit. Nous rappelerons qu’il donna un
commentaire en prose, le Tatparyavrtti, a I'intérieur duquel il placa des strophes versifiées qui ont
donné un texte indépendant, le Samayasara-kalasa. Ces kalasa ont été « traduits » par Rajamalla en
dhtindhar, dans la langue vernaculaire de Jaipur, sous la premiere forme que nous évoquions, celle
du « balabodha ». Banarasidas s’est ensuite emparé de ce balabodha pour réécrire librement le
Samayasara, toujours dans une langue vernaculaire, la brajbhasa d’Agra, seconde forme de
traduction évoquée. Le Samayasdra-ndataka est-il une traduction ? Dans un sens oui en ce qu’il
transmet un texte et ses themes a un public incapable de lire I’original, bien qu’il ne garde
finalement que 1’ossature de cet original pour réécrire enticrement les strophes a sa facon. Plus
qu’une traduction, il pourrait s’agir d’'une « rénovation » : I’architecte garde la facade sur la rue
mais transforme 1’intérieur et met les pieces aux nouvelles normes. Ces nouvelles normes, ce sont
par exemple la métrique, I’usage des doha, des caupai, des soratha ikatisd au lieu des gatha du
prakrit, des sloka du sanskrit ; c’est aussi 1’'usage de la rime et d’un style plus enlevé et peut-étre
plus immédiat que les lourdeurs savantes et raffinées de la poétique sanskrite. Traduire, c’est
transmettre, et transmettre, ¢’est aussi mettre au gotit du jour pour rendre un texte attrayant. Si I’on
en croit Banarasidas, ce n’est pas pour ses connaissances en prakrit ou en sanskrit qu’il a été choisi
par les membres de 1’Adhyatma pour réaliser une traduction du Samayasara mais bien pour ses
qualités littéraires, sa capacité a produire un « beau » texte, dans un souci plus esthétique que
philologique. Car le Samayasara, en tant que texte savant, avait déja été transmis en vernaculaire
par Rajamalla. La chaine prakrit-sanskrit-vernaculaire était déja bouclée, ce qui fait du
Samayasara-nataka un exemple tout a fait particulier de traduction.

Pour s’en convaincre, il faut regarder le travail d’un autre grand traducteur de 1’époque, Hemaraj

Pande, disciple de Riipacand Pz‘mde122

, marchand jaina de la caste des Agraval d’Agra, une des
figures qui s’imposeront dans le paysage adhyatmika apres la mort de Banarasidas. Hemaraj a
réalisé en 1653 une traduction commentée a I’usage du grand public, une Balabodha-bhdsa-tika, du
Pravacanasara de Kundakunda. A la fin de son texte, il annonce avoir réalisé ce travail a
I’invitation de Kumvarapal, mais il place surtout son travail en comparaison avec celui de

Rajamalla et non de Banarasidas : « Jadis, Rajamalla avait réalisé une traduction en langue

122 Selon P. S. Jaini, « Jain Secatrian Debates », p. 31, qui renvoie a Premi, introduction a I’AK, p. 108. Sur Hemar3j,
voir aussi Kastlircand Kaslival, Kavivar Buldkhicand, Bulakidas, evam Hemardj, Jaipur, Mahavira Grantha

Academy, 1983.
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vernaculaire du Samayasara et en avait dégagé 1’essence. Aujourd’hui, cette traduction en langue
vernaculaire du Pravacanasara fera croitre la religion jaina dans toutes ses branches »123,

Hemaraj a «rendu en vernaculaire », comme dit John Cort, le troisieme volet du « Prabhrta-
traya » de Kundakunda, le Paricastikayasara, mais aussi des textes philosophiques de la lignée qui
nous occupe : le Paramatmaprakasa de Yogindu et le Gommatasara-Karmakanda de Nemicandra.
Il réalisa ces « bhasa » avec 1’aide de son maitre Rupacand Pande, une figure totalement centrale
pour le groupe adhyatmika, ce genre de maitre qui ne laisse aucun écrit mais dont 1’ceuvre
transparait a travers I’ceuvre de ses disciples. Le travail de Hemar3j s’est donc concentré sur la
littérature philosophique digambara, a la fois «technique » avec le Karmakanda, et « mystique »
avec le Paramatmaprakasa. L’ ceuvre de Kundakunda a retenu particulierement son attention et 1’on
voit bien que ce philosophe était au cceur des réflexions de I’ Adhyatma. Il a voulu transmettre les
ceuvres majeures qui n’avaient pas encore €été rendues en vernaculaire afin de compléter le travail
entamé par Rajamalla un siecle plus tot. On remarque aussi, avec P. S. J aini'**, que I’attention est
portée par ces savants sur une littérature d’abord réservée aux moines qu’ils vont transmettre, par
leur travail de traduction, a un public laic.

Mais Hemaraj, comme Banarasidas d’ailleurs, n’a pas travaillé uniquement sur des textes
philosophiques puisqu’il est le traducteur d’un hymne célebre, le Bhaktamara-stotra. Sa traduction
sert de référence dans les recueils liturgiques encore aujourd’huim. Nous avons vu (cf. supra,
Partie 2 § 1.1) que Banarasidas avait quant a lui travailler a la traduction du Kalyanamandira-
stotra, un poeéme sanskrit composé par Kumudacandra dans la premiére moitié du XI11° siécle en
hommage au Tirthankara Pérs’vanétham, divinité tutélaire de Banarasidas, du Jinasahasranama et

de la Suktamuktavali. Simplement a travers leurs travaux de traduction, Hemaraj et Banarasidas

12 Balabodha yaha kinf jaise | so tume sunahu kahum mai taisi // nagara Agare maim hitakart | Kumvarapdla gyata

avikart I/ (...) yaha vicara mana maim tina rakhi, Pande Hemardja saum bhakhi | agaim Rajamalla naim kini,
Samayasara-bhasa rasa lini | aba jo Pravacana ki hvai bhakha, Jinadharma vadhai bahusakha [/
(Pravacanasara, p. 146, cité par Jaini, « Jain Sectarian Debates », p. 31). Cette prasasti est notée, avec quelques
variantes morphologiques, par Walther Schubring, Die Jaina-Handschriften der Preussischen Staatsbibliothek :
Neuerwerbungen seit 1891, Leipzig, 1944, p. 343, MSS n° 691 daté 1653.

2%« Some Digambara pandits sought spiritual awakening in the study of the core texts of Jain spirituality (adhydtma),

notably the Samayasara and the Pavayanasara (Pravacanasara) of Kundakunda, Prakrit texts written primarily

for the benefit of mendicants. » (P. S. Jaini, « Jain Sectarian Debates », p. 27).

Tessitori, « Paramajotistotra : An Old Braja Metrical Version of Siddhasenadivakara’s Kalyanamandirastotra »,

rééditée dans les Studi giainici, Udine, 2000, p. 307-316.
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montrent combien 1’époque est a la croisée des chemins entre la religion conventionnelle, ritualisée,
dévotionnelle, et la religion intériorisée, philosophique, absolue. Ces traductions montrent aussi
combien la tradition jaina est bien vivante et combien les textes anciens sont porteurs d’une
véritable actualité pour la société jaina qui demande a ses poetes savants de leur «rendre » les
traités philosophiques et les poemes dévotionnels dans une langue accessible. En traduisant le
Bhaktamara-stotra, un hymne dévotionnel appris par les laics des le plus jeune age, chanté presque
mécaniquement lors du rituel, Hemaraj montre I’importance que devait avoir le sens de ce texte
pour la société qui ne se contente pas de vouloir réciter un texte sans en comprendre la portée. On
voit bien le fort intérét pour la connaissance de cette société jaina qui pousse ses poctes savants a
leur transmettre les textes anciens de la plus belle maniere. Car on note aussi dans ce processus que
les traductions sont le plus souvent commanditées par I’entourage et ne sont pas des initiatives
personnelles. On repere un personnage qui possede de solides connaissances dans les principes de
la religion jaina, de bonnes bases en langues anciennes (prakrit et sanskrit), et une bonne plume en
vernaculaire pour donnner un texte compréhensible et attrayant. Les qualités poétiques sont
particulierement bienvenues lorsqu’il s’agit de traduire un texte dévotionnel rédigé pour étre
chanté. Nous n’aurons malheureusement pas le loisir dans 1’espace de ce travail de se pencher sur la
place de la musique dans 1’imaginaire et les pratiques littéraires de I’époque, ce qui est pourtant une
piste de travail intéressante. Nous nous contenterons de citer John Cort pour qui les compositions
littéraires des adhyatmika devaient €tre chantées lors des assemblées, que ce soient les poemes

dévotionnels ou les poémes philosophiques'?’.
2. Banarasidas a-t-il des successeurs ?

Dans son introduction a 1’édition du Banarasivilasa, Nathiiram PremiI rapporte des épisodes de la

vie de Banarasidas que ce dernier n’a pas exprimés dans 1’Ardhakathanaka mais que 1’on connait
) . . P N 128 T

par la voie des « rumeurs publiques » (jana-sSruti) qui courent a son propos . Premi releve sept

épisodes de cette « vie qui reste a dire » (Sesa-jivana) et qui concerne des anecdotes a propos de ses

rencontres avec Shah Jahan (1), Jahangir (2), un cipaye de I’armée moghole (3), un ascete nommé

27«1 think we can assume that these were composed and sung in the learned circles of Agra in a similar
congregational, cooperative manner as the composition and study of his Samaysar Natak. Many of them come
with an indication of the rd@ga to which they were to be sung. » (J. Cort, « Making it Vernacular in Agra », op. cit.,
a paraitre). Le dernier texte compilé par Jagjivan est un poéme de Banarasidas sur des thémes philosophico-
religieux composé pour étre chanté sur les mélodies des raga Malara et Soratha.

128 Premi, BV, introduction, p. 96 et suiv.
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Baba Sitaladas (4), deux moines digambara dans un temple d’Agra (5), et enfin avec le podte
Tuls1idas (6). La septieme histoire concerne la mort de Banarasidas. Si le moment méme de sa mort
n’est pas connu (avidita), I’anecdote (kimvadanti, le « qu’en dira-t-on ») qui se rapporte au moment
ou son corps est en train de le quitter (dehotsarga) est parfaitement connue (prasiddha), affirme
Premt avant de se lancer dans ce récit qu’il nous faut maintenant relater. On dit que Banarasidas
avait la gorge obstruée et qu’a cause de I’évolution de la maladie, il ne pouvait plus parler.
Lorsqu’il était certain que sa fin était proche, il se mit en position de méditation (dhyana). Les gens
crurent qu’il ne lui restait plus qu’une heure ou deux. Au bout d’une ou deux heures, alors que
Banarasidas tenait toujours sa posture, les gens commencerent a donner leur avis (khyala). Les
imbéciles (miirkha-loga) affirmerent que sa vie (prana) avait été synonyme d’attachement matériel
(maya) et qu’il avait été une épine (afaka) dans le pied de sa famille. Tant que les membres de sa
famille ne I’entoureraient pas et que le ballot de ses richesses ne serait pas a coté de lui, il ne
cesserait pas de vivre. Tout le monde approuva cette déclaration et personne n’émit d’opposition.
Banarasidas ne pouvait pas supporter les réflexions pleines d’égarement de ces gens. Il souhaita
mettre fin a ces sottises. C’est pourquoi il demanda par un geste a ce qu’on lui apporte une feuille et
un crayon. Les gens comprirent son geste avec beaucoup de difficulté. Lorsque la feuille et le
crayon arriverent, il coucha sur le papier deux vers qu’il avait composés. En les lisant, les gens
comprirent leur erreur et, reconnaissant au poete une ame religieuse et, quelque part,
supérieurement savante, ils se plongerent a nouveau dans leurs activités.
jiana kutalla hatha, mari ari mohana /
pragatyo riipa svartpa, ananta su sohana //
ja parajai ko anta, satyakara manana /
cale Banarasidasa, phera nahim avana //
La connaissance est une main tranchante qui détruit I’ennemi, I’égarement.
La forme la plus manifeste est la véritable nature du soi, d’une beauté infinie.
Considérez la fin de cette quéte comme accordant la vérité'?.

Banarasidas s’en va, pour ne plus jamais revenir.

Banarasidas meurt dans I’année 1643. Son ami Jagjivan rassemble son ceuvre 1’année suivante, une
ceuvre dans le pur « style » des adhyatmika d’ Agra qui influencera des auteurs ultérieurs comme le

poete Dyanatray (1676-1726), les intellectuels Daulatram Kaslival (1692-1772), Pandit Todaramal

12 Jeu sur le mot « kara » qui, en tant que suffixe, signifie « ce qui donne », « ce qui procure » quelque chose, mais qui

désigne aussi la « main » et renvoie a I’'image de la « main tranchante » de la connaissance dans le premier pada.
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(1720-1767), et la pensée de Kundakunda sur le soi se prolongera dans I’ceuvre de Pandit
Daulatram (1798-1866) et celle de Srimad Rajacandra (1867-1901). C’est a ces auteurs et a
quelques-uns de leurs travaux qu’il nous faut désormais consacrer un peu de temps pour

comprendre comment la pensée digambara sur 1’absolu évolue jusqu’a la fin du XIX® siecle.

2.1 Dyanatray : les mathématiques de I'ame

Dyanatrdy est un podte digambara qui a écrit en brajbhasa'™. Il est né a Agra dans la caste des

Agraval, tout comme Banarasidas. Comme la sienne, son ceuvre poétique a été rassemblée apres sa
mort sous un titre du genre des « vildsa », le Dharmavildsa, en 1727, par Pandit Jagatray. A
I’inverse de Banarasidas, il est issu d’une famille digambara, originaire de Lalpur au Madhya
Pradesh, et n’a donc pas dii accomplir cette sorte de « conversion » vers 1’idéologie digambara. Son
grand-pere se nommait Virdas et son pere Syamdas, ce dernier mourut lorsque Dyanatray avait neuf
ans. A I’dge de treize ans, il étudia la tradition digambara sous 1’égide de deux maitres, Pandit
Biharidas et Pandit Manasimha. Il se maria a quinze ans, en 1691, et il eut sept fils et trois filles
(I’histoire ne nous dit pas s’ils ont survécu a l’enfance). La tradition orale, rapportée par
Phiilacandra Sastri et citée par John Cort, nous apprend que Dyanatray était devenu un fervent
adepte de la déesse Padmavati pour satisfaire les désirs de son cceur. En retour de sa dévotion, la
déesse lui apparut et lui demanda ce qu’il souhaitait. Le poete répondit qu’il ne voulait rien pour
lui-méme, mais qu’il souhaitait que tout le monde devienne jaina ! Dans sa sagesse, la déesse lui
rétorqua qu’il n’était méme pas dans le pouvoir des Jina de réaliser une telle chose... Dyanatray
demanda alors a la déesse de lui donner I’inspiration nécessaire pour composer le Carca-sataka
(« Centurie des discussions »), son ceuvre majeure.

Dyanatray vécut a Agra et a Delhi, deux grands centres politiques, économiques et religieux de
I’Inde moghole, ou la tradition digambara était bien installée. Il y rencontra les cercles adhyatmika
ou il vit sans doute arriver deux jeunes talents qui deviendront des figures importantes du

mouvement, Bhiidardas et Daulatram Kaslival. On sait peu de choses du premier, sinon qu’il est

"% Les informations biographiques sur Dyanatray sont reprises de John Cort, « Dyanatrdy : An Eighteenth Century
Digambara Mystical Poet », in Essays in Jaina Philosophy and Religion, Warsaw, 2002 (rééd. Delhi, 2003), qu’il
a lui-méme compilées d’apres Puspalata Jain, Madhyakalin Hindi Jain Kavya mem Rahasyabhavana, Nagpur,
1984 ; Ramakant Jain, Hindi Bharati ke kuch Jain Sahityakar, 1995 ; Vidyavat Jain, « Pratavna », in Adhyatma-
pad parijat, Varanasi, 1996 ; Kasttrcand Kaslival, Hindr Pad Sangrah, Jaipur, 1965 ; Aditya Pracandiya, Jain
Hindr Piija Kavya, Aligarh, 1987 ; Paramanand SastrT « Kavivar Dyanatray », Anekant, 11/4-5, 1952, p. 193-199.

Nous avons ajouté des éléments grace a I’édition du Carca-sataka par Nathiiram Premi, Mumbai, 1913.
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I’auteur d’un poeme didactique, le Jaina-sataka (« Centurie jaina »), d’un récit mythologique
autour du vingt-troisiecme Tirthankara, le Parsvapurana, et de poemes rassemblés sous le titre
générique de Pada-samgraha, dans lequel on trouve des compositions poétiques chantées lors des

cérémonies dévotionnelles''. 1l serait aussi 1’auteur'*?

d’un Carca-samadhana (« Anthologie des
discussions ») qui fait écho au Carca-sataka. Quant au second, nous allons nous attarder sur lui
dans le chapitre suivant.

John Cort signale quatre courants d’influence qui ont pu marquer le style de Dyanatray. Le premier
est la «tradition mystique digambara » portée par la pensée kundakundienne. Dyanatray retient
particulierement la théorie de la connaissance par discrimination (bheda-jiiana) qui invite a séparer
la sphere du soi et la sphere du non-soi, a identifier son étre avec le soi et rien d’autre. La deuxiéme
source d’influence est la tradition liturgique digambara qui I’a poussé a rédiger 1’ensemble de ses
« podmes 2 piija », dont le plus célebre chante les divinités, les Ecritures et les maitres (Deva-
édstra—guru—paja')l33. La troisieme source est la poésie dévotionnelle jaina, comme le Bhaktamara-
stotra de Manatunga, sans doute le plus célebre poeme dévotionnel jaina, dont Cort trouve des
traces dans la Deva-sastra-guru-pija. Le quatrieme courant est la littérature des sant, ces poetes qui
rédigerent des textes en brajbhasa inspirés par I’image d’une divinité (saguna) ou au contraire par
la divinité sans forme, sans attribut (nirguna), invitant 1’auditeur et le lecteur a une intériorisation
des principes religieux. Cort dit bien que les deux styles ont influencé Dyanatray qui a composé a la
fois une littérature de piija louant les qualités d’une image, les attributs d’une divinité, les vertus
d’un maitre, etc., mais aussi des textes invitant a se détacher petit a petit de ses signes extérieurs
pour comprendre la véritable nature du soi et entrevoir I’identification de son étre avec le soi.
Dyanatray, plus encore que Banarasidas, est un parfait exemple de cet équilibre entre le point de
vue conventionnel qui pousse les dévots a chanter les vertus d’un dieu et le point de vue absolu qui

cherche I’essence méme du soi sans s’occuper des divers attributs extérieurs'**.

P! La référence sur Bhiidardas est la biographie de Narendrakumar Jain Sastri, Mahdakavi Bhiidardas : Ek
Samalocanatmak Adhyayan, Ajmer, 1997 (non vue).

"2 Hukamacand Bharilla dit avoir vu un manuscrit de ce texte dans la bibliotheque d’un temple terapanthi a Jaipur
(Pandit Todaramal, p. 43). 1l donne aussi le fac-similé d’un manuscrit conservé dans un temple digambara a
Aliganj qui a pour titre Carcd-samgraha (« Compendium des discussions »). Les groupes adhyatmika se
définissant entre autres par ce terme de carcd, on peut y voir la marque d’un genre littéraire identitaire.

'3 Le poeme est traduit en anglais par J. Cort dans une élégante versification (« Dyanatray », op. cit., p. 284-290).

13 «In some poems he is more of a sagun poet, in others more a nirgun poet, and both fit together seamlessly in his

total oeuvre » (Cort, op. cit., p. 283). A sa traduction de la Deva-$astra-guru-pija, Cort ajoute la traduction de
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Son rapprochement avec les groupes adhyatmika n’a donc pas empéché Dyanatray d’écrire de
nombreux « poemes a piija » chantés lors des rituels. Il est significatif de trouver dans un recueil de
deux grands savants digambara, A. N. Upadhye et Phiilacandra Sastri, pas moins de treize poémes
de Dyanatray : Priere aux divinités, aux Ecritures et aux maitres (Deva-$dstra-guru-pija, p. 125),
Priere a vingt Tirthankara (Bisa-Tirthankara-pija, p. 139), Priere aux seize contemplations135
(Solaha-karana-piija, p. 268), Priere aux cing monts Meru'*® (Paiica-Meru-piija, p. 272), Priere

BT (Dasa-laksana-dharma-piija, p. 277), Priere au triple Joyau

aux dix signes de la religion
(Ratnatraya-piuja, p. 284), Hommage a Svayambht (Svayambhii-stotra, p. 294), Priere a Sarasvati
(Sarasvati-pija, p. 297), Priere a I’lle-continent de NandiSvara (Nandisvara-dvipa-pija, p. 366),
Priere au domaine de la Réalisation (Nirvanaksetra-piuja, p. 375), Hommage a Mahavira
(Vardhamana-Jina ki arati, p. 503), Hommage aux cinq Paramesthi (Paiica-Paramesthi ki arati, p.
504).

Rassemblée dans le Dharmavilasa ou éditée dans des recueils de piija, la poésie dévotionnelle de
Dyanatray reste finalement ce que la postérité a préféré retenir de son ceuvre. Il est vrai que
Dyanatray a un vrai talent de poete et que ses hymnes sont trés bien équilibrés et conviennent
particulirement bien a I’exercice du chant. A coté de ses poemes, il rédigea — avec ’aide de la
déesse Padmavati... — un texte théorique sur les principes jaina. Il donna a ce texte le titre de
Carca-Sataka (« Centurie des discussions », ci-apres CS), ou le terme «carca» rappelle

évidemment la terminologie avec laquelle se désignent les groupes de réflexion adhyatmika. Le

texte mérite donc toute notre attention.

cing poemes d’inspiration plus «nirguna » : Guru saman data nahim koi, Atamriip anupam hai, Atam anubhav
karna re bhat, Kar kar atamhit re prani, Ab ham amar bhaye na marenge (graphie des titres respectée).

"% La derniére strophe (« ehi solaha bhavand ») renvoie bien aux seize « contemplations » (bh@vand) prescrites pour
les jaina (voir Williams, Jaina Yoga, p. 245).

" Au centre du Jambidvipa, I'ile représentant la terre habitée, le mont Meru est la plus haute montagne de la
géographie jaina (et plus largement indienne). D’autres « secteurs » de la cosmologie jaina accueillent des monts
Meru, deux dans le Dhatakikhanda et deux sur le Puskaravaradvipa (voir JSK, entrée ‘Sumeru’, vol. 4 p. 436 et
Glasenapp, Jainism, p. 253).

B La liste des dix «essentiels » (sara) de la religion donnée par Dyanatray contient I'indulgence (ksama), la
compassion (mardava), la noblesse (arya), la vérité (satya), la pureté (suddhatd), le contrdle de soi (samyama),

I’ascétisme (tapas), le renoncement (tyaga), la pauvreté (akimcanya) et la chasteté (bhrahmacarya).
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Le CS est un poeme de 103 strophes138 en brajbhasa composé majoritairement en metre chappaya
et savaiya ikatisa, avec quelques compositions plus poétiques en metre kavitta de 31 matra. Le
metre chappaya est majoritaire dans la premiere moitié du texte, jusqu’a la strophe 62, apres
laquelle le metre savaiya ikatisd est le plus utilisé. Ces metres sont les plus longs de la poétique en
langues néo-indiennes et permettent au pocte, plus qu’un apprentissage facile de la strophe, de
développer de facon conséquente le theme abordé dans la strophe.
Le CS traite en grande partie de 1’ame (jiva) et de son cheminement 2 travers les trois mondes vers
une possible libération. Il repose en partie sur trois grands axes : la théorie du karman, 1’usage des
gunasthana et la cosmologie. Le coup de maitre de Dyanatray est d’avoir réussi — au prix peut-étre
d’une compréhension immédiate du propos — a articuler les trois axes dans le détail. Son ambition
semble avoir été de dresser un panorama de I’ensemble des théories jaina de la libération. Or le
jainisme a particulierement nommé, dénombré et classifié les éléments constitutifs de sa doctrine.
Le texte revendique sa «jainité », si ’on peut dire, dés la strophe d’introduction'?’ qui vient
apposer un « sceau jaina », une revendication identitaire en nommant les éléments de doctrine les
plus significatifs comme la différence entre le monde (loka) et ’au-dela du monde (aloka), les six
substances (dravya) associées aux qualités (guna) et aux modes (parydya), la poussiere du karman
qui obstrue le soi supréme (ici mahatman au lieu des habituels paramatman ou adhyatman), les
cinq étres suprémes (paramesthi) et la triple vigilance de la pensée, de la parole et du corps (mana
vacana kaya). Nous sommes bien en terre jaina. Un peu plus loin, la strophe 31 énonce aussi les
essentiels de la foi jaina sous la forme d’une liste que nous développons'* :

e Les trois temps (kala) : passé (bhiita), présent (vartamana), futur (bhavisyat).

e [Les six substances (dravya) : I’ame (jiva), la matiere (pudgala), le mouvement (dharma), le

repos (adharma), I’espace (akasa), le temps (kala).

/////

hindi, utile pour délayer certaines strophes rédigés d’une facon fort concise ou le poete exprime des éléments
censés €tre connus de ses lecteurs.

Y jaya saravagya aloka loka ika uduvata dekhaim | hastamala jyaum hathalika jyaum, sarava visekhaim /| chahom
darava guna paraja, kala traya vartamana sama | darpana jema prakasa, nasa mala karma mahatama [/
paramesthi paiicaum vighanahara, mangalakari loka maim | mana vacana kaya sira laya bhuvi, ananda sau
dyaum dhoka maim // cS 1/

19 Nous développons avec 1’aide de la traduction commentée de N. Premi et avec le lexique de N. Balbir et J.-P. Osier

en annexe a leur traduction de Nagadeva, Le Défaite d’Amour, Paris, Cerf, 2004.
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e Les sept principes (fattva) : le soi (jiva), le non-soi (ajiva), I'influx karmique (asrava),
I’asservissement (bandha), I’arrét du flot karmique (samvara), I’élimination du karman
(nirjara), la délivrance (moksa).

e Les neuf catégories (padartha): les sept tattva et les karman favorables (punya) et
défavorables (papa).

e Les six corps constitutifs (kaya) : la terre (prthvi), I’eau (apa), le feu (tejas), le vent (vayu),
les plantes (vanaspati), les étres mobiles (trasa).

® Les cinq éléments constitutifs (astikaya) : les six dravya moins le temps (kala).

e Les huit grandes catégories de karman : d’obstruction de la connaissance (jianavarana),
d’obstruction de la perception (darsanavarana), de sensation (vedaniya), d’égarement
(mohaniya), de temps de vie (ayus), d’individualité (nama), de rang social (gotra) et
d’entrave (antaraya).

e Les huit qualités (guna) opposées aux transgressions de 1’orthodoxie'*' : I’absence de doute
(nihsankd), 1I’absence de désir (nihkanksa), I’absence de questionnement (nirvicikitsita), la
croyance non égarée (amiidhadrsti), la dissimulation (upagithana), 1’instrument de la
permanence (sthiti-karana), I’ affection (vatsalya), la révélation (prabhavana).

® Les six teintes de I’ame (lesya) : noir (krsna), bleu (nila), gris (kdapota), jaune (pita), rouge
(padma), blanc (sukla).

e Les cinq grands veeux (vrata) : s’abstenir de faire violence aux €tres vivants (ahimsa), dire
la vérité (satya), s’abstenir de voler (asteya), €tre chaste (brahma) et s’abstenir
d’attachement (aparigraha).

e Les cinq retenues (samiti) : dans la marche (irya), la parole (bhasa), la collecte des aumones
(esana), I’emploi des ustensiles (@dananiksepa), la maniere de s’acquitter de ses besoins
naturels (utsarga).

e Les cinq étapes de la conduite (carita): I’équanimité (samdyika), le changement par
I’ordination (chedopasthdapana), le changement par la purification (pariharavisuddhi), le
changement par subtilisation des passions (sizksmasamparaya), le changement parachevé
(vathakhyata).

e Les cinq destinées (gati) : infernale (naraka), divine (deva), humaine (manusya), animale

(tiryafica), délivrée (moksa).

! Voir notamment sur le ce point le paragraphe intitulé « The ‘limbs’ of Samyakdar$ana » par P. S. Jaini, Jaina Path

of Purification, p. 151-154.
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e Les cing connaissances (jiiana): représentative (mati), par transmission orale (sruta),

transcendante (avadhi), des pensées d’autrui (manahparyaya), omnisciente (kevala).

« Celui qui a foi dans ces principes est sur le chemin de 1’orthodoxie jaina, et donc proche d’étre un

délivré (mukta) », ajoute Dyanatray en conclusion de sa liste'*?

. On note d’ailleurs que I’on n’a pas
besoin de croire aux gunasthana pour étre un bon jaina... La liste ne les mentionne pas alors que le
texte est largement centré sur cette question. Dyanatray fait en effet référence aux gunasthana d’un
bout a ’autre du texte (11, 13, 27, 37, 51-55, 73-85). 1l va jusqu’a s’interroger sur la destination de
I’ame une fois le 14° échelon franchi : « Je salue celui qui, ayant dépassé le quatorzieme échelon,
suit le chemin de la béatitude, qui ne connait ni I’dge ni la mort »'*. 1l détaille le mécanisme
karmique — I'influx karmique (asrava), 1’asservissement (bandha) et la manifestation (udaya) des
karman de temps de vie (@yus-karman) — qui se joue a cet échelon. On peut d’ailleurs s’étonner
qu’il s’attarde autant sur cet échelon, n’étant pas, en tant que laic, un client potentiel au-dela du 5°
échelon des gunasthana. Il explore pourtant dans le détail I’articulation qui existe entre les
catégories karmiques (prakrti) et les gunasthana a chaque échelon, desquels tombent certaines de
ces catégories décrites par Dyanatray avec une précision scientifique (13-19 ; 22-23 ; 57-60 ; 67).
Son développement autour des karman est un peu dans le désordre, puisqu’il énonce d’abord, dans
son obsession pour les chiffres, le nombre de catégories karmiques et leur interaction avec les
gunasthana (20), avant d’exprimer clairement chacune des huit grandes catégories (24). Les 148
sous-especes de karman sont totalement décortiquées, dans des successions de chiffres. Parfois,
Dyanatray revient aux basiques en expliquant de la plus simple des fagons que 1’asservissement,

C’est la rencontre entre I’Ame et le karman'*. L’

obsession karmique et la précision dans la
description des catégories de karman sont aussi un signe de I’air du temps. On retrouve ce trait dans
le Karmaprakrti-vidhana de Banarasidas. Comme ce dernier encore, Dyanatray mentionne les

quatorze investigations (margand) en donnant simplement leur nom'*’, sans entrer dans le détail

142 tihitm kala sata daraba, padaratha nava tume bhakhai / sata tattva paiicastikaya, sata-kayika rakhe // atha karma
guna atha, bheda lesya sata janai / paiica pafica vrata samiti, carita gati gyana bakhanai // saradhai pratita rudhi
mana dharai, mukati-miila samakita yahi | pada namaum jora kara sisa dhara, dhana sarvaga iha vidhi kahi //
CS_31//

S yandaum ika caudasa thana taji, ajara amara siva-pada varai (CS_82).

14 iva karma mili bandha (CS 35).

5 itva samasa parajapata mana vaca svasa, indri-kdaya mahim dva gati maim bakhanie | kaya-bala joga mahim indrt

parfica gyana mahim, ahara parigraha e lobha maim pravanie // krodha mahim bhaya aru veda mahim maithuna
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décrit par les grands corpus sur la théorie du karman et notamment par Nemicandra dans le
Gommatasara.

Les textes de la période sont profondément marqués par le Gommatasara dont I’'impact sur les
auteurs des XVI® et XVII® siécles est inestimable. On note tout de méme ici une certaine
dégénérescence dans cette obsession classificatoire, mathématique, vidée en quelque sorte de la
substance des gunasthana qui sont d’abord des degrés guidant la conduite a tenir (carita). Sur les
karman défavorables (papa-prakrti, 29), Dyanatray donne le détail chiffré des cent catégories, et
seul le dernier pada invite a connaitre ce qu’est la vraie religion une fois que ces catégories sont
abandonnées'*®. De méme pour les karman favorables (punya-prakrti, 30), Dyanatray donne le
détail des soixante-neuf catégories karmiques. A ce moment précis, on note un virage complet dans
la tradition que nous étudions car Dyanatray se sépare totalement de la pensée kundakundienne en
rendant hommage aux catégories de karman favorables, parce qu’elles sont celles des Tirthankara
et qu'elles détruisent les catégories de karman défavorables'®’. Si Dyanatray est stratdge en se
servant des unes pour se débarrasser des autres, il aura oubli€ une chose importante, la grande legon
kundakundienne : les karman favorables asservissent tout autant que les karman défavorables ! La
strophe 45, par exemple, fait la différence entre les points de vue (naya) en évoquant la couleur
associée aux 24 Tirthankara: « (...) la couleur de ces seize [Tirthankara] est I’or. Cet hymne au
corps [des Tirthankara] est conventionnel. D’un point de vue absolu, ils sont associés a 1’absence de
forme, a la conscience, a la pureté, a la croyance, la connaissance et la conduite [droites] > La
encore Dyanatray s’éloigne de Kundakunda pour qui le Triple joyau est aussi du coté
conventionnel.

C’est pour cette raison que Dyanatray est intéressant a étudier dans la lignée de nos auteurs.
Banarasidas était a la croisée des chemins car la pensée du Samayasara sur le soi venait y
rencontrer la pensée du Gommatasara sur les échelles de perfection. Si la pensée kundakundienne,
mise a mal par les attaques des moines §vetambara, reste une source d’inspiration de base pour les
poetes laics digambara, elle régresse légérement a ce moment de 1’histoire (fin XviI® début xvir®

siecle) ou le Gommatasara redécouvert trouvera un tres fort écho, chez Dyanatray comme chez

hai, gyana gyana mahim darsa darsa mahim janie | painicaum pariupand e caudaha maim garbhita haim,
gunathana maragand doya bheda manie I/ CS_47 //
46 papa prakrti sau bheda tyagi dharma janie (CS 29).
147.(...) atapa, udyota, paraghdta, susvara, subhaga, adeya, tirtharkara kaum bandaum agha nasa hai (CS 30). On note
I’utilisation du terme agha ‘sinful’ (MW) a la place de papa pourtant bien attesté dans la strophe précédente.
148 (...) va [Tirthamkara] ki solai kaiicana varana, yaha vivahdara Sarira-thuti / nihacai ariipa cetana vimala, darasa-

gyana-caritta juta (CS 45).
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Todaramal par exemple. La pensée kundakundienne n’a pourtant pas dit son dernier mot
puisqu’elle trouvera au XIX® siecle une nouvelle place dans 1’ceuvre de Pandit Daulatram ou de
Rajacandra, dans un juste équilibre entre les deux points de vue sur la réalité, qui délaisseront
quelque peu les théories karmiques, rendues peu accessibles au grand public par son rapprochement
avec la théorie des nombres. Car ce qui frappe a la lecture du CS, c’est la grande proportion de
nombres exprimés dans quasiment chacune des strophes. On pourrait penser de prime abord a un
texte mathématique tant chaque pada est constellé de chiffres. Cette précision mathématique
rappelle d’ailleurs fortement ’exposé du Gommatasara, auquel Dyanatray rend hommage'®.

Cette pensée du Gommatasara vient donc inclure une fois de plus un peu de conventionnel dans la
pensée kundakundienne sur 1’absolu. Le texte commence d’ailleurs par un hymne (sfuti) aux cinq
types de personnages suprémes (Paramesthi), au Tirthankara Neminatha (sans doute pour son
rapprochement avec Nemicandra, 1’auteur du GS). Viennent ensuite un hymne fort intéressant
autour des idoles de temples (caityalaya pratima), puis un hymne aux Siddha, aux Acarya, aux
Upadhyaya, aux Sadhu, aux cinq catégories de maitres, avec les Arhat, du Namaskdara Mantra. La
troisidme strophe'® permet a Dyanatray de se démarquer de Dantiritualisme des groupes
adhyatmika en affirmant, pour qu’il n’y ait pas d’ambiguité, qu’il salue les images « installées dans
les temples », et pour qu’il n’y ait vraiment aucune ambiguité, il donne le nombre précis de temples
jaina et d’images installées dans les temples jaina des trois mondes : 85 657 481 temples dans
lesquelles sont installées 9 255 327 945 images (soit une moyenne de trois images religieuses par
temple) !

Les mathématiques et I’astronomie/astrologie affirment leur présence au fil de ce texte qui ne cesse
de revenir a des considérations cosmologiques au milieu de développement sur les catégories
karmiques. Cet intérét pour la cosmologie est expliqué par le biais des destinées (gati). En effet,
une ame peut renaitre dans le monde des dieux, et il faut savoir quelles sont les épreuves karmiques

qu’elle devra traverser — le but ultime (paramdartha) étant de ne plus renaitre du tout. Dyanatray

14! ... _ . - - _ . . .
® vandaum Nemi-jinendra, namaum cauvisa Jinesura | Mahavira vandami, vandi saba Siddha mahesura I/ suddha

Jjiva pranamami, pafica-pada pranamaum sukha ati | Gomatasara namami, Nemicanda acaraja niti // jina siddha
suddha akalanka-vara, guna-mani-bhiisana udavadhara | kahum visa paripana bhdava saum, yaha mangala saba
vi vighanahara // CS_46 // La strophe est placée en note par 1’éditeur (p. 61) car elle n’apparait pas dans toutes les
copies manuscrites. PremT note aussi que le titre « gunamanibhiisana » était attribué au roi Camundaraya pour qui
Nemicandra composa le GS (cf. supra Partie 2 § 2).

5 vandaum atha kirora, lakha chappana sattanau | sahasa cyari sau ast, eka jina-mandira janau I/ nava saum paccisa

kori, lakha trepana sattaisa | bandaum pratimda sarva, nau sau adatalisa I/ vyantara jotika aganita sakala,

caityalaya pratima namaum | anandakara dukhahara saba, pheri nahim bhavavana bhamaum // CS_3 //
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revient donc souvent sur la notion de trois mondes (la strophe 50 est la plus significative) : le
monde inférieur (aholoka, 51), le monde médian (madhyaloka, 52), le monde supérieur
(rdhvaloka, 53). Dyanatray décrit souvent le monde des dieux, le monde supérieur, et donne par
exemple la composition des armées d’Indra (54), en donnant, on I’imagine désormais, le nombre
exact d’éléphants, de chevaux... Son golt pour les mathématiques et son souhait d’articuler les
gunasthana avec I’ensemble des éléments déterminants de la doctrine comme les destinées (gati)
I’amenent a évaluer le nombre de moines (muni) dans les trois mondes 2 partir du 6° échelon des
gunasthana, celui de la prise des veeux monastiques : 59 398 206 au 6° échelon, 29 699 103 au 7°
échélon, 1196 du 8° au 11° échelon de 'upasamasrent (soit 299 par échelon), 2990 aux 8°, 9%, 10°,
12°, 14° échelons de la ksapakasrent (soit 598 par échelon), 898 502 au 13° échelon des
gunasthana, soit un total de 89 999 997 religieux. Apres avoir absolument tout dénombré,
Dyanatray conclut, peut-&tre avec un brin d’ironie, en insistant sur le caractere « infini » (ananta)
des éléments de I’édifice, en opposition, dans la théorie des nombres, aux deux autres catégories de
nombre, les dénombrables (samkhydta) et les indénombrables (asamkhyata) :

jiva haim ananta eka jiva ke ananta guna,

eka guna ke asamkhya paradesa manie /

eka paradesa mem ananta karma-vargana haim,

eka vargana ananta paramanu thanie //

anu maim ananta guna eka guna maim ananta,

parajaya ekakai ananta bheda janie /

tinitaim hue ananta tataim homhinge ananta,

saba janai samai mahim deva so bakhanie // CS_102 //
Les ames sont infinies ; une ame posseéde d’infinies qualités ; on consideére qu’une qualité a
d’indénombrables unités spatiales et que dans une unité spatiale on trouve une infinité de molécules
karmiques ; dans une molécule réside une infinité d’atomes ; dans un atome, il y a des qualités
infinies et dans une qualité il y des modes infinis que 1’on connait sous d’infinies catégories. Ce qui

a été infini, restera infini. Celui qui connait tout cela en un instant est appelé dieu.

Dans sa prasasti finale, Dyanatray avoue qu’il a voulu faire une sorte de résumé (sara) de différents
textes, un « barattage d’histoires » (mathana kathana), comme il dit, lucide sur le style de son texte,
dans une derniere allitération. S’il ne cite pas nommément le mouvement Adhyatma, on peut lire
dans ses dernieres strophes que le mot carca fait référence a ces groupes de « discussion », a ces

assemblées ou 1’on venait écouter, parler et débattre des principes spirituels du jainisme.
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caraca mukha saum bhanaim, sunaim prani nahim kanana /

keT suni ghara jahim, nahim bhakhaim phiri anana //

tini kau lakhi upagara, sara yaha sataka banat /

padhata sunata hvai buddha, suddha jinavani gat //

isa maim aneka siddhanta kaum, mathana kathana Dyanata kaha /

saba mahim jiva kau nava hai, jiva-bhava hama saradaha // CS_103 //
Les discussions sont prononcées oralement [dans les assemblées], elles ne tombent pas dans
I’oreille de tout un chacun. Certains les ont entendues, rentrent chez eux et n’ouvrent plus la
bouche. En voyant le bénéfice que pourrait leur apporter la quintessence [de ces discussions], cette
centurie a été réalisée. En la lisant, en I’écoutant, on est éveillé. Les pures paroles des Jina'>! y sont
louées. Dans cette [centurie], Dyanatrdy a exprimé un mélange d’histoires sur la théorie

relativiste'>>. Dans tous [ces textes] on trouve le nom de I’ame. J’ai foi dans 1’existence de ’ame'?,
2.2 Pandit Todaramal : I'intellectuel du Terapantha digambara

Pandit Todaramal (1720-1767) est souvent présenté comme un successeur direct de Banarasidas et
comme celui qui jeta les bases intellectuelles de la secte Terapantha digambara. Son texte le plus
célebre est le Moksamargaprakasaka (« L’illuminateur du chemin de la délivrance », ci-apres MP)
dans lequel il revient, en prose dhiindhari, sur les grands thémes de la littérature mystique (la
véritable nature du soi, la réfutation des fausses doctrines, les deux points de vue philosophiques,
etc.). Il est aussi 1’auteur, comme on le verra, d’une ceuvre de commentateur de traités en sanskrit et
en prakrit, langues qu’il maitrisait parfaitement, d’auteurs appartenant a la lignée qui nous occupe,
parmi lesquels Nemicandra tient une place prépondérante.

En 1973, la figure du Pandit Todaramal a été précisée par le livre que lui a consacré Hukumacanda
Bharilla"™* dans lequel l'auteur situe les éléments de contextes socioreligieux, politiques et

littéraires (p. 3-40) avant de donner les éléments biographiques qu’il a réussi a mettre au jour (p.

13! C’est-a-dire le jainisme le plus pur, par opposition & d’autres courants relgieux.

12 La encore Dyanatray définit le jainisme par sa doctrine relativiste (anekantavada) par rapport aux autres religions
qui sont souvent des doctrines exclusivistes (ekantavada).

133 Ce pronom a la premidre personne est une rareté et indique un élan « d’incarnation » au XVI siecle parmi les
auteurs. Banarasidas rédige son autobiographie, Dyanatray dit «je », on est loin de la personnalité diffuse et
méconnaissable des grands auteurs de 1I’Inde ancienne comme Kundakunda.

154 Hukumacanda Bharilla, Pandita Todarmala : vyaktitva aura karttrtva, 3 éd., [1ere éd. 1973] (Jayapura: Pandita
Todarmala Smaraka Trasta, 1999).
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43-69). La plus grande partie du livre s’occupe d’analyser les ceuvres qu’il a laissées (p. 79-156)
avant d’aborder dans le détail les themes qu’il a particulierement développés (p. 163-227). La fin de
I’ouvrage est consacrée a I’analyse de son style (p. 231-260) et de sa langue (p. 261-308).

Pandit Todaramal est né a Jaipur, une ville qu’il ne quitta quasiment pas, ce qui confére a sa vie et a
son ceuvre un contexte géographique précis. On sort un peu des groupes adhyatmika influents de la
capitale Agra pour se retrouver dans une ville du Rajasthan marquée par la tradition digambara et
qui voit naitre un de ses grands intellectuels. Son pere s’appelait Jogidas, sa mere Rambhadevi, de
la caste des Khandelaval et du clan des Godika. Il se maria, mais le nom de son épouse n’est
mentionné nulle partlss. IIs eurent deux fils, Haricanda et Gumaniram. Ce dernier, extrémement
doué, a joué un role déterminant a la mort de son pere en prenant la direction du Terapantha
digambara, avec une telle verve et une telle ambition qu’il finit par créer son propre mouvement, le
« Gumanapantha ». Bharilla dit qu’en ce temps-1a, les gens n’allaient pas a la bibliotheque pour
parfaire leur instruction religieuse mais se rendaient dans des « saili », des groupes de discussions
ou I’on évoquait des thémes spirituels au cours d’assemblées quotidiennes. Il ajoute que le grand
poete Banarasidas avait lui aussi recu son éducation religieuse dans une des saili d’ Agra'™®.
Todaramal a donc fait son éducation aupres des groupes adhyatmika de Jaipur. Dans le prologue au
MP, il cite les ceuvres qui I’ont influencé et avec lesquelles il est arrivé a une sorte d’intimité, des
ceuvres en sanskrit et en prakrit aussi difficiles que le Gommatasara pour lequel il avait une vraie
admiration. L’un de ses travaux les plus importants fut d’ailleurs de donner une traduction en
langue vernaculaire (bhasanuvada) de la Jivatattvapradipika, le commentaire sanskrit (fika@) de
Kesava Varni. Il intitula son travail la Samyagjiiagna-candrika, «Lune de la Connaissance
droite »"’. 11 composa aussi un hymne a ce texte, comme on aurait composé un hymne a un dieu :
la Gommatasara-puja | Nous n’avons malheureusement pas pu mettre la main sur ce texte.

Une grande connaissance des textes et des langues a permis a Todaramal de donner des
commentaires en langues vernaculaires, sans doute a I’invitation des membres de sa Saili, sur des
textes traitant du cheminement de I’ame vers la délivrance et de la conduite a tenir pour y parvenir,

des textes du genre des Svravakacara a destination des laics, comme 1’Atmanusasana de

1% Cette absence de nom rappelle la facon dont Banarasidas dit dans son autobiographie qu’il va se marier « avec la
fille d’Untel » sans donner son nom.

1% « Loga svayam hi ‘sailiyom’ ke madhyama se tattvajiiana prapta karate the. Tatkalina samaja mem jo adhyatmika
carca karane vali dainika gosthiyam hotT thim, unhem ‘saili’ kaha jata tha. Ye sailiyam samptirna Bharata-varsa
mem yatra-tatra thim. Mahakavi Banarasidas bhi Agara ki eka saill mem hi $iksita hue the » (p. 55).

1571 "¢dition de Yasapala Jaina a été publiée a Jaipur par le $1T Kundakunda Kahana Digambara Jaina Tirtha Suraksha

Trust, 1989-1994.
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Gunabhadra, le Trilokasara, et le Purusarthasiddhyupaya d’ Amrtacandra. Il rédigea son premier
texte indépendant en 1755 sous la forme d’une lettre, sans doute adressée au groupe adhyatmika de
Jaipur, la Rahasya-pirna citthi (« Lettre pleine des mysteres »). Son grand ceuvre reste le
Moksamdrga-prakasaka, resté trés populaire parmi les digambara d’aujourd’hui, qu’il rédigea au
soir de sa vie en le laissant inachevé. Le MP contient neuf chapitres dont nous allons donner les
grandes lignes'™.

Dans le prologue, aprés avoir expliqué la vraie nature des Arhat, des Siddha, des Acarya, des
Upadhyaya et des Sadhu, Todaramal parle de lui-méme et explique pourquoi il s’est lancé dans la
rédaction de ce texte. Cette intrusion d’éléments autobiographiques est intéressante car elle montre
le processus d’incarnation des auteurs de la lignée, comme si Banarasidas avait finalement fait des
émules en la matiere. Todaramal explique qu’il a profité de son existence humaine pour étudier la
grammaire, la logique, les mathématiques et autres disciplines savantes. Il s’est aussi consacré a
I’étude des traités jaina importants dans la tradition digambara. Il donne méme la liste des ceuvres
qui I’ont influencé, dans laquelle on retrouve les grands auteurs de I’Inde ancienne et médiévale qui
ont compté dans la lignée qui nous occupe. Todaramal cite le Samayasara, le Parficastikaya, le
Pravacanasara, le Niyamasara de Kundakunda, le Tattvarthasitra d’Umasvati, le Gommatasara,
le Labdhisara, le Trilokasara de Nemicandra comme traités philosophiques ; le Ksapanasara, le
Purusarthasiddhyupaya d’Amrtacandra, 1’Astapahuda de Kundakunda, 1'Atmanusasana de
Gunabhadra comme traités sur la conduite des moines et des laics ; auxquels il faut ajouter des
textes épiques et mythologiques. Todaramal dit qu’en étudiant ces textes et leurs commentaires, il a
atteint une certaine connaissance des mots (pada) et de leur sens véritable (artha). Sa principale
motivation pour écrire le MP est de transmettre 1’ensemble du savoir qu’il avait acquis, « dans cette
sombre période ou beaucoup de gens ont des connaissances encore plus pauvres que mes faibles
connaissances », écrit-il modestement. Il se lance donc dans la rédaction d’un texte en langue
régionale (desabhasa) ou les mots, méme s’ils ne sont pas écrits en sanskrit ou en prakrit, garderont

leur sens précis et ou leur signification véritable ne sera pas altérée.

138 1 es éditeurs de textes en vieil hindi ont souvent & cceur de changer cet état de langue en hindi moderne, considérant
en quelque sorte qu’il s’agit de la méme langue et que la version moderne sera plus accessible aux lecteurs
d’aujourd’hui. Nous avons eu le cas pour le commentaire de Rajamalla sur les Samayasara-kalasa (voir Partie 2 §
1), nous sommes ici confrontés au méme probleéme car nous n’avons pas réussi a mettre la main sur une édition du
texte en dhiindhari. L’édition de référence (celle de Maganalal Jain et Hukamacanda Bharilla, 3e éd., Sonagarh :
Sri Jaina Svadhyayamandira Trasta, 1974) est complétement « rendue » (parivartana) en hindi moderne. C’est

pourquoi nous ne citerons pas la lettre du texte original. Dans I’avant-propos de sa biographie, H. Bharilla affirme

//////

248



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

Le deuxieme chapitre est consacré a la nature de l’existence mondaine (samsara avastha ka
svariipa). 1l est dédié essentiellement a la théorie du karman et a la discrimination nécessaire entre
la sphere des matieres karmiques qui posseédent une forme (miirtika) et la spheére du soi qui n’en
possede pas (amiirtika). 11 analyse la situation de 1’ame lorsqu’elle est sous I’influence de la
manifestation de différentes catégories karmiques (mohaniya, darsanamoha, caritramoha,
antaraya, vedaniya, ayus, nama, gotra).

Le troisieme chapitre analyse les malheurs de 1’existence mondaine et le bonheur de la délivrance
(samsara-duhkha tathd moksa-sukha ka nirapana). 11 est centré sur les malheurs qui émergent de la
manifestation (udaya) des huit grandes catégories de karman et sur les malheurs qui peuvent étre
éprouvés dans les différents modes d’existence (paryaya) suivant les quatre destinées humaine,
divine, animale ou infernale, chacune ayant son lot de malheurs et d’espoirs qui engendrent a leur
tour du malheur. Seule la cinquieme destinée, celle des délivrés (mukta), est libre de malheur.

Le quatrieme chapitre est consacré a 1’étude des croyances, des connaissances et des conduites
erronées (mithya-darsana-jiiana-caritra ka nirtipana). 11 passe en revue la croyance inappropriée
(ayathdrtha) dans les neuf principes (paddartha) que sont le soi (jiva), le non-soi (ajiva), 1I’influx
karmique (asrava), I’ asservissement (bandha), I’ arrét de I’influx karmique (samvara), 1’élimination
du karman (nirjara), la délivrance (moksa), les karman favorables (punya) et défavorables (papa).
La croyance erronée dans les principes, c’est par exemple de penser « Ceci est a moi », ¢’est-a-dire
de confondre le plan du soi et le plan du non-soi. La démonstration de ce mécanisme sous la plume
de Todaramal est fortement marquée par les arguments de Kundakunda, principalement ceux du
Samayasara (cf. Partie 1). De méme, la connaissance erronée laisse le doute et I'indécision
s’installer dans I’esprit et amene a se poser les mauvaises questions ou a penser que les choses sont
ainsi et pas autrement, c’est-a-dire a réfléchir en termes exclusivistes. La mauvaise conduite, c’est
le fait de se laisser prendre par ses passions, ce qui est aussi vain, pour Todaramal, que de baratter
de I’eau en espérant produire du caillé...

Le cinquieme chapitre est un examen de différents courants de pensée (vividha-mata pariksa) alors
en concurrence au temps de Todaramal. La pensée du brahmanisme et particulierement celle de
I’ Advaita Vedanta est d’abord longuement traitée. Un long paragraphe dénonce le sacrifice des
animaux (yajiia), ’'un des points de dispute entre les brahmanes et les sramana au temps du grand
Magadha et de la naissance du bouddhisme et du jainismelsg. Le fait que dans la Bhagavad Gita
Krsna ordonne a Arjuna d’aller se battre, c’est-a-dire le fait qu’un dieu invite a la violence, est une

totale hérésie pour les jaina. L’école du Yoga est ensuite traitée, selon les deux axes du Bhakti-

1% Voir Johannes Bronkhorst, Greater Magadha : Studies in the Culture of Early India, Leiden, Brill, 2007.
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yoga, une nouveauté de 1’époque médiévale, et du Jiiana-yoga. C’est ensuite autour de I’islam,
relativement mis de coté par ses prédécesseurs, a peine abordé par Banarasidas dans sa propre
tournée des pensées indiennes concurrentes, d’étre passé au feu de la critique de Todaramal. 1l
rapproche le dieu des musulmans au Brahma des hindous, dieu créateur et destructeur du monde,
alors qu’il n’y a pas de dieu créateur dans le jainisme. Il critique le « monisme » de ces deux
religions, face au « pluralisme » développé par le jainisme. La violence faite aux animaux est
pareillement dénoncée. La pensée du Samkhya, avec laquelle Kundakunda avait déja mené des
joutes philosophiques dans le Samayasara, est rudement critiquée car le chemin de délivrance
qu’elle propose repose uniquement sur la discrimination entre le purusa et la prakrti, entre 1’ame et
la nature, alors que rien ne peut vraiment se produire si I’on n’arrache pas les racines de la passion,
de I’attachement, etc. Todaramal se moque aussi de tous ces faux ascetes qui se revendiquent du
Samkhya sous de multiples déguisements sans cohérence (certains ont les cheveux longs, d’autres
sont rasés, etc.). On se souvient par ailleurs que Banarasidas n’avait pas parlé de cette école dans
son Satdarsandstaka (cf. § 1.2). Todaramal regroupe ensuite les logiciens du Nyaya et les tenants
du Vaisesika sous la banniere du Sivaisme. Viennent ensuite la pensée Mimamsaka et Jaiminiya qui
préconisent de suivre les préceptes indiqués dans les Veda. Todaramal décrit ensuite la pensée
bouddhiste et ses quatre vérités fondamentales (duhkha, le malheur, d@yatana, les sens et leurs
objets, samudaya, 1I’agrégation, et marga, le chemin de la délivrance). Il insiste sur le fait que les
bouddhistes pensent que tout est agrégat, connaissance comprise, et que la libération consiste dans
le démontage, la destruction de ces agrégats. Or, comment peut-on savoir que tout est agrégat si
I’on détruit la connaissance ? On ne touche pas a la connaissance dans le monde jaina. Plus encore
que la conduite et la croyance, c’est la connaissance qui est le véritable pilier de cette religion, elle
a qui le Samayasara rend hommage dans son dernier chapitre. Todaramal n’oublie pas non plus les
Carvaka, les nihilistes, pour qui la libération n’existe pas, ni aucun des principes établis par le
jainisme. Alors que le jainisme était valorisé en regard des autres courants de pensée en vogue au
temps de Todaramal, la derniere partie de ce chapitre est consacrée aux controverses a I’intérieur
méme du jainisme en pointant les sujets de dispute principaux entre digambara et Svetambara : la
capacité de libération des femmes, des laics et des membres des basses castes, et d’autres
particularités « fantaisistes » (achera) comme le fait que le Tirthankara Mallinatha puisse étre une
femme, le transfert de I’embryon de Mahavira vu comme une impossibilit¢é médicale, etc.
Todaramal enfonce le clou en affirmant que la description du dieu, du maitre et de la religion par
les §vetambara est completement fausse, et que 1’habillement des moines « vétus de blanc » est
contraire au veeu de non possession et surtout en désaccord « sémiotique », pourrait-on dire, avec le

terme « nirgrantha » désignant les moines jaina en ce qu’ils sont completement détachés des biens
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matériels. Les attaques sont dirigées ensuite vers la secte §vetambara des dhiidhaka dont les moines
portent un voile buccal (mizhapatti) et qui sont idolatres (miirtipiijaka).

Le sixieme chapitre, beaucoup plus court, est consacré a la réfutation des fausses divinités, des faux
maitres et des fausses religions (kudeva, kuguru aura kudharma ka pratisedha). Les fausses
divinités sont les divinités qui se présentent comme bénéfiques pour le soi alors qu’elles ne le sont
pas. Ce qui est pointé ici, c’est plutot 1’adoration du dévot pour ces divinités, une adoration non
gratuite, qui attend des fruits en retour, comme 1’espoir d’une renaissance meilleure, la guérison
d’une maladie, I’obtention de richesses, etc. Les faux maitres sont ceux qui s’adonnent a des
activités fort peu religieuses tout en se présentant comme des religieux hautement qualifiés, qui se
voient comme supérieurs aux autres, qui attendent qu’on les respecte et qu’on leur rende hommage
parce qu’ils portent une robe monastique. Ils n’ont que le déguisement des maitres mais en aucun
cas ils n’ont I’ame d’un vrai maitre. La fausse religion est celle dont les dispositions prévues dans
I’exercice du service religieux portent injure aux étres vivants, comme 1’oblation, la flamme d’une
lampe, le sacrifice animal. Todaramal dit aussi que les temples jaina sont au-dehors de la vraie
religion parce que dans les temples les gens parlent, dorment et se comportent avec indolence. De
plus, ils donnent de la nourriture a des personnes avides qui se présentent comme des maitres
religieux...

Le septieme chapitre examine les mauvaises croyances jaina (jaina mithyadrstiyom ka vivecana) et
principalement la mauvaise compréhension des deux points de vue, conventionnel et absolu.
Todaramal insiste sur le fait que les deux points de vue doivent étre connus et compris. Comme s’il
parlait en direction de Banarasidas, il mentionne le fait que certains pensent avoir compris le point
de vue absolu et s’imaginent étre de vrais croyants en chemin direct vers la délivrance. Ils pensent
connaitre la véritable nature du soi, a la maniére des Etres réalisés (siddha), alors qu’ils sont de
simples fideles attachés aux choses du monde. Todaramal use d’une métaphore pour se faire
comprendre : un roi et un indigent sont semblables au point de vue humain, « physiologique »
pourrait-on dire, mais ils sont différents au point de vue du pouvoir et de I’argent. De la méme
maniere, une ame mondaine et une ame réalisée sont identiques au point de vue de la substantialité
de I’ame (jiva en tant que dravya) mais elles sont différentes au point de vue de la réalisation
(siddhi) car I'une, a la différence de I’autre, est soumise a des modifications (paryaya). Todaramal
insiste en effet sur la différence entre le point de vue de la substance (dravya-drsti) et le point de
vue de la modification (paryaya-drsti). Pour le premier, la pureté de I’ame réside dans la séparation
de celle-ci avec toute autre substance étrangere, quand pour le second elle réside dans 1’élimination

des dispositions psychiques.
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Todaramal prévient dans ce chapitre contre les fausses croyances ou les adoptions un peu trop
rapides de concepts pour soi-méme. Certaines ames pensent par exemple avoir obtenu
I’omniscience (kevala-jiiana) alors qu’elles ne posseédent qu’une connaissance par 1’enseignement
(Sruta-jiiana). L’ auteur pointe du doigt certains exemples qui peuvent étre mal compris comme la
comparaison de I’omniscience au soleil voilé par les nuages que sont les karman : certains
comprennent que I’omniscience a toujours été la, comme le soleil derriere les nuages, alors que
I’omniscience est une connaissance qu’il faut aller chercher. La question de savoir qui agit, de
I’ame ou de la matiere karmique, dans le processus d’asservissement est aussi traitée. Sachant que
la maticre karmique est dépourvue de conscience et ne peut donc porter les conséquences
psychiques de la joie ou de la tristesse, c’est bien I’ame qui récolte les fruits de son action. Penser a
I’instrumentalité (nimitta) du karman enléve a I’ame son rdle d’acteur et 1’on se rapproche alors de
la pensée du Samkhya. Pour appuyer son propos, Todaramal use de la forme dialectique de
questions d’un disciple suivies des réponses du maitre, argumentées par des citations d’auteurs qui
font autorité. On retrouve ainsi cités les maitres qui assurent la base de I’enseignement de la
tradition présentée dans ce travail, principalement Kundakunda (Samayasara, Moksaprabhrta),
Amrtacandra (Atmakhyati, Samayasara-kalasa, Purusarthasiddhyupaya) et Yogindu (Yogasara), le
texte le plus largement cité dans ce chapitre étant le Samayasara-kalasa (strophes 111, 130, 137,
142, 151, 166, 173, 199, 203, 221), renforcant ainsi le role tout a fait fondamental d’ Amrtacandra
dans I’histoire de la philosophie digambara.

Ce chapitre est le plus long (une centaine de pages), permettant ainsi a Todaramal de bien préciser
sa pensée et de combattre tous les faux-semblants. Pour ce faire, il fait appel a Yogindu et a son bon
sens habituel : « celui qui pense €tre asservi ou libéré est a coup sir asservi »1% Todaramal va donc
mettre a mal trois catégories de personnes : ceux qui pensent avoir compris le point de vue absolu
(appelés les niscayabhasin, ceux qui ont I’apparence du point de vue absolu), ceux qui pensent
avoir compris le point de vue conventionnel (vyavaharabhasin) et ceux qui pensent avoir compris
les deux points de vue. Pour Todaramal, ceux qui pensent avoir compris le point de vue absolu et
qui se prennent pour des vrais croyants considerent 1’étude des textes comme inutile et les étapes de
réalisations spirituelle (gunasthana, margandasthana) comme des créations imaginaires (vikalpa). 1l
décrit leur (mauvaise) connaissance, leur (mauvaise) conduite et leur (mauvaise) croyance, ¢’est-a-
dire qu’il les passe au feu du Triple Joyau jaina. Tout se passe comme si I’époque revenait aux

fondamentaux, aprés un Banarasidas et des adhyatmika enflammés, apres 1’attaque des moines

10 jai baddhau mukkau munahi to bandhayahi nibhantu (Yogasara 87, cité dans la traduction en anglais, The

Hlluminator of the Path of Liberation, 2d ed., Mumbai, 2005, p. 280).
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$vetambara pour 1’Adhyatma, le sage et savant Todaramal revient aux bases du jainisme et invite a
ne pas « se prendre pour » autre chose qu’une ame mondaine, asservie, qui fait ce qu’elle peut pour
s’améliorer sans avoir la prétention d’atteindre ni a la délivrance ni a I’omniscience. Apres avoir
passé en revue les chausses-trappes du niscayabhasin, Todaramal s’attaque a ceux qui pensent
avoir compris le point de vue conventionnel, par exemple ceux qui sont jaina simplement par
tradition familiale, sans plus de réflexion que cela, en suivant aveuglément les pratiques religieuses
qu’ils ont toujours vu pratiquées, sans autre but véritable que 1’obtention de gains immédiats dans
la vie présente. Todaramal passe donc en revue les formes contradictoires d’adoration des dieux
(deva) et des maitres (guru), de compréhension des écritures (sastra) et des principes (fattva). Pour
couronner le tout, Todaramal s’attaque enfin aux faux croyants qui pensent que les deux points de
vue valent la peine d’étre adoptés alors que leurs natures respectives sont contradictoires. Pour
donner de l’autorité a son propos, Todaramal cite Kundakunda pour qui «le point de vue
conventionnel n’a pas pour objectif 1’absolu, c’est le point de vue pur qui a pour objectif 1’absolu,
ainsi qu’il a été démontré »'®'. Pour enfoncer le clou, il citera encore Kundakunda qui prévient dans
le Mokkhapahuda : « Le religieux qui a les yeux fermés au point de vue conventionnel est éveillé
quant a ses objectifs, celui qui est éveillé au point de vue conventionnel a les yeux fermés sur son
objectif »192 Et pour expliquer I’utilité du point de vue conventionel, il citera la fameuse strophe du
Samayasara explicant qu’on ne peut comprendre une langue étrangere sans traduction et que le
point de vue conventionnel est 13 pour faire comprendre le point de vue pur'®.

Le huitieme chapitre traite de la nature de 1’enseignement (upadesa ka svariipa). 1l décrit les quatre
grandes catégories des textes procanoniques digambara (Prathamanuyoga, Karananuyoga,
Carananuyoga, Dravyanuyoga), leur but, leur méthodologie et la fagcon dont on peut convaincre les
contradicteurs a ces textes. Le neuvieme et dernier chapitre traite de la véritable nature du chemin
de la délivrance (moksa-marga ka svariipa), concluant comme il se doit un texte « spirituel » par le
but a atteindre.

Plusieurs choses sont a noter sur le cas Todaramal. Tout d’abord, il entretient une relation

. N _ < ey - . . 164
particuliere avec le Gommatasara d’ou il tire une grande partie de son savoir . Il y trouve un

1% vavaharo ‘bhidattho bhidattho desitna suddhanau (SS 11, cf. supra, 1, 1, cité p. 353, op. cit.).

12 jo sutto vavaharo so joi jaggae sakajjammi / jo jaggadi vavaharo so sutto appano kajje (MP 31, cité p. 356).

163 Jjaha navi sakkamanajjo anajjabhasam vinau gaheum / taha vavaharena vina paramattuvaesanamasakkam (SS 8, cf.
supra, 1, 1, cité p. 357).

164 Narendrakumar Bhisikar consacra un article en hindi sur ce theéme, « Sriman Pandit Todaramal-ji aur
Gommatasara », s.l.n.d., paginé 154-165, disponible en PDF sur la bibliotheque numérique «Jain Library »

[http://www jainlibrary.org/] (consulté le 06/01/2013).
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enseignement complet sur I’ensemble des principes fondateurs du jainisme, mais on remarque qu’il
n’accorde que tres peu d’intérét aux gunasthana et autres €chelles de perfection. Sa pensée est
beaucoup plus tournée vers la théorie « mystique » des deux points de vue sur la réalité qu’il
souhaite faire bien comprendre a ses contemporains en y consacrant une large partie de son MP.
Bien comprendre le niscaya-naya est beaucoup plus primordial, semble-t-il, que de s’acharner a
grimper des échafaudages vers la réalisation. Dyanatray s’y est un peu cassé les dents... Si
Dyanatray avait retenu largement la théorie des gunasthana comme la seule voie réelle de
libération, Todaramal les laisse un peu de c6té pour se concentrer sur 1’essentiel de la foi jaina et
sur ce que veulent signifier les principes dans leur terminologie méme. Beaucoup plus intellectuel
que poete, Todaramal rend un vibrant hommage a 1’étude, a 1’étude des textes philosophiques jaina
mais aussi a I’étude de la grammaire qui favorisera une juste compréhension de ces textes
philosophiques. Il a une démarche plus rationnelle qu’aucun de ses prédécesseurs et ne s’encombre
pas d’inspiration poétique pour exprimer son propos, ce qui rend son ceuvre évidemment plus
austere. Elle n’en est pas moins accessible, sinon plus, car l1a ol les poctes mettraient leur énergie a
faconner une belle allitération, Todaramal décrit avec précision les fausses doctrines, les fausses
attitudes, les faux comportements, les faux élans vers un soi supréme qu’il sait difficile a réaliser.
Adorateur du Gommatasara, Todaramal est tout aussi imprégné de la pensée du Samayasara, sinon
du Samayasara-kalasa qu’il cite a de nombreuses reprises. Comme Banarasidas et comme
Dyanatray, il a ét€ marqué par 1’enseignement des deux textes dont la rencontre provoque souvent
des étincelles de lucidité dans I’esprit de nos auteurs. Ils sont véritablement les deux piliers sur
lesquels vient s’appuyer le mouvement Adhyatma.

Si Todaramal cite volontiers Kundakunda, Amrtacandra, Gunabhadra et Nemicandra, on s’étonne
qu’il ne mentionne a aucun moment le nom de Banarasidas ni celui de Hemaraj, deux poetes qui
ont fortement marqué le mouvement Adhyatma par leurs travaux. On a vu combien le Samayasara-
nataka avait eu un fort impact sur la société jaina du XvI® siecle, on sait aussi combien les travaux
de traduction et de polémique d’Hemaraj ont compté dans 1’élaboration d’une identité adhyatmika,
et I’on était en droit d’attendre que les auteurs ultérieurs leur rendent hommage'®. En résumé, on

pourrait dire que Todaramal se revendique des Anciens et jamais des Modernes. Sans doute est-il

19 Cette remarque est partagée avec P. S. Jaini : « Todaramal undoubtedly belongs to the adhyatmika tradition that
predates Banarasidas in Agra. Strangely, Todaramal does not mention Banarasidas or his Samayasara-Nataka, let
alone the refutations by Ya$ovijaya or Meghavijaya. Even more surprinsing is the fact that Hemaraj and his
Caurdsi Bol also go unnoticed. Yet in his Moksamarga-prakasaka Todaramal has chapters dedicated to the
examination of the Svetambara tradition where quite a few of Hemaraj’s bols are treated in an authoritative

manner » (« Jain Sectarian Debates », p. 34).
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plus imposant de citer Amrtacandra plutét que Hemaraj pour asseoir son role de savant. Il faut dire
aussi que Todaramal avait atteint un excellent niveau de connaissance des langues savantes et qu’il
n’avait pas recours aux traductions, aux réécritures et aux commentaires en langues vernaculaires
composés par ses prédécesseurs. Il pouvait se rendre a la source et ne se privait donc pas d’éviter
I’étape du passeur. Le seul lien entre Todaramal et Banarasidas a été entretenu apreés sa mort,
lorsque les éditeurs ont ajouter deux lettres de Banarasidas en appendices au MP, deux lettres qui
venaient faire écho a sa propre lettre, la Rahasyapiirna citthi, placée elle aussi en appendice a ce
texte.

La pensée et les travaux de Todaramal devaient étre tout a fait importants pour les groupes
adhyatmika, ceux de Jaipur mais aussi ceux d’Agra avec qui les relations étaient entretenues par les
voyages d’affaire de certains de ses membres. Plus que tous les travaux de ces prédécesseurs, son
ceuvre a influencé la critique de I’autorité des bhattaraka, absents de I’ceuvre de Banarasidas au
début du XVII® siecle, qui devaient avoir pris une importance plus grande en cette premiére moitié
du xvir siecle. Cette critique du role des bhattaraka et de certains rituels excessifs donna naissance
a la secte du Terapantha digambara, I’une de deux principales traditions digambara de I’Inde du
Nord avec le Bisapantha. Les terapanthi honorent I’image des Tirthankara mais non celles d’autres
divinités comme les yaksa ou les ksetrapala. Le matériel a ptja n’est pas utilisé en ce qu’il peut
nuire aux étres vivants, comme on 1’a vu dans notre lecture du MP. Les terapanthi n’utilisent donc
que des offrandes seches comme les grains de riz ou les amandes. La fondation de la secte,
antérieure a I’émergence de Todaramal, trouverait son origine dans les groupes adhyatmika d’Agra

6, mais on a

au milieu du XvI° siecle. Certains ont voulu voir Banarasidas comme son fondateur'®
vu que le poete n’avait rien d’un fondateur de secte... L’histoire la plus communément admise est
celle d’un riche laic nommé Amra Bhaumsa Godika et de son fils Jodharaj qui vivaient a Ajmer ou
sévissait Narendrakirti, bhattaraka de la ville de 1634 a 1665. Les membres des saili adhyatmika
d’Ajmer s’éleverent contre 1’autorité et le style de ce bhattaraka et fondeérent un nouveau temple
grace a I’élan de Jodharaj qui lanca au Jina : « Les autres voies vers toi sont erronées, celle-ci est
vraiment ta voie (terd pantha) »'®’. La présence forte du Terapantha a Jaipur est due au fait que le

roi Jai Singh (1688-1743) déplaga sa capitale d’ Ajmer a Jaipur en 1727 ou des temples séparés pour

1% Glasenapp, Jainism : an Indian Religion of Salvation, p. 81.

17 Rapporté dans la notice que consacre Kristi Wiley aux « Terapanthi Digambara », Historical Dictionary of Jainism,
p. 215. L’apport de Todaramal aux terapanthi est aussi noté par P. S. Jaini : « His works were central to the
adhyatmika groups of his time, and they strengthened the emerging reform movement called (Digambara)
Terapanth that sought to weaken the authority of the bhattarakas and to remove many excesses in rituals associated

with temples worship. », Ibid.
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les bisapantht et les terapanthi furent construits. Les terapanthi trouverent leur inspiration dans
I’ceuvre de certains adhyatmika tels que Todaramal, ce qui leur permit de jeter les bases
intellectuelles de leur secte et d’affirmer leur identité face aux bisapanthi. La mort de Todaramal,
dont I’influence était grande tant son intelligence était louée, mit un terme a 1’affrontement entre les
deux sectes, au moins apres la tentative avortée de création d’une nouvelle secte par son fils
Gumaniram'®.

Mort a 47 ans, Todaramal laissa son ouvrage sur le métier. Autant personne ne pouvait finir la
rédaction si personnelle du MP (qui se termine par des points de suspension apres un « bahu » « et
encore » qui devait introduire un paragraphe supplémentaire autour de la véritable nature du
chemin de la délivrance), autant il fallait continuer son ceuvre de commentateur pour transmettre les
textes difficiles qu’il s’était chargé d’éclaircir, dont les deux plus importants, que tous les
adhyatmika devaient attendre, du Gommatasara et de Purusarthasiddhyupaya. Ce fut le role de
Daulatram Kaslival (1692-1772), un autre grand intellectuel adhyatmika qui avait composé de son
coté d’autres commentaires en langues vernaculaires et qui pouvaient, étant proche de la pensée de
Todaramal et possédant les connaissances nécessaires, terminer le travail. Bharilla cite'® la pragasti
rédigée par Jayacandra Chabara a la fin de sa vacanika sur le Sarvarthasiddhi de Pujyapada.
Jayacandra dit que lorsqu’il est arrivé a Jaipur, il a eu connaissance de 1’existence d’un groupe
adhyatmika (sail7) ol se rencontraient des gens de qualité, spirituels, bons, lettrés et savants. Le
chef de file de ce groupe s’appelait Bamsidhar. Il accueillait le groupe chez lui, et c’est la que
Pandit Todaramal réalisa son commentaire (vacanika) sur le Gommatasara. Tout le monde loua la
grandeur de ce travail. En le lisant, I’intelligence s’étendait. Daulatram, dont les qualités et
I’intelligence ne faisaient aucun doute, partit a Agra et compléta la vacanika commencée par
Todaramal. Rajamalla abandonna sa maison, Maharam prit les veeux monastiques et lui, Jayacandra
(parlant a la premiere personne du singulier), apres avoir compris les paroles des Jina, rejoignit le

groupe des terapanthi, le meilleur chemin a suivre (supantha, profitant de 1’allitération), dans lequel

168 L’héritage de Todaramal se trouve aujourd’hui dans le Pandit Todaramal Smarak Trust de Jaipur qui contribue a
publier les ceuvres de la tradition spirituelle digambara dans un devoir de propagation. Le site internet du Trust
affirme fierement qu’il est I'une des organisations les plus anciennes et les plus renommées que 1’on puisse trouver
aujourd’hui dans le monde... (“today we can proudly say that it's one of the most eldest, renowned and recognized
organizations we have in the world today”, www.ptst.in / “Why Join us’, consulté le 19/05/2012).

' H. Bharilla, Pandit Todaramal, p. 59.
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on rédigeait beaucoup de bons livres. Jayacandra dit que c’est dans ce groupe qu’il trouva 1’éveil et
qu’il s’engagea dans la recherche du soi supréme (adhyatma Sodha)'™.

Daulatram Kaslival était déja rompu 2 I’exercice du commentaire'’". Il avait notamment rédigé un
commentaire en langue vernaculaire (bhdasd-tika) sur le Paramdatmaprakasa de Yogindu, un texte
en apabhrams$a qui n’avait pas encore trouvé de commentateur en vieil hindi, c’est-a-dire dans la

langue en usage au XVIII® siecle' "

. Daulatram Kaslival est I’auteur d’une ceuvre importante (dix-
huit titres ont pu étre recensés) composée essentiellement de commentaires (fik@) de textes
philosophiques (le PP et le PSU déja cités mais aussi le Tattvarthasiitra d’Umasvati) et de
réécritures (bhasa) de textes épiques comme le Padmapurdna, I” Adipurana ou le Sripdla-caritra.
N¢ dans les environs de Jaipur, Daulatram Kaslival « monta » a Agra pour son travail et rencontra
le groupe des adhyatmika ou le nom de Banarasidas devait encore flotter dans les esprits. L’auteur
de la fiche biographique de Daulatram sur le site Jainsamaj.org affirme qu’Agra était un grand
centre d’enseignement, particulierement dans le «style spirituel », cette «saili » qu’il donne
comme nom générique au mouvement Adhyatma.
« Dans son enfance, [Daulatram] n’avait aucune foi dans la religion. Au cours de sa
jeunesse, on pense qu’il a été employé par le Maharaha Jai Singh avant I’année 1720 et
envoyé a Agra qui était en ce temps-la la capitale de I’empire moghol, une ville
remarquable, centre des affaires commerciales de nord de I’Inde. C’était aussi un centre
important d’apprentissage particulierement dans le style spirituel (Saili). Soixante-dix ans
aprés la mort de Pandit Banarasidas, la Sailf concue par lui s’était développée sous la
direction de Pandit Bhiidardas. Attiré par ce mouvement, Pandit Daulatram devint un de ses
membres et gagna en importance au fil du temps. Il laissa une bonne impression de son

génie et de son intelligence. Il commenca a prendre part aux assemblées savantes (Sastra

" nimitta paya Jayapura mem dya, bads ju saili dekhi bhaya | gunt loka sadharami bhale, jiani pandita bahute mile //

pahale the Bamsidhara nama, dharai prabhavana-bhava suthama | Todaramala Pandita matikhari, Gommatasara
vacanika kart // taki mahima saba jana karem, vaiicem-padhem buddhi vistarem | Daulatarama guni adhikaya,
pandita-raya raja mem jaya /l takt buddhi lasai saba khari, tina purana vacanika kari | Rayamalla tyagrt grhavasa,
Maharama vrata Sina nivasa /| maim hiam inaki samgati thani, buddhi sari jinavani jani | Saili terapantha
supantha, ta mem bade guni guna-grantha | tinaki samgati mem kachu bodha, payo maim adhyatama sodha I/
(cité par H. Bharilla, Pandit Todaramal, p. 59).

7 L’ouvrage de référence sur cet auteur est celui, en hindi, de Kastiircand Kaslival, Mahakavi Daulatram Kaslival :
Vyaktitva evam Krtitva, Jaipur, Jain Ksetra Mahaviraji, 1973.

"2 Cf. supra Partie 2 § 1.1.
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sabha), donna des conférences sur Nahapuram (?) et termina son premier texte en prose,

Punyasrava Kathakosa, en 1720 alors qu’il vivait a Agra. » 173

Daulatram Kaslival compléta donc la tres attendue vacanika de Todaramal sur le Gommatasara et
sa fika sur le Purusarthasiddhyupaya d’Amrtacandra. A la fin de ce dernier commentaire,
Daulatram rédige lui aussi une prasasti, en metre doha, dans laquelle il explique I’histoire du

174
texte

. Qu’il nous soit permis d’en donner ici une traduction complete car ce texte, comme la
prasasti de Banarasidas au Samayasara-nataka, donne une idée de 1’air du temps et de la facon dont
se passe les choses: un texte ancient tombe entre les mains des laics qui souhaitent pouvoir
I’aborder en passant par une traduction commentée en langue vernaculaire. Cette traduction a été
entreprise par Todaramal, sans préciser qui ou ce qui a motivé ce travail. Mort en 1767, il laissa
inachevé son commentaire. Trois ans plus tard, Daulatram acheéve le travail a I’invitation d’un
personnage influent, le ministre (divana) Ratnacanda, et pour I'usage de la communauté jaina

« dans son ensemble », ¢’est-a-dire pour les nonnes, les moines, et les laics femmes et hommes.

Amrtacandra munindra krta grantha §ravakacara /
Adhyatama-riipt maha arya chanda ju sara // 1 //
L’excellent moine Amrtacandra réalisa un livre pour la conduite des laics, empreint de spiritualité,

un grand texte en metre @rya qui est la quintessence méme.

purusaratha ki siddhi ko ja mem parama upaya /
jahi sunata bhava-bhrama mitai atama-tattva lakhaya // 2 //
C’est un instrument excellent en vue de la réalisation du but de I’homme. En I’entendant, 1’errance

dans les renaissances est terminée et I’on comprend le principe du soi.

' « [Daulat Ram] had no faith in religion in his childhood. On becoming young he is believed to have been employed
by Maharja Jai Singh before 1720 and sent to Agra, which in those days was the capital of Mugal empire and a
prominent city and trade centre of Northern India. It was also a big centre of learning particularly of spiritual style
(Saili). After 70 years of the death of Pt. Banarsi Das, the Saili established by him was developing under the
guidance of Pt. Bhudhar Das. Attracted towards it, Pt. Daulat Ram became its member and gained importance in
course of time. He left a good impression of his genius and intelligence. He started taking Shastra Sabha and on
completion of lectures on Nahapuram completed his first prose work Punyashrava Kathakosh in 1720 while living
at Agra. » En ligne [http://www.jainsamaj.org/rpg_site/literature2.php], graphie des termes respectée. Les sources
Internet sont évidemment sujettes a caution, mais ce genre de sites faisant la promotion du jainisme digambara
exprime aussi I’idée d’une « identité collective » qu’il est intéressant de signaler.

174 Amrtacandra, Purusarthasiddyupdya : bhasa tika sahita Pandit Todaramal krta, édité par Ratnacanda Bharilla,

Jaipur, Pandit Todaramal Smarak Trast, 2002 (6° édition), p. 205.
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bhasa tika ta upari kini Todaramalla /
munivara vrtta bakt raht take mamhim acalla // 3 //
Todaramal avait réalisé dessus un commentaire en langue vernaculaire. Le travail de I’excellent

religieux était resté inachevé et rien n’avait bougé a ce propos.

yaha to parabhava ko gae Jayapura nagara mamjhara /
saba sadharmt taba kiyo mana mem yahi vicara // 4 //
En vue de réaliser cette entreprise, tous les fideles jaina se rendirent dans la ville de Jaipur. Ils

eurent alors cette réflexion a I’esprit :

grantha maha upadesamaya parama dhama ko mila /
tika piirana hoya to mitai jiva ki bhala // 5 //
«Ce texte est une source importante d’enseignement, base de la demeure supréme. Si le

commentaire €était complet, cela éviterait de commettre des erreurs a propos de I’ame. »

sadharmina mem mukhya hai Ratanacanda divana /
Prthvisimha naresa ko sraddhavana sujana // 6 //
Parmi les fideles, le plus important était le ministre Ratnacanda. Tres érudit, il avait la confiance du

roi Prthvisimha.

tina ke atiruci dharma som sadharmina som priti /
deva-sastra-guru ki sada ura mem maha pratiti // 7 //
Il avait un vif intérét pour la religion, une affection pour les fideles, et dans son coeur une grande

confiance toujours renouvelée pour les dieux, les écritures et les maitres religieux.

Ananda-suta tina ko sakha nama ju Daulatarama /
bhrtya bhiipa ko kula vanika jako vasave dhama // 8 //
Un de ses amis, fils d’Ananda, avait pour nom Daulatram. Ce marchand était au service de la

famille royale parmi laquelle il vivait.

kucha ika guru paratapa sem kinom grantha abhyasa /
lagana lagt jina-dharma som jina-dasana ko dasa // 9 //
Sous I’égide d’un maitre, il s’intitia au texte, développa son inclination pour la religion jaina, devint

un serviteur de la foi jaina.
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ta som Ratana divana ne kahi priti dhari yeha /
kariye tika piuirana ura dhari dharma saneha // 10 //
Le ministre Ratnacanda lui dit ceci en montrant son affection : « Termine le commentaire, en

maintenant dans ton coeur I’amour de la religion ».

taba tika piirana kar1 bhasa-riipa nidhana /
kusala hoya cahum sangha ko lahai jiva nija jiana // 11 //
Il termina alors le commentaire, trésor en langue vernaculaire. Il était devenu expert et faisait

profiter I’ensemble de la communté€ jaina de sa connaissance personnelle du soi.

sukht hoya raja praja hoya dharma ki vrddhi /
mitem dosa dukha jagata ke pavem bhavijana siddhi // 12 //
Le roi était heureux : son peuple avait un intérét croissant pour la religion, on allait effacer les

fautes et la douleur du monde, on allait atteindre la réalisation des étres.

atharaha sem tipare samvat sattaisa /
masa margasira rtu $isira sudi doyaja rajanisa // 13 //
En I’an samvat 1827 [= 1770], mois de Margasira [= Agahana, novembre/décembre], saison

fraiche, quinzaine lunaire claire.

2.3 Pandit Daulatram : le renouveau de la poésie philosophique

Kastiircand Kaslival, dans son essai sur Daulatram Kasvilal, mentionne cinq homonymes, poetes de
langue hindi, qui ne facilitent pas la tadche des historiens de la littérature. Le premier est un
Daulatram de Bundi au Rajasthan, appelé aussi Dilaram qui rédigea en 1711 (samvat 1768) une
Atmadvadasi appelée aussi Dilaramavilasa. Le deuxiéme, originaire d’Asni, réalisa des
compendiums de poétique en 1840 (samvat 1897). Le troisieme est un sujet du roi Manasimha du
Marwar qui rédigea un éloge des qualités d’un certain Jatamdharanatha en 1806 (samvat 1863). Le
quatrieme, originaire de Maunpuri, était un scribe (kayastha) qui rédigea un petit traité sous le titre
de Jyonara (sans date). Le cinquieme est originaire de Hathras et nous allons nous attarder sur son
cas et sur son ceuvre car il s’inspire particulierement de la pensée kundakundienne.

Daulatram serait né dans les années 1798-1799 (samvat 1855-1856) a Sasani, dans le district
d’Aligarh, actuellement dans 1’Uttar Pradesh. Son pere s’appelait — on ne pouvait pas faire mieux —

Todaramal, de la caste des Pallival jaina. Daulatram composa de la poésie spirituelle (adhyatmika)
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et dévotionnelle (bhakti) tout en travaillant, tant bien que mal, a son commerce de vétements. A
cette époque, le mouvement Adhyatma avait définitivement disparu mais on assiste a un renouveau
de la poésie philosophique a travers des ceuvres bréves et inspirées qui plaisent au public. Les
grands débats inter- et intra-communautaires ont été calmés, semble-t-il, par I’ceuvre solide de
Todaramal et les arguments de son MP. La place est désormais aux poetes tels que Budhajan,
Vrindavanadas, Tansukhadas, Bhaktavarmal'”.

L’ceuvre de Daulatram recut un accueil enthousiaste parmi la société laique jaina, principalement
pour son court traité devenu vite populaire, les Chahadhala, «Les six boucliers », un titre
énigmatique dont la traduction ne fait pourtant aucun doute a la vue de la couverture d’une édition
didactique pour le grand public sur laquelle sont flanqués six boucliers et leurs épées176 que nous ne
résistons pas a présenter ici, a coté de la page d’ouverture du troisieme chapitre qui présente deux
dessins : le premier montre les trois chemins de la croyance droite, de la connaissance droite, de la
conduite droite qui mene au chemin de la réalisation (Sivamarga). L’illustration du registre
inférieur présente le choix que 1’on doit opérer sur le chemin de la réalisation (sivamarga) entre la
voie de convention (vyavahara-marga) qui part a droite en direction du temple, et la voie de
conviction (niscaya-marga) qui part a gauche vers la silhouette d’un étre réalis€. On note que la
voie de convention revient au carrefour ou ’on est invité ensuite a emprunter le chemin vers la
réalisation, une fois convaincu par tous les enseignements mis a notre disposition tout au long du

chemin conventionnel.

173 A cette génération appartient aussi Sadasukhadas, un laic né a Jaipur  la fin du XVIIC siécle qui consacra une partie
de sa vie a la lecture et a 1’étude, notamment sous 1’égide de Jayacandra Chabada, a c6té d’une petite vie de
fonctionnaire au service du gouverneur de Jaipur. Contrairement a ses contemporains, il rédigea plutdt des textes
en prose et principalement des commentaires sur la littérature philosophique ou sur les textes de type
Svravakacara. On retiendra évidemment qu’il fut celui qui donna un commentaire du Samayasara-nataka de
Banarasidas dans les années 1857, un texte qui n’a jamais été édité, a notre connaissance. Sadasukhadas demanda
a ses proches amis, devenus ses disciples, de copier de nombreux textes philosophiques jaina et de monter une
école traditionnelle d’étude de ces textes, une pathasala, a Jaipur. Ces informations sont de seconde main et
méritent d’€tre confirmées (cf. Satish Kumar Jain, Progressive Jains of India, New Delhi, Shraman Sahitya
Sansthan, 1975). Sur ce personnage, John Cort nous signale par ailleurs les références suivantes que nous n’avons
pas pu consulter : Kasturcand Kaslival, Khandelval Jain Samaj ki Vrhad Itihas (Jaipur : Jain Itihas Prakasan
Sansthan, 1989) ; Munni Jain, Hindi Gadya ke Vikas mem Jain Manisi Pt. Sadasukhdas ka Yogdan (Varanasi :
Parsvanath Vidyapith; and Ajmer : Sri Digambar Jain Siddhakut Caityalay Temple Trust, 2002 ; Parsvanath
Vidyapith Series No. 136).

17 1 e doublet dhala-taravara « bouclier et épée » est enregistré dans les lexiques (McG p. 427).
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Fig. 5 et 6. Couverture d’une édition populaire des Chahadhdala de Daulatram et début
du troisieme chapitre (Delhi, Vimal Granthamala Prakasan, Jaipur, Pandit Todaramal

Smarak Trast, 29° édition, 2007).

Avec I’épée ou la « main tranchante » de la connaissance, le bouclier permet de partir a 1’assaut des
passions, I’égarement et le karman qui lancent systématiquement leurs armées contre 1’aspirant a la
délivrance. L utilisation du terme « bouclier », jamais rencontré auparavant, s’éclaire a la lecture du
texte au cours duquel Daulatram utilise d’autres comparants inhabituels. Il comparera par exemple
I’enseignement d’un mauvais maitre (kurugu) a 1’usage d’un bateau de pierre pour traverser I’océan
des renaissances'’’ ! Ou encore, il dit que I'on peut garder une activité mondaine mais avec
lucidité, en ne s’engageant pas totalement dans cette activité, en restant détaché de cette activité,
comme une prostituée qui simule ’amour pour son client alors qu’elle n’a pour lui aucun
attachement'”® ! Ces comparaisons qui viennent frapper I’esprit du lecteur rappellent certaines
comparaisons employées par Banarasidas qui sortaient elles aussi des stéréotypes. Cette méthode
est en tout cas dans la droite ligne de Kundakunda qui cherchait a frapper I’esprit du lecteur en
employant des strophes paradoxales. C’est 1a aussi le trait d’une certaine littérature « mystique »

que d’inviter les lecteurs a réfléchir autrement.

" dharem kulinga lahi mahata bhava, te kuguru janma jala upala nava (2.10).

'8 gehi pe giha mem na racai hyom (...) nagara nari pyara yatha (3.15).
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Le premier chapitre des Chahadhala dévoile 1’horreur du cycle des rennaissances et dresse un peu
le méme diagnostic que les bouddhistes : tout est douleur'”, en tout cas pour la personne qui ne
cherche pas a comprendre. Apres avoir décrit les douleurs des renaissances infernales et animales,
accompagnées des tortures qu’on y inflige, Daulatram en vient a 1’existence humaine, si difficile a
obtenir, qui commence dans les douleurs de 1I’accouchement : la mere a de violentes contractions et
I’enfant est sujet a une douleur indescriptiblelgo. S’il n’est pas tourné vers la connaissance, il
passera son enfance dans I’ignorance, sa jeunesse dans les plaisirs avec son épouse et arrivera a la
vieillesse 2 moitié mort'®'. L’invitation de Daulatram a suivre le chemin de la réalisation et de la
délivrance est donc particulicrement violente ...

Le deuxieme chapitre décrit le négatif du triple Joyau en analysant les croyances, connaissances et
conduites mauvaises (mithya-drg-jiiana-carna) qui obligent I’ame a renaitre éternellement et a
souffrir de la maniere décrite dans le chapitre précédent. En mettant en garde contre la mauvaise
croyance, Daulatram décrit aussi en quoi consiste la croyance juste. Il dit par exemple que I’ame
(jiva) a un fonctionnement différent des autres substances et que celui qui ne sait pas cela confond
le soi avec le non-soi et affirme de fagon erronée «Je suis heureux, je suis malheureux, je suis
riche, je suis pauvre, etc. »182 11 s’attache aussi a décrire les faux dieux (kudeva), les faux maitres
(kuguru) et les fausses religions (kudharma), selon un principe qui commence a étre bien connu :
Kundakunda opposait déja les connaisseurs (jiiani) aux égarés (miidha), suivi de pres par
Banarasidas.

Le troisieme chapitre décrit la vraie religion, le vrai chemin a emprunter pour délivrer son ame. Si
les deux chapitres précédents étaient rédigés en couplets, celui-ci est rédigé en quatrains car le
poete a besoin de plus d’espace pour décrire ce qui est bénéfique pour 1’ame (atama ko hita so
sukha). Des la premiere strophe, il signale que ce chemin de la délivrance composé du triple Joyau
peut étre emprunté de deux manieres (« du-vidha ») : absolue (niscaya), qui a pour but la vérité

(satydrtha), et conventionnelle (vyavahara) qui est la cause (karana) du précédent. Il est intéressant

' Le bouddhisme ancien repose en effet sur quatre Nobles Vérités : tout est douleur (dukkha), dont il faut trouver
I’origine (samudaya) pour y mettre fin (nirodha) grace au chemin de la vérité (magga).

180 janant udara basyo nava mdsa, anga sakucataim par trasa / nikasata ke dukha pae ghora, tina ko kahata na ave ora

// ChDh_1.14//

81 balapane mem jiiana na lahayo, taruna samaya taruni-rata rahyo | ardha-mytaka sama biidhapano, kaise ripa
lakhe apano // ChDh_1.15//

82 pudiigala nabha dharma adharma kala, inataim nydari hai jiva cdla | tako na jana viparita mana, kari karahim deha
mem nija pichana // ChDh_2.3 // maim sukhi dukhi maim ranka rava, mere dhana grha godhana prabhava | mere

suta tiya maim sakala dina, beriipa subhaga miirata pravina // ChDh_2.4 //
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de noter que Daulatram n’emploie jamais le mot « naya » pour désigner les deux points de vue. Ici,
il emploie le terme « du-vidha », plus loin (6.14) il dira encore « du-bheda ». 1l ne s’agit plus de
points de vue (naya) mais de maniere (vidha, bheda) d’envisager la religion, et ces deux manieres
sont articulées, car ’'une est la cause de 1’autre, c’est-a-dire qu’on ne peut envisager le point de vue
absolu sans €tre passé par la maniere conventionnelle d’exercer la religion. La maniere absolue est
d’ailleurs réglée dans les trois premiers pada de la strophe 3.2, le quatrieme pada annongant
I’exposition du modele conventionnel, laquelle prendra 1’ensemble du chapitre. Faire la différence
entre le soi et les autres substances étrangeres au soi, voila la vraie croyance droite ; connaitre la
véritable nature du soi, voila la vraie connaissance droite ; rester absorbé dans cette véritable nature
du soi, voila la vraie conduite droite. Tout le reste, c¢’est le chemin conventionnel vers la délivrance,
qui est la cause de cet absolu'™.

Si le chapitre précédent était consacré plutdt a la croyance droite, le quatrieme « dhala » est lui
consacré a la connaissance droite. Daulatram cherchant partout des principes de causalité, il place
la croyance droite comme premiere par rapport a la connaissance droite : une bonne croyance
produit une juste connaissance, laquelle meénera a une conduite droite, objet des deux derniers
chapitres. La connaissance ici est bien siir valorisée comme le seul instrument valide. On peut bien
ranger ses richesses, son pouvoir, ses éléphants et ses chevaux, seule la connaissance peut permettre
de discriminer ce qui releve du soi et ce qui releve du non-soi (4.7), c’est-a-dire qu’elle est le seul et
unique objet utile sur le chemin de la délivrance. La connaissance, dans un pays de soleil et de
sécheresses régulieres, est comparée aux nuages pluvieux qui seuls peuvent éteindre I’incendie
déclenché par les passsions184.

Le cinquieme chapitre est enticrement dévolu aux douze anupreksa, des exercices spirituels bien
connus de la littérature des sravakacara auxquels Kundakunda a consacré un traité entier, la Barasa
Anupekkha (Dvadasanupreksa), qui est resté célebre et dont on peut imaginer qu’il était en vogue
au temps de Daulatram. On peut voir dans ce chapitre un hommage a Kundakunda, mais aussi un

hommage a la conduite que doit tenir le laic lorsque sa croyance est suffisamment ferme pour

atteindre le cinquieme échelon des gunasthana, celui ou 1’aspirant a la délivrance prend les voeux

" para dravyana taim bhinna apa mem, ruci samyakatva bhald hai | apa riipa ko jana pano so, samyagjiiana kala jai

/I a@pa rigpa mem lina rahe, thira samyakacarita sot | aba vyavahara mokha maga suniye, hetu niyata ko hoi //
ChDh_3.2//

'8 On est ici en présence d’une image positive des nuages qui ne « voilent » pas une vérité. Si en Angleterre au XI1v°
siecle, un poete mystique chantait le Nuage d’inconnaissance, Daulatram chante en quelque sorte ici un « Nuage

de connaissance ». Ce nuage est « dense » (ghana), c’est-a-dire pluvieux.
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restreints (anuvrata) du laic jaina. Les douze anupreksa sont des sujets de méditation, plutdt

. 185 .. « o .
retenus par les auteurs digambara'® qui invitent 2 fixer ses pensées sur :

1.

10.

11.

12.

I’impermanence (anitya) : la jeunesse, les maisons, les troupeaux de vaches, les femmes, les
éléphants, les amis, les servants dévoués et le plaisir sensuel ont une vie breve, ils sont
transitoires, comme les arcs-en-ciel (5.3).

I’absence de soutien (asarana) : les joyaux, les formules sacrées ou les textes n’ont jamais
sauvé quiconque de la mort (5.4).

le cycle des transmigrations (samsdra) : la douleur est présente dans les quatre destinées,
dans les quatre renaissances possibles (divine, humaine, animale, infernale), seule la
cinquieme destinée, la libération, apportera le bonheur (5.5).

la solitude (ekatva) : I’ame est seule face a I’apparition du karman, la famille n’est d’aucune
d’aide (5.6).

la séparation entre le domaine du soi et le domaine du corps (anyatva) : le soi et le corps
sont fusionnés comme le lait et I’eau dans une mixture mais ils sont pourtant distincts, sinon
une mere et son enfant auraient une ame pour deux (5.7).

I’impureté du corps (asuci) : le corps est composé de sang, de graisse, de pus et d’os,
comment peut-on étre attaché a une telle chose (5.8) ?

I’influx karmique (asrava) : il est causé par I’activité (yoga) et produit de la douleur (5.9).
I’arrét de I'influx karmique (samvara): en sont capables ceux qui ne s’engagent dans
aucune activité, qu’elle soit favorable ou défavorable (5.10).

I’élimination du karman (nirjard) : 'arrét de I'influx karmique n’est pas suffisant pour
atteindre la libération, encore faut-il I’éliminer en pratiquant des austérités (5.11).

I’univers (loka) : il n’a pas de créateur, ni de conservateur, ni de destructeur, il est seulement
composé des six substances (dravya) et I’ame erre a travers lui (5.12).

la difficulté d’atteindre 1’éveil (bodhi-durlabha) : une ame qui aurait atteint les plus hauts
sommets dans le monde des dieux ne peut prétendre a la libération si elle n’a pas la
connaissance juste (samyag-jiiana), celle qui sert a discrimer le soi du non-soi, si difficile a
obtenir (5.13).

la prédication de la religion (dharma-svakhydatatva) : Croyance, Connaissance et Conduite
droites menent au bonheur éternel (acala sukha), auquel peut prétendre 1’ame qui, éloignée

de I’égarement, tient fermement ce Triple Joyau (5.14).

' Voir Williams, Jaina Yoga, p. 244.
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Le sixieme et dernier chapitre est consacré a la conduite des moines, sachant que le sixieme échelon
des gunasthana est précis€ément le moment ou le laic suffisamment engagé et rompu aux exercices
spirituels qui lui étaient dévolus, prend les voeux monastiques et se doit désormais de suivre la
conduite réservée aux moines.

On le voit, ces «six boucliers », ces six chapitres, sont organisés de maniere ascendante. Ils
reprennent en effet I’organisation des gunasthana, sans que jamais Daulatram les cite nommément,
alors qu’ils dessinent en filigrane le plan de son texte, le « patron », comme diraient les couturiers.
Apres avoir décrit dans le premier chapitre les horreurs de I’existence afin d’inviter a emprunter le
chemin de la libération, Daulatram décrit au chapitre 2 le premier échelon des gunasthana, a savoir
celui de la mauvaise croyance (mithyadrsti). Il décrit ensuite aux chapitres 3 et 4 la croyance et la
connaissance droites, c’est-a-dire celles qui sont a la base du quatrieme échelon des gunasthana a
partir duquel on est invité a prendre les voeux du laic et a suivre la conduite prescrite pour les laics,
décrite par Daulatram au chapitre 5, une fois atteint le cinquieme échelon. Cette étape accomplie, le
laic avancé accede au sixieme €chelon ou il doit prendre les veeux monastiques et suivre la conduite

prescrite pour les moines, décrite en détail par Daulatram dans le chapitre 6.

Le cas Daulatram est intéressant parce qu’il méle une fois de plus les théories kundakundiennes
développées dans le Samayasara, sur le soi, sur les deux points de vue, sur I’asservissement des
karman qu’ils soient favorables ou défavorables, tout en gardant I’arriere-fond d’une progression
spirituelle, telle qu’elle est décrite dans le Gommatasara, mais sans jamais 1’affirmer, soit qu’elle
est suffisamment intégrée dans 1’inconscient jaina, soit qu’elle ait été totalement oubliée apres étre
arrivée a un degré de complexité avancé au temps de Dyanatray.

Les Boucliers de Daulatram, grace a leur simplicité, a leur brieveté, a leur style paradoxal, ont
connu un treés grand succes populaire. Le texte a par exemple été inclus dans la Jiianapitha
conventionnel n’est pas non plus surprenante. L’air du temps est au retour a la convention, une
facon de réfléchir sur sa religion, sur ses pratiques religieuses, qui permet toutefois de continuer a
exercer une activité professionnelle, si chere a ces laics, méme si les affaires fonctionnaient plus ou
moins bien dans le cas de Banarasidas et de Daulatram. Les poetes et les financiers n’ont jamais fait

bon ménage, semble-t-il, jusqu’a I’arrivée de Rajacandra, surdoué dans tous les domaines.

1% 1 ¢ texte figure p. 423-438. On note aussi qu’il est significatif qu’aucun poéme de Banarasidas n’apparaisse dans le

lignée comme Hemaraj, Dyanatray, Budhajan, Biidhardas ou Daulatram.
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3. Srimad Rajacandra : la laicité au feu de la connaissance

Rajacandra (1867-1901) occupe une place spéciale dans le jainisme tant par sa personnalité hors-
norme que par sa postérité. Il est né a Vavania, un petit port du Gujarat dans la région du
Saurashtra, d’un pere vaisnava et d’une mere jaina §vetambara fort dévote. Les mariages entre jaina
et vaisnava ne faisaient pas exception au Gujarat dans la mesure ol I’on se mariait entre marchands,
a 'intérieur de la méme caste. Rajacandra, né Laksminandan, fut tres tot intéressé par les mysteres
de la religion et fréquentait assidiiment les a@srama hindous et les updsraya jaina en accordant a ces
derniers de plus en plus d’importance. Les religieux, voyant cet enfant intelligent et intéressé, lui
donnerent rapidement a lire des textes importants comme le Pratikramana-sitra. On dit que les
notions de compassion, d’humilité et de respect de toute forme de vie toucherent particulierement le
ceeur de I’enfant qui était tres tot attiré par la recherche du soi et les valeurs de la renonciation.

Son enfance est marquée par un épisode retentissant, resté trés populaire encore de nos jours (on en
trouve des dessins animés sur internet pour I’éducation des jeunes jaina). Un événement a en effet
déclenché chez lui la remémoration de ses naissances antérieures (jati-smarana-jiiana). Amicanda,
un voisin et un ami de la famille, s’était fait mordre par un serpent et mourut sur le coup.
Rajacandra, qui devait avoir sept ans, demanda a son grand-pere ce qui lui était arrivé. Le grand-
pere, d’abord embarrassé par cette question d’enfant, toujours si directe et attendant une réponse
ferme, finit par lui dire qu’Amicanda était mort, c’est-a-dire qu’il ne pouvait plus parler, ni
marcher, ni bouger, et que son corps allait étre briilé sur le champ de crémation. Rajacandra suivit
le cortege en secret, grimpa sur la branche d’un arbre et vit le corps sur le blicher funéraire. Il se
demanda pourquoi les gens étaient a ce point cruels pour briiler le corps d’'un homme si gentil. Son
esprit était confus et il mit toute son énergie a se concentrer pour tenter de comprendre. A ce
moment-13, le « rideau » qui cachait ses naissances antérieures s’ouvrit et marqua le jeune homme
au point qu’il voulut dédier sa vie aux austérités et a la recherche du soi.

Il n’a pourtant jamais souhaité prendre les veeux monastiques, considérant — a juste titre ! — que la
vie séculiere était une épreuve supplémentaire vers la réalisation de I’esprit et que la vie monastique
était, de ce point de vue, une facon de se simplifier la tiche. Rajacandra épousa donc Zabakbart a
I’age de 21 ans, avec qui il eut quatre enfants. Lorsque ses « disciples » le questionnerent a propos
du mariage, Rajacandra leur répondit qu’il ne lui avait apporté ni joie ni peine car son esprit avait
toujours été fixé sur le soi... Zabakbai était la fille d’un joaillier issu de la famille des Zaveri qui vit
en Rajacandra une intelligence toute particuliere et qui le poussa a entrer dans la course au
commerce. Comme tous les enfants de marchands, nombreux dans la lignée qui nous occupe

puisque nous avons particulierement regardé des auteurs laics, Rajacandra avait appris le métier
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aupres de son pere. Il s’installa donc comme joaillier a Bombay, en tichant toujours d’observer les
veeux des laics jaina dans 1’exercice de son métier : ne pas mentir a propos des marchandises
(satya), ne pas voler les clients (asteya), etc.
Rajacandra est connu pour sa relation avec Mohandas Karmacand Gandhi (1869-1948). Ils se
rencontrerent a Bombay alors que Gandhi revenait tout juste de Londres avec ses diplomes et allait
repartir pour 1I’Afrique du Sud exercer son métier d’avocat. Gandhi consacre un chapitre de son
autobiographie'®’ 2 celui qu’il nomme « Raychandbhii ». Rdjacandra était célebre pour sa trds
grande mémoire et sa capacité a mener plusieurs actions en méme temps. Il avait la réputation
d’étre un «satavadhani », quelqu’un qui peut mener cent choses a la fois, ce que Gandhi put
vérifier.
«Je lui enviai ce talent, sans, cependant, en subir le charme. Le véritable enchantement
devait venir plus tard : de sa connaissance trés étendue des Ecritures, de la pureté absolue de
son caractere, et de sa passion briilante pour I’accomplissement de I’ étre. 5188
La non-violence, au cceur de la désobéissance civile chez Gandhi, vient principalement de son
contact avec Rajacandra, qui avait fini par suivre fermement les voeux du jainisme dont le plus
important est I’ahimsa. Nous sommes en 1891, I’avocat a 22 ans, le joaillier en a 24 et laissa sur
son cadet une tres forte impression, comme en témoigne la suite de son portrait.
« L’activité commerciale de Raychandbhai se chiffrait par centaines de millers de roupies.
C’était un connaisseur en perles et diamants. En affaires, les problemes les plus complexes
n’étaient que jeu pour lui. Mais sa vie gravitait autour de tout autre chose. L’axe sur lequel
elle tournait, c’était le désir de voir Dieu face a face. Entre autres objets, sur sa table de
travail, on trouvait invariablement un livre religieux et son journal intime. Les affaires
terminées, il ouvrait invariablement 1’un et 1’autre. (...) Depuis, j’ai rencontré plus d’un chef
religieux, plus d’un maitre en religion. J’ai fait tout ce que j’ai pu pour rencontrer les
principales tétes de diverses confessions et je dois dire que personne ne m’a fait aussi forte
impression que Raychandbhéi. Ses paroles m’allaient droit au cceur. Son intelligence me

contraignait au méme grand respect que son zele moral ; et tout au fond de moi, j’avais la

certitude qu’il ne m’entrainerait jamais volontairement sur la mauvaise voie et me confierait

87 M. K. Gandhi, Autobiographie ou Mes expériences de vérité, traduit par Georges Belmont, Paris, PUF, 1982 (ler éd.
fr. 1964), chapitre premier de la deuxieme partie, p. 111-114.
'8 Idem, p. 112.
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toujours I'initmité de sa pensée. Aussi fut-il mon refuge, a mes moments de désarroi

spirituel. »'*

Briilée par cette intensité, la vie de Rajacandra fut aussi trés bréve. Sa santé se détériora, son corps
maltraité par les jelines et les austérités devint d’une maigreur impressionnante. Il mourut a 34 ans,
le 9 avril 1901, a Rajkot au Gujarat, laissant derricre lui, comme nous le verrons, des disciples et
une pensée d’une grande force, gardée précieusement dans sa correspondance et dans ses textes.
L’ceuvre de Rajacandra se compose en effet de lettres envoyées a ses proches amis, de son journal
intime évoqué par Gandhi, et de poemes a teneur philosophique. Dans la Moksamala (« Rosaire de
la délivrance »), rédigée en trois jours dans sa seizieme année selon la 1égende, il donne 108 lecons,
comme les 108 perles d’un rosaire, autour de 1’acquisition de la connaissance et des conseils sur la
facon dont on peut mener une conduite droite dans la vie quotidienne. Les aphorismes qu’il a
prononcés ou rédigés dans son journal et les réponses qu’il a données aux questions de son
entourage ont été rassemblés pour former des recueils, comme le Tattvajiiana (« Connaissance des
principes ») ou le Kara vicara to pama (« Cherche et trouve »), dont le titre est emprunté a une
strophe de son traité le plus célebre, I’ Atmasiddhi (« Réalisation du soi »), rédigé au soir de sa vie
pour regrouper et transmettre 1’essence de sa pensée, cette pensée si proche de celle de Kundakunda
et du Samayasara. Cette proximité, qui a poussé les universitaires a inclure Rajacandra dans la
« Digambara mystical tradition », nous invite a regarder de plus pres le petit traité de cet auteur

hors-norme qui ne se revendique lui-méme d’aucune tradition.
3.1 L’Atmasiddhi : Texte et traduction

3.1.1 La bonne et de la mauvaise approche

je svartipa samajya vina, pamyo duhkha ananta /
samajavyum te pada namum, $r7 sadguru bhagavanta // AS_1 //
Sans comprendre sa nature propre, on a enduré une douleur infinie. Pour la comprendre, je

m’incline a tes pieds, vénérable vrai maitre, bienheureux.

varttamana a kala mam, moksa-marga bahu-lopa /

vicara va atmarthi ne, bhakhyo atra agopya // AS_2 //

" Idem, p. 113-114.

269



POSTERITE DE LA PENSEE ADHYATMIKA

Dans les temps présents, le chemin de la délivrance est souvent oublié. Il est exposé dans ce texte,

sans rien cacher, soumis a la réflexion des chercheurs du soi.

koi kriya-jada thai rahya, Suska-jfiana mam koi /
mane maraga moksa no, karuna upaje joi // AS_3//
Certains suivent un rituel stupide, d’autres s’en tiennent a des connaissances stériles. Ils y voient le

chemin de la délivrance. Ils doivent susciter la compassion.

bahya-kriya mam racata, antar’-bheda na kami /
jhana-marga nisedhata, teha kriya-jada amhi // AS_4 //
« Il faut étre attaché au rituel extérieur, il n’y a aucune catégorie interne ». Ils se détournent du

chemin de la connaissance : tels sont ceux qui suivent un rituel stupide.

bandha moksa che kalpana, bhakhe vani mamhi /

varttom mohavesa mam, Suska-jiiani te amhi // AS_5 //
« La servitude et la délivrance sont des constructions imaginaires. Ils énoncent cela en parole. » Ils
vivent enticrement dévoués a I’illusion : tels sont ceux qui s’en tiennent a des connaissances

stériles.

vairagyadi saphala to, jo saha atama-jiiana /

tema je atama-jfiana ni, prapti-tanam nidana // AS_6 //
Les formes d’ascétisme comme 1’indifférence aux choses du monde portent fruit si on possede la
connaissance du soi ; et elles sont en méme temps la condition pour atteindre la connaissance du

SOi.

tyaga viraga na citta mam, thaya na tene jiiana /

atake tyaga viraga mam, to bhile nija-bhana // AS_7 //
Il n’y a pas de connaissance pour ceux dont I’esprit n’est ni dans le détachement ni dans 1’absence
de passion. Ceux qui s’arrétent au détachement et a I’absence de passion oublient la conscience de

ce qui leur est propre.

jyom jyom je je yogya che, taham samajavim teha /

tyam tyam te te acare, atmarthi jana eha / AS_8 //
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N’importe ou, n’importe quelle chose est appropriée dans la mesure ou il la comprend, dans la

mesure ou il la pratique il se comporte en chercheur du soi.

seve sadguru-carana ne, tyagi dai nija-paksa /
pame te paramartha ne, nija-pada no le laksa // AS_9 //
Il honore les pieds du vrai maitre en renongant a ses propres theses, accepte sa vérité supréme, suit

la trace de ses pas.

atma-jiiana sama-darsita, vicare udaya-prayoga /

apiirva-vani parama-sruta, sadguru-laksana yogya // AS_10 //
Connaissance du soi, équanimité du regard, comportement adapté a la manifestation [du karman],
parole exceptionnelle, connaissance scriptuaire d’excellence : telles sont les aptitudes et les

caractéristiques des vrais maitres.

pratyaksa-sadguru sama nahim, paroksa Jina-upakara /
evo laksa thaya vina, uge na atma-vicara // AS_11//
Il n’y a rien d’équivalent a un maitre réel, les Jina que I’on ne voit pas rendent service. Sans avoir

percu cela, on ne peut pas €tre éveillé a I’examen du soi.

sadguru na upadesa vana, samajaya na Jina-riipa /
samajya vana upakara $o, samajye Jina-svartpa // AS_12 //
Sans I’enseignement d’un vrai maitre, on ne comprend pas la nature des Jina. Alors comment parler

d’aide lorsqu’on ne comprend pas ? Il faudrait comprendre la véritable nature des Jina.

atmadi astitva na, jeha nirtipaka $astra /

pratyaksa sadguru-yoga nahim, tyam adhara supatra // AS_13 //
L’existence du soi et de ce genre de choses peut aussi étre consignée sous la forme d’un traité. Si la
présence d’un vrai maitre n’est pas possible, on peut alors avoir recours a une personne

parfaitement digne.

athava sadgurue kahyam, je avagahana kaja /
te te nitya vicara vam, karT matantara tyaja // AS_14 //
Sinon, il faut travailler a s’immerger dans ce que dit le vrai maitre. Celui qui pratique un examen

mental continuel renonce aux différences d’opinion.
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roke jiva svachanda to, pame avasya moksa /
pamya ema ananta che, bhakyum jina nirdosa // AS_15 //
L’ame qui peut contenir ses désirs arrive assurément a la délivrance. Ce qu’elle atteint est éternel,

ainsi parle le Jina qui ne se trompe jamais.

pratyaksa sadguru-yoga thi, svachanda te rokaya /
anya upaya karya thaki, praye bamano thaya // AS_16//
Grace au joug perceptible d’un vrai maitre, on peut arriver a controler ses désirs. En ayant recours a

. 2 £zl
d’autres moyens, on obtient généralement d’autres désirs 2,

svachanda mata agraha taji, vartte sadguru-laksa /
samakita te ne bhakhiyum, karana gani pratyaksa // AS_17 //
Apres avoir renoncé a ses désirs et a ses ent€tements, on se conforme a 1’idée visée par le maitre.

On a appelé cela « orthodoxie », I’ayant considérée comme la cause manifeste [du comportement].

manadika $atru maha, nija-chande na maraya /
jatam sadguru-sarana mam, alpa prayase jaya // AS_18 //
On ne peut pas tuer seul le grand ennemi qu’est I’orgueil, accompagné des autres passions. Une fois

que I’on a pris refuge au pied du vrai maitre, ils partent au prix d’un effort moindre.

ja sadguru-upadesa thi, pamyo kevala-jiiana /
guru rahya chadmastha pana, vinaya kare bhagavana // AS_19 //
Celui qui grace a I’enseignement d’un vrai maitre est devenu omniscient — mais le maitre n’a pas

atteint I’omniscience — ce seigneur continue a révérer son maitre'".

evo marga vinaya tano, bhakyo §ri-Vitaraga /
milla hetu e marga no, samaje koi subhagya // AS_20 //
Ce chemin de la révérence a été énoncé par le Dépassionné. Chanceux est celui qui comprend la

cause et le fondement de ce chemin.

1% Un maitre réel peut aider a contrdler ses désirs, alors que d’autres moyens, comme la lecture seule des textes, peut
engendrer d’autres désirs.
I Opposition entre I’omniscience totale (kevala-jiiana) et I’omniscience partielle (chadmastha). Le disciple qui atteint

I’omniscience reste redevable a son maitre, qui lui n’a pas atteint I’omniscience.
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asadguru e vinaya no, labha lahe jo kami /
maha-mohaniya-karma thi, bude bhava-jala mamhi // AS_21 //
Celui qui cherche a révérer un mauvais maitre se noie dans 1’océan des renaissances sous I’effet

d’un grand karman d’égarement.

hoya mumuksu jiva te, samaje eha vicara /
hoya matarthi jiva te, avalo le nirdhara // AS_22 //
Si I’ame veut étre délivrée, elle comprendra ce discernement. Si I’ame cherche a se raccrocher a

une croyance, elle comprendra certainement le contraire.

hoya matarthi teha ne, thaya na atama laksa /
teha matarthi laksa no, ahtm kahyam nirpaksa // AS_23 //
Le dévot qui cherche a se raccrocher a une croyance ne trouve aucun signe distinctif du soi'”. Les

caractéristiques du dévot ont été exposées ci-dessous, de maniere impartiale.
3.1.2 Les caractéristiques du dévot

bahya-tyaga pana jfiana nahim, te mane guru satya /
athava nija-kula-dharma na, te guru mam ja mamatva // AS_24 //
Quelqu’un qui renonce au monde ostensiblement, mais sans aucune connaissance, on le prend pour

un véritable maitre. Ou alors on s’attache a un maitre du fait de sa tradition familiale.

je Jina-deha-pramana ne, samavasaranadi siddhi /
varnana samaje Jina num, roki rahe nija-buddhi // AS_25 //
S’il comprend la réalisation comme la description d’un Jina: la mesure du corps des Jina, la

z . A 193 o9 4 - . .
réunion de tous les étres, etc.'”?, il limite sa propre intelligence.

pratyaksa sadguru-yoga mam, vartte drsti vimukha /
asadguru ne drdha kare, nija-manarthe-mukhya // AS_26 //
Méme sous le joug perceptible d’un vrai maitre, il se détourne de la croyance droite. Il donne du

crédit aux mauvais maitres pour satisfaire son orgueil.

192 Opposition entre mumuksu-jiva et matarthi-jiva, entre I’ame qui désire étre délivrée et 1'ame qui suit I’opinion
religieuse générale, entre 1’aspirant a la délivrance et le dévot.

13 Les motifs notés par Rajacandra font souvent I’objet d’enluminure dans les manuscrits.
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devadi gati bhanga mam, je samaje Sruta jfiana /
mane nija-mata-vesa no, agraha mukti nidana // AS_27 //
1l voit dans la division en [quatre] destinées — divine'™, etc. — la connaissance scriptuaire. 1l

s’obstine a penser que les aspects extérieurs de sa croyance sont la cause de la délivrance.

lahyum svariipa na vrtti num, grahyum brata abhimana /
grahe nahim paramartha ne, leva laukika mana // AS_28 //
Il ne comprend pas la vraie nature de son existence, il prend les veeux avec orgueil, il ne saisit pas

la vérité supréme, il suit I’opinion commune.

athava niScaya-naya grahe, matra $abda n1 mamya /
lope sad-vyavahara ne, sadhana-rahita thaya // AS_29 //
Ou alors il adopte le point de vue absolu, mais seulement par des mots. Il rejette la vie courante et

se prive des moyens de réalisation.

jiana-dasa pamyo nahim, sadhana-dasa na kami /
pame teni sanga je, te bude bhava mamhi // AS_30 //
Il n’atteint jamais un état de connaissance, pas plus qu’un état de réalisation. Celui qui s’entiche de

sa fréquentation sombre dans 1’océan des renaissances.

€ pana jiva matartha mam, nija-manadi kaja /
pame nahim paramartha ne, ana-adhikari-mamja // AS_31 //
Cette ame-ci est dans une croyance dévote, pour le compte de ses passions, a commencer par

I’orgueil. Elle n’atteindra jamais la vérité absolue, parce qu’elle n’y est pas apte.

nahim kasaya apasantata, nahim antar’-vairagya /
saralapanu na madhyasthata, e matarthi durbhagya // AS_32 //
Pas d’apaisement des passions, pas d’ascese interne, pas de droiture ni d’impartialité : le dévot qui

cherche a se raccrocher a une croyance est bien infortuné.

9 Les quatre modes d’existence (gati) que sont I’existence divine (deva-gati), humaine (nara-gati), animale (triyag-

gati) et infernale (naraka-gati).
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laksana kahyam matarthi nam, matartha java kaja /
have kahum atmarthi nam, atma artha sukha-saja // AS_33 //
Les caractéristiques du dévot ont été décrites pour rejeter la croyance dévote. Je vais maintenant

décrire celles du chercheur du soi pour montrer le bonheur que constitue la recherche du soi.

3.1.3 Les caractéristiques du chercheur du soi

atma-jiiana tyam muni-panu, te saca guru hoya195 /

vaki kula-guru kalpana, atmarthi nahim joya'® // AS_34 //
La ou il y a connaissance du soi, il y a attitude ascétique. Tel est le vrai maitre. Le reste n’est que

guru de famille et autres imaginations : ce ne sont pas des chercheurs du soi.

pratyaksa sadguru prapti no, gane parama upakara /
trane yoga ekatva thi, varte ajnadhara // AS_35//
[Le chercheur du soi] considére la rencontre efficiente avec un vrai maitre comme une aide

A . . T 197 .
supréme. Pareillement dans les trois disciplines %7 il reste sous son ordre .

eka hoya trana kala mam, paramartha no pantha /
prere te paramartha ne, te vyavahara samanta // AS_ 36 //
Le chemin menant au but ultime est le méme dans chacun des trois temps'”®. Celui qui se dirige

vers le but ultime s’y dirige a chaque instant de la vie courante'”.

ema vicari antare, §odhe sadguru-yoga /
kama eka atmartha num, bijo nahim mana roga // AS_37 //
Apres s’€tre ainsi examiné en son for intérieur, il cherche la présence d’un vrai maitre. Un seul

travail : la recherche du soi. Nulle autre maladie en téte.

193 édition de 1957 donne pour le texte gujarati « atmarthi jana joya », alors que la traduction en hindi reprend bien la
version ici rétablie.

19 ’édition de 1957 donne de nouveau « ammarthi jana joya », alors qu’aussi la traduction en hindi donne la version
ici rétablie.

"7 Le mental, la parole et le corps doivent étre disciplinés.

198 Passé, présent, futur.

1 En somme, le chemin de la vérité s’arpente tout le temps et partout.
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kasaya n1 upasantata, matra moksa-abhilasa /
bhave kheda, prani-daya, tyam atmartha-nivasa // AS_38 //
L’apaisement des passions, la délivrance pour seul désir, la lassitude de renaitre, la compassion

pour tous les étres : 1a se trouve le terreau de la recherche du soi.

dasa na ev1 jyam sudht, jiva lahe nahim joga /
moksa-marga pame nahim, mate na antar’-roga // AS_39 //
Tant que I’ame n’a pas atteint ce degré d’intelligence elle ne peut pas trouver la présence [d’un vrai

maitre], le chemin de la délivrance n’est pas emprunté, les maladies internes ne sont pas guéries.

ave jyam evi dasa, sadguru-bodha suhaya /
te bodhe suvicarana, tyam pragate sukhadaya // AS_40 //
Mais alors qu’est arrivé cet état, 1’éveil par le vrai maitre est facile. Alors s’éveille la réflexion juste

et se révele la joie.

jyam pragate suvicarana, tyam pragate nija-jiiana /
je jiane ksaya moha thai, pame pada nirvana // AS_41//
Comme se révele la réflexion juste, se révele alors la connaissance du soi. Celui qui connait le

moyen de détruire I’égarement emprunte le chemin de 1’ultime extinction.

upaje te suvicarana, moksa-marga samajaya /
guru-Sisya-samvada thi, bhakum sat-pada amhi // AS_42 //
Celui qui fait naitre la réflexion juste comprend le chemin de la délivrance. Par I’entremise d’un

dialogue entre maitre et disciple, je vais énoncer six discours.
3.1.4 Les six affirmations

atma che, te nitya che, che kartta nija-karma /

che bhokta, vali moksa che, moksa-upaya sudharma // AS_43 //
1) Le soi existe ; 2) il est éternel ; 3) il est ’agent de sa propre production karmique ; 4) il est le
jouisseur de cette production ; et aussi : 5) la délivrance existe ; 6) la vraie religion est I’instrument

de la délivrance.

sat-sthanaka samksepa mam, sat-dar§ana pana teha /

samajava paramartha ne, kahyam jfiani e eha // AS_44//
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Les six degrés vont apparaitre dans cet exposé concis ; ils sont d’ailleurs a comprendre comme six

L, . . 2 . . , . A P N
écoles philosophiques % e vrai connaisseur les a exposés pour faire connaitre la vérité supréme.

Sankah — nathi drsti mam avato, nathi janatum riipa /
bijo pana anubhava nahim, te thi na jiva-svartpa // AS_45 //
Premiere réfutation du disciple — « On ne peut pas la voir avec les yeux, on ne peut pas connaitre sa

forme, on ne peut pas I’expérimenter autrement, ¢’est pourquoi la vraie nature de I’ame n’existe

pas.

athava deha ja atama, athava indriya prana /
mithya jido manava, nahim jidum endhana // AS_46 //
Ou bien le soi est le corps lui-méme, ou il est ’organe des sens ou les souffles vitaux. Il est faux de

croire qu’il est différent de ceux-ci. Aucun signe ne marque cette différence.

vali jo atma hoya to, janaya te nahim>"' kema /
janaya ji te hoya to, ghata pata adi jema // AS_47 //
Si le soi existe, comment peut-on 1’identifier ? Et si on I’identifie, il est comme un pot, un

vétement, etc.

mate che nahtm atama, mithya moksa upaya /
e antar’-$anka-tano, samajavo sad-upaya // AS_48 //
Donc le soi n’existe pas. Les moyens de la délivrance ne sont que des mensonges. Donnez-moi un

vrai moyen de lever ce doute que je porte en moi. »

samadhanah — bhasyo dehadhyasa thi, atma deha-samana /

pana te banne bhinna che, pragata-laksane bhana // AS_49 //

2% Ces six positions ont été déja énoncées en négatif par Yasovijaya dans 1’Adhyatmasara (13.2), cf. supra § 1.2.2.
Pour mémoire : 1) les matérialistes Carvaka pensent que le soi n’existe pas ; 2) les bouddhistes pensent que le soi
n’est pas éternel ; 3) le Samkhya pense que le soi n’est pas I’agent de la production karmique ; 4) les bouddhistes
pensent que le soi n’est pas le jouisseur de la production karmique (si le soi n’est pas éternel et s’il est I’agent de
sa production karmique) de méme que le Samkhya (si le soi est éternel et s’il n’est pas 1’agent de sa production
karmique) ; 5) les brahmanes « sacrificateurs » (ydjiiika) pensent que le soi ne peut pas étre délivré ; 6) les
musulmans pensent qu’il n’y a pas d’instrument de la délivrance.

211 édition de 1957 donne « ahim » au lieu de « nahim », ce que traduit bien le hindi.
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Argumentation du maitre — « Du fait que I’on attribue au corps des qualités qu’il n’a pas, le soi

semble identique au corps. Mais ils sont tous les deux différents, les caractéristiques le prouvent.

bhasyo dehadhyasa thi, atma deha-samana /
pana te banne bhinna che, jema asi ne myana // AS_50 //
Du fait que ’on attribue au corps des qualités qu’il n’a pas, le soi semble identique au corps. Mais

ils sont tous les deux différents, comme 1’épée et le fourreau.

je drasta che drsti no, je jane che riipa /
abadhya anubhava je rahe, te che jiva-svartpa // AS_51//
Ce qui voit les yeux, ce qui connait les formes, ce qui expérimente sans contrainte, ceci est la vraie

nature de I’ame.

che indriya pratyeka ne, nija nija visaya num jhana /
pafica indri’”* na visaya num, pana atma ne bhana // AS_52 //

Chaque sens a son propre sujet de connaissance®””. Mais ’ame connait le sujet des cing sens>"".

deha na jane teha ne, jane na indriya prana /
atma ni satta vade, teha pravarte jana // AS_53//
Le corps ne peut pas le connaitre, les organes des sens ni les souffles ne peuvent le connaitre, mais,

sache-le, leur existence dépend de 1’existence du soi.

sarva avastha ne vise, nyaro sada janaya /
pragata-rupa caitanya-maya, e endhane sadaya // AS_54 //
Il se distingue toujours de toutes les conditions. Sa forme manifeste est faite de conscience, tel est

toujours son signe distinctif.

ghata pata adi janatum, tethi tene mana /

jananara te mana nahim, kahiye kebum jiiana // AS_55//

202 pour « indriya ».
3 . N

23 e son pour I’ ouie, les formes pour la vue, les saveurs pour le goit, etc.

2041’ ouie connait le son, la vue les formes, le gofit les saveurs, etc., mais 1’ame, elle, connait a la fois le son, les formes,

les saveurs, etc.
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Tu connais les pots, les vétements, etc., c’est pourquoi tu admets leur existence. Mais tu ne

consideres pas le porteur de connaissance. Comment peux-tu alors parler de connaissance ?

parama buddhi krsa deha mam, sthiilla deha mati alpa /
deha hoya jo atama, ghate na ama vikalpa // AS_56 //
« L’intelligence supréme est dans les corps émaciés ; la pensée est moindre dans les corps

enrobés ». Si le corps est le soi, une telle opinion commune n’apparaitrait pas.

jada cetana no bhinna che, kevala pragata svabhava /
ekapanum pame nahim, trane kala dvaya-bhava // AS_57 //
La matiere inerte est distincte de la conscience, rien que leur nature le prouve. Elles ne seront

jamais réunies. Leurs natures étaient, sont et resteront dissemblables.

atma ni sanka kare, atma pote apa /
sanka no karanara te, acaraja eha amapa // AS_58 //
Tu doutes du soi, c’est donc que le soi doute de lui-méme, car c’est lui le créateur du doute. Voila

une surprise de taille ! »

Sankah — atma na astitva na, ape kahya prakara /
sambhava teno thaya che, antara karye vicara // AS_59 //
Deuxieme réfutation du disciple — « Vous venez, en quelque sorte, de démontrer 1’existence du soi.

Apres y avoir réfléchi en mon for intérieur, il me parait possible qu’il existe.

b1j1 $anka thaya tyam, atma nahim avinasa /
deha yoga th1 upaje, deha viyoge nasa // AS_60 //
La deuxieme réfutation est que le soi n’est pas impérissable. Il nait de ’'union avec le corps, il périt

de la séparation d’avec le corps.

athava vastu ksanika che, ksane ksane palataya /
e anubhava th1 pana nahim, atma nitya janaya // AS_61//
Ou encore : un objet ne dure qu’un temps, il change d’instant en instant. C’est par cette expérience

que I’on ne peut pas dire du soi qu’il est éternel. »
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samadhanah — deha matra samyoga che, vali jada riip1 dr§ya /

cetana nam utpatti laya, kona anubhava vasya // AS_62 //
Argumentation du maitre — « Le corps est simplement un agrégat ; il est fait de matiere inerte, il
possede une forme, il est visible. Mais qui a le pouvoir d’expérimenter 1’origine et la fin de la

conscience ?

jena anubhava vasya e, utpanna laya num jiiana /
te tetht jiida vina, thaya na kemé bhana // AS_63 //
Celui qui a le pouvoir d’expérimenter et de connaitre son origine et sa fin doit étre séparé d’elle ;

comment sinon pourrait-il en avoir connaissance ?

je samyogo dekhiye, te te anubhava drsya /
upaje nahtm samyoga thi, atma nitya pratyaksa // AS_64 //
Ce qui est vu comme agrégat, on peut en faire I’expérience par la vue. Le soi n’est pas le produit

d’un agrégat. Il est éternel, manifestement.

jada tht cetana upaje, cetana thi jada thaya /
evo anubhava koi ne, kyare kadi na thaya // AS_65 //
La conscience nait de la matiere ; la matiere existe grace a la conscience. Qui peut en faire

I’expérience ? Personne, jamais, nulle part.

koi samyogo th1 nahim, jenT utpatti thaya /
nasa na teno koi mam, tethi nitya sadaya // AS_66 //
Ce qui ne doit pas son origine a un agrégat ne peut pas étre détruit. C’est pourquoi on dit qu’il est

toujours éternel.

krodhadi taratamyata, sarpadi nT mamya /
purva-janma-samskara te, jiva-nityata tyamya // AS_67 //
La proportion de colere, etc., dans les serpents et les autres €tres vivants dépend de 1’influence des

naissances antérieures. Cela prouve 1’éternité de 1’ame.

atma dravye nitya che, paryaye palataya /

valadi vaya tranya num, jiiana eka ne thaya // AS_68 //
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La substance du soi est éternelle. Elle subit des modifications successives. Il n’y a qu’une seule

connaissance dans les trois ages de la vie, I’enfance, etc.

athava jiiana ksanika num, je jani vadanara /
vadanaro te ksanika nahim, kara anubhava nirdhara // AS_69 //
Ou encore : celui qui évoque sa connaissance de I’'impermanence des choses ne semble pas lui-

méme touché par I’'impermanence. Tu en feras certainement 1’expérience.

kyare koi vastu no, kevala hoya na nasa /
cetana pame nasa to, kemam bhale tapasa // AS_70 //
Il n’y a jamais uniquement destruction pour une chose. Si la conscience parvient a la destruction,

cherche en quoi réside son substrat®”. »

Sankah — kartta jiva na karma no, karma ja karta karma /

athava sahaja svabhava kam, karma jiva no dharma // AS_71 //
Troisieme réfutation du disciple — « Le soi n’est pas I’agent du karman, c’est I’agir qui est 1’agent
du karman. Ou encore : comme sa nature propre est innée, c’est le karman qui met I’ame en

mouvement.

atma sada asanga ne, kare prakrti bandha /
athava 1§vara prerana, tetht jiva abandha // AS_72 //
Le soi est toujours indépendant, c’est la servitude qui fabrique les catégories karmiques. Ou

encore : c’est le seigneur qui guide I’activité, c’est pourquoi I’ame n’est pas asservie.

mate moksa-upaya no, koi na hetu janaya /
karma-tanum kartapanum, kam nahtm kam nahim jaya // AS_73 //
Donc, on ne comprend pas la raison d’étre des moyens de la délivrance. Production de karman,

producteur de karman, comment, pourquoi ne disparaissent-ils pas ? »

samadhanah — hoya na cetana-prerana, kona grahe to karma /

jada-svabhava nahim prerana, juo vicari dharma // AS_74 //

205 L’exemple souvent cité par les commentateurs est celui de 1’or. En effet, I’or fondu en bracelet, en lingot, etc., reste

de I’or.
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Argumentation du maitre — « S’il n’y a pas d’activité de la conscience, alors qui appréhenderait le
karman ? La stimulation ne fait pas partie de la nature intrinseque des substances inertes. Réfléchis

a la nature des choses.

jo cetana karatum nathi, thatam natht to karma /
tethi sahaja svabhava nahim, tema ja nahim jiva-dharma // AS_75 //
Si la conscience n’agit pas, il n’y a pas de karman. C’est pourquoi ce n’est pas la nature innée [du

karman] et ce n’est pas non plus une caractéristique de 1’ame>"°.

kevala hota asanga jo, bhasata tane na kema /
asanga che paramartha thi, pana nija-bhane tema // AS_76 //
Si [le soi] est absolument indépendant, pourquoi ne t’apparait-il pas ? Il est indépendant du point de

vue de la vérité supréme. Mais il I’est seulement dans sa connaissance intrinseque.

karta 1$vara ko1 nahtm, 1§vara Suddha svabhava /
athava preraka te ganye, 1Svara dosa prabhava // AS_77 //
Il n’y a aucun seigneur qui soit agent de quoi que ce soit. La pureté est la nature intrinseque du

seigneur. Ou alors, si on considere qu’il incite a agir, le seigneur est impliqué dans les fautes.

cetana jo nija-bhana mam, karta apa svabhava /

varta nahm nija-bhana mam, karta karma-prabhava // AS_78 //
Si la conscience atteint la connaissance d’elle-méme, elle est alors 1’agent de sa nature intrinseque.
Mais si elle n’évolue pas dans la connaissance d’elle-méme, elle est impliquée dans la production

du karman. »

Sankah — jiva karma-kartta kaho, pana bhokta nahtm soya /
sum samaje jada karma ke, phala-parinami hoya // AS_79 //
Quatrieme réfutation du disciple — « Vous dites que 1I’ame est I’agent du karman, mais elle n’en a pas la

jouissance. Comment comprendre que les karman, qui sont inertes, peuvent se transformer en fruit ?

phala-data 1§vara ganye, bhokta-panum sadhaya /

ema kahe 1$vara-tanum, 1$varapanum ja jaya// AS_80 //

206 Cest la conscience (cetand) qui est déterminante dans la production de karman.
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Si I’on considere le seigneur comme celui qui accorde le fruit [d’une action], on pose alors qu’il en
a la jouissance. Mais évoquer le seigneur en ces termes, c’est Oter précisément ce qui fait de lui un

seigneur.

1$vara siddha thaya'l207 vina, jagat-niyama nahim hoya /
pachi subhasubha karma nam, bhogya-sthana nahim koya // AS_81 //
Si le seigneur est sans droiture, il n’y a plus d’ordre du monde. Apres quoi il n’y a plus aucun lieu

ou éprouver le bon et le mauvais karman. »

samadhanah — bhava-karma nija-kalpana, mate cetana rtipa /

jiva-virya ni sphurana, grahana kare jada-dhtipa // AS_82 //
Argumentation du maitre — «Les conditions de développement karmique sont le résultat de
208

I’imagination de I’individu™". C’est pourquoi la conscience produit une activité. Le jaillissement de

2 . A N . 2
I’énergie de I’ame capture les matiéres inertes®”’.

jhera sudha samaje nahim, jiva khaya phala thaya /
ema*'’ subhasubha karma num, bhoktapanum janaya // AS_83 //
Ni le poison ni I’ambroisie ne se laissent connaitre, mais I’étre qui les ingurgite en subit le fruit. La

jouissance des bons et des mauvais karman se fait connaitre de la méme maniére”'".

eka ranka ne eka nrpa, e adi je bheda /
karana vina na karyate, e ja subhasubha vedya // AS_84 //
L’un est pauvre, I’autre est roi : c’est bien qu’il y a de multiples catégories [d’ame]. Il n’y a pas

d’effet sans cause. Ce qu’il faut reconnaitre, c’est qu’il y a des choses bonnes et mauvaises.

27 On rétablit ici thaya au lieu de yatha. Un errattum donne « siddhamaya ».

*% [’ame (jiva) peut connaitre cinq conditions (bhava) différentes produites par les karman : parinamika-bhava, la
condition essentielle, audayika-bhava, la condition résultant de la réalisation sans encombre des karman,
aupasamika-bhava, la condition produite par la suppression des karman, ksayika-bhdava, la condition résultant de
la destruction des karman, et ksayopasamika-bhava, la condition dans laquelle les karman existent toujours dans
I’ame mais n’ont plus d’effet sur elle. Voir Glasenapp, Doctrine of Karman, chap. IV, p. 40.

29 Nous sommes 12 en présence de la description du processus karmique.

2107 »¢dition de 1957 donne « eka » au lieu de « ema », attesté et bien rendu en hindi par « yahi ».

! Cette strophe rappelle les « flacons 2 huit faces » de Kundakunda contenant le poison d’une religion conventionnelle

et I’ambroisie du point de vue absolu (voir supra Partie 1 § 3.5, strophes 306-307).
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phala-data 1§vara-tani, e mam nathi jartra /
karma svabhave pariname, thaya bhoga thi diira // AS_85 //
La divinité qui accorderait le fruit [d’une action] ? Il n’y a aucune nécessité la-dedans. Le karman

arrive a maturation. A la suite de la jouissance, il s’éloigne.

te te bhogya visesa nam, sthanaka dravya svabhava /
gahana bata che $isya a, kahtm samksepe sava // AS_86 //
Les différences entre les jouissances ont pour nature : le lieu et la substance. C’est une affaire

compliquée, 6 disciple. Et je ’ai exposée en abrégé. »

sankah — karta, bhokta jiva ho, pana teno nahtm moksa /
vityo kala ananta pana, varttamana che dosa // AS_87 //
Cinquieme réfutation du disciple — « L’ ame est donc I’agent et le jouisseur [du karman]. Mais il n’y

a pas pour elle de délivrance. Le temps passé est infini, mais le temps présent est fautif.

subha kare phala bhogave, devadi gati mamya /

asubha kare narakadi phala, karma-rahita na kyamya // AS_88 //
Si I'on agit correctement, on gofite le fruit de son acte dans une destinée, a commencer par la
divine. Si I'on agit mal, on gofite le fruit de son acte en enfer. Nulle part on n’échappe a son

karman. »

samadhanah — jema $ubhasubha karma-pada, janyam saphala pramana /

tema nivrtti-saphalata, mate moksa sujana // AS_89 //
Argumentation du maitre — « Puisque I’empreinte du karman est bonne ou mauvaise et que, tu I’as
compris, sa transformation porte fruit, sa disparition elle aussi porte fruit. C’est donc, 6 bon savant,

que la délivrance existe.

vityo kala ananta te, karma Subhasubha bhava /
teha subhasubha chedatam, upaje moksa svabhava // AS_90 //
Le temps infini a passé, avec son lot de karman de bonne ou de mauvaise nature. En rompant avec

ce bon ou mauvais karman, la délivrance se manifeste dans sa nature intrinseéque.

dehadika samyoga no, atyantika viyoga /

siddha moksa $asvata-pade, nija ananta sukha-bhoga // AS_91 //
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Lorsqu’il y a séparation définitive de 1’'union [du soi] avec le corps, etc., sur le chemin éternel de la

délivrance et de la réalisation il y a I’infini bonheur d’€tre soi. »

sankah —hoya kadapi moksa-pada, nahim avirodha upaya /

karmo kala ananta nam, $atht chedyam jaya // AS_92 //
Sixieme réfutation du disciple — « Soit, il existe peut-étre un chemin vers la délivrance. Mais le
moyen de I’atteindre ne fait pas I’unanimité. Le karman ayant une durée infinie, comment peut-on y

mettre fin ?

athava mata darsana ghanam, kahe upaya aneka /
te mam mata saco kayo, bane na eha viveka // AS_93 //
Ou encore : la multiplicité de croyances et d’écoles philosophiques annonce de multiples moyens.

Parmi elles, quelle croyance est vraie ? Je ne suis pas parvenu a le discerner.

kai jati mam moksa che, kaya vesa mam moksa /

eno niscaya na bane, ghanam bheda e dosa // AS_94 //
Pour quelles castes la délivrance est-elle possible ? Dans quel habit*'? la délivrance est-elle
possible ? Je n’ai pu concevoir aucune certitude. La multiplicité des catégories sonne comme un

défaut.

tetht ema janaya che, male na moksa-upaya /
jivadi janya tano, so upakaraja thaya // AS_95 //
Ceci nous amene donc a conclure qu’on ne peut pas trouver 1’instrument de la délivrance. Ainsi, en

quoi est-ce une aide de connaitre I’ame et toutes ces choses ?

pafice uttara thi thayum, samadhana sarvanga /
samajum moksa-upaya to, udaya udaya sadbhagya // AS_96 //
Grace aux cing réponses précédentes, j’ai pu obtenir la solution a I’ensemble de mes questions. Si

j’arrivais maintenant a comprendre I’instrument de la délivrance, il y aura surgissement,

surgissement de bonne fortune ! »

212 1’habit renvoie ici a la robe monastique que portent les moines, robe dont la forme et la couleur different d’une

secte a ’autre. Le terme « habit » renvoie donc plus largement au terme « secte ».
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samadhanah — pafice uttara ni thai, atma vise pratita /
thase moksa-upaya ni, sahaja pratita e rita // AS_97 //
Argumentation du maitre — « Grace aux cinq réponses précédentes, ce qui concerne le soi a été

compris. La méthode pour appréhender 1’instrument de la délivrance se révelera facile.

karma-bhava ajiiana che, moksa-bhava nija-vasa /
andhakara ajiiana sama, nase jiiana-prakasa // AS_98 //
L’existence du karman est due a I'ignorance®'’. L’existence de la délivrance réside dans le soi.

L’ignorance est pareille a I’obscurité : la lumiere qu’est la connaissance 1’anéantit.

je je karana bandha nam, teha bandha no pantha /
te karana chedaka-dasa, moksa-pantha bhava-anta // AS_99 //
Toutes les causes de la servitude forment le chemin de la servitude. L’état d’éradication de ces

causes permet le chemin de la délivrance et la fin des renaissances.

raga dvesa ajiiana e, mukhya karma ni grantha /
thaya nivrtti jeha thi, te ja moksa no pantha // AS_100 //
La passion, I’hostilité et I’ignorance sont au nombre des principaux liens karmiques. Celui qui y

met fin emprunte le chemin de la délivrance.

atma sat caitanya-maya, sarvabhasa-rahita /
je thi kevala pamiye, moksa pantha te rita // AS_101 //
Le soi est fait de conscience ; il est libre de tous les faux semblants, grace a quoi il obtient 1’unité.

Telle est 1a méthode pour emprunter le chemin de la délivrance.

karma ananta prakara nam, te mam mukhya atha /
te mam mukhye mohiniya, hanaya te kahum patha // AS_102 //
Il existe d’infinies sortes de karman. Parmi elles, il y en a huit principales. Parmi ces huit, la

principale est le karman d’égarement. Je vais enseigner la facon de le détruire.

karma mohaniya-bheda ve, dar§ana, caritra nama /

hane bodha vitaragata, aciika upaya ama // AS_103 //

13 Agir dans I’ignorance de I’existence du soi produit du karman.
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Il existe deux catégories de karman d’égarement : le karman qui égare la Croyance droite et le
karman qui égare la Conduite droite. Pour les détruire : 1’éveil [pour le premier] et 1’absence de

passions [pour le second]. Ce sont des moyens ordinaires mais infaillibles.

karma-bandha krodhadi th1, hane ksamadika teha /

pratyaksa anubhava sarva ne, e mam so samdeha // AS_104 //
La servitude karmique due a la coleére — et autres formes de passions — est anéantie par la patience —
et ainsi de suite’'*. Toutes les expériences le prouvent manifestement. Il n’y a la-dessus aucun

doute.

chodi mata dar$ana tano, agraha tema vikalpa /

kahyo marga a sadhase, janma teha na alpa // AS_105 //
Celui qui a laissé tomber croyances et écoles philosophiques, entétements et erreurs d’appréciation,
celui qui arrivera au bout du chemin qui a été énoncé, celui-la n’a plus beaucoup de renaissances

devant lui.

sat-pada na sat-prasna t¢, puchya kart vicara /
te pada n1 sarvangata, moksa-marga niradhara // AS_106 //
Les six questions qui ont été posées ont été examinées par six discours. L’ensemble des points

dégagés par ces discours détermine un chemin de la délivrance.

jati-vesa no bheda nahim, kahyo marga jo hoya /
sadhe te mukti lahe, e mam bheda ne koya // AS_107 //
Il n’y a plus de distinction de castes ou d’habits a partir du moment ou le chemin a été énoncé.

Ceux qui s’y donnent obtiendront la libération. Parmi eux, aucune distinction.

kasaya n1 upasantata, matra moksa abhilasa /
bhave kheda antara daya, te kahiye jijnasa // AS_108 //
L’apaisement des passions primaires, la délivrance pour seul désir, la lassitude de renaitre, la

compassion intérieure, c’est ce qu’on appelle la soif de connaissance.

214 . P . .
Une passion est détruite par I’exercice de son contraire.
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to pame samakita ne, vartte antara Sodha // AS_109 //
L’éveil dii a un vrai maitre est possible pour I’ame assoiffée de connaissance. Alors, il obtient

I’orthodoxie, on se trouve dans un état de pureté intérieure.

mata dar§ana agraha taji, vartte sadguru-laksa /
lahe $uddha samakita te, je mam bheda na paksa // AS_110 //
Avyant délaissé croyances, écoles et entétements, on se conforme aux préceptes d’un vrai maitre. On

atteint alors la pure orthodoxie, dans laquelle il n’y a ni différence ni oppositionzls.

varte nija-svabhava no, anubhava laksa pratita /
vrtti vahe nija-svabhava mam, paramarthe samakita // AS_111 //
On se conforme a I’expérience de la véritable nature du soi, dont les caractéristiques sont connues.

On mene une activité suivant sa propre nature. L’ orthodoxie est le but supréme.

vardhamana samakita thai, tale mithyabhasa /
udaya thaya caritra no, vitaraga-pada vasa // AS_112//
Lorsque I’orthodoxie s’est étendue tombent les faux-semblants des mauvaises croyances. Il y a

surgissement de la Conduite droite et il y a le fait de résider dans le chemin du Dépassionné*'®.

kevala nija-svabhava num, akhanda vartte jfiana /
kahiye kevala-jiiana te, deha chatam nirvana / AS_113//
L’unité de la véritable nature du soi produit une connaissance sans limite. C’est ce qu’on appelle

I’omniscience. Malgré le corps il y a extinction libératrice.

koti varsa num svapna pana, jagrata thatam samaya /

tema vibhava anadi no, jiana thatam dira thaya // AS_114 //

13 Les différences de points de vue philosophiques qui génaient le disciple tombent en cours de route pour le chercheur
de soi. Monade pure et équanime, le soi dépasse les différences d’opinion. Par ailleurs, le chemin de la délivrance
est marqué par la notion de pureté (Sodha) et par I’absence de débat. Il est engagement personnel, de soi a soi. Le
monde, dans I’organisation sociale qu’il nécessite et le débat politique qu’il engendre, est précisément ce qu’il faut
faire taire.

216 1 es passions sont le grand producteur de substance karmique qui obstrue le soi. Leur absence permet seule la

véritable éradication du karman. Le mot « vitaraga » renvoie au Jina duquel il est souvent 1’épithete.
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Un réve d’un million d’années est interrompu au moment du réveil. De la méme fagon, 1’éternelle

imagination s’éloigne lorsqu’arrive la connaissance.

chiite dehadhyasa to, nahtm kartta tum karma /
nahim bhokta tum teha no, e ja dharma no marma // AS_115//
Déchargé de ce que tu attribues par erreur au corps, tu ne produis plus de karman et tu ne jouis plus

[de ses fruits]. Tel est le secret de la religion.

e ja dharma thi moksa che, tum cho moksa svartipa /
ananta dar$ana jiiana tum, avyabadha svariipa // AS_116 //
Grace a cette religion la délivrance existe. Tu es toi-méme la délivrance. Tu es toi-méme

connaissance et croyance infinies, nature imperturbable.

suddha buddha caitanya-ghana, svayam-jyoti sukha-dhama /
bijum kahiye ketalum, kara vicara to pama // AS_117//
Pur, éveillé, rempli de conscience, soi-méme lumiere, demeure du bonheur, que dire de mieux ? Si

tu cherches, tu trouveras.

niscaya sarva jiiani no, abi atra samaya /
dharT mauna va ema kahi, sahaja samadhi mamya // AS_118 //
Tous les connaisseurs ont tendu vers la vérité absolue. » Ayant ainsi parlé [le maitre] tint silence,

plongé dans une méditation spontanée.
3.1.5 L’éveil du disciple

sadguru na upadesa thi, avyum apurva bhana /
nija-pada nija mamhi lahyum, diira thayum ajiiana // AS_119 //
Grace a I’enseignement du vrai maitre arrive une connaissance inconnue, on emprunte en soi le

chemin vers le soi, I’ignorance s’éloigne.

bhasyum nija-svariipa te, Suddha cetana-riipa /
ajara, amara, avinasi ne, dehatita svariipa // AS_120 //
La nature méme du soi est apparue, pure, faite de conscience, sans vieillesse, immortelle,

indestructible, elle dont la nature est distincte du corps.
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kartta, bhokta karma no, vibhava vartte jyamya /
vrtti vaht nija-bhava mam, thayo akartta tyamya // AS_121//
Lorsque I’on vit dans 1’imagination, on est I’agent et le jouisseur du karman. Cette vie se déroulant

désormais dans sa véritable existence, la production karmique a cessé.

athava nija-parinama je, Suddha cetana-rtipa /
karta bhokta teha no, nirvikalpa-svariipa // AS_122 //
Ou encore : celui qui a transformé le soi en sa forme de pure conscience produit et éprouve [les

fruits de] cette transformation. Sa nature est dépourvue de constructions imaginaires.

moksa kahyo nija-$uddhata, te pame te pantha /
samajavyo samksepa mam, sakala marga nirgrantha // AS_123 //
La pureté du soi est ce qu’on appelle la délivrance. C’est ce qu’il faut atteindre. C’est le chemin. Le

chemin complet des saints hommes a été expliqué en résumé.

aho aho $ri-sadguru, karuna-sindhu apara /
a pamara para prabhu karyo, aho aho upakara // AS_124 //
Merci ! Merci ! Vénérable vrai maitre, océan de compassion sans limite ! Merci ! Merci, maitre,

d’avoir aidé ce vilain que voici.

sum prabhu carana kane dharum, atma tht sau hina /
te to prabhue apiyo, vartum caranadhina // AS_125 //
Que puis-je déposer aux pieds du maitre ? Comparé au soi qui m’a été offert par le maitre tout

semble ridicule. Je resterai soumis aux pieds du maitre.

a dehadi aja thi, vartto prabhu-adhina /
dasa dasa hum dasa chum, teha prabhu no dina // AS_126 //
A partir d’aujourd’hui, moi qui suis ce corps, etc., je resterai soumis au maitre. Esclave, je suis

esclave, je suis ’humble esclave de ce maitre.

sad-sthanaka samajavi ne, bhinna batavyo apa /

myana-thaki taravara-vat, e upakara amapa // AS_127 //
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Apres avoir expliqué les six points de doctrine, vous les avez énoncés distinctement — comme en

prenant I’exemple de 1’épée dans le fourreau. C’est une aide incommensurable.

dar$ana sate Samaya che, a sat-sthanaka mamhi /
vicaratam vistara thi, sam$aya rahe na kami // AS_128 //
Les six écoles philosophiques sont couchées dans ces six points de doctrine. En réfléchissant a ces

développements, il ne subsiste aucune doute.

atma-bhranti-sama roga nahim, sadguru vaidya sujana /
guru-3jiia-sama pathya nahim, ausadha vicara dhyana // AS_129 //
Il n’y a pas de maladie pareille a I’égarement du soi. Le vrai maitre est un savant médecin. Il n’y a

pas de remede équivalent a I’enseignement d’un maitre. Le traitement : réflexion et méditation.

jo iccho paramartha to, karo satya purusartha /
bhava-sthiti adi nama lai, chedo nahim atmartha // AS_130 //

217

Qui désire la vérité supréme doit viser le véritable but de I’homme” '. Apres avoir pris en compte

les contingences de la vie, ne te coupe pas de la recherche du soi.

niscaya-vani sambhali, sadhana tajavam noya /
niscaya rakhi laksa mam, sadhana karavam soya // AS_131//
Celui qui a écouté la parole sur la vérité absolue ne doit pas délaisser sa réalisation. Celui qui a été

attentif aux caractéristiques de la vérité absolue doit s’adonner a sa réalisation.

naya niscaya ekanta thi, 2 mam nathi kahela /
ekante vyavahara nahim, banne satha rahela // AS_132 //
Dans ce texte, il n’a pas été question seulement de la vérité absolue, ni seulement de la vérité

ordinaire. Elles ont été traitées ensemble.

217 1 a délivrance (moksa) est le seul véritable (satya) but de ’homme (purusartha) que doit viser I’aspirant au soi. Ce
conseil attaque le systeme brahmanique qui accorde aussi une importance aux trois autres: le désir (kama),
I’intérét matériel (artha) et le devoir qui incombe a sa caste (dharma). Sur les quatre purusartha voir Madeleine

Biardeau, L’Hindouisme : Anthropologie d’une civilisation, Paris, 1995, p. 69-111.
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gaccha-mata ni je kalpana, te nahim sad-vyavahara /
bhana nahim nija-ripa num, te niscaya nahim sara // AS_133//
Les constructions imaginaires que sont les sectes et les croyances ne sont pas vraiment une vérité

ordinaire. Sans considération pour la nature du soi, la vérité absolue perd de sa substance®'®.

agala jiiani thai gaya, varttamana mam hoya /
thase kala bhavisya mam, marga bheda nahim koya // AS_134 //
Auparavant, il y avait des connaisseurs [du soi], il y en a aussi de nos jours et il y en aura dans les

temps futurs. Le chemin n’est en rien différent.

sarva jiva che siddha-sama, je samaje te thaya /
sadguru-ajiia Jina-dasa, nimitta karana mamya // AS_135//
Toutes les ames sont déja comme réalisées. Si elles le comprennent, alors elles le seront.

L’obéissance au vrai matitre est une cause, et la réflexion sur la condition de Jina en est une autre.

upadana num nama lai, e je taje nimitta /
pame nahim siddhatva ne, rahe bhranti mam sthita // AS_136 //
Qui considere les causes premieres en négligeant les causes auxiliaires n’atteindra jamais 1’état de

réalisé. Il restera ancré dans 1I’égarement.

mukha thi jiiana kathe ane, antara chiityo na moha /
te pamara prani kare, matra jiiani no droha // AS_137//
Qui énonce la connaissance par des mots sans se libérer intérieurement de 1’égarement ressemble a

un vilain : il est tout simplement hostile aux connaisseurs.

daya $anti samata ksama, satya tyaga vairagya /
hoya mumuksu-ghata-vise, eha sadaya sujagya // AS_138 //
Compassion, sérénité, équanimité, patience, vérité, renoncement, indifférence aux choses de ce

monde sont dans le coeur de qui désire la délivrance, lui qui est toujours en éveil.

% La dévotion devrait faire partie de la vérité ordinaire, contre la recherche du soi qui fait partie de la vérité absolue.
Or il n’en est rien, nous dit Rajacandra : il y a tout de méme de la vérité absolue dans la religiosité, et il n’y a pas

de vérité absolue sans recherche du soi.
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moha-bhava-ksaya hoya jyam, athava hoya prasanta /
te kahiye jfiant dasa, vaki kahiye bhranta // AS_139 //
Lorsqu’il y a suppression de I’existence de I’égarement, ou bien lorsqu’il y a apaisement, on peut

parler d’état de connaissance. Pour le reste, on parle d’errance.

sakala jagat te ethavat, athava svapna-samana /
te kahiye jiiani-dasa, vaki vaca-jiiana // AS_140 //
Lorsque I’ensemble du monde est comme mis de coté, ou bien pareil a un réve, on peut parler d’état

de connaissance. Le reste n’est que connaissance d’éloquence.

sthanaka pafica vicari ne, chatthe vartte jeha /
pame sthanaka paficamum, e mam nahim samdeha // AS_141 //
Qui se conforme a la sixieme doctrine apres avoir bien réfléchi aux cinq premieres atteint la

cinquieme. Il n’y a la-dessus aucun doute.

deha chatam je ni dasa, vartte dehatita /
te jian1 nam, carana mam, ho vandana aganita // AS_142 //
Il vit au-dela du corps malgré la présence d’un corps. Aux pieds de ce connaisseur, qu’il y ait

d’innombrables prosternations.
3.2 Un ashram au XXIe siecle

Rajacandra, on le voit a la lecture de I’ Atmasiddhi, est fortement inspiré par Kundakunda et les
auteurs anciens de la tradition philosophique digambara. Lui-méme, a aucun moment semble-t-il,
ne se revendique d’une tradition particuliere. Son pere honorait Visnu, sa mere suivait la tradition
$vetambara, lui-méme a développé une pensée proche de la tradition digambara. Peu importait,
finalement, pour ce « mystique » qui n’avait qu'une chose en téte, la réalisation du soi, lequel n’a
pas de forme et n’a pas non plus de revendication identitaire, n’est ni vaisnava, ni §vetambara, ni
digambara. Voila le chemin qu’a voulu montrer Rajacandra, un chemin qui a été suivi par de
nombreux adeptes qui se réclament aujourd’hui du « Raj Bhakta Marg »*', « le chemin des dévots

de Rajacandra ».

21 Emma Salter a consacré sa thése & ce courant religieux, Raj Bhakta Marg : the path of devotion to Srimad

Rajcandra : a Jain community in the twenty first century, soutenue a Cardiff en 2006. Elle en a fait un article,
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Les adeptes de Rajacandra ont construit de nombreux « halls » a Ahmedabad et au Gujarat, dans
lesquels sont dressés d’immenses portraits de Rajacandra en posture de méditation®*’. Ces halls
servent aux adeptes a se réunir, un peu a la maniere des Saili, des gosthi et des sabha des
adhyatmika, propices a la discussion (carca) autour des aspects les plus spirituels de la religion.
L’édifice le plus caractéristique est I’Ashram de Rajacandra a Agas, au Gujarat, pres de la ville
d’Anand a quelques kilometres au sud d’Ahmedabad. Cet ashram a été construit en 1920 par
Laghuraj, I'un des plus proches disciples de Rajacandra, qui le dirigea jusqu’en 1936 en instituant
des regles de vie et un cadre d’activités quotidiennes. C’est un lieu assez inaccessible, tres paisible,
entouré de grands arbres. Sur la porte monumentale de 1’entrée principale, une inscription prévient
les nouveaux arrivants : « ksama eja moksano bhavya-darvaze che », « le pardon est la plus grande
porte vers la délivrance ». Apres avoir passé un premier espace congu pour recevoir les hotes dans
de petites maisons éparpillées autour des arbres, on passe une seconde porte et I’on découvre deux
petits temples, I’un §vetambara, 1’autre digambara, apres lesquels se dresse un immense hall appelé
le « Rajmandir », « temple de Rajacandra », aux murs duquel sont flanqués de trés grands portraits
de Rajacandra, de Laghuraj et des plaques gravées qui rappellent les aphorismes les plus célebres
du maitre. Au pied d’un grand arbre, se trouve aussi la maison d’édition qui publie la célebre
collection « Rajacandra Jaina Sastramala » qui a accueilli les éditions savantes de nombreux textes
de Kundakunda, d’ Amrtacandra, de Yogindu ou de Gunabhadra, tous les auteurs qui ont compté
dans cette tradition philosophique digambara dans laquelle s’inseére completement, et malgré tout,

I’ceuvre de Rajacandra.

Fig. 7. Hall historique avec le double temple digambara et §vetambara a I’extrémité gauche du batiment (© J. Petit).

« Rethinking religious authority : A perspective on the followers of Srimad Rajacandra », dans Peter Fliigel (ed.),
Studies in Jaina History and Culture : disputes and dialogues, London, Routledge, 2006.
% Nous remercions Dr. Kanubhai V. Sheth de nous avoir emmené dans un de ces «temples » dédiés a Srimad

Rajacandra dans le quartier de Paldi a Ahmedabad ou se tenait une cérémonie.
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Fig. 8. Intérieur du nouveau « Rajmandir » avec les portraits de Rajacandra en posture de méditation dite de I’abandon
du corps (kayotsarga) préconisée par les textes jaina. En partie droite, on distingue deux portraits de Laghuraj, le

fondateur de 1’ Ashram et une inscription au-dessus d’une porte rappelant les aphorismes de Rajacandra (© J. Petit).

Pris par la beauté des lieux, le lecteur de I’ Atmasiddhi n’en reste pas moins surpris de voir édifiés
des temples dans cet ashram, de voir organisée une vie quasiment monastique. Rajacandra ne se
revendiquait d’aucune religion et avait proposé une intériorisation radicale des principes de la
religion, et voila que I’on construit en son honneur un ashram, un double temple digambara et
svetambara ou sont placées des statues de Jina a c6té desquelles le dévot peut lire une pija, un
immense hall aux murs duquel sont placées d’immenses portraits de lui, une cella en sous-sol ol est
placée une statue, d’ailleurs assez réaliste, de lui émacié en posture de méditation, etc. Ses adeptes,
on le voit, ont eu a cceur de recréer un jainisme tel qu’on le connait, avec de la matiere (dravya),

support finalement indissociable de la spiritualité (bhava).

Le R3j Bhakta Marg est donc une sorte de néo-jainisme, une facon d’envisager un jainisme « sans
moine » (Dundas, Fliigel) et donc facilement exportable hors des frontieres de I’Inde. C’est sans
doute pour cette raison qu’il connait un véritable engouement dans la diaspora jaina a 1’étranger.
Basée a Dharampur au Gujarat et portée par le charismatique Pujyasri Gurudev, la Shrimad
Rajchandra Mission a établi des centres aux quatre coins du monde®*', principalement aux Etats-

Unis (New York, Atlanta, Chicago, Los Angeles, etc.), au Canada (Toronto), au Royaume-Uni

! Voir la carte en ligne [http://www.shrimadrajchandramission.org/centres/centres-abroad-384.htm] (site consulté le

22/05/2012).
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(Londres, Manchester, etc.), au Kenya (Nairobi), au Moyen-Orient (Dubai, Mascate) et ailleurs en
Asie (Singapour, Hong Kong, Kobe, etc.). Cette organisation « mondiale » s’est donnée pour
objectif d’améliorer le développement spirituel des « chercheurs » et d’en faire profiter la société

222
dans son ensemble

. Pour mieux comprendre l’'importance revétue par Rajacandra dans les
communautés jaina installées en-dehors de 1'Inde, nous pouvons indiquer™ 1’existence d’un temple
construit en 2009 a Weston, en Floride, qui présente, gravée dans le marbre de ’un de ses murs, le
texte de 1’ Atmasiddhi, a coté des deux hymnes les plus célebres du jainisme, le Namokara-mantra
et le Bhaktamara-stotra. Cette pratique d’inscription des textes religieux se rencontre en contexte
$vetambara avec les « Agam Mandir » — 2 Pune ou 2 Palitana par exemple —, ces temples ol sont

inscrits les textes canoniques a I’intérieur du mur d’enceinte.

Fig. 9 Texte de I’ Atmasiddhi gravé dans le marbre du temple de

Weston en Floride (http://www.jaincentersfl.org/).

222 Cest ce qu’indique la page « mission » de leur site internet : « Shrimad Rajchandra Mission Dharampur is a global
movement that endeavours to enhance the spiritual growth of seekers and benefit the society ».

3 Je remercie Nalini Balbir pour m’avoir indiqué I’existence de ce temple.
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CONCLUSION

Chacun des auteurs entrevus dans ce travail peut faire 1’objet d’une theése a part entiere. La
difficulté de 1’exercice était précisément de présenter un ensemble d’auteurs — dans le nombre de
pages imparti — en tachant de prendre dans leur vie et dans leur ceuvre uniquement ce qui pouvait
les relier les uns aux autres, sans entrer dans trop de détails, en sachant combien cette position peut
apporter de frustration. En faisant reposer I’étude sur la traduction complete de trois textes
importants, le Samayasara de Kundakunda, le treizieme chapitre du Samayasara-nataka de
Banarasidas et I’ Atmasiddhi de Rajacandra, nous espérons avoir montré combien la philologie est
toujours restée au cceur de nos préoccupations, sans pour autant oublier I’humanité des auteurs
insérés dans la société de leur temps, lorsque les traces biographiques étaient suffisantes pour
apporter de 1’eau a notre moulin.

De ce balayage temporel, nous retiendrons particulierement la prééminence du Samayasara de
Kundakunda vu comme 1’ceuvre fondatrice d’une lignée de pensée. Un travail ultérieur, comme
nous l’avons signalé dans la Partie 2, serait de retrouver la trace de Rajamalla et de son
commentaire sur le Samayasdara-kalasa d’ Amrtacandra pour pouvoir étudier le Samayasdara-nataka
en contexte, avec I’historique des lectures et des commentaires. L’influence de ce texte sur les
auteurs ultérieurs est en effet décisive. Le Samayasara ne laisse pas indemne. Sa lecture entraine
une conversion a 1’idéologie digambara, ou plutot « kundakundienne » tant la pensée qui en émane
est au-dela de tout sectarisme. Les sujets abordés dans ce texte dépassent en effet les divisions
religieuses puisqu’il aborde des thémes universels comme la libération du soi, la causalité, la
mécanique du karman. Dans cette entreprise trans-sectaire, il sera suivi notamment par Yogindu
chez qui ce dépassement est vital pour la pensée exacte d’un soi qui n’est ni digambara, ni
$vetambara, ni vaisnava'. L’ceuvre de Banarasidas n’est pas non plus revendicative d’une idéologie
digambara forte. Si elle fait I’éloge du jainisme contre les autres religions en usage dans I’Inde du
XVII® siecle, elle n’engage pas de controverse contre ’idéologie $vetambara. Ce sont plutdt ses
détracteurs qui engageront son ceuvre, post-mortem, dans un débat qu’il n’aurait pas forcément
souhaité. Le mouvement Adhyatma s’inspire certes de 1’ceuvre d’un maitre digambara, mais ses
membres viennent de toutes les branches du jainisme, certains méme du brahmanisme. Son sujet

d’étude, c’est le soi avant toute chose, c’est une certaine forme de spiritualité pour laics, mais il n’y

! « Discussions are not at all sectarian » affirme A. N. Upadhye de I’ceuvre de Yogindu (édition du Paramatmaprakasa,

introduction, p. 1).
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a pas d’étendard qui défendrait une Eglise en particulier, d’autant plus que leur idéologie s’est
formée contre 1’établissement d’une Eglise, d’une organisation, d’une hiérarchie. Empreints d’un
élan de conviction vers une religion non ritualiste, leur but est une intériorisation des principes
religieux, dans une attitude radicale qui les a poussés dans I’aréne de la controverse. Les moines
$vetambara Meghavijaya et Yasovijaya se sont emparés du dossier « Adhyatma » afin de réduire a
néant leurs ambitions et leur portée sur la société jaina de 1I’époque. Il ne semble pas que
Banarasidas ait été amené a engager une controverse directe avec ses détracteurs, ce qui sera le cas
avec Hemaraj a une période (le milieu du XVII® siecle) ol s’engageait précisément un débat ouvert
avec les moines S$vetambara. Un des sujets d’étude futurs pourrait d’ailleurs étre
I’approfondissement de cette controverse, en traduisant par exemple 1’Adhyatmamatapariksa de
Yasovijaya pour dégager de facon précise les éléments et le style de ces controverses.

L’une des surprises de ce travail aura été I’émergence capitale des échelles de perfection et la place
primordiale qu’a tenue le Gommatasara de Nemicandra a 1I’époque pré-moderne. Il semble en effet
que deux textes viennent se croiser a cette période ou 1I’on baisse un peu la garde de la conviction
pour y méler un peu de conventionnel afin de pouvoir continuer a exercer une vie séculiere. Le
Samayasara et le Gommatasara assurent aux laics volontaires une connaissance parfaite du chemin
de la délivrance tout en leur assurant une certaine stabilité dans leur vie mondaine. Ils sont les deux
piliers d’un chemin qui meéne a la délivrance dans la mesure ou I’on fait un effort ascétique
considérable (a la maniere de Rajacandra), ou bien qui mene a une facon un peu plus « spirituelle »
de vivre son quotidien de marchand et de dévot. L’absolu est alors une source d’inspiration lorsque
la verve poétique est la (Banarasidas), un objet d’étude soutenue lorsque les capacités
intellectuelles sont 1a (Todaramal), une invitation a vivre sa vie autrement (Daulatram), un but vers
lequel tendre par tous les moyens possibles (Dyanatray) en empruntant a Kundakunda mais surtout
en progressant a travers les degrés ménagés par la doctrine, établis dans les textes pro-canoniques
comme le Satkhanddagama, remis en forme a I’époque médiévale dans des textes comme le
Gommatasara qui sont alors percus aux XVI°® et XVII® siécles comme la source du savoir
digambara. Comme on I’a vu avec Dyanatray, ces échelles de progression spirituelle arrivent a
saturation au début du XVII® siécle, jusqu’a passer a peu pres inapergues dans les textes du XIX°
siecle sur lesquels nous nous sommes penchés. La notion de progression spirituelle a pourtant fait
son chemin dans I’imaginaire jaina : Pandit Daulatram ne cite pas nommément les gunasthana,
pourtant son texte est structuré en fonction d’une progression au cours de laquelle on passe d’une
croyance erronée a une croyance droite en pratiquant d’abord des exercices spirituels pour laics

puis des austérités habituellement réservées aux moines avancés.
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D’un c6té le Samayasara indique 1’existence d’un absolu vers lequel tendre par la connaissance, de
I’autre le Gommatasara montre que dans toute « mystique » il y a une technique et que la technique
peut parfois prendre le pas sur une forme de mystique plus immédiate. Le point de vue absolu
(niscaya-naya) chante un soi uniquement fait de connaissance (jiiana) et de perception (darsana),
dont le seul attribut est la conscience (cetanda) ou la capacité cognitive (upayoga) ; le point de vue
conventionnel chante le cheminement du soi immortel a travers des étapes qui permettent aux
catégories karmiques de tomber en temps voulu et aux laics volontaires de faire les bons choix au
bon moment, de se rendre compte qu’ils peuvent atteindre un haut degré de spiritualité dans la
mesure ou ils empruntent le bon chemin. Car toute progression est balisée. Si d’un c6té chacun peut
penser I’absolu sans distinction de secte, le cheminement a travers les gunasthana est réservé aux
adhérents au jainisme dans la mesure ou le quatriecme échelon est celui de la « Croyance droite »,
de la juste perception, celle qui voit la libération a travers le prisme jaina du Triple Joyau et des
veeux de base pris par tout jaina (absence de violence, vérité, absence de vol, absence de
possession, chasteté).

Kundakunda, moine digambara, a donc lancé en rédigeant le Samayasara une «religion sans
moine »> qui a eu évidemment un fort succds 2 la période pré-moderne marquée par les élans
réformistes contre le culte des images et la main-mise des moines sur les questions spirituelles. Des
tisserands, des banquiers, des marchands s’élevent et revendiquent leur acces a cet absolu qui n’est
par définition la propriété de personne. Dans le méme temps, cette idéologie du Samayasara permet
au jainisme de proposer une altérnative a la pensée du Vedanta avec lequel elle était en
concurrence, notamment dans le Sud de 1’Inde (Tamil Nadu et Karnataka). Les successeurs comme
Yogindu, les commentateurs comme Amrtacandra (par ailleurs auteur d’une ceuvre importante
destinée aux laics volontaires), remettent au golit du jour cette pensée a une époque ou la joute
philosophique pouvait étre fatale a la survie d’un mouvement religieux, quand de lointains passeurs
d’idéologie comme Rajamalla ou Banarasidas s’appuient sur cette pensée pour proposer un « néo-
jainisme » exempt de hiérarchie ecclésiastique. Cette absence de moines, qui ne peuvent se
déplacer qu’a pied avec toute I’attention que 1’on connait, a rendu cette religion facilement
exportable dans une diaspora de plus en plus dense. Nous avons vu combien le jainisme de
Rajacandra avait de succes en dehors des frontieres de 1’Inde. Il faut aussi mentionner la figure
controversée de Kanjt Svam1 (1889-1980), d’abord moine $vetambara sthanakavasi, qui renonga a

la robe pour se faire «laic digambara » a la suite de sa lecture du Samayasara de Kundakunda,

2 L’expression est de Paul Dundas. Voir « Jainism Without Monks? The Case of Kadua Sah ». In Approaches to Jaina

studies, ed. by N. K. Wagle & O. Qvarnstrom, Toronto, 1999, p. 19-35.
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lequel constitua la base de sa pensée. Il donna d’abord des conférences a Songarh au Gujarat,
accordant une place prépondérante a la distinction entre le niscaya-naya et le vyavahara-naya,
avant de fonder son propre courant religieux, le « Kanji Svami Panth », qui a aussi un certain
succes dans la diaspora jaina en Afrique méridionale et au Royaume-Uni’.

Si un jour le Gommatasara a croisé la route du Samayasara, qui proposait une pensée peut-étre
trop radicale pour étre vécue sereinement, nous avons bien a faire a une pensée kundakundienne
suffisamment forte pour pouvoir traverser le temps, jusqu’a faire encore basculer des destins au xx°
siecle. Cette pensée, si elle est toujours restée la méme, s’est aussi enrichie de son histoire, a travers
les commentateurs, les philosophes, les intellectuels et les poetes qu’elle aura inspirés au fil des
siecles. La puissance du niscaya-naya a été en quelque sorte mise a la disposition du plus grand
nombre par I'idée de progression du vyavahara-naya. Cette accessibilité nouvelle, alliée a une
croyance plus intériorisée, permet en outre au jainisme d’accéder a une forme d’universalisme et
contribue assurément a la survie de cette religion certes minoritaire en Inde mais dont la vivacité est

aujourd’hui encore tout a fait remarquable.

? Peu d’études sont consacrées 2 ce personnage. Nous renvoyons aux passages que lui consacre Paul Dundas, The Jains,
2° édition, 2002, p. 265-271. Un site internet en gujarati et en anglais [http://www.kahansurya.com/] contribue 2

propager sa pensée et propose des ressources accessibles en ligne sur les auteurs qui ont occupé le présent travail.
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ANNEXES

Annexes

Annexe 1 - Concordance des éditions du Samayasara de Kundakunda

RJS = éd. Pannalal Jain, Rajacandra Jaina Sastramala, Agas, 1919.
ZMK = éd. J. Zaveri & Muni Mahendrakumar, Ladnun, 2009.
SBJ = éd. J. L. Jaini, Sacred Books of the Jains, Lucknow, 1930.

Note : Nous avons choisi de rapprocher les éditions RJS et ZMK, rompant ainsi 1’ordre chronologique, car elles suivent

la lecon d’ Amrtacandra (415 strophes) et non celle de Jayasena (437 strophes) comme le fait SBJ.

RJS | ZMK | SBJ 31 1.31 36 67 2.29 72
1 1.1 1 32 1.32 37 68 2.30 73
2 1.2 2 33 1.33 38 69 3.1 74
3 1.3 3 34 1.34 39 70 3.2 75
4 1.4 4 35 1.35 40 71 33 76
5 1.5 5 36 1.36 41 72 3.4 77
6 1.6 6 37 1.37 42 73 3.5 78
7 1.7 7 38 1.38 43 74 3.6 79
8 1.8 8 39 2.1 44 75 3.7 80
9 1.9 9 40 22 45 . o 81
10 1.10 10 41 2.3 46 76 3.8 82
_ _ 11 42 2.4 47 77 3.9 83
B B 12 43 2.5 48 78 3.10 84
11 1.11 13 44 2.6 49 79 3.11 85
12 1.12 14 45 2.7 50 80 3.12 86
13 1.13 15 46 2.8 51 81 3.13 87
14 1.14 16 47 2.9 52 82 3.14 88
15 1.15 17 48 2.10 53 83 3.15 89
_ B 18 49 2.11 54 84 3.16 90
16 1.16 19 50 2.12 55 85 3.17 91
17 1.17 20 51 2.13 56 86 3.18 92
18 1.18 21 52 2.14 57 _ _ 93
19 1.19 22 53 2.15 58 87 3.19 94
_ _ 23 54 2.16 59 88 3.20 95
B B 24 55 217 60 89 3.21 9
20 1.20 25 56 2.18 61 90 3.22 97
21 1.21 26 57 2.19 62 91 3.23 98
22 1.22 27 58 2.20 63 92 3.24 99
23 1.23 28 59 221 64 93 3.25 100
24 1.24 29 60 2.22 65 94 3.26 101
25 1.25 30 61 2.23 66 95 3.27 102
26 1.26 31 62 2.24 67 96 3.28 103
27 1.27 32 63 2.25 68 97 3.29 104
28 1.28 33 64 2.26 69 98 3.30 105
29 1.29 34 65 2.27 70 99 3.31 106
30 1.30 35 66 2.28 71 100 3.32 107
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101 3.33 108
102 3.34 109
103 3.35 110
104 3.36 111
105 3.37 112
106 3.38 113
107 3.39 114
108 3.40 115
109 3.41 116
110 342 117
111 3.43 118
112 3.44 119
113 3.45 120
114 3.46 121
115 347 122
116 3.48 123
117 3.49 124
118 3.50 125
119 3.51 _

120 3.52 _

121 3.53 126
122 3.54 127
123 3.55 128
124 3.56 129
125 3.57 130
— _ 131
— _ 132
— _ 133
126 3.58 134
127 3.59 135
128 3.60 136
129 3.61 137
130 3.62 138
131 3.63 139
_ _ 140
132 3.64 141
133 3.65 -

134 3.66 142
135 3.67 143
136 3.68 144
137 3.69 145
138 3.70 146
139 3.71 _

140 3.72 147
141 3.73 148
142 3.74 149
143 3.75 150
144 3.76 151
145 4.1 152
146 4.2 153
147 4.3 154

148 4.4 155
149 4.5 156
150 4.6 157
151 4.7 158
152 4.8 159
153 4.9 160
154 4.10 161
155 4.11 162
156 4.12 163
157 4.13 164
158 4.14 165
159 4.15 166
160 4.16 167
161 4.17 168
162 4.18 169
163 4.19 170
164 5.1 171
165 5.2 172
166 53 173
167 54 174
168 5.5 175
169 5.6 176
170 5.7 177
171 5.8 178
172 5.9 179
173 5.10 180
174 5.11 181
175 5.12 182
176 5.13 183
177 5.14 184
178 5.15 185
179 5.16 186
180 5.17 187
181 6.1 188
182 6.2 189
183 6.3 190
184 6.4 191
185 6.5 192
186 6.6 193
187 6.7 194
188 6.8 195
189 6.9 196
_ _ 197
- _ 198
190 6.10 199
191 6.11 200
192 6.12 201
193 7.1 202
194 7.2 203
195 7.3 204
196 74 205

197 7.5 206
198 7.6 210
199 7.7 207
_ _ 208
200 7.8 209
201 7.9 211
202 7.10 212
203 7.11 216
204 7.12 220
205 7.13 221
206 7.14 219
207 7.15 217
208 7.16 215
209 7.17 218
210 7.18 222
211 7.19 223
_ _ 224
212 7.20 225
213 7.21 226
214 7.22 227
215 7.23 228
216 7.24 _
217 7.25 _
218 7.26 229
219 7.27 230
- _ 231
_ _ 232
- _ 233
220 7.28 234
221 7.29 235
222 7.30 236
_ _ 237
223 7.31 238
224 7.32 239
225 7.33 240
226 7.34 241
227 7.35 242
228 7.36 243
229 7.37 244
230 7.38 245
231 7.39 246
232 7.40 247
233 741 248
234 742 249
235 7.43 250
236 7.44 251
237 8.1 252
238 8.2 253
239 8.3 254
240 8.4 255
241 8.5 256
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242 8.6 257
243 8.7 258
244 8.8 259
245 8.9 260
246 8.10 261
247 8.11 262
248 8.12 263
249 8.13 _
250 8.14 _
251 8.15 264
252 8.16 _
253 8.17 265
254 8.18 266
255 8.19 268
256 8.20 267
257 8.21 269
258 8.22 270
259 8.23 271
260 8.24 272
261 8.25 273
262 8.26 274
263 8.27 275
264 8.28 276
265 8.29 277
266 8.30 278
267 8.31 279
_ _ 280
_ _ 281
_ _ 282
— _ 283
_ _ 284
268 8.32 285
269 8.33 286
270 8.34 287
— _ 288
271 8.35 289
272 8.36 290
273 8.37 291
274 8.38 292
275 8.39 293
276 8.40 294
277 8.41 295
278 8.42 300
279 8.43 301
280 8.44 302
281 8.45 303
282 8.46 304
283 8.47 305
284 8.48 306
285 8.49 307
286 8.50 296

_ _ 297
287 8.51 298
- _ 299
288 9.1 308
289 9.2 309
290 9.3 310
291 9.4 311
292 9.5 312
_ _ 313
_ _ 314
293 9.6 315
294 9.7 316
295 9.8 317
296 9.9 318
297 9.10 319
298 9.11 320
299 9.12 321
300 9.13 322
301 9.14 323
302 9.15 324
303 9.16 325
304 9.17 326
305 9.18 337
306 9.19 327
307 9.20 _
308 10.1 328
309 10.2 329
310 10.3 330
311 10.4 331
312 10.5 332
313 10.6 333
314 10.7 334
315 10.8 335
316 10.9 336
317 10.10 338
318 10.11 339
319 10.12 340
320 10.13 341
321 10.14 342
322 10.15 343
323 10.16 344
324 10.17 345
325 10.18 346
326 10.19 347
327 10.20 348
328 10.21 353
_ _ 354
329 10.22 355
330 10.23 356
331 10.24 357
332 10.25 358

333 10.26 359
334 10.27 360
335 10.28 361
336 10.29 362
337 10.30 363
338 10.31 364
339 10.32 365
340 10.33 366
341 10.34 367
342 10.35 368
343 10.36 369
344 10.37 370
345 10.38 _

346 10.39 _

347 10.40 _

348 10.41 _

349 10.42 378
350 10.43 379
351 10.44 380
352 10.45 381
353 10.46 382
354 10.47 383
355 10.48 384
356 10.49 385
357 10.50 386
358 10.51 387
359 10.52 388
360 10.53 389
361 10.54 390
362 10.55 391
363 10.56 392
364 10.57 393
365 10.58 394
366 10.59 371
367 10.60 372
368 10.61 373
369 10.62 374
370 10.63 375
371 10.64 376
372 10.65 377
373 10.66 399
374 10.67 400
375 10.68 401
376 10.69 402
377 10.70 403
378 10.71 404
379 10.72 405
380 10.73 406
381 10.74 407
382 10.75 408
383 10.76 395
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384 10.77 396
385 10.78 397
386 10.79 398
387 10.80 409
388 10.81 410
389 10.82 411
390 10.83 412
391 10.84 413
392 10.85 414
393 10.86 415
394 10.87 416
395 10.88 417
396 10.89 418
397 10.90 419
398 10.91 420
399 10.92 421
400 10.93 422
401 10.94 423
402 10.95 424
403 10.96 425
404 10.97 426
405 10.98 427
406 10.99 428
407 10.100 | 429
408 10.101 | 430
409 10.102 | 431
410 10.103 | 432
411 10.104 | 433
412 10.105 | 434
413 10.106 | 435
414 10.107 | 436
415 10.108 | 437
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Annexe 2 - Liste des titres du Banarasivilasa de Banarasidas

La liste est donnée dans I’ordre du sommaire (visaya-siicanika) qui forme le premier « texte » du

recueil dans les manuscrits. Le nombre de strophes est indiqué entre parentheses, suivi de la

traduction du titre en francais.

—

10.
1.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.

22.
23.

Bhasa-Jinasahasranama (103 str.), RéEcriture des Cent noms du Jina.
Bhasa-Sitktamuktavali (incomplet), Réécriture des Stances sur la lignée des délivrés
[d’apres le texte sanskrit de Somaprabha].

Jiianabavani (52 str.), Cinquante-deux strophes sur la connaissance [de Pitambar].
Vedanirnaya-paricasikd (51 str.), Demi-centurie discutant des Veda.
Tresathasalakapurusom ki namavali (15 str.), Liste des noms des soixante-trois grands
hommes.

Marganda-vidhana (104 str.), Lecon sur les Investigations.

Karmaprakrti-vidhana (175 str.), Lecon sur les catégories karmiques.
Kalyanamandirastotra-bhasanuvada (44 str.), Traduction en langue vernaculaire de
I’Hommage au temple de 1’ Absolu.

Sadhu-vandanda (32 str.), Eloge des religieux.

Moksapaidi (24 str.), Chemin gradué vers la Délivrance.

Karmachattisi (37 str.), Trente-six strophes sur le Karman.

Dhyanabattisi (34 str.), Trente-deux strophes sur les Concentrations.

Adhyatamabattisi (33 str.), Trente-deux strophes sur le Soi supréme.

Jiianapaccisi (25 str.), Vingt-cinq strophes sur la Connaissance.

Sivapaccisi (26 str.), Vingt-cing strophes sur I’ Absolu.

Bhavasindhucaturdast (14 str.), Quatorze strophes sur I’océan des existences.
Adhyatmaphaga (18 str.), Célébration du Soi supréme.

Solaha Tithi (16 str.), Seize quinzaines.

Teraha Kathiya (17 str.), Treize voleurs.

Adhyatmagita (31 str.), Chanson spirituelle.

Paricapada-vidhana (12 str.), Lecon sur les Cinq noms [chantés dans le Namaskara
Mahamantra : Arhat, Siddha, Acarya, Upadhyaya, Sadhu].

Sumatidevi-sataka (6 str.), Centurie pour la déesse Sumati.

Saradastakam (10 str.), Huitain d’automne.
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24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
39.

40.
41.
42.
43.

44.
45.
46.

47.
48.
49.
50.

ANNEXES

Navadurga-vidhana (9 str.), Lecon sur les neuf formes de Durga.

Namanirnaya-vidhana (11 str.), Lecon discutant de la renommée.

Navaratna-kavitta (11 str.), Poéme sur les neuf joyaux.

Astaprakarajina-piijana (10 str.), Sur les huit formes du rituel jaina.

Dasadana-vidhana (14 str.), Lecon sur les dix formes de don.

Dasa Bola (11 str.), Les dix sujets de dispute.

Pahelr (11 str.), Devinette.

Prasnottaradoha (10 str.), Couplets de questions-réponses.

Prasnottaramala (21 str.), Guirlande de questions-réponses.

Avasthdastaka (8 str.), Huitain sur les étapes [de réalisation spirituelle].

Satdarsanastaka (8 str.), Huitain sur les six écoles philosophiques.

Caturvarna (5 str.), Les quatre castes.

Ajitandatha ke chanda (6 str.), Poeéme au Tirthankara Ajitanatha.

Sdntindthajina—stuti ( ?), Priere au Jina Santinatha.

Navasena-vidhana (12 str.), Lecon sur les neuf armées.

Nataka-Samayasara-siddhanta ke pathantara Kalasom ka bhasanuvada (4 str.), Traduction
en langue vernaculaire des Kalasa, variations sur le texte officiel du Samayasara.
Mithyamatavani (4 str.), Discours sur les fausses doctrines.

Prastavika phutakara kavita (22 str.), Mélanges de circonstance.

Gorakhanatha ke vacana (7 str.), Déclaration sur Gorakhanatha.

Vaidyalaksanadi prastavika kavita, Mélanges sur les caractéristiques des médecins et autres
contemporains.

Paramartha-vacanika (prose), Glose sur 1’ Absolu.

Upddana nimitta ki ciththi (prose), Lettre de motivation sur I’acquisition de la connaissance.
Nimitta upadana ke dohe (7 str.), Couplets sur I’acquisition de la connaissance et sa
motivation.

Adhyatamapadapankti (21 textes courts), Série de textes sur le Soi supréme.
Paramarthahindolana (8 str.), Balancements de 1’ Absolu.

Malara tathd soratha raga (8 str.), Mélodies Malara et Soratha.

Tina naye pada (textes courts versifiés), Trois nouveaux textes [redécouverts].
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Plan de classement (le chiffre entre crochets renvoie au numéro du texte dans la liste précédente) :

1. Traductions
Bhasa-Jinasahasranama [1]
Bhasa-Sitktamuktavalr [2]
Tresathasalakapurusom ki namavali [5]
Kalyanamandirastotra-bhasanuvada [ 8]

Nataka-Samayasara-siddhanta ke pathantara Kalasom ka bhasanuvada [39]

2. Exposés didactiques (titre alphanumérique)
Karmachattisi [11]
Dhyanabattisi [12]
Adhyatamabattisi [13]
Jiianapaccisi [14]
Sivapaccz’sz‘ [15]
Bhavasindhucaturdasi [16]
Saradastakam [23]
Avasthastaka [33]

3. Lecons didactiques
Margand-vidhana 6]
Karmaprakrti-vidhana [7)
Moksapaidi [10]
Paricapada-vidhana [21]
Navadurga-vidhana [24]
Namanirnaya-vidhana [25]
Dasadana-vidhana [28]
Navasena-vidhana [38]
Paramartha-vacanika [44]

Adhyatamapadapankti [47]

4. Tracts de propagande et de débat
Jiianabavani [3]

Vedanirnaya-paricasika [4]
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Solaha Tithi [18]

Teraha Kathiya [19]

Dasa Bola [29]

Pahelr [30]

Prasnottaradoha [31]
Prasnottaramala [32]
Satdarsanastaka [34]
Caturvarna [35]
Mithyamatavani [40]
Gorakhandtha ke vacana [42]
Upadana nimitta ki ciththi [45]
Nimitta upadana ke dohe [46]

Paramarthahindolana [48]

5. Chants et piija
Sadhu-vandana [9]
Adhyatmaphdga [17]
Adhyatmagita [20]
Sumatidevi-sataka [22]
Navaratna-kavitta [26]
Astaprakarajina-pijana [27)
Ajitanatha ke chanda [36]

Santindthajina—stuti [37]

6. Curiosa
Prastavika phutakara kavita [41]
Vaidyalaksanadi prastavika kavita [43)
Malara tathd Soratha raga [49]

Tina naye pada [50]
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Annexe 3 - Gunasthana et pratima

ANNEXES

Gunasthana Pratima Catégories de soi suivant I’Avasthastaka de Banarasidas
1 | mithyadrsti 1
2 | sasvadana Soi égaré (miidha) 2
3 | samyak- 3
mithyatva
4 | samyakdrsti Soi clairvoyant vulgaire (adhama vicaksana) 4
5 | desa-virata 1 | darSana Laic 5
2 | vrata
3 | samayika
4 | posadha Soi savant moyen
5 | sacitta-tyaga (madhyama pandita)
6 | ratribhakta
7 | brahmacarya
8 | arambha-tyaga Transition | Soi clairvoyant
(vicaksana),
9 | parigraha-tyaga aussi le domaine du
10 | anumati-tyaga « Sadhaka »
11 | uddista-tyaga
6 | sarva-virata Moine 6
7 | apramatta-virata 7
8 | apiirva-karana 8
9 | anivrtti-karana Soi joyau des savants 9
10 | suksma- (pandita siramaura) 10
samparaya
11 | upasanta-moha 11
12 | kstna-moha 12
13 | sayoga-kevalin Jina, Arhat | Soi supréme Soi supréme mobile (jamgama paramatama) 13
(parama)
14 | ayoga-kevalin Divinités Soi supréme immobile (avicala paramatama) | 14
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Annexe 4 - Chronologie

Dates Auteurs Textes

1I° siecle Les textes canoniques décrivent le

avant notre ere soi : Acaranga-sitra (1.5.5.5, str.

- 101° siecle 171 ; 176) ; Uttaradhyayana-siitra

apres notre ere (chap. 36).

c. v siecle de = Kundakunda Initiateur de la pensée mystique

notre ere digambara reposant surtout sur le
Samayasara et le Pravacanasara,
formant avec le Paiicastikaya une
triade d’offrandes (prabhrta-traya).
On lui attribue aussi la rédaction du
Niyamasara, de huit prabhrta et
d’une Barasa-anuvekkha.

c. V©siecle Umasvati Auteur d’un manuel reconnu a la
fois par les digambara et les
Svetambara, le Tattvarthasiitra.

VI° siecle Pijyapada Maitre digambara, auteur d’un
commentaire sur le précédent, le
Sarvarthasiddhi, et d’un livret a
teneur spirituelle, le Samadhitantra.

c. vi-vir® Yogindu Maitre digambara, auteur de deux

siecles ouvrages directement inspirés de
I’ceuvre de Kundakunda, le
Paramatmaprakasa et le Yogasara.

X° siecle Nemicandra Siddhanta Cakravarti Maitre digambara au service de

Camundaraya, ministre a la cour de
Mysore sous la dynastie des Ganga.
Auteur d’un traité en deux parties, le
Gommatasara (jivakanda et
karmakanda), et d’un livret, le
Dravyasamgraha.

Amrtacandra

Commentateur de la triple offrande
de Kundakunda, dont I’ Atmakhyati
(qui comprend les Samayasara-
kalasa). 11 est aussi I’auteur du
Purusarthasiddhyupdya, un manuel
de devoirs religieux pour les laics.

XI® siecle

Ramasimha Muni

Auteur des Dohapahuda, inspiré par
les textes de Yogindu.

XI1° siecle

Jayasena

Commentateur de la triple offrande
de Kundakunda en sanskrit.
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1448-1515

Taran Taran Svami

Moine digambara et réformateur
inspiré par Kundakunda. Fondateur
du Taran Svam1 Panth.

XV siecle

Rajamalla Pande

Auteur de la Samayasara-kalasa-
balabodha-tika, une glose en langue
dhundari d’apres les Samayasara-
kalasa d’ Amrtacandra.

1586-1643

1598

1613

1623

1629

1623-1635

1635

1636

1637

1641

Banarasidas

Marchand et chef de file du groupe
adhyatmika d’Agra. Auteur d’une
Namamadala un peu oubliée, d’un
Samayasara-nataka en hindi d’apres
le texte de Rajamalla, d’une célebre
autobiographie, I’Ardhakathanaka,
et de textes rassemblés apres sa mort
sous le titre de Banarasivilasa.

Rencontre de Basu Shah et premier
contact avec le mouvement
Adhyatma (AK 141).

Composition de la Namamala et de
I’Ajitanatha ke chanda (AK 386-7).

Rencontre I’ Adhyatmika Arathmal
Dhor ; lecture du Samayasara (AK
592) ; composition de Jiianapaccisi,
Dhyanabattist, Sivamandirastotra
(AK 596-7).

Pitambar compose la Jianabavanti,
éloge de Banarasidas.

Composition de : Siktamuktavali,
Adhyatmabattist, Moksapaidr,
Adhyatmaphaga, Bhava-sindhu-
caturdasr, S"ivapaccz’sz',
Sahasathottara |Jinasahasranamal,
Karmachattist, Jhulana,
[Paramarthahindolana), Amkhem
dot vidhi, dot vacanika, astaka, gita
(AK 625-8).

Rencontre du maitre adhyatmika
Riipacand Pande ; lecture du
Gommatasara (AK 630-1).

Samayasara-nataka (AK 638).

Mort de Ripacand Pande.

Rédaction de I’Ardhakathanaka.

1643

Kumvarapal

Il est vu comme le successeur de
Banarasidas a la téte du mouvement
Adhyatma. Il a coécrit avec lui la

333



ANNEXES

Sitktamuktavali-bhdsd et peut-étre
d’autres textes.

1644

Jagjivan

Officiel a la cour de Jafar Khan,
nommé gouverneur du Penjab en
1647 (Lath, p. liii). Il est le
compilateur du Banarasivilasa.

1644

Hiranand

Proche de Hemar3j et de
Bhagavatidas. 1l rédigea le
Samavasarana-vidhana, a
I’invitation de Jagjivan (selon Lath,

p. liii).

1652

Hemaraj Pande

Auteur du Sitapata Caurdsi Bol
contre lequel écrivent Meghavijaya
et Yasovijaya (selon Lath, p. 213,
voir surtout P.S. Jaini, « Jain
sectarian debates »). Hemaraj est
aussi I’auteur d’une Pravacanasara-
tika en suivant le commentaire

d’ Amrtacandra, et d’autres
commentaires ou réécritures en
hindi, notamment du Paficastikaya,
du Gommatasara et du Bhaktamara.
Disciple de Pandit Riipacanda (selon
Upadhye, introduction au
Pravacanasara, p.105-6).

1669

Jodharaj

Pravacanasdra-bhdsa (Lath).

1624-1688

Yasovijaya

Moine $§vetambara qui se dressa
contre le mouvement Adhyatma.
(Euvres de polémiste : Dikpata
Caurast Bol, Adhyatma-mata-
pariksa, Adhyatma-mata-khandana.

1653-1704

Meghavijaya

Moine $§vetambara qui dénonca
directement Banarasidas et son
groupe d’adhyatmika dans le
Yuktiprabodha (c. 1693).

c. 1689

Vardhaman Naulakha

Marchand adhyatmika de Multan
(Lath, p. Iv). Auteur de la
Vardhamana-vacanika.

1676-1726

Dyanatray

Auteur du Carca-sataka et de
poemes épars rassemblés sous le
titre de Dharmavilasa.

1692-1772

Daulatram Kaslival

Auteur de I’Adhyatma-barahakhart
et de nombreux commentaires en
hindi ; continuateur de 1I’ceuvre de
Pandit Todaramal apres sa mort.
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c. 1693-1749

Bhudhardas

Figure importante du groupe
adhyatmika d’Agra. Auteur
notamment du Jaina-sataka.

1720-1767

Pandit Todaramal

Penseur laic, chef de file de la secte
Terapanthi digambara. Auteur du
Moksamargaprakasaka, il donne
aussi des commentaires du
Gommatasara, de I’ Atmanusasana,
du Purusarthasiddhyupaya.

1758-1825

Jayacandra Chabada

Auteur de I’ Atmakhyati-bhasa, une
glose en hindi sur I’ Atmakhyati
d’ Amrtacandra.

1769

Bhakhatram

Auteur du Mithyatva-khandana-
nataka, une diatribe digambara
contre I’ Adhyatma (selon M. Lath,
p. XXXViii).

1773-1838

Budhjan

Auteur de poésie dévotionnelle, né a
Jaipur.

1798/9-1866

Pandit Daulatram

Né a Hathras, il est 1’auteur des
Chahadhala, un texte sur le soi resté
populaire, et de poemes rassemblés
sour le tire de Daulatavilasa.

1867-1901

Srimad Rajacandra

Auteur gujarati de I’ Atmasiddhi, un

court traité sur la réalisation du soi.

Initiateur d’un mouvement religieux
transsectaire.

1889-1980

Kanjt Svami

Moine Svetambara converti a la
laicité digambara sous I’influence
des textes de Kundakunda.
Fondateur d’un mouvement
religieux, le Kanji Svam1 Panth.

1881-1960

Nathuram Prem1

Savant et intellectuel de Bombay,
historien de la littérature jaina,
éditeur notamment des ceuvres de
Banarasidas, Banarasivilasa (1922)
et Ardhakathanaka (1943).

1880-1960

Appaswami Chakravarti Nayanar

Professeur a Madras, traducteur du
Paricastikayasara (1920) et du
Samayasara (1930) en anglais.

1906-1975

Adinath Neminath Upadhye

Professeur a Mysore, savant
digambara éminent, éditeur
notamment du Pravacanasara
(1935), du Paramatmaprakasa
(1937) et de volumes d’études.
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Annexe 5 - Carte

" Lahore ®

Delhi®
Agra ® :
Jaipure® 8 BT
Varanasi
Bilhari ®
e Agas
Rajkot
.
eSongadh
Mumbai
Chennai
Mysore
.

500 km

Kolkata @

Agra, Uttar Pradesh : Banarasidas, Kumvarapal, Hemaraj, Dyanatray
Bilhari, Madhya Pradesh : Taran Svami

Jaipur, Rajasthan : Todaramal, Daulatram, Jayacandra Chabada
Mysore, Karnataka : Nemicandra, Prof. A. N. Upadhye

Lahore, Penjab : Jagjivan, Hiranand

Rajkot, Gujarat : Rajacandra

Songadh, Gujarat : Kanji Svami

Chennai, Tamil Nadu : Kundakunda, Prof. A. Chakravarti
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De la convention a la conviction : Banarasidas dans I'histoire de la pensée
digambara sur I’absolu

L’ceuvre de Banarasidas (1586-1643), marchand et poéte jaina actif dans la région
d’Agra, s’appuie sur la pensée du maitre digambara Kundakunda (c. 11¢ s. de notre ére)
pour chanter la véritable nature du soi, intrinséquement pur, réalité supréme d’un point
de vue absolu (niscaya-naya). La condition laique de Banarasidas I'oblige pourtant a
envisager aussi la religion d’un point de vue conventionnel (vyavahara-naya), aidé en
cela par des échelles de progression spirituelle ménagées par la doctrine jaina et décrites
notamment par Nemicandra (xe siécle). Il est intéressant de suivre en diachronie
I'articulation entre les deux points de vue, depuis le Samayasara, ouvrage fondateur de
Kundakunda, jusqu’a Srimad Rajacandra, un saint personnage de la fin du xixe siécle, en
s’attardant particuliéerement sur les membres du mouvement Adhyatma dont
Banarasidas a été I'un des plus brillants promoteurs.

Mots clés : Jainisme, philosophie digambara, Kundakunda (c. Ille siécle), Banarasidas
(1586-1643), Rajacandra (1867-1901), mouvement Adhyatma, Inde prémoderne.

From convention to conviction: Banarasidas in the history of the Digambara
thought on Absolute

The works of Banarasidas (1586-1643), a Jain merchant and poet active in the region of
Agra, is largely based on the thought of the Digambara philosopher Kundakunda (c. third
century). The latter invited to search for the true nature of the self seen as the only
reality from an absolute point of view (niscaya-naya). The layman condition of
Banarasidas obliged him to consider also his own religion from a conventional point of
view (vyavahara-naya). He was helped by his discovery of the spiritual scales prepared
by the Jain doctrine and described in detail by Nemicandra (tenth century). It is
rewarding to look at the articulation between the two points of view in a historical
perspective, from the Samayasara, the major work of Kundakunda, up to Srimad
Rajacandra, a holy layman of the late nineteenth century, with a particular focus on the
members of the Adhyatma movement whose Banarasidds was one of the most successful
instigators.

Keywords : Jainism, Digambara philosophy, Kundakunda (c. third century), Banarasidas
(1586-1643), Rajacandra (1867-1901), Adhyatma movement, premodern India.
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